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Vorwort

Der Mensch ist heilig. Ich vermute, sie hdtten gefragt, was ich mit
Heiligkeit meinte. Und die einzige Antwort, die ich darauf hdtte ge-
ben konnen, war: Ich bin dazu erzogen worden, so zu denken. Ich
bin damit aufgewachsen. Habe gelernt, es zu glauben. Es ist das
Selbstverstdindliche. Das, was mir als so natiirlich erscheint, dass es
mich von der Pflicht befreit, selbst zu denken. Aber das Selbstver-
stiandliche war ihnen unbekannt.

Per Olov Enquist 'Lewis Reise'

Als ich im Jahre 2001 in Chile ankam, brachte ich in meinem Gepéick eine
langjahrige Erfahrung als Lehrer und Pfarrer mit. So vereinte ich in meinem
beruflichen Werdegang Piddagogik und Theologie. Nachdem wir uns als
Familie in Chile eingelebt hatten, begann ich als Dozent flir Praktische
Theologie an der Facultad Evangélica de Teologia in Concepcion, in der
Achten Region im Siiden Chiles, zu unterrichten. Neu war mir dabei die
faszinierende Welt der Pfingstkirchen, mit denen ich auf ganz natiirliche Art
durch meine Studierenden in Kontakt trat. Die Konzentration der Pfingstler
in der Achten Region erreicht je nach Ortschaft bis zur Halfte der Bevolke-
rung und ist somit eine der hdchsten Lateinamerikas.

Fasziniert und zuriickhaltend zugleich naherte ich mich dem
pfingstlerischen Gemeindeleben an. Dabei fand ich Freundinnen und Freun-
de unter Pastoren und Mitgliedern unterschiedlicher Pfingstkirchen. Auf sehr
gewinnende Art wurde ich dazu eingeladen, zu predigen und an den Gottes-
diensten teilzunehmen; innerhalb dieser Umgebung lernte ich die Lebens-
weise der Pfingstler kennen und schitzen. Obwohl ich mich nie als der
Pfingstbewegung zugehorig verstand, blieben doch eine Reihe prigender
Eindriicke und offener Fragen als Ergebnis der mehrjahrigen Erfahrungen.

Diese Arbeit versucht, einen fruchtbaren Dialog zwischen Theologie
und Erziehungswissenschaft auf dem Gebiet der Gemeindepiadagogik der
chilenischen Pfingstkirchen herzustellen. Bereichernde und herausfordernde
Gesprache habe ich mit vielen Personen gefiihrt, denen ich zu danken habe.



In Chile ist dies vor allem meine ehemaligen Kollegen Frau Dr. Elisabeth
Salazar, Dr. Juan Sepulveda und Dr. Samuel Palma. Hier in der Schweiz
haben mich Prof. Ralph Kunz und Prof. Thomas Schlag von der Universitit
Zirich, in Basel Prof. David Pliiss und vor allem meiner Doktormutter, Frau
Prof. Christine Lienemann unterstiitzt. Sie hat meine Arbeit sehr sorgfaltig
begleitet und mich stets darin bestédrkt, die Ergebnisse meiner Dissertation
genau zu Uberdenken und zu formulieren. Iris Meier, Xenia Hediger und
Patricia Schneider haben Korrektur gelesen und das Layout betreut. Mit
Julia Mack, Katrin Kusmierz und Martin Frank tauschte ich mich in unserem
Doktorandenkolloquium aus. Fiir Zuschiisse zur Veroffentlichung dieser
Arbeit danke ich den Evangelisch - Reformierten Kirchen Ziirich, Basel-
Stadt, Basel-Landschaft, Aargau, der Basler Mission und der Deutschen
Gesellschaft fiir Missionswissenschatft.

Unseren Kindern Alex und Isabel und vor allem meiner Frau Barba-
ra Frei ist diese Arbeit gewidmet.

Basel, im Mai 2011 Daniel Frei
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Einleitung

1 Gegenstand, Ausgangsthese und Leitfragen

Meine erste Vermutung war, dass die pfingstlerische Gemeinschaft durch ein
komplexes padagogisches System gepragt werde. Anfanglich ungeordnete
Fragen wurden konkreter: Wie werden Aussenstehende zu Mitgliedern? Wie
nédhern sie sich der Gemeinschaft an, treten ein, bekehren sich und wie kon-
nen sie dann den sehr hohen Grad an Verbindlichkeit aufrechterhalten? Wer
lehrt und wer lernt? Welche Rolle spielt der oder die Einzelne im Verhéltnis
zur Gemeinschaft?

In zahlreichen Gesprachen und vielen Besuchen entwickelten sich
erste Hypothesen. An diesem diskursiven Prozess beteiligten sich chileni-
sche Berufskolleginnen und -kollegen und Personen, die in ganz unter-
schiedlichen Verhéltnissen zu den Pfingstkirchen standen. Bereichernd war
der Austausch mit distanzierten Kritikern, mit Apostaten der Pfingstbewe-
gung, mit Vertretern unterschiedlicher Pfingstkirchen und mit akademisch
gebildeten Pfingstlerinnen und Pfingstlern. Offensichtlich beeinflussten In-
nen- und Aussenperspektive, Ndahe und Distanz das Urteil {iber die Pfingstler
stark. Die Ergebnisse dieser Gespriache, der vielen Besuche und der Inter-
views werden in dieser Arbeit dargestellt und kritisch reflektiert. Was bleibt,
ist die Uberzeugung, dass die pfingstlerische Gemeinschaft durch ihre pida-
gogischen Fihigkeiten eine hohe Anziehungskraft ausiibt und ihre Mitglie-
der intensiv und nachhaltig sozialisiert. Religionspddagogische Konzepte
oder katechetische Modelle konnten dieses Phdnomen nicht angemessen
erkldren, da die Mitglieder nicht unterrichtet, sondern hauptséchlich durch
Einiibung in das Gemeinschaftsleben erzieherisch geprigt, d.h. sozialisiert
werden.

Aufgrund meiner Beobachtungen in Chile stelle ich dieser Arbeit
folgende Ausgangsthese voran: Bestand und Funktionieren der pfingstleri-
schen Gemeinschaft hingen von der Fahigkeit des einzelnen Mitglieds ab,
sich in die Gemeinschaft einzuordnen. Eine komplexe Entwicklung der So-
zialisation regelt in einem Gesamtwerdeprozess des Individuums das Ver-
héltnis zwischen Eigeninteressen und Gemeinwohl. Die Sozialisation inner-
halb der pfingstlerischen Gemeinschaft entwickelt sich entlang der Etappen
des Konversionsprozesses. Diese Ausgangsthese wird im Verlauf der Studie
anhand mehrerer Leitfragen iiberpriift: Wer tritt aus welchen Griinden der
pfingstlerischen Gemeinschaft bei? Mit welchen Mitteln werden Einzelne in
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die Gemeinschaft eingebunden und fiir ihren Erhalt und ihr Wachstum moti-
viert? Wie konnen die Identifikation mit der Gemeinschaft und der Einsatz
fiir die Gemeinde auf konstant hohem Niveau gehalten werden? In diesem
Zusammenhang ist die Frage nach der Funktion der Konversion als Eintritts-
erfahrung und deren Verstarkung und Erneuerung zu sehen. Weiter interes-
sieren Korrektur- und Konfliktldsungsstrategien der Gruppe, die als padago-
gische Funktions- und Steuerungsmechanismen in der Gemeinschaft ange-
wendet werden. Wie sind schliesslich diese religios motivierten Sozialisati-
onsprozesse gemeindepadagogisch zu verstehen?

Die Beantwortung dieser Fragen erfordert eine historische, religions-
soziologische und theologische Einordnung der chilenischen Pfingstkirchen.
Dafiir muss der Blick iiber die Grenzen Chiles hinaus geweitet werden, um
globale Prozesse einzubezichen.

2 Theoretische Annidherungen an den (chilenischen)
Pentekostalismus

Fiir das Fallbeispiel der Pfingstgemeinden in Chile sind vor allem Annah-
men und methodisches Vorgehen aus der Gemeindepéadagogik, der Soziali-
sationsforschung und der Konversionsforschung wichtig geworden. Sie sol-
len in ihrer Bedeutung fiir die vorliegende Studie kurz vorgestellt werden.

Die Schwerpunkte dieser Arbeit bilden einerseits die Untersuchung
von Sozialisationsprozessen innerhalb der pfingstlerischen Gemeinschaft,
andererseits soll pfingstlerisches Leben aus einer gemeindepiddagogischen
Perspektive betrachtet und gedeutet werden. Damit bewegt sie sich im
Schnittpunkt der Forschungsfelder Kirche und Padagogik bzw. Gemeinde-
padagogik. Im Zentrum der Untersuchung steht das Alltagsleben der
pfingstlerischen Gemeinschaft, innerhalb dessen individuelle und kollektive
Entwicklungen untersucht werden.

2.1 Religiose Erziehung (Annahmen der Gemeindepidagogik)

Péadagogik als Erzichungswissenschaft setzt sich als wissenschaftliche Dis-
ziplin mit der Theorie und Praxis von Bildung und Erziehung auseinander.
Ihr kommt die Doppelrolle zu, Bildungs- und Erziehungszusammenhinge zu
reflektieren, aber auch als Handlungswissenschaft Vorschldge zu machen,
wie die padagogische Praxis gestaltet und verbessert werden kann. Die Er-
ziehungswissenschaft beschaftigt sich mit dem Tradierungs- und Vergesell-
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schaftungsprozess zwischen den Generationen.' Dieser Prozess findet eben-
so in religiosen Gemeinschaften statt, die durch die Weitergabe von religio-
sem Sprachsystem und Verhaltensmustern geprégt sind. Die Gemeindepada-
gogik als wissenschaftliche Disziplin ist aus den Fragen nach erzieherischer
Vermittlung religiosen Gemeindelebens entstanden.

Die innerkirchlichen Reformbewegungen der 1960er Jahre fiihrten
in Deutschland zum Ruf nach theologisch und paddagogisch besser qualifi-
zierten Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern.” Anfang der 1970er Jahre nahm
die Aufgabenmenge in den Gemeinden zu, was das ,,pddagogische Leis-
tungsvermogen der Pfarrer und Pfarrerinnen iiberstieg.” Der Schwerpunkt
der Gemeindearbeit verlagerte sich vom Pfarrhaus in das Kirchgemeinde-
haus.* Gleichzeitig ging die religiése Sozialisation in den Familien zuriick
und der schulische Religionsunterricht erlangte nur noch begrenzte Reich-
weite. Die stark kognitive Ausrichtung der Lernprozesse und die weit ver-
breitete Trennung von Gemeindegruppen nach Alter oder Geschlecht er-
schienen zunehmend problematisch, da dabei der Blick auf die Gemeinde als
Ganzes verloren ging. Wichtige Impulse stammten in dieser Phase der Neu-
orientierung aus der Okumene, die Kirche wurde zunehmend als Lernge-
meinschaft mit einer weltweiten Bildungsverantwortung wahrgenommen.’

Im Zentrum der Reformbestrebungen stand eine ganzheitlich ausge-
richtete Vermittlung des Evangeliums, womit man einer zunehmenden Spe-
zialisierung der Berufsgruppen innerhalb der Kirche entgegenwirken wollte.
Der Begriff 'Gemeindepadagogik' wurde 1974 fast zeitgleich durch Hessler
(Naumburg) und Rosenboom (Kiel) in die wissenschaftliche Diskussion der
theologischen Bildungsstétten in der DDR und der BRD eingefiihrt. So ent-
stand in Potsdam eine Gemeindepiddagogische Bildungsstitte, in der BRD
wurden an den neuen kirchlichen Fachhochschulen in Darmstadt und Bo-
chen Studienginge in Gemeindepiddagogik eroffnet. Die neue Berufsgruppe
der Gemeindepiddagogen/-innen wurde vor allem in den Bereichen der Ver-
kiindigung, der Erziehung und Bildung, der Seelsorge, der gesellschaftspoli-
tischen Arbeit und der sozialen Hilfe eingesetzt. Auf katholischer Seite wur-
de die Bezeichnung Gemeindeassistent/-in gebrauchlich.

! Nipkow 2003, 775f.

% Foitzik 2000, 628. Einen Uberblick zur Entstehung und Entwicklung der Gemeindepidago-
gik bieten Foitzik 1992. Grethlein 1994, 5-17.

> Grethlein 1994, 6.

* Foitzik 1992, 27.

* Foitzik 1992, 31-33.
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Die Gemeindepadagogik wurde in einer ersten Phase bis etwa 1992
in Abgrenzung zur traditionellen Katechetik entwickelt. In einer zweiten
Phase zielte sie ,,auf eine empirische Bestandesaufnahme mit Profilbildung,
innerdeutsche Anndherung und neue Impulse mit Integration in die ver-
schiedenen Formen von Gemeindearbeit und Gemeindeaufbau sowie Kon-
takte zum Gkumenischen Lernen” ab.® Die Gemeinde ist ihrem evangeli-
schen Grundauftrag gemdiss origindrer Raum und konstitutive Basis fiir pa-
dagogische Vorginge.” Allerdings bildete die Gemeindepidagogik als For-
schungszweig aufgrund der zwei genannten Phasen keine konsistente Theo-
rie, sondern bietet unterschiedliche Zuginge, die nur schwer systematisiert
werden konnen, da sie inhaltlich voneinander abweichen.®

Diese Arbeit kniipft an die zweite Phase der gemeindepiddagogischen
Diskussion an. Als Referenzrahmen dient nicht die Katechetik, sondern die
Forderung, dass die Kirche in ihrer Ganzheit Lerngemeinschaft sein solle.
Dabei liegt der Schwerpunkt auf den Sozialisationsprozessen in pfingstleri-
schen Gemeinden aus gemeindepiddagogischer Perspektive, wiahrend kogni-
tive Lernprozesse in den Hintergrund treten. Gemeinde meint dabei immer
die konkrete Ortsgemeinde, wo Lernen stattfindet.” Der pfingstlerischen
Gemeinschaft angemessen ist ein offenes Verstindnis von Gemeindepéda-
gogik im Sinne von 'Glauben lernen' und 'Glauben leben' mit dem Schwer-
punkt auf der Gesamtheit der pddagogischen Prozesse, worunter erzieheri-
sche, informierende, sozialisierende und gestalterische Aktivitdten innerhalb
der Gemeinde verstanden werden. Es geht darum, ,,die padagogische Di-
mension des kirchlichen Handelns in der Gemeinde zu erfassen und mit dem
Ziel einer verbesserten Praxis zu reflektieren.”'’ So verstanden bildet und
fordert die Erziehung in der und durch die Gemeinde den Glauben und wird
Teil des Gemeindeaufbaus. ,,Die Gemeinde erscheint in solcher Konzeption
als eine Lehr- und Lerngemeinschaft, in der Wissen und Fahigkeiten vermit-
telt werden.”'" Gemeindepidagogik als Konzept gemeindlicher Praxis baut
die Uberbewertung des Kognitiven ab und wertet im Gegensatz dazu die

® Schroer 2000, 6281

7 Blithm 1993, 31.

8 Blasberg-Kuhnke 1992, 146. Foitzik 2002, 11-46 nennt Gemeindepddagogik einen ,,Contai-
ner-Begriff”, der mit unterschiedlichem Interesse und divergierenden inhaltlichen Konnotati-
onen verwendet werde. 14: ,,Auf die Teilbegriffe 'Gemeinde' und 'Péddagogik’ fillt bei unter-
schiedlichen Pramissen und divergierenden Perspektiven jeweils ein anderes Licht.”

? Foitzik 1992, 173f.

19 Roosenboom 1978, 58.

" Bliihm 1993, 33.



17

praktischen Lernprozesse im Zusammenleben und im Gespriach in der Ge-
meinde auf.

Gemeindepadagogische Darstellungen des Pentekostalismus gibt es
bisher noch nicht, allerdings hat Gerd Strohmann fiir seine Untersuchung der
Erziehungsrituale der Hutterischen Taufergemeinschaft ebenfalls den ge-
meindepidagogischen Ansatz gewihlt,'” indem er das Erziehungshandeln
einer christlichen Gemeinschaft untersucht und entsprechende Akzente ge-
setzt hat."’ Dabei interessierte ihn vor allem das Alltagsleben in der hutteri-
schen Gemeinde, insbesondere die Phase der Heiligung ,,durch gehorsame
Nachfolge und die Massnahmen, durch welche die Gemeinde individuelle
und kollektive Entwicklungen beeinflusst.”'* Dieser Phase entspricht in mei-
nem Ansatz die Postkonversion, in der sich das 'Glaubenszeugnis' im 'Le-
benszeugnis' umsetzen soll. Derartige Prozesse verstehe ich als Teil der So-
zialisation in der pfingstlerischen Gemeinschaft, die gemeindepadagogisch
gedeutet werden. Gemeindepadagogik kann und soll in unterschiedlichen
kulturellen, religiosen und sozialen Kontexten untersucht werden, da christ-
liche Gemeinde unabhingig vom Kontext stets Lerngemeinschaft ist.

Cheryl Bridges Johns'" vergleicht in ihrer Darstellung der ,,Pente-
costal Formation. A Pedagogy among the Oppressed” die Befreiungspéda-
gogik Freires mit pfingstlerischer Piddagogik.'® Sie erkennt in der Pfingstbe-
wegung befreiungspadagogisches Potential. Weitere Untersuchungen des
Pentekostalismus aus paddagogischer Perspektive bestehen meines Wissens
nicht.

2.2 Religiose Sozialisation (Annahmen in der Sozialisations-
forschung)

Der Begriff der religiosen Sozialisation wurde bereits 1907 von Emile
Durckheim gepragt und erlebte in den 1960er Jahren eine erste, in den
1980er Jahren eine zweite Phase starker Rezeption.'” In den 1980er Jahren
wurde das Verhéltnis zwischen Sozialisation und religioser Konversion un-
tersucht. Dabei wurde ausgehend von der Psychologie das Brainwash Model
entwickelt, demzufolge neuen Mitgliedern mittels psychologischer Techni-
ken eine verdnderte Identitdt aufgezwungen werde. In Abgrenzung dazu

'2 Stréhmann 1999.

'3 Stréhmann 1999, 1.

'* Strshmann 1997, 10.

'3 Johns 1993.

'S Dieser Ansatz wird ausfiihrlich in Kapitel 9.2.2.3 dargestellt und diskutiert.
7 Bochinger 2004, 1489.
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entstand das Social Drift Model, welches das prozesshafte Hineinwachsen
des neuen Mitglieds in die Gemeinschaft und die Bedeutung sozialer Bezie-
hungen betonte.'® Zunechmend wurden dann die Wechselbeziechung zwischen
Sozialisation und Internalisierung (Verinnerlichung) sowie das Verhéltnis zu
sozialem Lernen untersucht.

Stand also in einer ersten Phase die Pragung des Individuums durch
die Gesellschaft im Vordergrund, wird heute unter Sozialisation allgemein
die Wechselwirkung zwischen Eigenaktivitdit und Fremdbestimmung des
Individuums sowie zwischen Individuation und Vergesellschaftung verstan-
den. Diese Wechselwirkung fithrt zur Anpassung an gesellschaftliche Denk-
und Gefiihlsmuster durch Internalisation von Normen. Sozialisation umfasst
somit sowohl absichtsvolle und planvolle Massnahmen als auch unabsichtli-
che Einwirkungen des sozialen Umfelds auf die Personlichkeit. Diese ent-
steht und entwickelt sich in Auseinandersetzung mit der sozialen und ding-
lich-materiellen Umwelt.'” Dieses interaktionistische Verstindnis der Sozia-
lisation betont die Beziehungsstrukturen zwischen den Individuen und der
Gesellschaft. ,,Gesellschaftliche Strukturen konnen immer auch als externa-
lisierte individuelle Strukturen verstanden werden, individuelle Strukturen
immer auch als internalisierte gesellschaftliche Strukturen. Es kommt in der
Theorie darauf an, zu zeigen, was das Individuum aus dem macht, was die
Gesellschaft aus ihm macht.”*® Sozialisationsprozesse bewirken demnach,
dass im sozialen Zusammenleben Handlungen gepriagt und Handlungsorien-
tierungen gebildet werden. Daraus ergibt sich die Tendenz von Individuen,
sich entsprechend der jeweils geltenden Normen, Werte und Werturteile der
Gemeinschaft zu verhalten. Diese soziale Praxis beruht auf dem Zusammen-
leben der Menschen, wobei Erfahrungen, Fertigkeiten und Wissen ausge-
tauscht und kultiviert werden. Je enger die Strukturen sind, welche die Ge-
meinschaft herausbildet, je schirfer sie ihr Profil nach aussen abgrenzt, desto
intensiver ist der Verlauf der Sozialisationsprozesse.”'

18 Long; Hadden 1983, 1-14. Bromley; Shupe 1979, 159-185 ziehen den Vergleich zwischen
dem Motivational Model, das von individuellen Motiven fiir den Ubertritt zu einer marginalen
religiésen Gruppe gilt, und dem Role Theory Model, das den sozialen Kontext mit einbezieht.
!9 Morgenthaler 1976. Je nach Ausrichtung werden Sozialisationstheorien unterschieden in
individualorientierte, gesellschaftsorientierte, interaktionistische und historisch-
materialistische Typen. 242f. Morgenthaler fordert einen flexiblen Umgang mit den unter-
schiedlichen Sozialisationstheorien, da diese je nach Kontext und Erfahrungshorizont unter-
schiedliche Stirken hétten. Bochinger 2004, 1490.

20 Morgenthaler 1976, 35-36.

2 Vgl. Grundmann 2006. Long; Hadden 1983, 7: ,,The more differentiated the socialisation
process from life as member and the longer the duration [...], the more well developed and
distinct the social world of socialization itself will be and the more likely it will exert an
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Sozialisation ist ein lebenslanger Prozess, der ausgehend von der
priméren Sozialisation in der Familie {iber die sekundére in der Schule und
in peer groups hin zu immer neuen Sozialisationsstufen fiihrt.** Dieser Pro-
zess vermittelt dem Kind ein Bezugssystem, das ihm ,,in der unendlichen
Vielfalt der Erscheinungen des Lebens festen Boden unter den Fiissen gibt.
[...]. Es ist ausserdem keineswegs so, dass das Kind in der Frithphase vollig
passiv dem Sozialisationsprozess ausgeliefert wire. Die Dialektik von Sozia-
lisation und Personalisation griindet in der frithen Dialektik von Rezeption
und Aktion des Kindes.”* Die fritheste Lebensphase ist fiir die Sozialisation
sehr wichtig, allerdings ist lebenslanges Lernen mdglich, auch im Sinne
einer strukturellen Um- und Neuorientierung.*

Die religionspiddagogische Rezeption der Sozialisationstheorie bietet
wichtige Impulse fiir diese Untersuchung. Sie geht {iber die kirchliche Sozia-
lisation hinaus von der Erfassung eines zielgerichteten Gesamtprozesses aus,
welcher die religiose Sozialisation begleitet. Dieser Entwicklungsprozess
steht im Zusammenhang mit dem komplexen Prozess, den ein Individuum
innerhalb einer Gemeinschaft durchlduft,” und der in der pfingstlerischen
Gemeinschaft religios geprigt, legitimiert und gedeutet wird. Die Konversi-
on flihrt als Schwellenritual in eine religios gepragte Gemeinschaft, was eine
ganz neue Sozialisation nach sich zieht. Dabei wird die Bedeutung von
Symbolen und Ritualen, die zu dem neuen religiosen Gesamtsystem geho-
ren, durch die Sozialisation angeeignet.”® Religiése Bild- und Vorstellungs-
elemente werden dem Kind soziokulturell vermittelt.”” Auch im Kontext der
pfingstlerischen Gemeinschaft gilt, dass Sozialisation durchaus nicht nur
Anpassungsprozesse des Individuums an die Gemeinde beschreibt, sondern
ebenso die aktive Auseinandersetzung des Mitglieds mit Erzichungseinfliis-
sen meint.*®

Die Prozesse, welche in die pfingstlerische Gemeinschaft hineinfiih-
ren und dann eine nachhaltige religiose Sozialisation bewirken, sind Gegens-
tand dieser Arbeit. Dabei wird beachtet, dass Gemeinschaften, die auf eine
hohe Binnenkohédrenz angelegt sind, dazu neigen, der Individualitdt ihrer

independent influence on novices’ behaviour by offering another set of criteria for guiding
action.”

22 Bochinger 2004, 1490.

> Fraas 1978, 45-47.

>4 Fraas 1983, 89.

> Preul 1980, 143-167.

*% Josuttis 2000, 27. Turner 2005, 94-127.

*7 Fraas 1978, 174.

¥ Morgenthaler 1976, 126.
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Mitglieder wenig Aufmerksamkeit zu schenken.”” Die Sozialisation wird
iiber die Individuation gestellt, Einzelinteressen werden tendenziell zuguns-
ten des Gesamtwohls zuriickgestellt oder unterdriickt. Spannungen zwischen
unterschiedlichen Tendenzen innerhalb der pfingstlerischen Gemeinschaft
werden daher in dieser Arbeit besonders thematisiert und untersucht.’® Da
das Verhéltnis zwischen Gemeinschaft und Individuum komplex und span-
nungsreich ist, stellt sich die grundsitzliche Frage, inwiefern sich Gemein-
schaft durch das Zusammentreten von Individuen bildet und in welchem
Mass die Gemeinschaft Individuen zu Personen sozialisiert.”'

Ist das Ziel der Sozialisation in der pfingstlerischen Gemeinschaft
Anpassung, Unterordnung und Gehorsam auf Kosten der individuellen Ent-
wicklung oder werden selbstdndiges Denken und Handeln erméglicht und
gefordert? In der Untersuchung wird versucht, unterschiedliche Aspekte der
Gemeinschaft zu erfassen, um Sozialisationsprozesse moglichst differenziert
darzustellen. Zu diesem Zweck werden auch historische, kulturelle, politi-
sche und sozio6konomische Faktoren einbezogen. In dieser Arbeit werden
unter dem Begriff der Sozialisation vor allem die Einfliisse untersucht, wo-
durch das Mitglied gepragt wird. Dagegen werden unter piddagogischem
Wirken absichts- und planvolle Massnahmen der Erziehung und Bildung
verstanden.

23 Religiose Konversion (Annahmen in der Konversionsforschung)

'Konversion' oder 'Bekehrung' ,,bezeichnet den religios gedeuteten Prozess
ganzheitlicher Umorientierung, in welcher ein einzelner Mensch oder eine
Gruppe das vergangene Leben reinterpretiert, die Abwendung von diesem
vollzieht und das kiinftige in einem verdnderten gesellschaftlichen Bezie-
hungsnetz neu begriindet und gestaltet.”** Zentrales Merkmal der Konversi-
on ist die ganzheitliche, als Transformation bezeichnete Umorientierung.
Konversion verstehe ich in dieser Arbeit nicht als Religionswechsel,
sondern im Sinne einer personlichen Bekehrung als eine Transzendenzerfah-
rung des Individuums, die als punktuell emotional liberwaltigende Umkehr-
erfahrung der Gnade Gottes empfunden wird und die notwendigerweise zum

% Roosen 2000, 644.

3 yor allem in Kapitel 8.4.3 Ermahnung und Kirchenzucht, Kapitel 10.2 Dialektik und Am-
bivalenzen des Modells.

3! Frey 2000, 643.

32 Bischofberger 1998, 1228.
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Konversionsprozess gehort.” Diese punktuelle Erfahrung ist allerdings nur
ein Teil des Konversionsprozesses, der mehrere Etappen umfasst. Die Kon-
version stellt als Schwellenritual oft den Moment des Eintritts in die Ge-
meinschaft dar und ermoglicht dem Mitglied gemiss seinem Verstdndnis die
personliche Erfahrung von Gottes Heilswirken. Diese Erfahrung wird als
Teil der pfingstlerischen Orthopathie, dem richtigen Ausdruck und Gebrauch
der Affekte, aufgefasst. Ohne eine Konversion, die den Bekehrungsberichten
(conversion narratives) der Gruppe entspricht, wird man kein vollwertiges
Mitglied der pfingstlerischen Gemeinschaft. ** Jedes Mitglied muss eine per-
sonliche Konversion erfahren, unabhéngig davon, ob es von aussen in die
Gemeinde eintritt oder ob es bereits von Geburt an Mitglied ist. Zudem
kommt es vor, dass Mitglieder die Gemeinschaft verlassen, in eine andere
Gemeinschaft wechseln oder spiter wieder zuriickkehren. Der Konversi-
onsprozess ist also nicht zwangslaufig einmalig, sondern kann sich wieder-
holen.

Der Konversionsprozess wird aus handlungstheoretischer Sichtweise
in unterschiedlichen Modellen dargestellt.”” Gemeinsam ist allen, dass eine
vorgingige Krisenerfahrung zur Konversion gehort, die ich im Folgenden als
Etappe der 'Prikonversion' bezeichne.’® Dieser Terminus wird in der For-
schung gelegentlich verwendet.’’ Die Phase vor der Konversion wird grund-
satzlich als selbstdndige Etappe beschrieben und deren Bedeutung ist aner-
kannt. William James entwickelte 1901 das Grundmodell mit dem in der
Arbeit verwendeten Dreistufenmodell. Als Voraussetzung fiir die Konversi-
on nimmt James ein ausgepragtes Unterbewusstsein an, das im Moment der
Bekehrung heftig ins Bewusstsein eindringt. Als Folge der Konversion stellt
er fest: ,,First is the loss of all the worry, the sense that all is ultimately well

33 Unter einer personlichen Bekehrung verstehe ich im Gegensatz zur Massentaufe oder zur
erzwungenen Bekehrung die individuelle Transformationserfahrung im Rahmen eines Religi-
ons- oder Konfessionswechsels.

N Steigenga; Cleary 2007, 13: ,,The experience of a personal conversion is not limited to
those who change religions. [...]. Because conversion is such an integral part of the evangeli-
cal experience in Latin America, even those who are raised in the church are likely to report a
process of personal conversion.”

3% Riesebrodt 2007, 213. In der soziologischen und religionswissenschaftlichen Literatur wird
Konversion nicht einheitlich definiert. Riesebrodt unterscheidet angebotsorientierte und hand-
lungstheoretische Sichtweisen. Im zweiten Fall wird versucht, ,,Konversionsprozesse aus der
Perspektive des Konvertiten zu rekonstruieren, verstehen und erklaren.”

36 Riesebrodt 2007, 217 weist allerdings darauf hin, dass der Krisenbegriff sehr vage sei, dass
man nachtrdglich bei jedem Konvertiten eine 'Krise' finden kdnne und dass die Konvertiten
vor ihrer Bekehrung oft kein Krisenbewusstsein besdssen.

37 Steigenga; Cleary 2007, 23. Chesnut 1997, 51-72 ,,The Preconversion World of Illness".
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with one. Second is the sense of perceiving truths not known before. Third is
that there is a sense of clean and beautiful newness within and without.
Fourth is the ecstasy of happiness produced.” Er hat den Begriff der 'kranken
Seele' gepragt und hélt die Reintegration des Selbst fiir die zentrale Funktion
der Konversion. ** Die von Van Gennep entwickelte Prozessanalyse betont
den Schwellenzustand des Rituals, zu dem auch die Konversion gezihlt
wird. Diese wird in die drei Etappen Trennungs-, Schwellen- und Angliede-
rungsphase oder zur Bezeichnung riumlicher Uberginge in die Begriffe
prdliminal, liminal und postliminal unterteilt.”’ Auch Rambo, der einen kul-
turimmanenten Ansatz vertritt, unterscheidet innerhalb des Konversionspro-
zesses verschiedene Etappen.** Die Erfahrung einer Krise (crisis) fithrt zum
Orientierungsverlust, woraus die Suche (quest) nach einem neuen Glauben
folgt. Dieses erwiinschte System findet er in anderen Personen (encounter),
mit denen er sich identifizieren kann. Die Interaktion (interaction) mit einem
Netzwerk von Glaubigen fithrt den Konvertiten in die neue Glaubensge-
meinschaft ein. Mit dieser geht er eine tiefe Verpflichtung (commitment) ein
und setzt die Konsequenzen (consequences) seiner Konversion in der Praxis
neu um. Lofland und Skonovd untersuchten verschiedene Konversionsfor-
men und unterscheiden intellektuelle, mystische, experimentelle, affektive,
erweckliche und erzwungene Motive.*' Dabei unterteilen sie nach der Inten-
sitdt des sozialen Drucks, der zeitlichen Dauer, dem Grad und dem Inhalt der
Affekte und der Abfolge von Glaube und Beteiligung.*

Die pfingstliche Konversion zeichnet sich meines Erachtens durch
ausgepriagte Schub- und Zugfaktoren aus.” Viele von Armut Betroffene
werden in Lateinamerika unterdriickt und ausgegrenzt, sie haben kaum sozi-
ale Aufstiegsmoglichkeiten und erfahren die ,,pathologies of poverty”.**
Solche Erfahrungen dringen sie dazu, eine neue Lebensperspektive zu su-
chen und konnen sie zu einer pfingstlerischen Gemeinschaft hinziehen. Dort
finden sie eine familidre Gruppierung, die sich als religiose Sieger priasen-

38 James 1901-1902, 211: ,,We can trace the stages of progress towards the idea of an imme-
diate spiritual help, experienced by the individual in his forlornness and standing in no essen-
tial need of doctrinal apparatus or propitiatory apparatus." 248-254.

** Turner 2005, 159.

40 Rambo 1993. Kulturimmanent meint in diesem Fall die Argumentation, dass unter Konver-
sion zu verstehen ist, was eine Gruppe oder eine Person als Konversion bezeichnet.

*! Lofland; Skonovd 1981, 373-385.

*2 Maurer 1997, 94-96. Er bietet einen Uberblick iiber die gingigen Theorien. Seine Arbeit
beschiftigt sich mit den Konversionsmotiven von Christen und Muslimen in Siidafrika.

* Siche Wingate 1998, 1238.

* Steigenga; Cleary 2007, 21.
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tiert und ein alternatives Lebensmodell bietet. Umstritten bleibt in der Inter-
pretation dieses Prozesses, wie stark individuelle Entscheidungen durch ex-
terne kontextuelle Faktoren geprigt werden.

Gooren entwickelt aufgrund seiner Studien in Lateinamerika das
Modell eines prozesshaften Verstdndnisses der Konversion, die sich in die
Etappen von pre-affiliation, affiliation, conver-sion, confession und disaffili-
ation gliedert.* Es trigt der Tatsache Rechnung, dass das klassische Modell
einmalig stufenhaft ablaufender Konversionsbiografien zunehmend hinter-
fragt wird.*® Studien in Brasilien zeigen beispielsweise, dass hier der Wech-
sel von einer religiosen Gruppe zur andern hdufiger stattfindet als bisher
angenommen wurde und dass sich dabei die Konversionserfahrung wieder-
holt. Mafra spricht denn auch von 'minimalen' Konversionen, die eher 'Pas-
sagen' gleichen.”” Allgemein gilt zum besseren Verstindnis des individuellen
Entscheids fiir eine religiése Gruppe: ,,A combination of conscious decisions
about life change, exposure to alternative religious discourses and meanings,
and location within social networks provides the most complete explanation
for why particular individuals make specific religious choices.”**

Von diesen Annahmen geht auch die vorliegende Arbeit aus. Im
Zentrum steht die Konversion, verstanden nicht als momentane Umkehrer-
fahrung, sondern als Etappe der Sozialisation in der pfingstlerischen Ge-
meinschaft. Aufgrund der Konversionserzdhlungen werden drei Etappen
besonders untersucht, die als Prakonversion (pre-affiliation und affiliation
werden als Prakonversion zusammengefasst), Konversion und Postkonversi-
on (confession) bezeichnet werden. Vor allem der Etappe der Postkonversion
in der Gemeinschaft gilt das besondere Interesse. Dabei interessiert die Ge-
meinde als piddagogischer Ort des Lernens und Lehrens. Eine institutionell
stabile und sehr aktive Kirche wie die Iglesia Evangélica Pentecostal erlaubt
eine tiefgreifende Untersuchung des Gemeindelebens. Die disaffiliation, die
Ablosung von oder der Austritt aus der Gemeinschaft wird verschiedentlich

4 Gooren 2007, 52-71.

46 Steigenga; Cleary 2007, 7: ,,We argue that conversion takes place over time, interacts with
institutional religious, network, and cultural contexts, and does not necessarily proceed in a
linear or chronological fashion.” Bromely; Shupe 1979, 162 definieren affiliation als ,,an
interactive, exchange process which is problematic for the religious organization as well as
for the individual.”

4T Birman 1996, 90-109; 2007, 115-132. Mafra 2000, 57-85. Frigerio 2007, 33-51 vergleicht
Modelle zur Konversion, die in Brasilien und Argentinien entstanden sind. Wiahrend brasilia-
nische Studien iiber den hédufigen Religionswechsel Zweifel am traditionellen Konversions-
modell wecken, zeigen Ergebnisse der Studien in Argentinien Konversionen, die geméss dem
herkdmmlichen Verstidndnis in die Gruppe hineinfiihren.

8 Steigenga; Cleary 2007, 21.
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thematisiert und kommt vor allem in der Darstellung der Ambivalenzen des
Modells vor,* sie steht aber nicht im Zentrum der Untersuchung.

Der konfessionelle Wechsel von der katholischen Kirche zu einer
Pfingstkirche wird von den Pfingstlern als Religionswechsel empfunden und
interpretiert, da sie der katholischen Kirche meist absprechen, zum wahren
Christentum zu gehoren. Die Konversion hat innerhalb der pfingstlerischen
Gemeinschaft normativen Charakter. Nur wer seine Konversionsgeschichte
(conversion narrative) gemdss den Erwartungen der Gemeinschaft erzéhlen
und im Alltagsleben umsetzen kann, wird als vollwertiges Mitglied akzep-
tiert.’® Die Dreiteilung des Prozesses in eine Phase der Prikonversion und
der Postkonversion mit der Konversionserfahrung als Schwellenritus wird
der Eigendarstellung der Pfingstler gerecht.”’ Auch wenn ihre Konversions-
erzahlungen individuell variieren,” so bleiben als gemeinschaftsstiftende
Grunderfahrung die drei Etappen. Die Konversion fiihrt in die Gemeinschaft
hinein, ereignet sich darin, stiftet und erneuert die Gemeinschaft. Die wach-
sende Zahl an Apostaten, welche die Gemeinschaft voriibergehend oder fiir
immer verlassen bzw. die zu anderen Gemeinschaften wechseln, stellt aller-
dings den einmaligen Charakter dieser Etappen in Frage. Die genannten
Grunderfahrungen wiederholen sich aber, wenn Apostaten in eine andere
religiose Gemeinschaft eintreten oder in ihre frithere Gemeinschaft zurtick-
kehren.

Priakonversion bezeichnet in dieser Arbeit zweierlei: Zum einen ist
es die Phase einer Vorbereitung auf die Konversion, die dem — bewussten
oder unbewussten — Kennenlernen des pfingstlerischen Glaubenslebens
dient. Diese punktuellen Beriihrungen, meist als Beobachter oder als Zuho-
rer, bilden eine Vorstellung davon, wie die Pfingstler leben und was sie
glauben. Konvertieren wird jemand hauptsiachlich, wenn ihm das Alte nicht
mehr geféllt und wenn er ,,das Neue so gut verstanden hat, dass er von ihm

4 Kapitel 8.4.3 Ermahnung und Kirchenzucht, Kapitel 10.2 Dialektik und Ambivalenzen des
Modells.

%% Rambo 1993, 6 unterscheidet zwischen beschreibendem und normativem Zugang zur Erkli-
rung der Kon-version. Im Falle des normativen Zugangs ,.the tradition is specific in elaborat-
ing what is expected or required for conversion to be valid. [...]. In many conservative Chris-
tian traditions, conversion is defined as a confession of sin [...] a submission to the will of
God, affirmation of genuine belief that Jesus Christ is the Son of God and Saviour of the
world, and an invitation to Christ to come into the person's heart. Many churches also require
baptism.”

5! Turner 2005, 159. Die Bezeichnung geht auf Van Gennep zuriick, der die Theorie der
formalen Prozessanalyse entwickelte.

32 In Kapitel 6.4.1 wird die 'Zeugnisgemeinschaft' dargestellt. Konversionserzihlungen wer-
den wiedergegeben und reflektiert.
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her sagen kann, warum man dies nun mehr als alles Andere begehrt.””* Die
Phase der Prikonversion beinhaltet zum anderen die Erfahrung einer Krise.
Diese driickt sich in Orientierungslosigkeit oder negativen Emotionen aus.
Es handelt sich um eine Defiziterfahrung, die zu den ,,pathogens of pover-
ty”>* gehort. In der Regel sind beide Erfahrungen, sowohl das Kennenlernen
des Neuen, das mit der Distanzierung vom Alten einhergeht, wie auch die
Erfahrung der Krise, Voraussetzung dafiir, dass eine Konversion erfolgen
kann. Der zweite Aspekt findet sich in der Konversionsforschung ausfiihr-
lich wieder.

Die Konversion bewéhrt und konsolidiert sich anschliessend in der
Postkonversion. Die Bekehrung fiihrt notwendigerweise zu einer tiefen Ver-
bundenheit, einem commitment mit der Gemeinschaft, welche die Bekehrung
ermOglicht und vermittelt hat. Die Phase der Postkonversion fiihrt in verin-
dertes Handeln und Sprechen ein und wird in der Gemeinschaft realisiert. Es
geht um eine Abstimmung der Lebensfiihrung auf die neue Weltsicht. Dabei
wird auch die Phase der Priakonversion hiufig biografisch abgewertet und als
Lleer, ungliicklich und gar schlecht gekennzeichnet”.” Die Bekehrungserfah-
rung wird konstant erneuert (reinforce). Die Orthopathie wird in der
Orthopraxis, der richtigen Art und Weise, zu handeln, gelebt. Was gemiss
dem Gemeindeverstdandnis als 'richtig' erlebt und empfunden wird, muss sich
in der 'richtigen' Lebensfiihrung bewdhren.

Diese Arbeit reflektiert den Verlauf der Konversion als Sozialisati-
onsprozess und untersucht ihn aus gemeindepadagogischer Perspektive. Im
Fokus steht dabei die Grundspannung zwischen individueller Entwicklung
und gemeinschaftlicher Pragung, zwischen Personalisation und Sozialisati-
on.

> Becker 2004, 308.

>* Steigenga; Cleary 2007, 21.

>3 Bischofberger 1998, 1228. Diese nachtrigliche Abwertung der Zeit vor der Konversion
weckt meines Erachtens allerdings Zweifel daran, ob die 'Prikonversion' immer durch eine
subjektive Krisenerfahrung geprégt sei. Siehe Riesebrodt 2007, 216.
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3 Pentekostalismus in Chile: Forschungsstand, Quellenlage und
Literatur®

Die globale Pfingstbewegung bietet eine verwirrende Vielfalt an Erschei-
nungsformen. Generell werden heute weltweit drei Wellen unterschieden:
die klassische Pfingstbewegung, die charismatische Erneuerung innerhalb
der fritheren Missionskirchen und die Bewegungen der sogenannten 'Dritten
Welle' (Third Wave). Zu der letzten Welle werden die Neopentecostals oder
Neocharismatics gezahlt.”” Steigenga und Cleary fassen diese komplexen
Entwicklungen folgendermassen zusammen: ,,While many Catholics are
becoming Pentecostal, many Mainstream Protestants and Classic Pentecos-
tals are also converting to 'health and wealth' neo-Pentecostal groups. At the
same time, many Catholics have joined more Charismatic Catholic congre-
gations.” 2001 waren weltweit rund 70 Prozent der zur Pfingstbewegung
gerechneten Christen ,,nicht-weiss”, urban, arm und familienorientiert, was
bestitigt, dass die Pfingstbewegung vor allem in der siidlichen Hemisphére
wichst.”® Die Pfingstbewegung stellte 2002 mit geschitzten 500 Millionen
Mitgliedern nach der romisch-katholischen Kirche die zweitgrosste christli-
che Stromung dar und befindet sich unter anderem aufgrund ihrer intensiven
Missionsbemiihungen weiterhin im Wachstum.””

Makrotheorien fiir die Erkldarung des weltweiten oder doch des la-
teinamerikanischen Pentekostalismus wurden entwickelt von Martin (1990,
2002), Stoll (1990), Bastian (1990, 1994), Hollenweger (1997) und Ander-
son (2004, 2007). Die Schwierigkeit dieser Darstellungen besteht darin, dass
die soziokulturellen, religiosen und 6konomischen Unterschiede innerhalb
Lateinamerikas die Formulierung von Makrotheorien erschweren und ihre

% Auf Englisch und Spanisch besteht nur der Ausdruck 'pentecostalism' bzw. "pentecostalis-
mo'. In der deutschsprachigen Literatur werden die Bezeichnungen 'Pfingstbewegung' und
'Pentekostalismus' beinahe synonym verwendet. In der RGG wird 'Pentekostalismus' gar nicht
erwahnt, 'Pfingstbewegung/ Pfingstkirchen' werden als Leitbegriffe genannt. Tendenziell
bezeichnet 'Pentekostalismus' das global verbreitete Phdnomen, wahrend sich 'Pfingstbewe-
gung' eher auf die lokale Auspragung bezieht. Dies ist im Folgenden nicht durchweg getrennt
worden und trégt auch keinen Wissensgewinn ein.

7 Steigenga; Cleary 2007, 8: ,Beginning in the late 1960s and early 1970s, a number of
independent or semiindependent neo- Pentecostal (sometimes called neo-Charismatics) de-
nominations and churches were formed in the United States and Latin America. While Pente-
costal in origin, the defining features of these churches are that they are generally independent
of strict North American leadership, tend to relax some of the strict requirements of Classical
Pentecostalism [...], and also preach some form of prosperity theology.”

> Gerloff 2003, 1239.

* Frenschkowski 2003, 1234.
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Ergebnisse zu sehr verallgemeinern konnen. Diese Problematik ist bereits
sichtbar im Vergleich, den Willems (1967) zwischen Brasilien und Chile
anstellte, und nimmt seinen und dhnlichen Untersuchungen teilweise die
Aussagekraft.®

Auch in Bezug auf die Untersuchung neuerer Phdnomene wie des
Neopentekostalismus ist Vorsicht geboten, einerseits, da es umstritten ist, ob
es sich dabei wirklich um eine neue Form des Pentekostalismus handelt,
andererseits, da dessen Auswirkungen beispielsweise in Zentralamerika viel
starker spiirbar sind als in Chile, das bereits durch seine periphere geografi-
sche Lage und die relativ niedrige Migration weniger davon beeinflusst ist.”'
Von grosser Bedeutung und Aussagekraft sind Arbeiten, die sich mit dem
Einfluss der Volkskultur, der Volksfrommigkeit sowie der Religion indige-
ner Volker auf den Pentekostalismus auseinandersetzen. Dabei sind fiir den
chilenischen Kontext besonders die Arbeiten von Salinas (1987, 1991) und
Parker (1991, 1996) zu erwdhnen.

In Uberblicksdarstellungen der Geschichte Chiles wird die Pfingst-
bewegung kaum erwihnt.”” Die Beschreibung der religiésen Landschaft
beschrankt sich auf die katholische Volksfrommigkeit der mestizischen Un-
terschicht, ohne die pfingstlerische Religiositit darzustellen, die aus demsel-
ben kollektiven Repertoire schdpft.” Von grossem Interesse sind in der his-
torischen Forschung Themen im Zusammenhang mit der Griindung
(1810/17) und Entwicklung des chilenischen Nationalstaates, wobei der Fo-
kus oftmals auf der Darstellung politischer Geschehnisse liegt. Im 20. Jahr-
hundert treten vermehrt soziale Fragestellungen und die Auseinandersetzung
mit der Zeit der Diktatur (1973-89) auf. Speziell geforscht haben im Bereich
der Geschichte der chilenischen Pfingstkirchen in den 1960er Jahren Kessler

59 Kliewer 1975 vergleicht ebenfalls die Pfingstkirchen in Chile und Brasilien. Dabei bezieht
er sich aber hauptséchlich auf die Untersuchungen von Lalive d'Epinay.

8! Aus demselben Grund gilt es auch, die Ergebnisse von Monografien mit Vorsicht zu bewer-
ten, die in unterschiedlichen Léndern und Kontexten Einzelthemen untersuchen. Chesnut
2007, 89 erkldrt ausgehend von einer mikrodkonomischen Theorie, dass Chile ,,Jlower demand
and less diversity of religious offerings” generiert.

52 Dies gilt ebenso fiir die Forschung zu Frauen- und Genderfragen in der chilenischen Unter-
schicht. Pfingstlerinnen werden von Cleary (1988), Bauer (1990), Valdés (1991) oder France-
schet (2005) nicht erwéhnt.

53 Villalobos und G. Salazar, beide Triger des chilenischen Nationalpreises aufgrund ihrer
Verdienste um die historische Erforschung ihres Landes, nehmen die Pfingstbewegung in
ihren Arbeiten kaum zur Kenntnis. Dies erstaunt im Falle Salazars besonders, da es ihm in
seiner Forschung primér darum geht, die durch die offizielle Geschichtsschreibung vernach-
lassigte Unterschicht darzustellen. Auf Deutsch liegt nur die Ubersichtsdarstellung der Ge-
schichte Chiles von Rinke 2007 vor.
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(1967), Lalive d'Epinay (1968) und Willems (1967), in den 1970er Jahren
Kliewer (1975). Mit Ausnahme von Kessler, der einen missionstheologi-
schen Vergleich zwischen protestantischen Kirchen und Pfingstkirchen an-
stellt, haben diese Autoren einen primir religionssoziologischen Zugang
gewihlt und in diesem Zusammenhang historische Hintergriinde erarbeitet.**
In neuerer Zeit haben sich E. Salazar (1998, 1995, 2000), Sepulveda (1989-
2005), Kamsteeg (1998), Appl (2006) und Orellana (2007) unter anderem
mit der Geschichte der Pfingstbewegung in Chile auseinander gesetzt. Basti-
an (1990) und Prien (2007) erwdhnen die chilenischen Pfingstkirchen im
Rahmen ihrer Studien, die sich auf ganz Lateinamerika beziehen, Hollenwe-
ger (1997) und Anderson (2004, 2007) im Rahmen ihrer globalen Gesamt-
darstellung der Pfingstbewegung.

In verschiedenen religionssoziologischen Untersuchungen der
Pfingstbewegungen werden die historischen Rahmenbedingungen erwéhnt,
wobei die Schwerpunktsetzung stark variiert. Wahrend sich die Untersu-
chungen der 1970er Jahre dem Phianomen der pfingstlerischen 'Sekten', de-
ren numerischem Wachstum und den Fragen nach ihrem Verhéltnis zu sozia-
len und wirtschaftlichen Verdnderungen widmeten, standen in den 1980er
und 1990er Jahren, bedingt durch die in Lateinamerika herrschenden Mili-
tardiktaturen, Fragen zu dem Verhéltnis der Pfingstler zu Macht und Autori-
tdt im Zentrum. Gleichzeitig erwachte das Interesse an Anthropologie, und
es wurden Einzelphdnomene und spezifische Themen innerhalb des Pente-
kostalismus untersucht.

In den letzten Jahren ist wieder vermehrt die grundsitzliche Frage
nach dem Erfolg des Pentekostalismus und nach den unterschiedlichen Ele-
menten aufgetaucht, die ihn beeinflussen und formen. Dabei hat sich die
Betrachtungsweise nach rund hundertjahriger Geschichte des Pentekostalis-
mus in Chile verdndert und neue Fragestellungen sind aufgetaucht. ,,Crude
generalizations linking Pentecostalism to political authoritarism and corpora-
tism have not held up under empirical scrutiny. At the same time, overly
optimistic assessments linking Latin America’s new religious pluralism to
democratization and upward social mobility have proven premature.”® So
fordert neuerdings der Neopentekostalismus die klassischen Pfingstkirchen
heraus und fiihrt auch in den protestantischen und in der katholischen Kirche
zu charismatischen Einfliissen.®

6 Vgl. dazu Kapitel 4.

55 Steigenga; Cleary 2007, 5.

66 Droogers 2004, 22: ,, The first Pentecostal churches were founded at the beginning of 20th
century. A second period of strong expansion occurred in the fifties. The charismatic move-
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Die vorliegende Studie bringt neue Aspekte in die Erforschung des
Pentekostalismus in Chile. Schriftliche Quellen stehen in grosser Anzahl und
guter Qualitdt zur Verfiigung. Fiir die Untersuchung der chilenischen
Pfingstbewegung sind die Zeitschriften Chile Evangélico, Chile Pentecostal,
Fuego de Pentecostés aufschlussreich. Die beiden letzteren Zeitschriften
sind auch in Sammelbédnden verdftentlicht worden und werden von der Dru-
ckerei der Iglesia Evangélica Pentecostal in Santiago vertrieben. Dabei han-
delt es sich um kircheninterne Publikationen der Iglesia Metodista Pente-
costal und Iglesia Evangélica Pentecostal, die bereits das Entstehen der Be-
wegung 1909 dokumentieren. Wertvoll ist als Quelle die Darstellung der
Pfingstbewegung aus der Sicht Willis Hoovers (1977), eines wichtigen Pro-
tagonisten der Pfingstkirchen, und dessen Enkel Mario Hoover (2002), der in
seinem Buch Willis Hoovers Publikation aus 1977 aufnahm und sie ergénz-
te. Snow (1999) hat eine breite Sammlung von Dokumenten der episkopalen
Methodistenkirche zwischen 1878-1918 verdffentlicht, worin auch Ausziige
aus ihrer Zeitschrift £/ Cristiano abgedruckt werden.

Als Primirquellen dienen die Ergebnisse der teilnehmenden Beo-
bachtung und 23 Interviews, von denen 12 vom Spanischen ins Deutsche
iibersetzt wurden. Interessant ist ein Vergleich mit Primarquellen, die aus
anderen Untersuchungen in den chilenischen Pfingstkirchen stammen. Neue-
re Quellen stellen die Webseiten der chilenischen Pfingstkirchen dar, die in
grosser Fiille entstehen und wieder verschwinden.’” Zur Darstellung des
aktuellen Forschungsstandes gehort eine kritische Analyse der Quellen, der
Literatur und deren Autoren. Tendenzidse Darstellungen und wenig seridse
Arbeitsweise charakterisieren den Umgang mit Quellen- und Forschungsma-
terial teilweise bis in die Gegenwart (z.B. Arms, 1923; Herrera, 2001). Dabei
sind die zeitgendssischen Quellen iiber das Entstehen der Pfingstbewegung
zu Beginn des 20. Jahrhunderts erstaunlich breit. Sie umfassen Zeitungsbe-
richte aus einer distanzierten Perspektive, die iiber die als skandalds emp-
fundenen Gottesdienst- und Missionspraktiken berichten, oder Briefe, Arti-
kel und Literatur hauptsdchlich protestantischer Gegner der Pfingstbewe-
gung (Kessler, 1967). Eine Innenperspektive bieten Publikationen der
Pfingstbewegung und Briefwechsel vor allem von Willis und Mary Hoover
mit pfingstlerischen Missionarinnen und Missionaren in der ganzen Welt

ments arose in the sixties, introducing the Pentecostal praxis into the established mainstream
churches. Also since the sixties, churches and movements have been established that have
received the label Neo-Pentecostal.” Siehe Kapitel 9.2.2.1.

57 Im Anhang findet sich eine Zusammenstellung einige Webseiten verschiedener chilenischer
Pfingstkirchen.
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(Hoover, 2000). Daneben besteht eine orale Tradierung der Griindungsperi-
ode und der Entfaltung innerhalb der Bewegung.

Eine einheitliche Darstellung besteht in etwa bis zur ersten grossen
Spaltung um 1930, danach werden die Forschung und der methodische Zu-
gang erschwert durch das starke Wachstum und die gleichzeitige Fragmen-
tierung der Bewegung in Tausende verschiedener Kirchen mit unterschiedli-
chem Organisations- und Institutionalisierungsgrad. Eine Gesamtdarstellung
ist nur in stark vereinfachendem Uberblick méoglich, die Konzentration auf
Fallbeispiele muss anhand der Wahl des Forschungsobjektes, der Iglesia
Evangélica Pentecostal begriindet werden. Die Entstehung und Entwicklung
der Pfingstbewegung in Chile muss in einen grosseren Zusammenhang ge-
stellt werden. Globale und kontinentale Vorgiange werden akzentuiert und
die typischen Merkmale chilenischer Pfingstler werden dargestellt. Dies ist
sinnvoll, weil die weltweite personelle Vernetzung der Pfingstbewegung und
deren Kommunikationsformen am Beispiel Chiles gut sichtbar werden.

4 Aufbau der Arbeit

Die Arbeit ist folgendermassen gegliedert: In Teil I der Arbeit werden der
geschichtliche Kontext, die Entstehung und das Deutungsmuster der
Pfingstkirchen nachgezeichnet. Dies erfolgt in drei historischen Etappen,
welche fiir die Entstehung der chilenischen Pfingstbewegung von Bedeutung
sind (Kapitel 2). Es handelt sich dabei um die Epoche der vorkolonialen
Kulturen, um die Herausbildung einer mestizischen, katholisch gepriagten
Volkskultur ab dem 16. Jahrhundert und um das Eindringen protestantischer
Kirchen in Chile im 19. und 20. Jahrhundert. Der politische und soziale
Kontext Chiles bietet den Referenzrahmen fiir die Entwicklungen der
Pfingstbewegung ab 1909 (Kapitel 3). Damit die pfingstlerische Gemeinde
in ihrem Kontext und ihrer Entwicklung erfasst werden kann, wird zuerst
sowohl ein historischer als auch ein religionssoziologischer Zugang gewahlt.
Neben einem darstellenden Teil, der die gédngigen Theorien zeigt, werden in
beiden Gebieten auch eigenstindige Ergebnisse vorgestellt. Wichtig ist auch
die Abgrenzung des in Chile entstandenen klassischen Pentekostalismus zum
missionarischen Pentekostalismus, der etwa ab 1950 aus Gemeindegriindun-
gen ausléndischer Pfingstkirchen entstand, und zum Neopentekostalismus,
der unter der Militarregierung wuchs. Im chilenischen Kontext ldsst sich der
klassische Pentekostalismus klar von neopentekostalen Einfliissen unter-
scheiden. Diese Unterschiede werden in dieser Arbeit herausgearbeitet und
das Profil der Gemeinschaft des klassischen Pentekostalismus dargestellt
(Kapitel 3.2.3). Religionssoziologische Deutungsmuster fiir das Wachstum
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der Pfingstbewegung (Kapitel 4) und theologische wie auch ekklesiologische
Implikationen der Pfingstbewegung (Kapitel 5) runden den ersten Teil ab.

Teil II betrachtet unterschiedliche Aspekte der pfingstlerischen Ge-
meinschaft (Kapitel 6), wobei das Schwergewicht auf der Darstellung der
pfingstlerischen Gemeinde liegt. So werden zum Teil ldngere Zitate aus den
Interviews aufgenommen, die von dem Grundsatz ausgehen, dass das erste
und wenn noétig ausfithrliche Wort den Mitgliedern der Gemeinschaft ge-
biihrt.

Eigene Sichtweisen und Priagungen spielen in die Darstellungsweise
hinein. Dies wird im Kapitel 6.2 im Rahmen der Methodenreflexion ausfiihr-
licher diskutiert. Der rege und wiederholte Austausch und die Diskussion
mit Mitgliedern chilenischer Pfingstkirchen wie auch mit Kritikern der
Pfingstbewegung dienten der Uberpriifung der Ergebnisse.”® Nach diesen
methodischen Voriiberlegungen werden die Ergebnisse der Feldstudie in
verschiedenen Gemeinden der Iglesia Evangélica Pentecostal entwickelt.
Die Darstellung der unterschiedlichen Formen pfingstlerischer Gemeinschaft
ergibt sich aus der Methode der teilnechmenden Beobachtung und aus Inter-
views mit den Mitgliedern. Beide Formen der Untersuchung sind gleicher-
massen wichtig, da die Beschrinkung auf Interviews nur einen limitierten
Zugang ermdglicht.”” Die Untersuchung zeigt unterschiedliche, zentrale
Aspekte des Gemeindelebens. Dabei werden Ergebnisse, die in Spannung
zueinander stehen, jeweils gesondert aufgefiihrt. Nach den Darstellungen der
pfingstlerischen Gemeinschaft folgt ein eigener religionssoziologischer Deu-
tungsansatz (Kapitel 7), welcher die Innovationskraft und die Dynamik des
Pentekostalismus aus dem Gleichgewicht gegenldufiger Praktiken im Ge-
meindeleben erklart.

In Teil III wird der Versuch unternommen, die Praxis der pfingstle-
rischen Gemeindepadagogik am Beispiel der chilenischen Pfingstkirchen
nachzuzeichnen (Kapitel 8). Deren Profil wird geschirft im Vergleich mit

58 Die Entwicklung des Pentekostalismus wird als Bewegung dargestellt, die sich in verschie-
denen Kirchen verfestigt. Diese wiederum spalten und erneuern sich und sind somit ebenfalls
in konstanter Bewegung. Diese Spannung entspricht der dialektischen Struktur des Pente-
kostalismus, wie sie in Kapitel 7 dargestellt wird. Grundsétzlich ist dann die Rede von der
'Pfingstbewegung', wenn die Gesamtheit des Phénomens beschrieben werden soll und ge-
meinsame Faktoren und Charakteristika betont werden. Die 'Pfingstkirchen' werden dann
genannt, wenn es um die institutionalisierten Kirchen geht, die sich zunehmend auch inner-
halb staatlicher Strukturen bewegen.

5 Frigerio 2007, 43f. Wie Frigerio gezeigt hat, sind Methoden, die sich nur auf Interviews mit
aktiven Mitgliedern beschrénken, zu einseitig. ,,Enduring participant observation [...] is nec-
essary for a full appreciation of the difficulties and nuances of the conversion and de-
conversion process that characterizes religious careers.”
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anderen Ansitzen religidser Erziehung, Bildung und Sozialisation, die in
Lateinamerika begegnen: Volkskatholizismus, Befreiungspadagogik und
protestantische Katechetik (Kapitel 9). Im letzten Kapitel (10) werden die
Ergebnisse der Arbeit gesammelt, Ambivalenzen, Impulse und Bedrohungen
des Modells werden zusammengefasst.

Ein Reiz der Arbeit liegt in deren Pioniercharakter und der langfris-
tig entstandenen Untersuchung, die in verschiedenen Kontexten entstanden
ist. Die Tatsache, dass bislang noch nie der Versuch unternommen wurde,
die pfingstlerische Gemeinschaft aus dem Blickwinkel der Gemeindepéada-
gogik zu untersuchen, und die beschrankten Bemiihungen in der Literatur,
padagogische Prozesse im pfingstlerischen Umfeld nachzuzeichnen, erfor-
dern aber eine sorgfiltige Uberpriifung der Ergebnisse. Indem sich diese
Untersuchung auf eine zentrale Fragestellung beschrinkt, konnen weitere
Forschungen daran ankniipfen.



Teil I: Gesellschaftlicher Kontext, Geschichte und
Deutungsmuster der chilenischen Pfingstkirchen

Der erste Teil der Studie ist darauf ausgerichtet, die unterschiedlichen Di-
mensionen der Entstehung und Entwicklung der Pfingstkirchen einordnen
und verstehen zu konnen. Dabei werden langfristige Entwicklungen aufge-
zeigt, um Hintergriinde und Zusammenhénge deutlich zu machen. Besonders
gewichtet werden Deutungsmuster, die das Wachstum der mestizischen
Pfingstbewegung in Chile zu erkldren versuchen.

1 Einleitung

Die historische Entwicklung Chiles (Kapitel 2) wird unterteilt in die vorko-
loniale Geschichte (Kapitel 2.1), religions- und kulturgeschichtliche Ent-
wicklungen vom 16. bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts (Kapitel 2.2) sowie
Anfange und erste Hohepunkte des nichtkatholischen Christentums 1850 bis
1930 (Kapitel 2.3). Das letzte Kapitel bietet einen geschichtlichen Uberblick
ab 1930 bis zur Gegenwart (Kapitel 2.4). Diese Etappen bilden den Erkla-
rungshintergrund fiir die Entstehung und Entwicklung der mestizischen
Pfingstbewegung (Kapitel 3). Die chilenische Pfingstbewegung wird inner-
halb der weltweiten Pfingstbewegung verortet, und es werden Vernetzungen
und Einfliisse gezeigt. Mit der Entstehung der Bewegung bis zur Spaltung
um 1930 und der darauf folgenden Phase der Diversifizierung der Pfingst-
bewegung werden die beiden wichtigsten Etappen dargestellt. Besondere
Beachtung wird den Erscheinungsformen des missionarischen Pentekosta-
lismus und des Neopentekostalismus in Chile geschenkt.

Das vierte Kapitel wendet sich religionssoziologischen Deutungs-
mustern zu. Diese nehmen auf die erwihnten historischen Etappen Bezug.
Die Pfingstbewegung wird in diesen Deutungsversuchen interpretiert als
Weiterfithrung des stdndischen Haziendamodells in stddtischer Umgebung,
als Raum der Modernisierung aufgrund einer protestantischen Ethik, als
Rebellion der Unterdriickten in religioser Sprachform und als Umdeutung
der Volksreligiositat.

Das fiinfte Kapitel stellt ekklesiologische und theologische Implika-
tionen der lateinamerikanischen Pfingstbewegung dar. Die historische Ent-
wicklung der pfingstlerischen Theologie in Lateinamerika leitet iiber zu re-
levanten Aussagen der pfingstlerischen Verkiindigung, wie sie sich weltweit



34

nachzeichnen lassen. Der chilenische Pentekostalismus hat sich auch eigen-
standig entwickelt, was sich unter anderem an einer Untersuchung der kir-
cheneigenen Zeitschriften ableiten lasst.

2 Die historische Entwicklung Chiles

Die Geschichte Lateinamerikas begann lange vor der Eroberung der Neuen
Welt im 16. Jahrhundert durch die Spanier und Portugiesen.' Die Konquista
bewirkte allerdings eine demografische und kulturelle Katastrophe der indi-
genen Bevodlkerung, deren Lebensweise grundlegend verdndert wurde.” Auf-
grund der Vermischung der indigenen Bevolkerung mit den Eroberern und
Einwanderern aus Europa, der so genannten Mestizisierung, entstand in der
Neuen Welt in einem komplexen Austausch eine eigenstindige Kultur, die
als Volksreligiositit neue Glaubensformen entwickelte. Auch wenn die Kul-
tur der Eroberer dominierte, wurde sie doch beeinflusst und verdndert durch
vorkoloniale Kulturen. Deren Spuren sind teilweise verloren gegangen oder
lassen sich nur durch die Zeugnisse ihrer Feinde erschliessen. Archidologi-
sche Funde der letzten Jahrzehnte ermdglichen heute ein klareres Bild. Die
prakolumbianische Geschichte Chiles gehdrt zu den religionsgeschichtlichen
Voraussetzungen fiir ein Verstidndnis der lateinamerikanischen Volksreligio-
sitét.

2.1 Die prikolumbianische Geschichte Chiles

Amerika wurde vor rund 30'000 bis 9'000 Jahren von Asien aus iber die
Landbriicke der Beringstrasse besiedelt.’ In mehreren Schiiben stiessen die

! Chile hat seine heutige territoriale Form erst gegen Ende des 19. Jahrhunderts erhalten.
Trotzdem wird in dieser Darstellung die historische Entwicklung des gesamten Staatsgebiets
beriicksichtigt, da dies fiir das Verstindnis des Pentekostalismus sinnvoll ist.

% Prien 2007, 98: ,Die Begleiterscheinungen der Eroberung und Kolonisierung waren eine
demographische Katastrophe fiir die Amerindianer. Der radikale Bevolkerungsriickgang, der
in Hispanoamerika bis ins 17. Jh. und in Brasilien bis ins 20. Jh. andauerte, erklért sich durch
Verluste in Kriegsziigen, durch extreme Arbeitsausbeutung, Epidemien und eine sehr niedrige
Kinderzahl, die sich moglicherweise durch den von der Konquista hervorgerufenen Kultur-
schock, aber vor allem durch die Ausbeutung der indigenen Frauen als Arbeiterinnen, oft
getrennt von ihren Ménnern, erklart.”

3 Prien 2007, 74: ,Neuere Forschungen gehen von einer Besiedlungsdauer Amerikas iiber
mindestens 75'000 Jahre aus.” Schiiren 2005, 25. Die Besiedlung begann vor mehr als 20'000
Jahren. Nach dem heutigen Erkenntnisstand erreichten die ersten Siedlergruppen Feuerland
spétestens gegen 11'000 v. Chr.
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Einwanderergruppen auf der Suche nach Nahrung in Richtung Siiden vor.*
Fiir Chile belegen archdologische Funde erste menschliche Spuren fiir die
Zeit vor rund 12'500 Jahren.” In der Folge bildeten sich je nach Region ver-
schiedene Kulturen mit unterschiedlichem Entwicklungsstand heraus.’ Der
Kiistenstreifen im Norden wurde von den Chango bewohnt, die von ihren
Kanus aus sogar Wale erlegten. Im Gebiet des Norte Grande verdient neben
den Aymara die Kultur der Atacamefios besondere Erwahnung, die sich im
Gebiet um die Oase San Pedro de Atacama im Norden Chiles entwickelte.
Sie geriet ab ungefdhr 400 n. Chr. unter den Einfluss der Hochkultur von
Tiahuanaco, eines Stadtstaates am Titicacasee im Siiden Boliviens. Land-
wirtschaft treibende Kolonisten (cabuzas) aus Tiahuanaco wurden im Norte
Grande angesiedelt, an deren Spitze privilegierte Funktiondre standen. Dort
lassen sich hoch entwickeltes Topferhandwerk, die Anlage von ausgekliigel-
ten Bewiésserungssystemen und der Bau von Verteidigungsanlagen nachwei-
sen. Ausserdem war ihnen bereits die Metallverarbeitung bekannt.” Somit
entstand ein Handelsraum, der den Norte Grande mit den andinen Nachbar-
landern verband.® Vermutlich aufgrund einer Diirrekatastrophe um 1000 n.
Chr. endete der Einfluss Tiahuanacos, und es folgte im Norte Grande eine
Phase politischer Instabilitdt. Im Norte Chico entwickelte sich ab etwa 900
n. Chr. die Diaguita-Kultur, deren Vertreter Bewasserungsanlagen errichte-
ten und metallurgische Verfahren kannten. Sie gerieten ebenfalls unter den
Einfluss der Expansion des Inka-Reiches, deren besonderes Interesse den
Bodenschitzen wie Gold, Silber und Kupfer galt. Diese wurden abgebaut
und nach Norden abtransportiert.’

In der Zentralzone kam es um ca. 300 v. Chr. zum Anbau von Nutz-
pflanzen und damit zur Sesshaftigkeit. Ab etwa 900 n. Chr. ist die so ge-
nannte Acongagua-Kultur bekannt, deren Angehorige im 15. Jahrhundert
ebenfalls von den Inka unterworfen wurden. Um 1470 erweiterten nimlich
die Inkas unter Tupac Yupanqui von Cuzco aus ihr Staatsgebiet bis zum Rio
Maule im Zentralgebiet Chiles. Sie stiessen dort auf erbitterten Widerstand
kriegerischer Mapuchestimme. Wahrend rund 70 Jahren stand demnach der
Norden Chiles bis nach Zentralchile unter dem Einfluss der Kultur der Inkas.

* Villalobos 1983, 55f.

5 Rinke 2007, 9. Die Funde der spiteiszeitlichen Siedlung bei Monte Verde zdhlen zu den
iltesten bekannten Uberresten menschlichen Lebens in Amerika.

6 Siehe Landkarte Chiles, S. 277.

7 Appl 2006, 15.

8 Rinke 2007, 11.

? Rinke 2007, 12.
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Diese fiihrten neue landwirtschaftliche und kiinstlerische Techniken ein.'’
Sie liessen ein Strassensystem, den so genannten Inka-Weg, errichten, der
mindestens bis zum heutigen Santiago reichte, und gliederten dadurch die
eroberten Gebiete in ihr Reich ein. Dabei beschrinkten sie sich in diesen
Gebieten auf das Einsetzen von Hauptlingen und das Einfordern von Tribut-
zahlungen und Hilfstruppen. Daneben liessen sie den eroberten Stimmen
und Vélkern kulturelle und religiose Freiheit.''! Wieweit der Sonnenkult
iibernommen wurde, ist nicht klar feststellbar.'” Insgesamt war die Herr-
schaft der Inkas zeitlich zu beschrinkt, als dass sie grosse Spuren hinterlas-
sen hitte. Immerhin war die Stidgrenze des Inkareiches auch nach der spani-
schen Eroberung von hoher Bedeutung.

Der chilenische Siiden, der die heutigen Regionen Bio-Bio, Arauca-
nia und Los Lagos umfasst, wurde von verschiedenen Stimmen bewohnt,
die sich in Kultur und Entwicklungsstand unterschieden. Bis etwa zum 5.
Jahrhundert n. Chr. lebten dort nomadisierende Bevolkerungsgruppen als
Jager und Sammler. Danach erfolgten der Ubergang zur Sesshaftigkeit und
die Herausbildung der Pitrén-Kultur, firr die sich auch erste Keramikfunde
nachweisen lassen."” Nordlich des Flusses Toltén entwickelte sich die nach
dem Fundort in der Ndhe von Angol benannte El-Vergel-Kultur. Ihre Bestat-
tungsriten und Textilfunde lassen auf kulturelle Einfliisse aus dem andinen
Norden schliessen.

Die Pehuenches lebten in Transhumanz im Gebiet von den Anden
bis zum Rio Bio Bio. Ihre hauptsichliche Nahrung waren die Friichte der
pehuen, der araukarischen Pinie. Daneben betrieben im Gebiet von Rio Cho-
apa bis zur Insel Chiloé die Mapuches (in ihrer Sprache, dem Mapudungun,
bedeutet dies 'Menschen der Erde'), Picunche (Menschen aus dem Norden)
und Huilliche (Menschen des Siidens) Landwirtschaft und bauten unter an-
derem Mais und Kartoffeln an. IThr Kampfgeist brachte ihnen von den Inkas
die Bezeichnung aucos (wilde, unbeugsame Feinde) ein, welche von den
Spaniern spater zu 'Araukanern' umgeprégt wurde. Sie lebten in weitgehend
autonomen Gemeinschaften, die sich bei kriegerischer Bedrohung im Be-
wusstsein ethnischer und sprachlicher Zusammengehorigkeit unter der Lei-

' Heieck 1990, 62. Allerdings entwickelte sich in dieser Zeitspanne noch keine nachhaltige
Agrarokonomie, wie sie in den andinen Zonen Perus entstanden war.

" "Villalobos 1996, 23.

12 Salinas 1987, 18. Sepulveda 1999b, 12, erwidhnt die Verpflichtung zu einigen Ritualen und
die Tributzahlung, die ebenfalls zur Unterstiitzung des religiosen Systems der Inkas dienten.

" Rinke 2007, 13.
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tung einzelner herausragender Kriegshduptlinge (cazigques) zu Allianzen
zusammenfanden. '

Ihre religiosen Vorstellungen waren animistisch gepriagt und standen
in enger Verbindung zur Natur. Entsprechend wichtig waren Rituale, die
gefeiert wurden, um die zyklische Erneuerung des Kosmos durch Opfer zu
gewahrleisten. Sie glaubten an einen Gott, Pillan, der je nach Lokalitdt un-
terschiedliche Formen und Namen annehmen konnte und mit dem Ahnen-
kult in Verbindung stand."” In religiosen Zeremonien, den guillatin, die
durch Alteste und weise Frauen (machis) geleitet wurden, brachte man Opfer
dar, um Geister auszutreiben oder von der Gottheit Vorteile zu erlangen.'®
Der Schamanismus, der von den machis praktiziert wurde, fiihrte nicht zu
einer sozialen Abgrenzung der religios-magischen Spezialisten, da diese
ausserhalb der Rituale keine besondere Funktion erfiillten. Infolgedessen
bildete sich keine religiose Herrschaftsgruppe heraus, da die machis nur bei
Bedarf ihre magischen Fahigkeiten praktizierten und sich sonst in die Ge-
meinschaft integrierten. Auch die Deutung von Trdumen oblag beispielswei-
se der Gemeinschaft."”

Im Grossen Siiden Chiles von der Insel Chiloé im Norden bis nach
Feuerland lebten verschiedene Wildbeuterkulturen. Im Norden dieses Gebie-
tes (heutige Region Aisén) lebten die Tehuelches, siidlich davon (heutige
Region Magellanes) die Aonikenk. Auf Feuerland lebten die Selk'nam, die
Onas, Yaganes und Alacalufes, deren Lebensformen sich den rauen klimati-
schen Bedingungen angepasst hatten. So lebten die Alacalufes und Yaganes
nomadisch und bewegten sich auf der Suche nach Fischen in Kanus fort,"
die Onas durchstreiften nomadisierend die Insel Feuerland. Die Lebensweise
dieser Stimme blieb durch die Ankunft der Spanier weitgehend unberiihrt.

Um 1500 lebten rund 800'000 bis 1,2 Millionen Menschen auf dem
Territorium des heutigen Chile.” Diese Bevélkerung verteilte sich auf
Gruppen mit grossen kulturellen Unterschieden, da einige weitgehend abge-

'* Salinas 1987, 15.

" Salinas 1987, 22.

" Villalobos 1996, 19.

"7 Salinas 1987, 22.

" Villalobos 1983, 63f.

" Rinke 2007, 14. Sepiilveda 1999b, 11, geht von 1 bis 1,5 Millionen aus. Prien 2007, 75. Fiir
ganz Lateinamerika scheint eine Gesamtzahl von ca. 60 Mio. Ureinwohnern im Jahr 1492
plausibel. Gabbert 2005, 80. Die Zahl liegt vermutlich zwischen 40 bis 80 Mio. Einwohner.
Innerhalb weniger Jahrzehnte ereignete sich nach 1492 eine demografische Katastrophe. In
vielen Regionen wurde die indigene Bevolkerung ausgerottet oder fast vollstiandig dezimiert.
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schlossen lebten, wihrend vor allem im Norden Chiles ein steter Austausch
mit Nachbarn bestand, was den kulturellen Wandel begiinstigte.

2.2 Religions- und kulturgeschichtliche Entwicklungen in Latein-
amerika vom 16. bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts

Die folgende Darstellung bezieht sich auf nicht differenzierende Makrostu-
dien fiir ganz Lateinamerika. Gelegentlich wird auf spezifische chilenische
Entwicklungen hingewiesen, die entsprechend gekennzeichnet werden.
Amerika wurde weniger entdeckt als erfunden. Die meisten Feldzii-
ge der spanischen und portugiesischen Eroberer waren motiviert durch die
Suche nach ertrdumten Welten, die kollektiven Vorstellungen in Europa
entsprachen. Atlantis, das legendire Reich des Priesters Johannes, der Jung-
brunnen, das Goldland E/ Dorado, sie alle trieben die Eroberer an und weck-
ten ihren Pioniergeist. Entsprechend wurden auch die Neue Welt und ihre
Bewohner verzerrt durch die européischen Phantasiebilder wahrgenommen.
Fir die Eingeborenen waren Mythen wichtige Ressourcen, die ihnen zur
Verfiigung standen, um das Eindringen der Eroberer zu deuten. Die spani-
schen Konquistadoren mit ihren Riistungen, Waffen und Pferden wurden als
Abkommlinge der Gotter und als unbesiegbare Feldherren gefiirchtet und
verehrt. Als diese Mythen sich als falsch und die Spanier sich als sterblich
erwiesen hatten, war es meist schon zu spit, da die Herrschaft der Eroberer
bereits verankert war. Die indigenen Geschichtsdeutungen erleichterten also
die Unterwerfung der Eingeborenen und die Zerstorung ihrer Lebenssysteme
und Reiche.” Die grotesken Verzerrungen in der Wahrnehmung des Ande-
ren fithrten andererseits dazu, dass die Darstellungen der Indios auf europai-
scher Seite ein breites Spektrum vom naiven Wilden bis hin zum menschen-
fressenden Barbaren bildete.”’ Diese Projektionen eines weissen Ethno-
zentrismus®* verdichteten sich im Laufe der Jahre zu der Vorstellung, dass
die Eingeborenen minderwertig oder gar ohne Seele seien. Umgekehrt wur-
den die Spanier mit wenigen Ausnahmen von den Eingeborenen nun als
goldgierige und unmenschliche Ausbeuter gehasst.” Die politische und kul-

20 Septilveda 1999b, 12f.

21 Appl 2006, 33. Mit dem Argument des Kannibalismus wurde beispielsweise die Verskla-
vung der Indios trotz der Anti-Sklavengesetze des spanischen Konigs gerechtfertigt.

*? Prien 2007, 75.

2 Als eine Ausnahme seien die Reduktionen der Jesuiten erwéhnt, in denen in Paraguay die
einheimischen Guarani zwischen 1609 bis 1768 in relativer Sicherheit vor den Kolonialherren
in einem christlichen Sozialsystem leben konnten. Die Jesuiten setzen dort das Modell einer
'integralen Mission' in die Praxis um, die religidse Erfahrungen des Guarani-Volkes einbezog.
Siehe Hartmann 1994.



39

turelle Elite besetzte mit ihrer hispanischen Weltsicht die Schliisselpositio-
nen, ohne dass ihr irgendeine indigene Elite entgegentreten konnte.** Dies
begiinstigte es, die Neue Welt als Territorium wahrzunehmen und zu be-
schreiben, das erobert und besiedelt, und dessen Bewohner zivilisiert und
christianisiert werden mussten.

Dass den Eingeborenen das Christentum gebracht werden musste,
stand fiir die Spanier ausser Frage. Uber die Art dieser Mission entstanden
aber heftige theologische und missiologische Auseinandersetzungen, hinter
denen sich handfeste wirtschaftliche Motive verbargen. Das scholastische
Denken des Dominikaners Bartolomé de las Casas ging davon aus, dass die
Indios Menschen waren und demzufolge aufgrund der aristotelischen Natur-
rechtsdeutung das Recht auf Eigentum und Selbstverwaltung hatten. Die
Unterwerfung der Eingeborenen mit rechtmissigen Mitteln war einzig zu
dem Zwecke erlaubt, das Evangelium denjenigen zu verkiinden, die das Heil
noch nicht erlangt hatten. Allerdings lehnten Las Casas und seine Anhdnger
den Gebrauch von Gewalt ab, da das Evangelium nicht durch Zwang iber-
bracht werden diirfe. Die geduldige Uberzeugung sei die einzige Form der
Mission, die das Evangelium zulasse.” Eine Gegenposition dazu vertrat der
Hoftheologe Ginés de Sepulveda. Er argumentierte ebenfalls ausgehend von
der aristotelischen Naturrechtslehre, dass die zivilisierten Kulturen gezwun-
gen seien, die barbarischen Wilden zu unterwerfen, damit diese wie Men-
schen leben konnten. Dieser Gewinn rechtfertige denn auch die Anwendung
von Gewalt, falls sich die Wilden der Unterwerfung widersetzten.”® Offiziell
setzte sich die Haltung der Dominikaner um Las Casas durch®’ und die Leyes
de Indias des spanischen Konigs spiegelten dieses Denken auch in dem Er-

** Dussel 1988, 75.

** Sepuilveda 1999b, 15. Delgado 1995, 312f. Sundermeier 1993, 118-127.

%% Eine ausgedehnte Darstellung dieser Diskussion findet sich in der Werkauswahl zu Barto-
lomé de Las Casas von Mariano Delgado. Gabbert 2005, 79. Der 1542 verfasste Kurzgefass-
ter Bericht von der Verwiistung der Westindischen Ldnder durch Las Casas mit der Beschrei-
bung der Gréueltaten der Spanier bildet eine wichtige Grundlage fiir die so genannte 'Schwar-
ze Legende'. ,,Damit wird eine Tradition antispanischer Kolonialkritik bezeichnet, die im 16.
Jahrhundert entstand. [...]. Sie hat bis heute die Interpretation des spanischen Kolonialismus
entscheidend geprigt.” Die Verteidiger des spanischen Kolonialismus entwickelten dagegen
ein "Weisse Legende', in der die koloniale Gewalt heruntergespielt oder dessen Notwendigkeit
zur Abschaffung von Kannibalismus und Barbarei betont wurde. Dussel 1988, 79,86. Las
Casas und andere Bischofe engagierten sich fiir die misshandelten Indianer, bis sie ,,selbst
scheiterten und aus ihren Didzesen vertrieben, verhaftet, verbannt und umgebracht wurden.”

z Delgado 1995, 318. Kardinal Hadrian, der spétere Papst, ,,bewies, wie diese ungldaubigen
Volker friedlich, liebevoll und auf evangelische Weise zur Erkenntnis Gottes und in den
Schoss Seiner heiligen Kirche gebracht werden sollten [...] und nicht durch Krieg und Ver-
sklavung.”
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lass von Gesetzen zum Schutze der Eingeborenen wider; in der Praxis aber
setzten die Konquistadoren und encomenderos™ das Denken um, das die
Eingeborenen als minderwertig ansah. Dies galt auch fiir die religiésen Vor-
stellungen und Praktiken der Eingeborenen. Einige Chronisten und Missio-
nare bemiihten sich darum, die Glaubensvorstellungen zu beschreiben, Be-
rithrungspunkte zum christlichen Glauben zu finden und auch die Sprache zu
lernen. Sie propagierten die Aufnahme kultischer Brauche als Mittel zur
Missionierung. Die gidngige Missionspraxis ging hingegen davon aus, dass
der Gotzenglaube ausgerottet werden miisse.” Diese Vorstellungen wurden
nach der Eroberung mit unterschiedlicher Brutalitdt und Konsequenz in ganz
Lateinamerika umgesetzt.

Chilenisches Territorium wurde erstmals 1520 gesichtet, als Fernan-
do de Magellan den spater nach ihm benannten Seeweg entdeckte. Das Inka-
reich in Peru wurde durch die spanischen Invasoren unter Francisco Pizarro
erobert. Thr Feldzug wurde ihnen dadurch erleichtert, dass ein Biirgerkrieg
das Reich geschwicht hatte. In der Folge gelang es den Spaniern, unterwor-
fene Stimme auf ihre Seite zu ziehen. Nach der Einnahme Cuzcos 1533 kam
es unter den Konquistadoren bald zum Streit. 1535 machte sich deshalb Die-
go de Almagro auf die Suche nach dem sagenhaften El Dorado und brach in
Richtung Siiden auf. 1536 entdeckten sie den Rio Copiapo, eine Vorhut er-
reichte sogar den Rio Maule. Dort wurde der indigene Widerstand so stark,
dass die Invasoren sich zuriickziehen mussten und nach Peru zuriickkehrten.
1538 unternahm Pedro de Valdivia einen zweiten Vorstoss nach Siiden und
griindete 1541 in Zentralchile die Stadt Santiago del Nuevo Extremo als
neue Hauptstadt der Provinz Nueva Extremadura, die er nach seiner spani-
schen Heimatprovinz benannte. Er selbst liess sich vom neuen Stadtrat zum
Gouverneur wihlen.” Die weitere Expansion nach Siiden stiess auf so hefti-
gen Widerstand, dass Stddte wie La Imperial, Valdivia und Villarica wieder
aufgegeben werden mussten.’’ Die indigenen Gruppen hatten sich unter dem
Kriegshauptling Lautaro zusammengeschlossen, besiegten die Spanier bei
der Festung Tucapel und ermordeten Pedro de Valdivia. So wurde der Rio

2 Encomenderos waren meist verdiente Offiziere, die fiir ihren Einsatz vom spanischen Ko-
nig mit der Verwaltung von Grossgrundbesitzen belohnt wurden.

2 Septilveda 1999b, 17.

%% Rinke 2007, 15.

3 Salazar, G. 1991, 22. Die spanischen Kolonisten stammten zu iiber 90% aus Gebieten, in
denen Rinderzucht betrieben wurde. Dies prégte spéter die migratorische Mentalitit der chile-
nischen peones.
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Bio Bio schliesslich fiir rund dreihundert Jahre zur Siidgrenze des spani-
schen Weltreiches.>

Dies schuf eine in Lateinamerika einzigartige Situation: Die zentra-
listisch organisierten Reiche der Azteken und Inkas konnten leichter erobert
und beherrscht werden als die Araukaner, die sich in unzéhligen Kampfver-
bianden organisierten. Gleichzeitig brachte diese andauernde Grenzlage den
Eroberern einige Vorteile, da ihr als heroisch dargestellter Kampf gegen die
'Wilden' zahlreiche Sondermassnahmen rechtfertigte, die von der Stationie-
rung eines stehenden Heeres bis zur Erlaubnis der Versklavung gefangener
Indios (1608-1674) reichten.”® Im 17. und 18. Jahrhundert liess die Intensitit
der Kdmpfe nach, es bildeten sich neue Formen der Zusammenarbeit aus.
Verhandlungen, so genannte parlamentos, wurden mit Festessen und Aus-
tausch von Geschenken abgehalten. Der Unterhalt dieser Grenzgesellschaft
beanspruchte zwar viele Ressourcen und verhinderte lange Zeit den Aufbau
einer differenzierten Gesellschaft und Wirtschaft, begiinstigte aber den kul-
turellen Austausch und damit den tief greifenden Wandel der indigenen Ge-
meinschaften, wie auch der spanischen Eroberer. Innerhalb der indigenen
Gruppen bewirkte die stdndige externe Bedrohung eine Ethnogenese, ein
neues Bewusstsein der Zusammengehorigkeit, das zu einer regelrechten
'Araukanisierung’ der Picunche und der Pampa-Indianer jenseits der Anden
fiihrte. Die Mapuche®® wurden von einem sozialen Wandel erfasst, der zur
Militarisierung der Gesellschaft auch in Friedenszeiten fiihrte. Die Kriegs-
hauptlinge, die caziques, stiegen im sozialen Ansehen, ihr Amt wurde im 18.
Jahrhundert erblich. Es bildeten sich Hierarchien und Herrschaftsgebiete,
was zu internen Konflikten fiihrte. Weitere gesellschaftliche Transformatio-
nen ergaben sich im Kontakt mit den Spaniern durch die Ubernahme des
Pferdes und eiserner Waffen, landwirtschaftlicher Methoden sowie des
Tauschhandels.” Der Kulturkontakt war in der Néhe der spanischen Forts

32 Salinas 1994, 126. Dass die spanischen Eroberer wihrend der araukanischen Rebellion
1599-1600 zuriickgeschlagen werden konnten, zeigte nach dem Verstindnis der Mapuche
auch die Wirkungslosigkeit des angeblich liberlegenen Gottes der Spanier.

33 Rinke 2007, 16f. Neben der Darstellung der Araukaner als Menschenfresser und Barbaren
verewigte der Offizier Alonso de Ercilla y Zuiliaga in seinem Werk La Araucania den Mut
und die Tapferkeit der indigenen Gegner. Toquis oder caziques (Kriegshduptlinge) wie Colo
Colo, Lautaro und Cauplican wurden in dem spéteren chilenischen Nationalepos zu Legenden
gemacht. Sie dienten wihrend des Unabhéngigkeitskrieges gegen die Spanier als Ressourcen
zur Mythenbildung und zur Identifikation.

3* Teil der Ethnogenese war die Selbstbezeichnung der ehemals unabhéngigen Stammesver-
binde als Mapuche. Regionale Unterschiede blieben aber weiter bestehen.

3 Pfeisinger 2005, 206. Araukanische Reitergruppen liberquerten immer wieder die Anden,
um in der argentinischen Pampa Rinder und Pferde zu jagen. Dadurch entstand im 18. und 19.
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intensiver und konnte dazu fithren, dass mit den Spaniern befreundete Ma-
puche ihre S6hne zur Schulbildung in die Stadte schickten. Wichtig waren in
diesen Grenzgebieten die so genannten capitanes de amigos, Weisse und
Mestizen, die unter den Mapuche lebten und als Vermittler zwischen den
Kulturen dienten.*®

Die indigene Bevolkerung, die nordlich des Grenzflusses Bio Bio
von den Spaniern unterworfen und versklavt wurde, musste auf den enco-
miendas® arbeiten oder wurde durch Krankheiten dezimiert. Die spanische
Kolonisation wurde erst durch die Mestizisierung der Gesellschaft moglich,
da die Eroberer zahlenmaéssig stets in der Minderheit blieben. Erst dadurch,
dass die meisten Spanier die ganze Kolonialzeit hindurch viele Kinder mit
mehreren Frauen hatten und damit die Schicht der Mestizen entstand, wuchs
das nicht indigene Bevélkerungssegment.*®

In Lateinamerika spielte die katholische Kolonialkirche eine zentrale Rolle
bei der Sicherung der eroberten Gebiete. Der 700jdhrige Kampf gegen die
Mauren und deren Vertreibung sowie die Eroberung der Neuen Welt hatte
auf der iberischen Halbinsel den Glauben begiinstigt, dass das spanische
Volk von Gott auserwihlt sei und die Mission habe, die Welt zu bekehren
und Hiretiker zu bekdmpfen.” Der Papst delegierte in verschiedenen Bullen
seine Autoritét liber die katholische Kirche in den lateinamerikanischen Ko-

Jahrhundert eine Wanderung, die eine Mischung der patagonischen Indianervdlker zur Folge
hatte. So wurden aus einfachen Jiger- und Sammlergruppen Reiterkulturen. Heieck 1990, 73:
»Die Jager- und Sammlerstimme verwandelten sich in sesshaftere Gemeinschaften mit kom-
plexeren Arbeitssystemen, sozialer Ausdifferenzierung und wachsenden Handelsbeziehungen.
Die Hierarchisierung nahm zu und die Kazikenherrschaft wurde zunehmend patrimonial
vererbt.”

36 Salazar, G. 1991, 24: ,Mapuche society became a sort of asylum for the fugitives and
castoffs from the dominant society. This was especially true during the long breackdowns of
peon society in the central part of the country, approximately between 1810 and 1850.” 25:
,»The resistance of the Mapuche people served as the first political school for the oppressed
Chilean bajo pueblo. They fashioned the notion of a social cause to fight for, a way of defi-
ning oneself against the dominant system.”

37 Encomiendas waren landwirtschaftlich genutzte Gebiete, die der Konig Adeligen oder
verdienten Soldaten zur Bewirtschaftung zur Verfiigung stellte (encomendar, anvertrauen).
Appl, 2006, 33. Das System der encomienda diente eigentlich nur dazu, die Versklavung der
Einwohner der eroberten Gebiete zu verschleiern. Heieck 1990, 62. Die encomienda war
meist mit Verteidigungs- und Bewafthungsauflagen des encomenderos verbunden.

3% Prien 2007, 99. Die Auswirkungen der Konquista auf die indigenen Frauen und ihr Leben
sind bislang wenig untersucht worden. Tatsache ist, dass indigene Frauen, die als Hausperso-
nal dienten, de facto von den weissen Herren in polygamen Strukturen missbraucht wurden.

* Prien 2007, 67.
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lonien an die iberischen Konige.*" Diese erhielten vom Papst aufgrund der
Vertriage, die als pépstliche Bullen publiziert wurden, das Recht, Missionare
auszuwihlen und auszusenden.*' Sie wurden zu den alleinigen 'Besitzern'
Amerikas, durften den Zehnten einziehen, die Bistiimer einteilen und hatten
das Patronat iiber die Kirche in der Neuen Welt inne. Damit entwickelte sich
die katholische Kirche zur iberischen Staatskirche und diente als hauptsich-
licher Apparat zur Erlangung der kulturellen Hegemonie. Der Klerus erhielt
die politische Aufgabe der Machtsicherung im Auftrag der Konige.** Ebenso
hatten die Grossgrundbesitzer (encomenderos) die doppelte Aufgabe, die
Indios einerseits zur Arbeit zu zwingen und ihnen andererseits mit Hilfe der
Missionare den neuen Glauben beizubringen.

Dieses Ineinanderfliessen religioser, wirtschaftlicher und politischer
Einflusssphdren und die Tatsache, dass aufgrund der gewaltigen Ausdeh-
nung der eroberten Territorien eine flichendeckende religiose Versorgung
gar nicht moglich war, fiihrten zur Entstehung eines zweifachen Katholizis-
mus: Der offizielle Katholizismus des Klerus und der schmalen Oberschicht
unterschied sich fundamental vom Volkskatholizismus der grossen Mehr-
heit.* Es bildeten sich also zwei voneinander getrennte Hauptstrdmungen
des Katholizismus heraus, wobei die eine in Wirklichkeit die Religion der
Herren und die andere die Religion der Sklaven war. In diesem Sinne bot
»die katholische Religion das Mittel, um die ungleichen und pyramidalen
sozialen Beziehungen zu legitimieren.”** Die Doppelmoral des Glaubens der
Oberschicht galt in zweifacher Hinsicht: Einerseits stimmten der dussere
Schein und die innere Haltung nicht iiberein, andererseits galt eine unter-

40 Prien 2007, 83. Julius II. (1503-1513) bestitigte mit den Bullen Universalis ecclesiae und
Eximiae devotionis das Patronatssystem und die Konzession des Zehnten.

41 Quelle in Prien 2007, 69f. Bereits in der Bulle Romanus Pontifex von 1455 sind ,Herr-
schaftsrecht, wirtschaftliche Rechte und die Pflicht zur Mission miteinander vermischt”. Kein
Kleriker konnte ohne ausdriickliche Zustimmung des Konigs und ohne ihm vorher Treue
geschworen zu haben, nach Lateinamerika ausreisen.

a2 Sepulveda 1999b, 18f. Salinas 1994, 108. Die katholischen Orden gelangten im 16. Jahr-
hundert nach Chile: Franziskaner (1533), Dominikaner (1557), Jesuiten (1593), Augustiner
(1595) entwickelten grosse 6konomische Bedeutung. Die kolonialen Kloster wurden zu Zent-
ren der religidsen, politischen und 6konomischen Macht.

43 Prien 1978, 293, nennt den Volkskatholizismus die ,,Religiositdt der Unterdriickten”. 292.
Durch die Einfiihrung der Inquisition wurde diese Unterdriickung systematisiert, und die
Abwehrmechanismen der Indios ermdglichten es ihnen, Bestandteile der traditionellen Reli-
giositdt so umzudeuten, dass sie einen christlichen Anschein erweckten. Oft aber pflegten sie
ihre traditionellen Glaubensformen heimlich weiter.

“ Bastian 1997, 31.
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schiedliche Moral fiir die Herren und fiir die von ihnen Abhéngigen.*’ Da die
Kirche einen Teil des staatlichen Unterdriickungsapparates bildete, wurde
der Klerus von den unterdriickten Massen mit Argwohn und Ablehnung
betrachtet, und obwohl sie gezwungen wurden, wenigstens formal die katho-
lische Religion anzunehmen, entwickelten sie religiose Ausdrucksformen,
die ihrer eigenen Kultur besser entsprachen und oftmals ein Uberleben der
vorhispanischen Glaubensformen der Vorfahren erlaubten.*®

Die Kultur und Religiositit des einfachen Volkes in Lateinamerika
entstand somit aus einer Abwehrhaltung der indigenen Volker gegeniiber
dem gewalttdtigen Katholizismus der iberischen Eroberer, die durch die
Geisteshaltung der Gegenreformation geprdgt waren. Diese Haltung erfor-
derte eine teilweise Unterwerfung, ermoglichte aber gleichzeitig die Umdeu-
tung der katholischen Religion in Funktion der eigenen Symbole und Ge-
wohnheiten.*” Es handelte sich um eine Mestizisierung der Symbolebene, die
ihren Ausdruck im volkstiimlichen Gottesdienst (culto popular) fand. Sie
zeigte sich beispielsweise in der Verehrung der verschiedenen Erscheinungs-
formen der Heiligen Jungfrau (la Santa Virgen), die in Wirklichkeit auch
symbolische Transformationen der prikolumbianischen weiblichen Gotthei-
ten waren.”® Die Volksreligion, also die Religion der unteren Klasse, war

4 Prien 1978, 297. 299: ,,Die Sakralisierung der Ziele der Monarchen und der Oberschicht,
die zur Erzeugung der religidsen Begeisterung der Massen niitzlich war, deren Unterstiitzung
sie bedurften, ldsst sich in der ganzen Kolonialzeit zeigen.”

46 Septilveda 1999b, 21.

47 Prien 2007, 212, weist auf die problematische Verwendung des Begriffes 'synkretistisch'
hin. In katholischen lehramtlichen Dokumenten wird er meist negativ verwendet. Allerdings
lasst sich darunter im eingeschrinkten Sinn ,,die Aufnahme religioser Vorstellungen und
Praktiken anderer Religionen” verstehen ,,bei gleichzeitiger Distanzierung von deren Gotthei-
ten und Kulten. Denn ohne Synkretismus ist keine Inkulturation des christlichen Glaubens
moglich.” Rostas; Droogers 1993, 6f. weisen darauf hin, dass ,,syncretism often points to
power relations in the production of religion.” Appl 2006, 55. Auch Kapellen wurden an
Orten gebaut, an denen frither die Indios ihre Goétter verehrt hatten. Kliewer 1975, 45 erwéhnt
als Funktionen des Katholizismus in Lateinamerika: 1) die sanktionierende Funktion, indem
sie die Konquista und deren Griduel rechtfertigte; 2) die integrierende Funktion durch die
Missionierung der Eingeborenen; 3) die normative Funktion, welche die verbindlichen Werte
lieferte und 4) die sozialtherapeutische Funktion mit der patriarchalen Form der Sozialfiirsor-
ge.

“ Prien 2007, 214. Die Advokationen, d.h. Eigenschaften und Zustdndigkeiten, der indigenen
Gottheiten wurden im Laufe der Zeit auf Maria und die Heiligen iibertragen. Dadurch ent-
stand so etwas wie ein ,,volkstiimlicher funktionaler Polytheismus, der imstande war, die
zahlreichen amerikanischen Gottheiten auf befriedigende Weise zu assimilieren.” Villalobos
1983, 178f. Die Mestizen adaptierten die katholische Religion und entwickelten daraus eine
eigenstindige kulturelle Ausdrucksweise, die ihnen dabei half, Armut und Unterdriickung zu
ertragen und Hoffnung und Lebensfreude auszudriicken. Dussel 1988, 117 spricht von eklek-
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eine Religion der Geliibde und Versprechen, der Wallfahrten und Feste.*’
Die Religiositit baute auf dem Empfang der Sakramente auf, besonders auf
der Taufe und der Ersten Kommunion, deren Empfang eher soziale als reli-
giose Aufgaben erfiillte, da sie den Eintritt ins 6ffentliche soziale Leben
bedeuteten. Die traditionelle Gesellschaft zeichnete sich in Lateinamerika
auf der Ebene der kollektiven mentalen Vorstellungen durch eine magische
Religiositdt aus. Riten, magische Praktiken und eine Vielzahl von Glaubens-
vorstellungen bildeten das kollektive Bewusstsein mestizischer Religiositét.
Der Volksglauben bot Lebenssinn, verschaffte symbolischen Schutz und
stiftete eine kollektive Identitit.”® Dieser fatalistisch gepragte Wunderglaube
machte das beschwerliche Leben ertriglich.”

Die mestizische Religiositit entwickelte sich unterschiedlich stark
auf dem ganzen lateinamerikanischen Kontinent. Das zahlenmaissige Ver-
hiltnis zwischen mehrheitlich indigener Bevolkerung, die dezimiert und
ausgegrenzt wurde, und der aus Europa stammenden schmalen Oberschicht
und deren Nachfahren war fiir die Herausbildung der Volksreligiositét aus-
schlaggebend. Chile und Argentinien sind heute die beiden Lénder Latein-
amerikas mit dem geringsten Anteil an indigener Bevdlkerung, Chiles Be-
volkerung umfasst aber rund 65 Prozent Mestizen.”> Die Dezimierung der
Eingeborenen ging also einher mit einer Vermischung der Ethnien. Dabei ist

tischen Anhdufungen von Elementen aus der hispanischen katholischen Liturgie einerseits
und zahlreichen Gesten, Symbolen und Haltungen aus den vorhispanischen Religionen ande-
rerseits. Salas 1994, 176. Die chilenische Volksreligiositét zeigt auch die 'Proletarisierung des
Himmels', wo die Heiligen am béuerlichen Alltagsleben teilnehmen und kdorperliche und
erotische Bediirfnisse zeigen.

> In der Region von Concepcion und Aurauco ist beispielsweise die Verehrung des heiligen
Sebastian mit einer jahrlichen Wallfahrt im Januar beriihmt, wenn jeweils Tausende Pilger
nach Yumbel wallfahren und ihre Geliibde (mandas oder votos) einlosen. Diese Verehrung
geht auf die Kolonialzeit zuriick und ist in der Volkskultur stark verankert.

" Prien 1985, 287.

51 Prien 1985, 303f. Diese Tendenz zum Fatalismus und Konformismus fiithrt auch zu fast
vollstandiger Gleichgiiltigkeit gegeniiber den sozialen Problemen des Lebens. Der Vorse-
hungs- und Wunderglaube stellte fiir die unterdriickten Schichten eine geradezu iiberlebens-
notwendige Kompensation dar. Appl 2006, 66. Der populdre Katholizismus ermoglichte es
den Unterdriickten, mit threm Leid umzugehen, indem in Predigt und Lehre immer wieder
behauptet wurde, ,,dass weder die Spanier, noch die Portugiesen auf der Erde regierten, son-
glzern Gott”.

http:Mazinger.sisib.uchile.cl/repositorio/lb/ciencias_quimicas y farmaceuticas/medinae/cap2
/5b6.html (10.4.2011). Die chilenische Bevolkerung unterteilt sich in 30% Weisse, 65%
Mestizen und 5% indigene Bevolkerung.
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der geschilderte jahrhundertelange Kulturaustausch zwischen Mapuche und
Spaniern einzigartig in der Geschichte des Kontinents.

Chile umfasste um 1700 noérdlich des Bio Bio rund 100'000 bis 150000
Einwohner.” Im Lauf des 17. Jahrhunderts entstand eine soziale Oberschicht
von Kreolen,™ deren Macht sich auf den Handel und die Landwirtschaft
konzentrierte. Da in der Zentralregion die Kriegsgefahr nachliess,” konnte
sich eine grossflachige Landwirtschaft entwickeln, die umso wichtiger wur-
de, als sich die Ausbeutung des Edelmetalls rasch erschopft hatte. Damit
ging eine 'Verldandlichung' Chiles einher, da sich die Machtzentren von den
Stadten aufs Land verlagerten. Das Zuriickgehen der indigenen Arbeitskrifte
erforderte eine produktivere Landwirtschaft, die schliesslich zur Herausbil-
dung der haciendas (grosse Landgiiter) fiihrte.® Erst wurde darauf Vieh-
zucht, ab dem 18. Jahrhundert Getreideanbau betrieben, der dank der starken
Nachfrage aus Peru lukrativ wurde.”” Mestizen ersetzten die indigenen Ar-
beitskrifte, da nur wenige schwarze Sklaven zur Verfligung standen. Peones
(Taglohner) und incilinos (Pachtbauern) pragten ab dem 18. Jahrhundert die
soziale Struktur, die sehr rigide war und keine soziale Mobilitdt mehr zu-
liess. Die Haziendas entwickelten sich zu Siedlungszentren als protoindus-
trielle Produktionsorte.”® Der Grossgrundbesitzer war dort aufgrund des

> Rinke 2007, 23.

> Als 'Kreolen' werden die in Lateinamerika geborenen Nachfahren spanischer Eltern be-
zeichnet.

>3 Allerdings blieb Chile bis ins 18. Jahrhundert hinein den Angriffen auslindischer Piraten
ausgesetzt.

%% Gabbert 2005, 89. Die Ausdehnung der Haziendas und die Privatisierung von so genannt
freiem Land waren in vielen Teilen Lateinamerikas wichtige Ursachen fiir die Aufstdnde
indianischer Bauern. Pfeisinger 2005, 208: ,,Ausgedehnte Plantagen und grenzenlos schei-
nende Landereien mit Vieh, die, in der Hand einiger weniger Besitzer konzentriert, enormen
Reichtum suggerieren, sind ab dem 19. Jahrhundert zu einem festen Bestandteil der Stereoty-
penbildung zu Lateinamerika geworden.” Es handelt sich aber wegen der strikt hierarchischen
sozialen Struktur um sehr anfillige Agrarsysteme.

57 Heieck 1990, 64. ,,.Die urspriinglich vorwiegend am Eigenbedarf orientierte Haciendadko-
nomie dffnete sich im ausgehenden 18. Jahrhundert, veranlasst durch dussere Marktstimuli.
Die Hacendados antworteten auf die steigende Getreidenachfrage in Peru, spéter auch ausser-
halb Lateinamerikas mit einer Extension der ldndlichen Bewirtschaftung und vergaben zahl-
reiche Landereien in Halbpacht.”

58 Heieck 1990, 53. Die Hazienda war eine wirtschaftliche Produktionseinheit, eine politisch-
militdrische Machteinheit, eine familistische Struktur und ein Handlungsmuster, das einen
besonderen Menschentyp schuf.
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Klientelismus® der unumschriinkte Herrscher, oftmals lebte er aber in der
Stadt und {iiberliess die Kontrolle einem Verwalter. Aus dieser Schicht der
latifundistas setzte sich die chilenische kreolische Oligarchie zusammen, die
wenige Familien umfasste und aristokratische Ziige annahm. Ihren Reichtum
stellte die Oligarchie in den Stadten mit dem Bau prachtiger Hauser und ab
der Mitte des 19. Jahrhunderts mit dem Import von Luxusgiitern aus Europa
zur Schau. Da sie nach politischem Einfluss strebte, begann sie, sich gegen
die neuen Einwanderer aus Spanien abzugrenzen. Die spanische Krone leite-
te unter der Dynastie der Bourbonen eine Reihe von Reformen ein, deren
Ziel die Neuausrichtung und Sicherung der amerikanischen Kolonien war.
Diese belebten den Handel und leiteten eine positive wirtschaftliche Ent-
wicklung ein. Beides fiihrte zu einem raschen Bevolkerungswachstum und
zu steigender Nachfrage nach chilenischem Getreide vor allem in Peru.®
Ebenso entwickelte sich das Bildungswesen, das bis anhin in den Hédnden
der Jesuiten gelegen hatte.®’ Erste Universititen wurden gegriindet und da-
mit wurde die Bildung sdkularisiert. Diese Reformen geschahen im Geiste
der spanischen Aufkldrung des 18. Jahrhunderts, akzeptierte aber die Ver-
bindung von Thron und Altar. Die Kolonialkirche iibernahm die Aufgabe,
iiber 6ffentliche Ordnung und Moral zu wachen.®” Um 1800 war die Situati-
on Chiles vergleichsweise stabil, da sich das Herrschaftssystem etabliert
hatte und die Mitglieder der Unterschicht nicht iiber die nétigen Ressourcen
verfligten, um Verdnderungen zu bewirken.

Das Eindringen aufkléarerischer Ideen, die Unabhéngigkeit der USA (1776)
und Haitis (1804) sowie Informationen iiber die franzosische Revolution

%% 'Klientelismus' bezeichnet ein informelles auf gegenseitigen Vorteil gerichtetes Machtver-
hiltnis zwischen ranghdheren und niedriger gestellten Personen oder Organisationen. In der
Regel erwartet die hohere Instanz (die den Vorteil verschafft) von der folgenden Instanz
besondere (politische) Unterstiitzung oder Gefolgschaft (z.B. Wahlerstimmen). Kliewer 1975,
42-45. Die Hazienda, auch fundo, estancia oder in Brasilien fazenda genannt, wurde in der
Kolonialzeit zum Grundelement des sozialen Systems. Die soziale Beziechung war geprigt
durch das Patrén/Pedn-Verhiltnis, das eine fast uneingeschrankte wirtschaftliche und soziale
Macht des Herrn auf seinem grossen Landgut erlaubte und den Lohnarbeiter in ein Abhéngig-
keitsverhéltnis zu seinem Herrn brachte, das 6konomisch und rechtlich geprigt und dadurch
moralisch und religios legitimiert wurde.

% Rinke 2007, 24.

81 Rinke 2007, 27. Salinas, 1994, 132f. Die Jesuiten wurden 1767 aus Amerika ausgewiesen,
was in Chile rund 360 Pater, also ungeféhr 40% des gesamten Klerus betraf. Als Folge davon
mussten verschiedene Bildungseinrichtungen geschlossen werden, die der kreolischen Elite
als Kaderschmieden gedient hatten. Die Mehrheit der Jesuiten gehdrte zu den vornehmsten
Familien.

52 Appl 2006, 67.
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(1789) schufen auch in ganz Lateinamerika ein Klima, das die Loslosung
vom spanischen Mutterland begiinstigte. Allerdings brauchte es einen An-
stoss von aussen, um die Unabhéngigkeit zu verwirklichen. Die Besetzung
Spaniens 1808 durch Napoleon und die Einsetzung dessen Bruders, Joseph
Bonaparte, als Konig sowie der einsetzende Volksaufstand in Spanien be-
wirkten in Lateinamerika ein Machtvakuum. Die Unabhéngigkeit der unter-
schiedlichen Kolonialgebiete wurde zogerlich vollzogen.

1810 wurde in Chile eine Junta eingesetzt, welche die Amtsgeschaf-
te anstelle des spanischen Monarchen verwaltete. Diese Junta strebte kei-
neswegs die Unabhingigkeit an.”’ Erst als sich die separatistisch gesinnten
Mitglieder der Oberschicht unter der Fiihrung von José Miguel Carrera
durchsetzten, schlugen die Royalisten zuriick. Die Separatisten mussten sich
nach der verlorenen Schlacht bei Rancagua (Oktober 1814) iiber die Anden
zuriickziehen. Die harte Restaurationspolitik der spanischen Krone traf auch
die chilenische Unterschicht, was die Guerilla der Republikaner stirkte.**
1817 gelang es diesen unter der Leitung von O'Higgins und dem argentini-
schen General José San Martin, die Royalisten nach der Uberquerung der
Anden vernichtend zu schlagen. Danach wurde die Griindung der Republik
als La Nueva Patria (das Neue Vaterland) proklamiert. Allerdings konnten
sich die spanischen Truppen auf der Insel Chiloé bis 1826 halten.

Die erste Generation Liberaler (1810-1850) suchte fiir ihr Gesell-
schaftsprojekt eines modernen Chile die Unterstiitzung der katholischen
Kirche, die zumindest teilweise die Unabhéngigkeitsbewegung gefordert
hatte.®® Es bestand also kaum Veranlassung dafiir, das Monopol der katholi-
schen Kirche zu durchbrechen. Die Staatsgriinder der ersten Generation wie
Simon Bolivar, José de San Martin oder Bernardo O'Higgins bemiihten sich
um enge Anlehnung an die nordatlantischen Miachte Grossbritannien, Frank-
reich und die USA, von denen sie sich politische und wirtschaftliche Hilfe

% Collier; Slater 1996, 33f.

6% Rinke 2007, 30. In dieser Phase wurde der Mythos vom unbesiegbaren Araukaner zu einem
wichtigen Element im Kampf gegen die Spanier. ,,Die Brutalitit der spanischen Konquistado-
ren gegen die Indios libertrugen die Kreolen nun auf ihre eigene Situation.”

65 Araya 1988, 18. Ein grosser Teil des kreolischen Klerus zeigte sich als Parteiginger der
Befreiungsbewegung von Spanien. Uberpriift man die Gemilde der Unabhingigkeitserkl-
rungen und der ersten Junta, fallt auf, dass immer in der ersten Reihe ein katholischer Geistli-
cher zu sehen ist. Ebenso griindete der Priester Camilo Henriquez die erste chilenische Zei-
tung Aurora de Chile, welche die radikale Propaganda verbreitete. Appl 2006, 81. Die kirch-
liche Hierarchie setzte sich aus Méannern zusammen, die in Spanien geboren waren und roya-
listisch eingestellt waren. Der niedere Klerus bestand fast durchgéngig aus Kreolen oder
Mestizen.
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bei der Modernisierung der neuen Nationalstaaten erhofften. Sie forderten
die Einwanderung aus diesen Staaten.®

Protestantische Einwanderer begiinstigten durch ihre Priasenz die re-
ligiose Toleranz. Sie stammten hauptsidchlich aus Nordamerika, Grossbri-
tannien und Preussen und wurden von den Liberalen wegen ihres wirtschaft-
lichen und kulturellen Einflusses wohlwollend aufgenommen. Verschiedene
protestantische Ausldnder unterstiitzten bereits den Unabhéingigkeitsprozess
in Chile auf unterschiedliche Arten — beispielsweise durch den bewaffneten
Kampf gegen die royalistische, spanischtreue Armee. Erst durch die endgiil-
tige Unabhingigkeitserkldrung®” 1817 unter der Regierung von Bernardo
O'Higgins (1817-1823) erhielten die wenigen nichtkatholischen Ausldander
einzelne politische Rechte. So wurde beispielsweise die Errichtung eines
protestantischen Friedhofes in Valparaiso auf eine Petition des Kommandan-
ten der britischen Flotte hin bewilligt. Dies kann als politischer Schachzug
O'Higgins gewertet werden, der die Anerkennung der Republik Chile durch
Grossbritannien anstrebte. Zuvor mussten verstorbene Protestanten heimlich
beigesetzt werden.®® In den Verfassungen von 1818 und 1822 wurde die
katholische Kirche als einzige offizielle Kirche anerkannt und den anderen
Kirchen die 6ffentliche Ausiibung des Glaubens verboten. Allerdings wurde
im Artikel 215 die Strafe fiir Andersdenkende verboten, solange sie nicht zu
Verbrechen aufriefen; Artikel 221 verbot die Einrichtung der Inquisition.

Zugleich befand sich die katholische Kirche in Chile in einer chaoti-
schen Phase. Sie musste in den 1820er Jahren die Konfiskation ihrer Or-
densgiiter hinnehmen; ihre finanziellen Ressourcen schwanden, die Zahl der
Priester sank drastisch und Bischofe fehlten.” Bis etwa Mitte des 19. Jahr-
hunderts wurde allerdings die katholische Kirche von den chilenischen Re-
gierungen unabhingig von ihrer politischen Ausrichtung als Herrschaftsin-
strument weiter gebraucht. Auch sie verstanden sich gemiss dem Patronats-
prinzip der spanischen Konige als Oberhaupt der Kirche und brauchten diese

% Prien 2007, 308.

57 Als Nueva Patria wird die zweite Ausrufung der Republik 1817 bezeichnet. Mit Vieja
Patria ist die 1810 erfolgte, erste Griindung der chilenischen Republik gemeint, die 1814
durch die Royalisten zerstort wurde.

68 Sepulveda 1999b, 24f. Er erwidhnt, dass der Hiigel Santa Lucia in Santiago einer der Orte
war, der benutzt wurde, um heimlich die verstorbenen Protestanten zu begraben, oder dass die
Toten einfach ins Meer geworfen wurden. Der Friedhof in Valparaiso wurde erst 1823 end-
giiltig eingerichtet.

% Kliewer 1975, 59: ,,Die Liberalen hatten die Macht der Kirche stets als Fessel empfunden.
Nach dem Sieg der Unabhingigkeitsbewegung ergriffen sie darum sékularisierende Mass-
nahmen, um die Macht der Kirche zu verringern. Kirchengiiter wurden enteignet, Kloster
geschlossen, karitative Institutionen sakularisiert.”
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auch zur Durchsetzung ihrer Machtanspriiche.’® Die konservative Oligarchie,
die sich hauptsiachlich aus den Grossgrundbesitzern der Zentralregion zu-
sammensetzte, stiitzte sich auf die katholische Kirche als exklusive Religion
der Republik. Der hohe Klerus setzte sich aus Mitgliedern derselben Famili-
en zusammen, die ebenfalls die politische Macht ausiibten.”' Der Volkska-
tholizismus der Unterschicht wurde nach Moglichkeit durch die Priester
kontrolliert, wodurch der Klerus zusitzlich an Ansehen verlor.”

Insgesamt blieb die polische Situation in Chile bis 1830 instabil, da
die Polarisierung durch die Bildung der beiden Lager der Liberalen (pipio-
los) und der Konservativen (pelucones) zunahm. Trotzdem wurde die repub-
likanische Grundordnung nicht mehr in Frage gestellt, auch wenn die demo-
kratischen Rechte nur von einer diinnen Schicht oligarchischer Familien-
clans ausgeiibt wurden.”” Nach einem Biirgerkrieg setzten sich die Konser-
vativen durch,”® die das Land bis zur Jahrhundertmitte unumstritten be-
herrschten. Die konservative Verfassung von 1833, die von Diego Portales’
ausgearbeitet wurde und ein Prisidialsystem begriindete, behielt fiir 40 Jahre
ihre Giiltigkeit.

Um die Mitte des 19. Jahrhunderts wurden in Chile Verdnderungen erkenn-
bar, die eine Modernisierung der Gesellschaft begiinstigten. So wurde 1850
die Sociedad de Igualdad (Gleichheitsgesellschaft) gegriindet, die sich vor
allem an die Handwerker richtete und gemeinsam mit den Liberalen die kon-
servative Vorherrschaft bekampfte.” Thr Griinder, Francisco Bilbao (1823-

70 Appl 2006, 85. Rinke 2007, 36. Die katholische Kirche musste in den 1820er Jahren die
Konfiskation ihrer Ordensgiiter hinnehmen, und ihre finanziellen Ressourcen nahmen ebenso
ab wie die Zahl der Priester.

" Qalinas 1994, 303: ,,Die enge Verbindung zwischen dieser Kirche mit den Grossgrundbesit-
zern muss als fundamental angesehen werden.”

2 Salinas 1994, 317. So verbot 1836 Diego Portales die volkstiimlichen ramadas (Feste, die
in traditionellen Laubhiitten gefeiert werden) zu hohen Feiertagen, um ,,die skandalose Un-
ordnung” zu kontrollieren. Die Priester verlangten von den Armen den Zehnten und weitere
Abgaben, die sie schwer belasteten.

3 Collier 2003, 5. 1835 zédhlte Chile rund 1 Mio. Einwohner, 1865 1,8 Mio. Dabei wurden
einige Hunderttausende Mapuche nicht mitgezdhlt. Die grosse Mehrheit der Chilenen war
arm, liber 90% waren Analphabeten. 18. Die Unterschicht wurde in der politischen Rhetorik
als el pueblo im Sinne eines positiven Symbols erwihnt, hatte aber keinen Zugang zum politi-
schen System, da ihre Bediirfnisse und Anliegen ignoriert. Wurden.

7 Die konservativen Truppen gewannen die Schlacht von Lircay 1830.

5 Rinke 2007, 38. Diego Portales legte die Basis fiir ein ,autoritdres politisches System, das
von spéteren Generationen zum Ideal verklart werden sollte”.

76 Salinas 1994, 315. Die Zeitschrift der Gesellschaft E/ amigo del pueblo (Der Freund des
Volkes) richtete sich an die Arbeiterklasse und kritisierte die konservative Kirche. Bastian
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1865), kritisierte die autoritdren und patriarchalen Strukturen der katholi-
schen Kirche und versuchte, den revolutiondren Geist des Unabhéingigkeits-
kampfes wiederzubeleben.”” Im selben Jahr wurde in Valparaiso die erste
Freimaurerloge Etoile du Pacifique gegriindet. Der Aussenhandel entwickel-
te sich stark, da um 1850 die Dampfschiffe die Verkehrswege beschleunig-
ten. England wurde zu einem wichtigen Handelspartner und Investor. Der
Norte Chico entwickelte sich in der Folge zur wirtschaftlichen Wachstums-
region, da der Abbau von Edelmetallen und Kupfer florierte. Die Zentralre-
gion konnte ab Mitte der 1860er Jahre Getreide bis nach England exportie-
ren.”® 1860 wurde eine kostenlose, wenn auch nicht obligatorische Grund-
schulausbildung eingefiihrt,” staatliche und private Schulen wurden gegriin-
det und bereits 1877 wurden Frauen prinzipiell zum Studium zugelassen.*
An der Universidad de Chile, die als erste Hochschule Lateinamerikas auch
Frauen zuliess, schloss 1886 die erste Frau ihr Medizinstudium ab.*!

Die Expansion des chilenischen Staatsgebietes fand Richtung Siiden
mit der so genannten Pazificacion (Befriedung) der Mapuche statt. Diese
wurden zunehmend als ,,Entwicklungshindernisse und nicht als erst noch zu
integrierende Elemente des neuen Staates” wahrgenommen.® Das Interesse
an den unerschlossenen Weiten der Araucania stieg, als die Nachfrage nach

1995, 124: ,,Der assoziative Geist, den zu fordern die Liberalen fiir unerlésslich hielten, sollte
an die Stelle des korporativen Geistes des 'Ancien Régime' treten.” In Brasilien und Mexiko
wurden oft als 'Reformclubs' bezeichnete Gesellschaften gegriindet, in Kolumbien erreichten
die demokratischen Gesellschaften zwischen 1850 und 1854 ihre Bliitezeit.

"7 Salinas 1994, 306.

78 Rinke 2007, 42. 1851 wurde die erste grossere Eisenbahnverbindung Lateinamerikas zwi-
schen Copiap6 und Caldera gebaut, 1852-63 die Verbindung zwischen Santiago und Valpara-
iso. 1852 wurde die erste chilenische Telegrafenverbindung zwischen denselben Stddten
gebaut.

” Collier 2003, 115. Erst 1920 wurde die Grundschulausbildung obligatorisch.

80 Rinke 2007, 46. Collier 2003, 113: ,,The hopes pinned on education were sometimes uto-
pian.” Der Staat iibte iiber die 'Universidad de Chile' die indirekte Kontrolle auch iiber die
privaten Schulen aus, da diese von der Universitit beaufsichtigt wurden. Bis 1870 bestand ein
Konsens dariiber, dass auch die religiose Erziehung obligatorisch sein sollte.

81 Cleary, Eda 1988, 10-23. Ende des 19. Jahrhunderts hatten schon zahlreiche Frauen akade-
mische Titel erworben. 1916 griindeten Frauen aus hoheren sozialen Schichten den Club de
Serioras, 1919 entstand daraus der Consejo Nacional de Mujeres und im selben Jahr wurde
die Partido Civico Femenino als erste Frauenpartei Chiles gegriindet. Das kommunale Wahl-
recht erlangten die Frauen 1931, 1949 erlangten sie das allgemeine politische Wahlrecht.
Franceschet 2005, 41: ,,In 1877 the Amunategui Decree granted women the right to enter the
universities, making Chile the first Latin American country in which women had access to
higher education. Chilean elites, however, were unwilling to extend any political rights to
women.”

*2 Rinke 2007, 49.
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Lebensmitteln aus dem Norte Chico stieg und mit dem Abbau der Kohle im
Gebiet des Bio Bio begonnen wurde. 1866 erklarte sich der Staat zum Eigen-
timer aller Landereien der Araucania, ab 1869 begann ein Vernichtungs-
feldzug der rund 7'000 Mann starken chilenischen Armee gegen die unterle-
genen Mapuche. Die zweite und brutalste Phase der Pazificacion fand zwi-
schen 1881 bis 1883 statt. Die neuerliche Griindung der 1554 aufgegebenen
Stadt Villarica bildete 1883 den Endpunkt des Krieges.* Die Erweiterung
nach Norden fand durch den Salpeter- oder Pazifikkrieg 1879-1884 statt, in
dem Chile gegen die untereinander verbiindeten Nachbarn Bolivien und Peru
die Oberhand behielt und die reichen Vorkommen an Edelmetallen und Kup-
fer des Norte Grande dazu gewann.*® Die Kriege fiihrten allerdings zu einer
hohen Staatsverschuldung und zur Verelendung weiter Bevélkerungsteile.®

Von dem kulturellen und wirtschaftlichen Wandel und dem Aufstieg
der Liberalen blieb der grosste Teil der Bevolkerung ausgeschlossen, die
liberalen Reformen verschlechterten gar die Situation der Landbevdlke-
rung.*® Die soziale Ungleichheit offenbarte sich in den Lebensbedingungen
der Unterschicht, die in den Aussenbezirken der Stddte in Armenvierteln
lebten. Katastrophale hygienische Bedingungen bewirkten eine hohe Saug-
lings- und Kindersterblichkeit und fiihrten zu Tuberkulose- und Typhusepi-
demien, die in den 1870er Jahren viele Opfer forderten. Die Zivilgesellschaft
war in Chile erst sehr rudimentir ausgebildet, da bis 1914 aus Verfassungs-
griinden 90 Prozent der Bevolkerung von politischen Prozessen ausgeschlos-
sen waren und kein Wahl- und Stimmrecht besassen.!’ Das Konzept des
modernen Staates war ihnen unbekannt, und der Bereich des Politischen
wurde in ihrer Erfahrung durch gewaltsame und unversténdliche Interventi-
onen dominiert. Die Macht lag in den Handen des Prasidenten oder des Par-
lamentes, dessen Mitglieder aus der Oligarchie stammten. Die Oberschicht
nutzte ihre parlamentarische Macht, um einseitig ihre Interessen durchzuset-
zen. Sie ldhmten die exekutive Macht des Priasidenten und verhinderten Ver-
anderungen, die ihren Absichten zuwiderliefen. Stimmenkauf und Korrupti-
on waren verbreitet.

*> Rinke 2007, 51.

8 Salinas 1994, 394. Die katholische Kirche deutete diesen Sieg als gottliche Vorsehung und
als Zeichen fiir die Auserwihlung Chiles. Dies ist ein Beispiel fiir die Identifikation der Kir-
che mit den Anliegen der Oberschicht und die religiose Legitimation politischer Gewalt.

% Die Spannungen mit den Nachbarstaaten halten aber bis heute an. Bolivien fordert unver-
andert einen Zugang zum Pazifik, den es im Friedensvertrag von 1904 verloren hat.

8 valdiviesco 1998, 58f. Der Kleinbesitz wurde noch weiter zerstiickelt, die Gutsherren
verlangten gleichzeitig eine hohere Rentabilitét.

871914 wurde das Stimmrecht ausgeweitet; 1949 erhielten es auch die Frauen.
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Die soziale und wirtschaftliche Krise verschirfte sich wiahrend der
parlamentarischen Periode von 1891-1925. Da die politischen Parteien keine
echten Vermittlungsversuche unternahmen und die Losung der eigentlichen
Probleme aufgeschoben wurde, kam es zu sozialen Rebellionen, die mit
massiven Hungermérschen (marchas del hambre) 1918 begannen und 1924
zu einer Militirrevolte fiihrten.® Der Kampf gegen die Oligarchie und den
Parlamentarismus manifestierte sich in der Griindung sozialer Organisatio-
nen und Bewegungen (1919) und in der Entstehung des populistischen Cau-
dillismus.” Die sozialen Verhiltnisse blieben prekir, da die Unterschicht
durch die Peonisierung” in stindiger Unsicherheit lebte und die Landflucht
einen Mangel an Wohnraum in den Stiadten bewirkte. In Santiago bestanden
beispielsweise 1910 1'600 Massenunterkiinfte (conventillos), in denen
75'000 Personen unter unbeschreiblichen hygienischen Bedingungen wohn-
ten.”! Die hygienischen Bedingungen fiihrten zur Verbreitung verschiedener
Seuchen wie Cholera, Pocken und Typhus. Die Kindersterblichkeit lag bei
rund 30 Prozent; aufgrund der hohen Promis-kuitdt waren 35 Prozent der
Geburten unehelich.”” 1907 lag die Analphabetenrate bei 49,7 Prozent und
1920 bei 36,7 Prozent. Die Angehorigen der Unterschicht waren gezwungen,
unterschiedlichste Tatigkeiten auszuiiben, um iiberleben zu konnen. Auf dem
Lande standen sie als Tagelohner in Abhdngigkeit zum Grossgrundbesitzer;

88 Cleary, Eda 1988, 16. 1907 wurden unter der Regierung Pedro Montts 3600 streikende
Salpeterarbeiter und deren Frauen und Kinder ermordet, die sich in einer Schule versammelt
hatten, um auf ihre Forderungen aufmerksam zu machen.

8 1Caudillismus': machistische Verherrlichung einer starken Fiihrungsperson mit diktatori-
schen Ziigen; wie zum Beispiel Alessandri 1925 und Ibafiez 1927 (siehe Zeittafel). Kliewer
1975, 56f. Ist der Caudillo gewéhlt, agiert er auf zwei Ebenen. Er sucht auf der Ebene der
Oligarchie, aus der er stammt, einen Interessenausgleich. Dem Volk présentiert er sich als der
'grosse Vater', der giitig und versténdnisvoll ist. Dieses System wird auch als 'Paternalismus’
bezeichnet. Rinke 2007, 83: ,,Vom Anspruch her handelte es sich beim Ibafiez-Regime um
eine der ersten reformorientierten Entwicklungsdiktaturen, welche die Geschichte Lateiname-
rikas in den folgenden 60 Jahren prigen sollten.” Heieck 1990, 100. Ibafiez kniipfte an die
chilenische Raumpolitik des 19. Jahrhunderts an und begann, die Siidprovinz Aisén militi-
risch zu sichern. Er erhob Besitzanspriiche in der Antarktis.

% 'peonisierung': Lohnsystem, das zur Verschuldung der Tagelohner und zur v6lligen Abhén-
gigkeit vom Grossgrundbesitzer oder Fabrikanten fiihrt.

I Rinke 2007, 73. Die Massenunterkiinfte (conventillos) wurden zum Synonym der sozialen
Krise. 1910 lag die durchschnittliche Lebenserwartung in Chile bei 32 Jahren und zdhlte
damit zu einer der niedrigsten weltweit. Valdiviesco 1995, 68: ,,Mangel an Hygiene, schlechte
Erndhrung, Krankheiten, Epidemien und Kriege fithrten zu hohen Sterbeziffern.”

22 Valdiviesco 1995, 67. Im Zeitraum von 18481892 hatte die Kindersterblichkeit Anteil an
etwa 65% aller Todesfélle. Dabei war sie in der Stadt héher, besonders geringe Uberlebens-
chancen hatten Waisenkinder.
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in den Stadten waren Arbeiten in der Industrie schlecht bezahlt und geféhr-
lich.

23 Anfinge und erste Hohepunkte des nichtkatholischen Christen-
tums 1850 bis 1930™

In diesen Kontext sind die Anfinge des evangelischen Christentums in Chile
einzuordnen. Zuerst kamen evangelische Christen vereinzelt und unorgani-
siert nach Chile. So gelangte 1821 der von der britischen Bibelgesellschaft
ausgesandte, schottische Baptistenprediger James Thompson (1778-1854)
auf seinen sich iiber zwanzig Jahre erstreckenden Reisen durch Lateinameri-
ka auch nach Chile. Dorthin hatte ihn der Prasident Bernardo O'Higgins
eingeladen, um ein Erziehungsprojekt einzurichten, das auf der Grundlage
des padagogischen Modells der Schule von Lancaster beruhte. Thompson
vertrat neben der 1808 gegriindeten Royal Lancesterian Society of London
auch die British Bible Society.”* Er brachte sechzig Exemplare des Neuen
Testaments in Spanisch mit, blieb aber nur ein Jahr in Chile. Die Ergebnisse
der Bibelverteilung wie auch die Einrichtung des Schulsystems Lancaster
verloren sich nach seiner Abreise.”> Neben Thompsons Pionierreise nach
Chile blieben auch weitere individuelle protestantische Initiativen ohne dau-
erhafte Wirkung, weil das politische und religiose Umfeld dies nicht zuliess.

Auf politischer Ebene fand um die Mitte des 19. Jahrhunderts ein
Generationenwechsel statt. Die zweite Generation (1850-1880) von Libera-
len sah sich einer ultramontanistischen katholischen Kirche gegeniiber,”

% Dussel 1988, 159f. spricht von der Etappe des Bruchs (1850-1930), als der Pakt zwischen
katholischer Kirche und Staat in ganz Lateinamerika auseinander brach.

4 Bastian 1994, 75. Diese Gesellschaft wurde vom pidagogischen Modell inspiriert, das
kiirzlich durch den Quéker Joseph Lancaster (1778-1838) in den Armenvierteln von London
eingerichtet worden war. lhre Aufgabe war die gegenseitige Ausbildung, welche auf der
Ausbildung von Schiilern als Instruktoren griindete und in welcher eine harte Disziplin auf
der Grundlage des Auswendiglernens und des Gebrauchs der Bibel als Lektiire beruhte. Paul
1995, 97: ,,.Der Biirger Thompson empfahl der Regierung, ausldndische Handler und Land-
wirte nach Chile einzuladen, um die wirtschaftliche Entwicklung der neuen Republik voran-
zutreiben. Aber der Klerus widersetzte sich entschieden der Bildung von Schulen und der
Bewilligung, nicht katholische Auslénder ins Land zu lassen mit dem Argument, dass solche
Neuerungen die kulturelle Einheit der Nation zerstéren wiirden.”

% Paul 1995, 94-106, erwéhnt weitere protestantische Angelsachsen, die sich auf verschiede-
ne Art in der Evangelisation betitigten. Appl 2006, 90. Der erste Konsul der USA in Chile,
Poinsett, iibte wahrend des Unabhéangigkeitskampfes grossen Einfluss auf José Miguel Carre-
ra und damit auf die erste chilenische Verfassung aus.

% Mit dem Begriff 'Ultramontanismus' (ultra montes, jenseits der Berge) wird die politische
Haltung des Katholizismus bezeichnet, die zentralistisch auf die Kurie im Vatikan ausgerich-
tet ist und das Papsttum stiitzt. 1870 erliess Papst Pius IX. im Rahmen des Ersten Vatikani-
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welche die zentralistischen konservativen Regierungen unterstiitzte, die liber
ein stehendes Heer verfiigten. Die Gruppe kreolischer Kleriker, die bislang
in weiten Teilen Lateinamerikas die liberale Politik unterstiitzt hatte, wandte
sich enttduscht liber den 'Zusammenbruch der Moral' konservativen Fiihrern
zu, die wieder Recht und Ordnung herstellen sollten. Die konservative Wen-
de wurde verstarkt durch Priester, die aus Europa ausgesandt wurden, um
dem Mangel an Klerikern abzuhelfen.

In Chile war die Situation insofern aussergewohnlich, als sich die
konservative Bewegung in der Mitte des 19. Jahrhunderts aufgrund eines
Konfliktes zwischen dem Prisidenten Manuel Montt und dem Erzbischof
von Santiago Rafael Valentin Valdiviesco spaltete.”” Die Folge war die
Griindung zweier konservativer Parteien (Konservative Partei, prokatholisch,
und Nationalpartei, Anhdnger des Prasidenten). Diese Spaltung begiinstigte
die Liberale Partei und ebnete ihr den Zugang zur Regierung.

Von 1880 an versuchte die katholische Kirche, Terrain in der Zivil-
gesellschaft zuriickzuerobern, wobei sie Allianzen mit oligarchischen Regie-
rungen einging.” Diese klare politische Ausrichtung der katholischen Kirche
bedeutete gleichzeitig eine Erosion des katholischen Monopols in religidsen
Fragen, da nun die Liberalen aus politischen Griinden das Aufkommen pro-
testantischer Gemeinschaften begiinstigten.'” ,,With the liberal revolutions
of the late nineteenth century, anticlerical factions took power, seized Catho-
lic property, and declared religious liberty. In the hope of undermining the
authority of the priests, anticlericals also welcomed the first Protestant mis-
sionaries.”'®! Es bestanden also bereits dissidente Strukturen, die sich nach
der Ankunft protestantischer Missionare in Kontaktnetze und Allianzen ver-
wandelten. Diese fithrten zur Bildung einer liberalen Presse, zur Griindung
protestantischer Schulen und zu einer demokratischen Gesetzgebung, die
auch die Religionsfreiheit einschloss. Diese neuen Formen von Interessenas-

schen Konzils das Dogma der Unfehlbarkeit des Papstes in Abwehr des Liberalismus und der
Modernisierung. Dieser wurde im Anhang Syllabus Errorum zur Enzyklika Quanta Cura
verworfen.

7 Salinas 1994, 304. Rafael Valentin Valdiviesco (1804-1878) stammte aus einer wichtigen
Familie von Grossgrundbesitzern, die bereits dem Kolonialadel angehdrten. Er war einer der
Fiihrer der konservativen katholischen Kirche.

% Araya 1988, 44f.

% Bastian 1994,126.

100 Kliewer 1975, 87. Die Einheit von Thron und Altar wurde aufgeldst. An die Stelle der
katholischen Sinnwelt, welche die gesamte Gesellschaft dominierte, traten nun konkurrieren-
de Sinnwelten, die nur noch den eigenen Bereich fiir sakral erklérten, um die restliche Welt in
dualistische Opposition zu diesem zu stellen.

1% Stoll 1990, 25.
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soziationen zogen Mitglieder der unteren sozialen Schichten an, die sich in
einem Ubergang befanden und hauptsichlich aus Mestizen der unteren Mit-
telklasse bestanden. Innerhalb einer autoritiren Gesellschaft entstanden so
Freirdume zur Individualisierung und zur Erprobung demokratischer For-
men. Mit ihren Synoden und Versammlungen schufen die protestantischen
Kirchen soziale Gegenmodelle und bildeten wahre Laboratorien zur Ent-
wicklung der Modernitit, einerseits durch die egalitidren sozialen Beziehun-
gen ('Gemeinschaft von Geschwistern'), andererseits durch demokratische
Praktiken in religisen Fragen.'’” Zusitzlich griindeten sie Schulen und tru-

. . - 103
gen so zum Aufbau einer modernen Erziehung bei.

Die verschiedenen protestantischen Kirchen, die im 19. Jahrhundert nach
Chile gelangten, lassen sich grob in Einwanderungskirchen und Missionskir-
chen unterteilen. Erstere blieben in verschiedener Hinsicht vom Ursprungs-
land der Einwanderer abhingig und bewahrten ihre sprachliche, kulturelle
und religiose Identitiat. Die Missionskirchen waren zwar institutionell, per-
sonell und finanziell ebenfalls von protestantischen Mutterkirchen meist in
den USA abhéngig, sie kamen aber mit dem expliziten Auftrag nach Chile,
zu evangelisieren und sich im gesellschaftlichen Kontext zu integrieren.
Damit verbunden war der Wunsch, dem evangelischen Glauben in Latein-
amerika zum Durchbruch zu verhelfen.

In der Geschichte der evangelischen Christen in Chile spielt die Besiedlung
des chilenischen Siidens durch deutsche Einwanderer und die Griindung
einer [lutherischen Einwandererkirche'® eine wichtige Rolle. Durch das
Gesetz zur Kolonisierung, das von den Prasidenten Bulnes und Montt (1841-
1861) erlassen wurde, erhielten deutsche Familien die Moglichkeit, sich im
Stiden Chiles niederzulassen. Die urspriingliche Bevolkerung der Mapuche
war wahrend der Pazificacion der Araucania gegen die Anden abgedringt
worden. Die ersten Immigranten, die zwischen 1848 und 1875 ankamen,

192 Bastian 1994, 285. So wurden Leitungspersonen demokratisch gewihlt und die Mitbe-
stimmung und Eigeninitiative der Mitglieder wurden gewiinscht und gefordert.

193 Willems 1967, 236f: ,,True to the tradition of American Protestantism, religion, political
democracy, indivi-dual freedom and responsability are perceived as necessary parts of a
whole which is saturated with an unflinching faith in education. [...]. Rather than reinforce
the status quo, the Protestant school system accele-rated upward social mobility by awakening
an increasing number of people to the opportunities of a changing culture and by making it
possible for them to fill the many specialized roles of an emerging industrial society.”

104 Einwanderer-, Siedler-, oder Transplantatskirchen charakterisieren sich durch die enge
sprachliche und soziale Anbindung an die Herkunftskirche der Auswanderer.
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stammten aus Hessen und Brandenburg und gehorten teilweise den Herrnhu-
tern und anderen pietistischen Gruppen an, die vor der Gegenrevolution von
1848 in Deutschland fliichteten. Bereits 1850 unterbreitete der Organisator
der ersten Migrationswelle, der Pietist Karl Anwandter, der Apotheker und
Biirgermeister von Kalau in Preussen gewesen war, den Vertretern der chi-
lenischen Regierung Fragen, ,,von denen fiinf der 13 Punkte, welche die
grosste Besorgnis ausdriickten, sich auf die Glaubens- und Kultusfreiheit
bezogen.”'”” Die Kolonisten gelangten ab 1850 in grosserer Zahl in den Sii-
den Chiles und siedelten sich rund um den Llanquihuesee an, mit Valdivia
als Einwanderungshafen am Pazifik und Puerto Montt als stddtischem Zent-
rum.'®® Unter den 7'700 Deutschen, die zwischen 1846 und 1876 ankamen,
befanden sich viele Lutheraner,'”’ die mit der Einwilligung der chilenischen
Regierung ihre Traditionen und ihre Konfession weiter pflegten.'” Aber die
Bedingungen waren so eingeschriankt, dass die deutschstimmigen Luthera-
ner zwangsldufig in einem linguistischen und kulturellen Ghetto lebten und
dies auch akzeptierten. Die Gottesdienste wurden auf Deutsch gefeiert, die
Pastoren stammten aus Deutschland und die Missionierung unter den spa-
nisch sprechenden Chilenen war gesetzlich verboten. Die lutherischen
Kirchgemeinden wurden zwischen 1863 (Puerto Montt, Osorno) und 1904
(Concepcion) gegriindet. Ausserhalb des Siidens existierten auch Gemeinden
in Santiago (gegriindet in 1886) und Valparaiso (1867), weil in diesen Stad-
ten die Zahl der Deutschen oder ihrer Nachfahren fiir Gemeindegriindungen
ausreichte. Zum ersten Mal in der Geschichte Lateinamerikas kam damit
nach der Kolonisation des Siidens Brasiliens eine geschlossene Gruppe e-
vangelischer Christen in betrdchtlicher Zahl nach Lateinamerika und siedelte
sich mit ihrem wichtigen wirtschaftlichen Potenzial in Chile an.'®”

1% Bastian 1994, 87.

19 Heieck 1990, 77-81. Innerhalb weniger Jahre gewannen die deutschen Siedler durch riick-
sichtslose Brandrodung Kulturland, wéhrenddem die iiberlebenden Mapuche in feste Sied-
lungsgebiete (Reducciones Indigenas) abgedrangt wurden.

107 Sepulveda 1999b, 55-62, erwihnt, dass viele der deutschen Kolonisten aus den protestanti-
schen Gebieten stammten, weil einige katholische Bischofe die Auswanderung der Katholi-
ken bei Androhung der Exkommunikation verboten. Angeworben wurden die Auswanderer
durch den im Auftrag der chilenischen Regierung reisenden deutschstimmigen Bernardo
Philippi. In Chile organisierte der Einwanderungsbeauftragte Vicente Perez Rosales die Be-
siedlung.

198 Mybes 1993.

199 Bastian 1995, 115f. Brasilien erklérte 1824 als Kaiserreich die Religionsfreiheit, der Ka-
tholizismus blieb aber Staatsreligion. Dies begiinstigte die Einwanderung von rund 300'000
Deutschen in den Siiden Brasiliens. Davon waren etwas mehr als die Hélfte Lutheraner. Ar-
gentinien ermdglichte mit der liberalen Verfassung von 1853 eine dynamische Einwande-
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Die anglikanische Kirche hatte genauso wie die lutherische Kirche die Auf-
gabe, ihren britischen Landsleuten und deren Nachkommen Gottesdienste
und pastorale Betreuung anzubieten. So wurde der erste Gottesdienst ver-
mutlich durch den Pastor Thomas Kendall in Valparaiso 1825 gefeiert.
Daneben begann die anglikanische Kirche frith mit einer Mission unter den
Eingeborenen im Siiden Chiles: Zuerst ab 1850 in Feuerland unter der Lei-
tung von Alan Gardiner und dann nach 1890 unter den Mapuche in der 4-
raucania (sidlich des Flusses Bio-Bio), wo die anglikanische Kirche Missi-
onsstationen und Schulen errichtete. Diese Bestrebungen wurden vom Staat
unterstiitzt, weil die Mapuche nach der Pazificacion des Siidens in unwirtli-
che Territorien abgedrangt wurden und unter dusserst prekdren Bedingungen
lebten. So delegierte der chilenische Staat Unterstiitzungsaufgaben an die
anglikanische Kirche.'"”

Die Presbyterianerkirche gelangte 1845 mit David Trumbull nach Chile.
Trumbull war ein Kongre-gationalistenpastor und stammte aus einer angese-
henen Familie Neuenglands. Er hatte in Yale mit Auszeichnung abgeschlos-
sen und danach seine Studien am Princeton Theological Seminary erganzt.'"!
Trumbull war Missionar und gleichzeitig Mitglied der Freimaurer;''? da-
durch ergab sich seine natiirliche Ndhe zum liberalen Umfeld. 1846 wurde
der erste evangelische Gottesdienst in einer Lagerhalle des EI Mercurio ge-
feiert, der Zeitung der radikalen Liberalen in Valparaiso, ein ,,erstes konkre-
tes Zeichen der taktischen Sympathie der Liberalen und Freimaurer fiir den
Protestantismus”.'"? Die Verbindung zwischen antiklerikalem Liberalismus
und antikatholischem Protestantismus driickte sich in der Beteiligung vieler
Liberaler und Protestanten in Freimaurerlogen aus. Umgekehrt galten die
Protestanten als 'Ferment des Fortschritts' und deshalb ,,drdngten die Libera-
len und die Freimaurer auf die Religions- und Kultfreiheit sowie Forderung
der Einwanderung, womit sie der Ausbreitung des Protestantismus den Bo-
den ebneten, obwohl sie selbst selten Protestanten wurden”.'"* Mit ihrer libe-

rungspolitik. In Uruguay trafen ab 1856 italienische Waldenser als Siedler ein. Andere Staa-
ten in Lateinamerika wie Mexiko oder Peru behielten eine restriktive Religionspolitik bei,
was zu einer verstirkten Einwanderung von Protestanten aus Europa in die USA fiihrte.

"% Willems 1967, 190.

! Kessler 1967, 41. Paul 1995, (1973 erste englische Ausgabe), 37f. erwdhnt die puritani-
sche Erziehung und das calvinistische Erbe Trumbulls.

12 paul 1995, 117. Wihrend vieler Jahre war er Mitglied der 'Grossen Loge von Massachu-
setts' und Vertreter des Distriktes Chile.

'3 Lalive d'Epinay 1975, 4.

"% Prien 2007, 308.
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ralen theologischen Ausrichtung unterstiitzten die Presbyterianer, ohne es zu
beabsichtigen, sdkularisierende Tendenzen innerhalb eines religios geprag-
ten Kontinents, was zur Folge hatte, dass sie von katholischen Kritikern als
Wegbereiter des Atheismus angegriffen wurden.

1846 griindete David Trumbull die Union Church, und 1856 wurde
deren erste Kirche eingeweiht, die als erste protestantische Kirche an der
pazifischen Westkiiste gilt. Der Name ist bedeutsam, weil Trumbull von der
Vision einer Einheit unter den Protestanten ausging. Er selber wurde 1873
auf seine Petition hin als Missionar in die Presbyterian Board of Missions
aufgenommen. Die Presbyterianer zeichneten sich durch die Betonung intel-
lektueller Glaubensaspekte aus. Trumbull wollte die gebildeten Kreise, die
auf Seiten der Liberalen standen, mittels der Bildung erreichen. Deshalb
wurden Schulen und soziale Einrichtungen gegriindet sowie eine christliche
Zeitschrift, der Heraldo Evangélico, herausgegeben. ''> 1868 organisierte
sich in Santiago die erste protestantische Kirche fiir Chilenen und 1871 wur-
de José Manuel Ibanez als erster einheimischer protestantischer Pastor in
Stidamerika ordiniert.'' Ibafiez hatte im Seminar von Sacramento/USA stu-
diert und vervollstindigte seine Ausbildung bei Trumbull. Der Einfluss von
Ibafiez in gebildeten und liberalen Kreisen war sehr stark, aber als er mit 34
Jahren verstarb, hinterliess er nur 33 Mitglieder, und in ganz Chile bestand
die Presbyterianerkirche aus nur 80 Mitgliedern.'"’

Im Juli 1865 wurde das Auslegungsgesetz zum fiinften Artikel der
Verfassung von 1833 verdffentlicht, das eine verbesserte Gleichstellung und
mehr Toleranz zwischen den Kirchen verlangte.'" Den Nichtkatholiken
wurden Gottesdienste in ihren Privathdusern gestattet, und es wurde erklért,
dass es den Dissidenten erlaubt sei, ,,zur Erziechung der eigenen Kinder in
den Doktrinen ihrer Religion Privatschulen zu griinden”.'” In den Jahren
1883 und 1884 erliess die chilenische Regierung das Gesetz iiber laizistische
Friedhofe und die Zivilheirat. In diesen Jahren erhdhten sich die Zahl und

15 Bastian 1995, 152. Im Zeitraum zwischen 1880 und 1920 iiberzog ein Netz protestanti-
scher Schulen und Gymnasien Lateinamerika. Diese wurden hauptsédchlich durch Missionare
und Padagogen aus USA gegriindet, die zu den Methodisten, Presbyterianern und Baptisten
gehorten.

re Sepulveda 1999b, 63-65. Paul 1995, 110: ,,Der talentierte [...] Pastor war eine Stirkung
und gewann den Ruf, der John Knox der chilenischen reformierten Kirche zu sein.”

17 Kessler 1967, 47.

18 paul 1995, 109. Die Verfassung von 1833 legte fest, dass ,,die katholische, apostolische,
romische Kirche die Staatsreligion ist, unter Ausschluss der Gottesdienste und der Ausiibung
aller anderen Religionen.”

1o Lagos 1988, 51.
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damit der Einfluss der nordamerikanischen Missionare — ein Ausdruck des
Aufstiegs der USA zum neuen wirtschaftlichen und politischen Machtzent-
rum.'”’ Die Evangelisierung unter den gebildeten Kreisen iiber die Schulen
blieb jedoch ohne nachhaltige Folgen; auf die drmeren Chilenen wirkte die

nordamerikanische Kultur kalt und distanziert.

Von besonderer Bedeutung fiir die Entstehung der Pfingstbewegung war die
Mission der Methodistenkirche. Aus ihr heraus entstand die Bewegung, in
Fortfithrung und Abgrenzung definierte sie sich, und ihre Dogmatik und
Ekklesiologie pragte die Pfingstbewegung. Die Methodistenmission in Chile
begann mit dem US-Amerikaner William Taylor (1821-1902) und seiner
self-supporting mission in den 80er Jahren des 19. Jahrhunderts. Taylor reis-
te unermiidlich durch sechs Kontinente und unternahm eine weltweite Mis-
sionstitigkeit.'”' Im Gegensatz zur Leitung der Methodistenmission empfahl
er eine vom Ausland unabhingige Missionierung, weil er die Eigenverant-
wortung der na-tionalen Kirchen stirken wollte.'”* Diese Haltung brachte
ihm zwar die Bewunderung und Unterstiitzung vieler Missionare ein, die zur
Heiligungsbewegung gehorten oder mit ihr sympathisierten,'> provozierte
aber Konflikte mit der Leitung der Mission und bewirkte, dass die Missiona-
re Taylors nicht durch Methodistenbischéfe ordiniert wurden. Diese Initiati-
ve Taylors endete zwar 1897, sicherlich beeinflusste aber seine Haltung die
von ihm ausgesandten Missionare.

Der Konflikt zwischen Taylor und der Board of Mission reichte liber
personelle oder ideelle Probleme hinaus. Im Grunde genommen ging es da-
bei um die theologische und kulturelle Kontroverse iiber das Verstiandnis,
was christliche Mission in anderen Kulturen bedeute. Taylor verstand sich
als Mitglied der Heiligungsbewegung (holiness movement) und war von der
Vision einer globalen Verbreitung des Evangeliums inspiriert.'** Sein Ziel
war die Inkulturation des Christentums, ohne dass er dabei an eine vollstin-

120 Bagtian 1995, 134. Rund 20 Missionsgesellschaften aus den USA entwickelten vor allem
in den letzten drei Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts Strategien, um auf dem ganzen latein-
amerikanischen Kontinent Fuss zu fassen. An der Missionskonferenz in Edinburgh (1910)
wurde dagegen bekriftigt, dass Lateinamerika ein christlicher Kontinent sei. Aus diesem
Grunde waren die europdischen Missionsgesellschaften in Lateinamerika fast nicht vertreten.
121 gepulveda 1999b, 71. Arms 1923, 19.

'22 Hollenweger 1997, 139f.

2 McGee 2002, 895.

124 Bastian 1995, 136. Viele Missionare in Lateinamerika stammten aus der Mittelschicht,
waren enthusiastisch gepriagt und kamen mit dem Bewusstsein, ,,einen heiligen Kreuzzug zu
fithren”, der mit den Grundlagen der kapitalistischen und christlichen Zivilisation der USA im
Zusammenhang stand. Zur Heiligungsbewegung siehe Kapitel 3.2.
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dige Unabhingigkeit der gegriindeten Kirchen dachte. In einem ersten
Schritt gelangte er zu den Englisch sprechenden Ausldandern in Chile. Missi-
onierung unter den Katholiken sollte erst spater angestrebt werden.

Wihrend seiner ersten Reise durch Peru, Bolivien und Chile von
1877 bis zum Mérz 1878 traf Taylor unter den angelsdchsischen Einwohnern
auf Interesse fiir die Griindung eigenstdndiger Gemeinden. In verschiedenen
Stadten des Landes besuchte er englisch sprechende Kolonien, deren Mit-
glieder in den Minen (Copiapd und Coquimbo) oder im Handel (Valparaiso
und Concepcion) arbeiteten.'” Mindestens ebenso sehr wie eine Kirche oder
einen Pastor wiinschten sie aber die Errichtung einer englischsprachigen
Schule. Deshalb griindete Taylor schliesslich lokale Komitees, die sich dazu
verpflichteten, Lehrer oder Pastoren zu bezahlen, welche die Schulen griin-
den sollten. Im Idealfall wurden Pastoren ausgesandt, die neben ihrer Missi-
onarstitigkeit gleichzeitig als Schuldirektoren fungieren konnten.'*® Schulen
und Erziehung waren fiir Taylor Mittel zum Zweck auf dem Weg zu mehr
Selbstdandigkeit und zur Griindung von Gemeinden und somit ein wesentli-
cher Bestandteil der missionarischen Eigeninitiativen. Weil Taylors Missio-
nare keinerlei offizielle Unterstiitzung erhielten, warb er Mitarbeiter an, die
in ihrer Mehrheit aus dem charismatischen Rand der US-amerikanischen
Methodistenkirche stammten.'*” Taylor rekrutierte also Missionsleute in den
Kreisen, die ihn immer unterstiitzt hatten: unter den Anhingern der Heili-
gungsbewegung.'*® Taylor erklirte das Leben des Apostels Paulus zum Mis-
sionsmodell und kritisierte den Grundsatz einer falsch verstandenen Néchs-
tenliebe, die zu Abhéngigkeiten fliihre. Geméss Taylor verhinderte das Mis-
sionsmodell ,,die Entwicklung des finanziellen Verantwortungsgefiihls der
einheimischen Bekehrten, {ibertrug eine teure und komplexe Abhéngigkeit,
die nur schwer durch rein einheimische Mittel aufrecht erhalten werden
konnte, und zwang fremde kulturelle Formen auf, welche die Entwicklung

125 Rinke 2005, 120-143. Im Bergbau entstanden Enklaven, die vollstindig unter der Kontrol-
le vor allem amerikanischer Unternehmer und deren Angestellter standen.

126 Arms 1923, 21f.

127 Arms 1923, 25, welcher einer der ersten dieser Missionare war, beschreibt die Situation:
»Sehr lange ist die Geschichte der Opfer und Leiden der Missionare wiahrend ihrer ersten
Arbeitsjahre. Die Tatsache, dass sie bereit waren, in ihr Arbeitsfeld unter so leidensvollen und
demiitigenden Bedingungen zu ziehen, zeigt den heroischen Geist und die Opfer dieser mo-
dernen Botschafter des Evangeliums, voller Glaube und ausdriicklich von Gott gerufen, um
das Wort der Rettung unter denen zu séen, welche in der Finsternis waren.”

128 Sepulveda 1999b, 74.
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der 112(;l<alen Kirchen gemiss ihren eigenen kulturellen Richtlinien verhinder-
te.”

Das Modell der sich selbst tragenden Kirchen in die Praxis umzuset-
zen, war anspruchsvoll. Die ersten Missionare verliessen die USA ohne in-
stitutionellen Riickhalt und hatten in einigen Fillen nicht einmal die Gewiss-
heit, dass sie bei den Komitees und englisch sprechenden Gruppen will-
kommen waren. Vor allem dank eines dieser Pioniere, dem Missionar Ira
LaFetra, der iiber administrative Fahigkeiten und Fiihrungserfahrung verfiig-
te, konnte sich die Methodistenkirche in Chile entfalten. LaFetra wurde 1880
in Santiago zum ersten Prisidenten ernannt und 1885 zum ersten General-
agenten flr die Westkiiste, ausserdem war er Pastor der Union Church in
Santiago und verantwortlich fiir ein College.'*’

Die Vorteile der sich selbst tragenden Mission lassen sich in drei
Punkten zusammenfassen: Zum einen lebten die Missionare unter denselben
Bedingungen wie ihre chilenischen Kollegen. Erst von 1897 an erhielten sie
einen regelméssigen Lohn. Dies bedeutete, dass keine soziale Distanz zwi-
schen ausldndischen und nationalen Pastoren entstand. So wurden die aus-
landischen Missionare gerade dadurch, dass sie ihren Lebensunterhalt selber
verdienen mussten, in den Gemeinden geachtet. Zum zweiten war die Erzie-
hung nicht das Hauptziel der Missionare; die Schulen dienten lediglich dem
Lebensunterhalt der Missionare. Das Verbot, evangelischen Religionsunter-
richt in ihren Schulen zu erteilen, verhinderte auch, dass die Schulen in E-
vangelisationsstitten verwandelt werden konnten. Deshalb suchten die Mis-
sionare ihr Evangelisationsfeld ausserhalb der Schulen oder iiberliessen die
Leitung so bald wie moglich anderen.”?! Hervorzuheben ist auch, dass die
Rolle der Laien viel wichtiger war als in anderen Missionskonzepten. Die
Ubertragung von Leitungsaufgaben an die Chilenen war eine grosse Ermuti-
gung fiir die Laien, sich in der Kirche zu engagieren. Und schliesslich gilt es
zu beachten, dass die Missionare aus den weniger gebildeten Teilen der Me-
thodistenkirche stammten, die offen waren fiir Erweckungsbewegungen. Im
Allgemeinen kann man feststellen, dass die Missionare grosse Bereitschaft
und Fahigkeit zeigten, sich der sozialen Lebenslage der armen Bevolkerung
anzupassen. Dies erklart die rasche Ausbreitung ihrer Arbeit. Martin ver-

129 Sepulveda 1999b, 77.

130 Kessler 1967, 99f. Trumbull diskreditierte die Organisation der sich selbst tragenden Mis-
sion durch den Ausspruch (1888), die Mission Taylors als Einrichtung zur Verbreitung der
Guten Botschaft sei ,,nichts als ein Geplapper”. Dies ist Ausdruck der Spannungen, die zwi-
schen presbyterianischen und methodistischen Missionaren und ihren jeweiligen kulturellen
und missionstheologischen Hintergriinden bestanden.

3! Dies geschah auch im Falle Willis Hoovers, des spiteren Griinders der Pfingstbewegung.
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gleicht: ,,Unlike the Congregational, Presbyterian and Episcopalian minis-
ters, who typically were of genteel origins and who were highly trained and
well-educated, the Baptist and Methodist clergy were of the people. [...].
They had little education, received little if any pay, spoke in the vernacular,
and preached from the heart. Exactly this is true of Pentecostalism today.”"**

Auf langere Sicht konnte Taylors Modell allerdings nicht in offenem Wider-
spruch zum Modell der Methodistenkirche stehen. Zwischen 1892-1893
wurde die Methodistenmission in Chile in die Southamerican Conference
eingegliedert, was schliesslich die Mission Taylors unter die Kontrolle der
Mission Board stellte. Taylor selbst wurde 1884 zum Bischof fiir Afrika
ernannt, und 1904 wurde das ganze Geld des Transit and Building Fund
Society, das den Missionaren grosse Freiheiten ermoglicht hatte, an die So-
ciety of Mission der Methodistenkirche iibertragen. Als Konsequenz kontrol-
lierte nun die Methodistenkirche Administration und Auswahl der Missiona-
re. Die Missionare, die in der Folgezeit aus den USA kamen, waren ,,Predi-
ger des Fortschritts und der Modernisierung.”'** Nach dem Sezessionskrieg
in den USA von 1861-1865 hatte sich die Methodistenkirche in der Gesell-
schaft etabliert und vertrat eher liberale Positionen. Auch innerhalb der Mis-
sionsbewegung dnderte sich darauthin der theologische und kulturelle Hin-
tergrund der Missionare. Dies bietet eine Erkldrung fiir das Schisma von
1910, das die Entstehung der chilenischen Pfingstbewegung ausloste.'** Me-
thodistenpastoren wie Willis Hoover waren gepriagt durch die Heiligungs-
bewegung. Thre Ausbildung und intensiven Kontakte pragten das zukiinftige
Wirken in Chile ebenso wie die Zukunft der ganzen Pfingstbewegung.'*’

Weitere Kirchen mit missionarischem Hintergrund waren die Alianza Cristi-
ana y Misionera und die Baptistenkirche, die historisch eng untereinander
verbunden waren und deren Entstehung ebenfalls auf die Kolonisation des

132 Martin 1990, 41. Die Diskussion iiber die Gewichtung von Glauben und Ausbildung in der
Mission hat eine lange Tradition. Sie entflammte auch im Zusammenhang mit der Entstehung
der chilenischen Pfingstkirchen (siche Kapitel 3). Martins Betonung, dass mangelnde Ausbil-
dung zu einem Predigen ,,from the heart” fithrt, wirft die Frage auf, ob sich Ausbildung und
Glaube ausschliessen.

133 Sepulveda 1999b, 81. Kessler 1967, 104: ,,In Chile musste sogar die Presbyterianermission
zugeben, dass die Erweckungsmethoden die besseren Ergebnisse zeigten, aber in den USA
gab es eine wachsende Bewegung in der episkopalen Methodistenkirche gegen diese Metho-
den. Das Ergebnis war, dass die jingeren Missionare einen schwierigen Anpassungsprozess
durchlaufen mussten, der sich spéter zu einem uniiberwindlichen Hindernis entwickelte.”

34 Dazu mehr im folgenden Kapitel 3.

'35 Hollenweger 1997, 139.
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Stidens Chiles durch deutsche Einwanderer zuriickreicht. Der Bapti-
stenprediger Oscar von Brachwitz begann in der Gegend von Valparaiso zu
evangelisieren, aber die chilenische Regierung stellte ihn an, um in Deutsch-
land weitere Kolonisten zu suchen. 1884 brachte von Brachwitz einige Fa-
milien nach Chile, darunter auch einige Baptistenfamilien. Sie liessen sich in
der Umgebung von Victoria in der Araucania nieder. Zwischen 1894 und
1897 erlebten diese zum Teil weit auseinander lebenden Siedler eine Erwe-
ckung, die auch zur Evangelisierung von Chilenen fiihrte. 1896 gelangten
die Mennoniten Henry L. Weiss und seine Frau in Begleitung von Albert
Dawson in den Siiden Chiles. Mit der Hilfe der Alianza Cristiana y Misione-
ra der USA konnte Weiss Land kaufen, Kirchen bauen und sich in der Aus-
bildung von Laien betétigen. Dank seiner Anstrengungen verbreitete sich die
Alianza im Siiden Chiles. Die Baptistenkirche fand in der Person des Schot-
ten McDonald einen Protagonisten, der flir seine Arbeit die Unterstiitzung
der Southern Baptists der USA erhielt."*

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die evangelischen Kir-
chen, die im 19. Jahrhundert nach Chile gelangten, sehr unterschiedliche
Traditionen, Formen und Zielsetzungen vertraten. Als Einwandererkirchen
iibernahmen die Lutheraner und die Anglikaner die Aufgabe, den europdi-
schen Immigranten und ihren Nachkommen die religidse, kulturelle und
linguistische Identitdt ihres Ursprungslandes anzubieten und zu bewahren.
Die Presbyterianer und Methodisten waren als Missionskirchen aus den
USA nach Chile gelangt und beschriankten sich zuerst auf die Betreuung
englischsprachiger Auslander. Sie suchten spater die Einbettung in die chile-
nische Kultur mittels Ausbildung chilenischer Pastoren und mit Gottesdiens-
ten auf Spanisch. Die bedeutete zwangslaufig, dass unter katholischen Chi-
lenen missioniert werden musste, was unverandert grosse Risiken beinhalte-
te. Beide Kirchen strebten aber von Anfang an eine sich selbst tragende,
leitende und verbreitende Mission an.

Trumbull und Taylor sahen in der Ausbildung von Teilen der chile-
nischen Bevdlkerung eine Form, durch Erziehung in eigenen, konfessionell
gepragten Schulen Evangelisation zu betreiben oder sich selbst tragende
Gemeinden aufbauen zu koénnen."”” Was die beiden Kirchen unterschied, war

136 Kessler 1967, 243f. 264. Kessler erwihnt als eine der Eigenheiten der Baptisten in Chile,
dass sie wenig beeinflusst wurden durch die ,,Infiltration des Pentekostalismus”. Er fiihrt dies
darauf zuriick, dass die Autonomie der baptistischen Lokalkirche ,,alle Formen von Experi-
menten” erlaubte und deshalb fiir pfingstlerische Glaubensformen kein Bedarf bestand.

137 Sepulveda 1999b, 66 im Fall der Presbyterianerkirche, 73 im Fall der Methodistenkirche.
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die Herkunft und Ausbildung der Missionare und das Wirkungsfeld ihrer
Evangelisation in der chilenischen Gesellschaft. Wahrend sich Trumbulls
Missionare mehr den gebildeten Chilenen zuwandten, wollten die Vertreter
der sich selbst tragenden Mission Taylors alle Chilenen, auch jene aus den
unteren Schichten, fiir ihre Kirche gewinnen. Taylor strebte zudem eine
moglichst baldige finanzielle Unabhingigkeit an und entsandte Missionare
aus den USA, die bereit waren, ohne institutionelle Unterstiitzung in Chile
zu wirken. Dies dnderte sich mit der Eingliederung der sich selbst tragenden
Mission Taylors in die Mission Board der Methodistenkirche. Nun gelangten
auch Missionare nach Chile, die eine liberalere Theologie vertraten. Insge-
samt ldsst sich mit Martin sagen: ,,What historic Protestantism has lacked
and still lacks is precisely the capacity to 'go native'.”"*® Die Presbyterianer-
kirche fand zwar Sympathisanten unter den Liberalen und Gebildeten, aber
»die Liberalen hatten keinerlei Schwierigkeiten zu entscheiden, was richtig
war, viel mehr Miihe aber, sich dafiir auch wirklich einzusetzen.”"’ Die
Methodistenkirche geriet dagegen in heftige Konflikte mit der katholischen
Kirche wegen des Vorwurfs des Proselytismus und erlitt mehr Verfolgun-
gen, aber sie erreichte gerade dadurch die Massen der Armen und Ungebil-
deten.

Zum Bruch innerhalb der Methodistenkirche kam es 1909/10 wegen
der Auseinandersetzung aufgrund unterschiedlicher Formen der Religiositét,
die aber kulturell begriindet waren. Die Methodistenkirche niherte sich nach
dem Schisma der Presbyterianerkirche an und lehnte danach ihre charismati-
schen Elemente ab. Diese wurden von der Pfingstbewegung weitergefiihrt,
die 1909 unter der Leitung des Methodistenpastors Willis Hoover in Valpa-
raiso entstand.

Die Missionsgesellschaften der unterschiedlichen protestantischen Kirchen
standen anfanglich meist in Konkurrenz zueinander. An der Weltmissions-
konferenz in Edinburgh (1910) hatten die europdischen Missionsgesellschaf-
ten eine Missionierung Lateinamerikas mit der Begriindung abgelehnt, dass
es sich dabei bereits um einen christlichen Kontinent handle. Deshalb be-
schlossen die protestantischen Nordamerikaner, alleine eine massive und

Willems 19967, 235: ,,The Protestant institutions soon enjoyed the reputation of offering the
most progressive secular education available in Brazil and Chile (as in some other countries in
Latin America).”

1% Martin 1990, 282.

139 Kessler 1967, 50.
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systematische Evangelisierung Lateinamerikas in Angriff zu nehmen.'* Sie
veranstalteten Missionskonferenzen in New York (1913), Panama (1916),
Montevideo (1925) und Havanna (1929), die das Entstehen einer koordinier-
ten Mission forderten und zu einer verstirkten Reflexion iiber die Rolle der
Mission in Lateinamerika fithrten. Erst zwischen 1916 und 1929 entwickelte
sich in Lateinamerika als Folge der verschiedenen Missionskonferenzen in
den USA ein protestantisches Bewusstsein.'*' Der Zeitraum zwischen 1850
bis 1930 dokumentiert also die Entstehung und Entwicklung des Protestan-
tismus in Lateinamerika von ersten individuellen Missionsversuchen iiber
organisierte Missionierungskonzepte der verschiedenen protestantischen
Kirchen aus Europa und den USA bis hin zur Herausbildung eines protestan-
tischen Bewusstseins fiir den ganzen Kontinent.

24 Politische, gesellschaftliche und wirtschaftliche Entwicklungen
in Chile 1930 bis 2009

Die Entwicklungen in Chile ab 1930 lassen sich grob in drei Etappen unter-
teilen: Wiahrend der vierzig Jahre von 1930-1970 galt Chile als ein Staat der
Kompromisse, in dem unterschiedliche Akteure nach politischen Losungen
zur sozialen Stabilisierung suchten. Diese Phase wurde durch das sozialisti-
sche Experiment der Linksregierung unter Salvador Allende ab 1970 und
den Militarputsch unter Augusto Pinochet von 1973 beendet und flihrte zu
einer 16 Jahre dauernden Militirdiktatur, die das Land tief greifend polari-
sierte. Ab 1989 folgte dann der Ubergang zur Demokratie (transicion).

Die vierzig Jahre ab 1930 waren gekennzeichnet durch eine bemer-
kenswerte politische Stabilitdt, die zwischen der traditionellen Oligarchie,
den aufsteigenden Mittelschichten und der gewerkschaftlich organisierten
Arbeiterschaft ausgehandelt wurde und somit zu Lasten der Landarbeiter
ging.'* Bereits in den 1920er Jahren waren Pline zu einer Industrialisierung
entstanden, welche die Modernisierung Chiles vorantreiben und die sozialen
Probleme 16sen sollte. Die Landflucht der 1930er Jahre wurde durch die
Weltwirtschaftskrise ausgelost und fiihrte grosse Massen in die Stadte. Die
Krise traf alle wirtschaftlichen Sektoren, vor allem aber den Abbau von Sal-
peter, erreichte 1931/32 ihren Hohepunkt und bewirkte einen dramatischen

140 Bastian 1995, 165. Prien 2007, 321. Anlidsslich dieser Konferenz sammelte Robert E.
Speer die an der Lateinamerika-Mission interessierten Krifte, die 1913 die Foreign Missions
Conference grindeten. Als stindiges Organ wurde das Committee on Cooperation in Latina-
merica gegriindet, das alle Initiativen bis 1950 in Lateinamerika koordinierte.

! Bastian 1995, 164-195.

' Rinke 2007, 102.
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Anstieg der Arbeitslosenzahlen.'*® Sie ging einher mit dem Zusammenbruch
der agrarischen Produktion und einer verstirkten Industrialisierung. Die
Industrie erholte sich denn auch nach der Weltwirtschaftskrise relativ rasch,
bereits 1935 war der Wert der Produktion doppelt so hoch wie vor dem Ers-
ten Weltkrieg.

Chile entwickelte sich in der Folge zu einer der fiihrenden Industrie-
nationen Lateinamerikas. Die Produktpalette wurde entscheidend erweitert,
da der Import von Fertigwaren zwischen 1929 und 1934 um 87 Prozent zu-
riickgegangen war und die Binnennachfrage sich auf die lokale Produktion
ausrichten musste. Staatliche Schutzzdlle unterstiitzten die einheimische
Produktion, die dank billiger Arbeitskréifte konkurrenzfihig wurde. Trotz-
dem lieferte der Exportsektor, vor allem die Ausfuhr von Kupfer, den wich-
tigsten Beitrag zum Bruttoinlandprodukt. Die Kupferausfuhr finanzierte in
einzelnen Jahren bis zu 40 Prozent der Staatsausgaben und erbrachte bis zu
80 Prozent der Deviseneinnahmen.

Arturo Alessandri, der zwischen 1920-25 und 1932-38 Prisident
war, stiitzte seine autoritdr gefiihrte Regierung auf die Armee und reformier-
te verschiedene Bereiche der Gesellschaft.'** Die 1933 gebildete Frente Po-
pular (Volksfront), der sich sowohl Kommunisten, Radikale, Demokraten
als auch Sozialisten anschlossen, iibernahm 1938 unter Pedro Aguirre Cerda
die Regierung. Er stellte seine Amtszeit unter das Motto 'Gobernar es edu-
car' (Regieren bedeutet bilden) und schuf die Grundlagen fiir ein im latein-
amerikanischen Vergleich sehr erfolgreiches Bildungssystem. Die Zahl der
Studierenden an Universitdten wuchs rasch, allerdings blieb den meisten
Mitgliedern der Unterschicht eine héhere Schulbildung verwehrt.

Das verheerende Erdbeben von Chillan 1939 wurde zum Anlass ge-
nommen, eine staatliche Planungsstelle (Corporacion de Fomento de la
Produccion, CORFO) aufzubauen und gezielt die Schwerindustrie, aber
auch die Entwicklung von Handel, Landwirtschaft und Bergbau zu fordern.
So wurden Unternehmen neu gegriindet und so lange staatlich unterstiitzt,
bis sie sich im Markt behaupten konnten. Chile wurde in Lateinamerika zum
Zentrum eines Denkens, das die Entwicklung in den Mittelpunkt riickte.
,Die importsubsistierende Industrialisierung galt als Konigsweg, um der

' Villalobos 1996, 181.

1 Hejeck 1990, 99: ,,.Der politische Einfluss der Militdrs bis 1973 ist vielfach unterschétzt
worden, was Chile den Mythos eines demokratischen Wunderlandes eintrug. Thr Einfluss
blieb zwar mit Ausnahme der Jahre zwischen 1924 und 1932 unter dem Schleier der zivilen
Demokratie verborgen, war aber ein ernstzunehmender politischer Faktor.” So stellte das
Militar meist den Verteidigungsminister, oft auch den Innenminister.
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strukturellen Abhingigkeit zu entkommen.”'*’ Die einseitige Konzentration
auf die Industrialisierung fiihrte allerdings zu einer Vernachldssigung der
Landwirtschaft, in der noch 1960 ein Grossteil der arbeitenden Bevolkerung
beschiftigt war. ,,Bis in die 1960er Jahre blieb sie eine traditionalistische
Enklave in einem sich industrialisierenden Land. Grosse Flachen lagen
brach, die Produktivitiat war niedrig und hielt mit dem Bevolkerungswachs-
tum nicht Schritt. Chile, der einstige Agrarexporteur, musste zunehmend
Produkte wie Fleisch oder Getreide importieren, die es eigentlich selbst her-
zustellen in der Lage war.”'*® Die Aussicht auf ein besseres Leben in den
Stadten beschleunigte die Landflucht.

Insgesamt verbesserten sich die Moglichkeiten politischer Mitbe-
stimmung. So konnten die Frauen 1935 erstmals bei kommunalen Belangen
mitbestimmen, 1949 kam es zur Einfithrung des Frauenwahlrechts auf natio-
naler Ebene. 1970 wurde das Wahlrecht auch auf Analphabeten ausgeweitet
und das Wahlalter auf 18 Jahre gesenkt. Der Lebensstandard der Mittelklas-
se, die durch die steigende soziale Mobilitdt wuchs, verbesserte sich zuneh-
mend. Die Versorgung mit Wasser und Elektrizitit, sowie ein verbessertes
Transportsystem erreichten weite Teile der Bevolkerung.'*’ Die relative
Stabilitdt Chiles hing auch mit der politischen Zuriickhaltung des Militérs
zusammen, welches zwischen 1924 und 1932 mehrfach entscheidend in
politische Prozesse eingegriffen hatte. Mit dem Beginn des Kalten Kriegs
wurden chilenische Offiziere immer stirker vom Blockdenken beeinflusst,
wie es die USA zur Abschreckung des Kommunismus propagierte. Seit den
1960er Jahren wurde das Militdr zunehmend zu einer Bedrohung fiir die
chilenische Demokratie.

Der Einfluss der USA beschridnkte sich nicht nur auf politische und
militdrische Beziehungen, sondern verdnderte auch die Kultur. Dank der
massenhaften Verbreitung des Radios zwischen 1930 bis 1960 und ab den
1960er Jahren des Fernsehens wurden zunehmend Sendungen aus den USA
ausgestrahlt. Dies beeinflusste die chilenische Filmproduktion und die Ent-
wicklung der Musikstile.'*® Die Nueva Ola kopierte den Rock and Roll und
die US-Stars. Aus der Folklorebewegung der 1920er und 1930er Jahre ent-
wickelte sich der Volksmusikstil der Tonada Chilena, der den traditionell
landlichen Lebensstil idealisierte und wie die Popmusik in Radio und Fern-
sehen verbreitet wurde. Internationales Aufsehen erlangte dann vor allem die

14

145 Rinke 2007, 105.

146 Rinke 2007, 106.

17 villalobos 1996, 183. 186.
148 Rinke 2005, 477-504.
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gesellschaftskritische Nueva Cancion Chilena, die eng mit der Liedermache-
rin Violeta Parra verbunden war.'*’ Fiir die Qualitit des einheimischen lite-
rarischen Schaffens standen die beiden Nobelpreistriger Gabriela Mistral
(1945) und Pablo Neruda (1971).

1960 verwiisteten das stirkste je gemessene Erdbeben und ein an-
schliessender Tsunami den Siiden Chiles und richteten grosse Zerstérungen
an. Dies verstirkte die wirtschaftliche Krise mit steigender Arbeitslosigkeit
unter der Regierung Alessandri und die zunehmende politische Polarisie-
rung. Der Wahlkampf von 1964 zeigte ein nie gekanntes Ausmass an ge-
waltsamen Auseinandersetzungen. Den 1957 gegriindeten Christdemokraten
(Partido Democrata Cristiano, PDC), die auf der Sozialdoktrin der Katholi-
schen Kirche, dem christlichen Humanismus, basierten, gelang es, ihren
Kandidaten Eduardo Frei zum Prisidenten wihlen zu lassen."™ Er suchte mit
seiner Revolucion en Libertad (Revolution in Freiheit) einen so genannt
dritten Weg zwischen Kapitalismus und Sozialismus, wobei die Agrar- und
Sozialreform, die unter dem Schlagwort der Promocion Popular umgesetzt
wurde, erste konkrete Verbesserungen fiir die benachteiligte Unterschicht
zeigte."”! Trotz anfinglicher wirtschaftlicher Erfolge gelang es der Regie-
rung aber nicht, einen Konsens iiber die Entwicklung des Landes herzustel-
len."” Streiks nahmen zu und die Unternehmer behinderten die Reformen.
Die zunehmende Polarisierung der chilenischen Gesellschaft zeigte sich
noch schirfer in den Wahlen von 1970. Das Linksbiindnis Unidad Popular
erreichte nach einem heftigen Abstimmungskampf mit gut einem Drittel am
meisten Stimmen fiir ihren Kandidaten Salvador Allende. Mit Unterstiitzung
der PDC wurde er zum Présidenten gewahlt, musste aber schriftlich versi-
chern, dass er die Verfassung achten und im Falle staatlicher Gewaltanwen-
dung nur auf Polizei und Streitkréfte zuriickgreifen wiirde.

Um 1970 war die in den letzten Jahrzehnten tonangebende Bereit-
schaft zu gewaltfreien Losungen aufgebraucht. Dieser gesellschaftliche

' Rinke 2005, 473.

150 Salazar; Pinto 2002, 143-146. In der Bewegung der Iglesia Jéven formierten sich kritische
Katholiken, die sich vom 2. Vatikanischen Konzil (1964) inspirieren liessen und Partei fiir die
Armen ergriffen. 1968 besetzte eine Gruppe von 200 Priestern und Laien in einer Accion
profética die Kathedrale von Santiago.

51 Hejeck 1990, 146-149. Etwa ein Drittel der chilenischen Bevdlkerung von 8,5 Mio. lebte
1965 auf dem Land. 27% der aktiven Bevolkerung waren in der Landwirtschaft tétig.
Zwischen 1965 und 1970 wurden 1408 Fundos mit etwa 550'000 Hektar Land verteilt.

152 Faundez 2007, 149f: , Most observers attribute the political failure of the CDP administra-
tion to its stubborn refusal to form a broad government coalition for the implementation of its
programm.”
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Kompromiss war zwar einseitig zu Lasten der nicht privilegierten Unter-
schicht gegangen, hatte aber doch wihrend langer Zeit fiir eine relativ hohe
soziale Stabilitdt gesorgt. Die Ursachen fiir den Kollaps des 'Staates der
Kompromisse' lagen gerade in der mangelhaften Umsetzung der Reformbe-
mithungen. Wéhrend sich immer mehr Chilenen am politischen Prozess be-
teiligten und sich davon Vorteile flir ihre Situation versprachen, nahmen
ideologische Auseinandersetzungen immer unversohnlichere Ziige an und
fiihrten schliesslich zur Katastrophe der frithen 1970er Jahre.

Zwischen 1970 bis 1989 war das Land aufgrund der soziopolitischen
Auseinandersetzungen der vergangenen Jahre in zwei politisch unverséhnli-
che Blocke gespalten, welche die weltweite Polarisierung in zwei feindliche
Lager wihrend des Kalten Krieges widerspiegelten. Nach dem Sieg Allendes
kam es zu einer beispiellosen Mobilisierung der unteren sozialen Schichten,
die zum ersten Mal ihre demokratischen Rechte ausiiben konnten. Zahlreiche
Unternehmen, allen voran der Abbau von Kupfer, wurden verstaatlicht, in-
nert drei Jahren betrug der staatliche Anteil der Industrieproduktion 80 Pro-
zent. Die Unternehmer waren nicht mehr bereit zu investieren, insgesamt
stagnierte die Wirtschaft und wurde durch zahlreiche Streiks gelihmt.'> Die
US-Regierung unterstiitzte die Opposition auch durch Aktivitdten des CIA.
Innenpolitisch bedeutsam war die Umsetzung der Agrarreform durch zahl-
reiche Enteignungen. Bis 1973 verstaatlichte und verteilte die Unidad Popu-
lar rund 6,4 Millionen Hektar Boden, wobei es zu gewaltsamen Auseinan-
dersetzungen zwischen militanten Anhdngern der Regierung und Landbesit-
zern kam. Insgesamt brach die Produktion in der Landwirtschaft zusammen,
Lebensmittel mussten in grossem Umfang importiert werden. Die Wirt-
schaftspolitik war gescheitert, die Inflation stieg, die Preise fiir Konsumgiiter
schnellten in die Hohe. Darunter litten gerade die Angehorigen der Unter-
schicht am meisten, deren Lebensstandard doch die Regierung heben wollte.
Die Bildungsinitiative der Regierung fiihrte zu einer vollstdndigen Polarisie-
rung der Bevdlkerung, da die Schaffung eines 'neuen Menschen' flir eine
nichtkapitalistische Gesellschaft durch die Erziehung in den Schulen von
grossen Teilen der Bevolkerung abgelehnt wurde.

Die Gewaltbereitschaft der Extremisten beider Lager nahm bedroh-
lich zu. Allende konnte sich im linken Lager nicht gegen die Sozialisten
durchsetzen, die unter ihrem Generalsekretdr Carlos Altamirano rasche Re-
formen forderten. Das linksextreme Movimiento de Izquierda Revoluciona-
ria (MIR) rief zum bewaffneten Kampf gegen den Kapitalismus auf. Ein

153 Rinke 2005, 305. Gleich nach der Wahl Allendes kam es zu einer umfassenden Kapital-
flucht, da die Unternehmer Verstaatlichungen fiirchteten.
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Streik der Fuhrunternehmer im Oktober 1972 weitete sich aus, bis schliess-
lich mehr als eine halbe Million Chilenen streikten und damit das wirtschaft-
liche Leben lahm legten. Beide Lager betonten fiir ihre Anliegen nationale
Interessen, die Unidad Popular schob die Probleme auf den destruktiven
Einfluss des Auslands. Allendes Initiativen wirkten zunehmend hilflos, auch
wenn es ithm 1972 gelang, durch die Wahl des Oberkommandierenden Car-
los Prats zum Innenminister eine Ruhepause zu erlangen.

Der Entscheid zum Putsch wurde kurzfristig getroffen. Am 10. Sep-
tember, am Vorabend des militdrischen Schlages gegen die staatlichen Insti-
tutionen, unterzeichneten die Oberbefehlshaber der drei Waffengattungen
und der Polizei eine Proklamation, in der sie den Putsch mit der Bewahrung
der historisch-kulturellen Identitiat des Vaterlandes rechtfertigten. Die Ver-
wicklung der USA in den Putsch ist belegt, allerdings als indirekte Unter-
stiitzung der Opposition und nicht als direktes Eingreifen.'”* Die Militérakti-
onen trafen nicht — wie es die rechte Propaganda behauptet hatte — auf den
gut ausgeriisteten Widerstand der Linken. Einzig in der Hauptstadt und vor
allem im Présidentenpalast, der Moneda, kam es zu Gegenwehr. Président
Allende nahm sich nach einer durch das Radio verbreiteten Abschiedsrede
das Leben.'”

Die Militdrjunta war nicht bereit, nach dem Putsch die Macht ab-
zugeben und neue Wahlen zuzulassen. Ganz im Gegenteil konsolidierten sie
ihre Macht durch die riicksichtslose Anwendung von Gewalt. Dieser fielen
rund 3'000 Personen zum Opfer, iiber 30'000 Chilenen wurden gefoltert,
viele gingen ins Exil. Auch im Ausland veriibte die DINA, die Geheimpoli-
zei, Attentate gegen politische Gegner, im Land selber wurden Folterzentren
eingerichtet. Ende 1974 nahm Pinochet, der die Befehlshaber der anderen
Waffengattungen aus der Junta verdriangte, den Titel Priasident an, da er auf
den Anschein der Verfassungsmassigkeit grossen Wert legte. Die Parteien
wurden verboten, die Presse unterdriickt und gleichgeschaltet, die Verwal-
tung und alle 6ffentlichen Einrichtungen wurden 'gesdubert'. Eine langjahri-
ge nichtliche Ausgangssperre nutzte die Geheimpolizei fiir Aktionen gegen
Regimegegner. Die Militdrs sahen sich als Retter des Vaterlandes, welche
die Unterschicht disziplinieren und die politische Klasse kontrollieren muss-
ten."”® Thr Gesellschaftsbild bezog sich auf das 19. Jahrhundert, was auch an

134 Rinke 2005, 317. Haslam 2005, 158-221 Kapitel 7 ,,The hidden hand moves”. Qureshi
2009.

155 Codoceo 2007, 37-39.

156 Codoceo 2007, 50-52. Pinochet &dusserte 1977 in einer Rede zum 11. September 1973:
»Der Wagemut unserer Rasse und die Kraft unserer Nationalitit, um die Wiirde und die Sou-
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den traditionellen Rollenbildern deutlich wurde, die das Regime propagier-
te.””” Die Aussenbeziehungen zur USA besserten zuerst sich schlagartig und
Chile erhielt finanzielle Unterstiitzung. Unter Priasident Carter nahmen aber
die kritischen Stimmen zu, und es wurde 1976 ein Waffenembargo gegen
Chile verhdngt. Die Verletzung der Menschrechte fiihrte in der ganzen Welt
zu heftigen Reaktionen, Chile wurde politisch zunehmend isoliert."®

Die Militarregierung iiberliess in der Wirtschaft das Feld den An-
hiangern des in Chicago dozierenden Wirtschaftstheoretikers Milton Fried-
man, den so genannten chicago boys.””’ Diese neoliberalen Okonomen ver-
ordneten der chilenischen Wirtschaft eine 'Schockbehandlung', indem sie
offentliche Ausgaben und staatliche Investitionen abbauten, staatliche Un-
ternechmen privatisierten und Investoren wie multinationale Konzerne durch
giinstige Bedingungen anlockten. Gleichzeitig wurden die Gewerkschaften
unterdriickt und die Parteien bleiben verboten. Kurzfristig waren die Konse-
quenzen verheerend, da die Produktion einbrach und die Arbeitslosenzahlen
in die Hohe schnellten. Langfristig stabilisierte sich allerdings die Wirt-
schaft, die Kreditwiirdigkeit Chiles wurde wieder hergestellt und ausléndi-
sches Kapital wurde investiert. Innerhalb von vier Jahren erzielte die Wirt-
schaft ein 32 prozentiges Wachstum.'®® Doch lingst nicht alle Chilenen wa-
ren an dem Wirtschaftswunder beteiligt. Weite Teile der Bevolkerung ver-
armten als Folge des neoliberalen Wirtschaftskurses. Die Arbeitnehmer und
noch stirker die Landbevolkerung, vor allem aber die Mapuche, verloren
samtliche sozialen Sicherheiten und waren den Auswirkungen des freien
Marktes ausgesetzt.

Von 1981 bis 1989 konnte Pinochet dank der 1980 in einem kontrol-
lierten Plebiszit angenommenen Verfassung weiterregieren, ohne durch eine
Wabhl legitimiert zu sein. Dank der Exilchilenen und verschiedener Nichtre-
gierungsorganisationen (NGO), welche die Menschrechtsverletzungen an-

verdnitdt unseres Vaterlandes zu verteidigen, ist nicht gestorben und wird niemals sterben,
weil es moralische Werte sind, die der chilenischen Seele innewohnen.”

157 Salazar; Pinto 2002, 55. Dies schliesst auch das patriarchale Familienmodell ein. France-
schet 2005, 57-64. Eine Mehrheit der Frauen unterstiitzte die Militdrregierung, die iiber die
centros de madres das traditionelle Frauenbild stirkte, indem dort Kurse fiir Haushalt und
Handarbeit angeboten wurden.

138 yillalobos 1996, 195.

159 Rinke 2005, 541. Ab 1955 studierte eine grosse Anzahl angehender chilenischer Okono-
men in Chicago, wo sie von Friedmann und Harberger besonders gefordert wurden. Viele
dieser Absolventen, die mit Master- oder Doktortiteln nach Chile zuriickkehrten, stiegen
spater unter Pinochet zu Ministern auf oder ibernahmen Schliisselstellen in der Wirtschaft
und Publizistik. Hojman 1993, 22-44.

10 Hojman 1993, 11-21.
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prangerten, geriet Chile aussenpolitisch unter Druck. Erst zogerlich formier-
te sich auch im Land selber der Widerstand. Gerade unter den Jugendlichen
artikulierte sich die Frustration, da sie zu den Verlierern der Wirtschaftsre-
formen gehorten und kulturelle Freiheiten kaum erlaubt waren. Die katholi-
sche Kirche ermdglichte politische Meinungsbildung'®' und auch verbotene
Parteien begannen sich wieder zu formieren. Dabei entwickelte sich die Wo-
che vom 4. bis 11. September zu einer Woche des Widerstands, der sich
sowohl in symbolischen Aktionen gegen den Putschtag manifestierte, aber
sich auch in Strassenkrawallen entlud.'®® 1983 geriet Chile in die schwerste
Wirtschaftkrise seit fiinfzig Jahren, welche aufgrund finanzpolitischer Ma-
nover die Grenzen des neoliberalen Modells aufzeigte und grosse Bevolke-
rungsteile ins Elend stiirzte.'® So ging denn auch das Plebiszit iiber die
Verldangerung von Pinochets Amtszeit 1988 fiir diesen negativ aus. 55
Prozent stimmten dagegen, was nicht erstaunt angesichts der Tatsache, dass
rund fiinf Millionen (ca. 40 Prozent der Bevdlkerung) unverandert in Armut
lebten.'®*

1989 wurde der Christdemokrat Patricio Aylwin zum Présidenten
gewihlt. Er leitete die transicion, den Ubergang zur Demokratie ein, der mit
den Militirs ausgehandelt werden musste.'® Die Gesellschaft war allerdings
weiterhin in zwei unversohnliche Lager gespalten. Die Ziele aller nachfol-
genden Regierungen waren die Fortfilhrung des wirtschaftlichen Wachs-
tums, mehr soziale Gleichheit und demokratische Stabilitit. Diese Spannung
haben die Mitte-Links-Regierungen unter den Priasidenten Eduardo Frei
(1994-2000), Ricardo Lagos (2000-2006) und Michelle Bachelet (seit 2006)
insgesamt gut bewiltigt. Sie nahmen keine grundlegenden Anderungen am

! Villalobos 1996, 196. 1984 veroffentlichte die Bischofe der katholischen Kirche einen
Pastoralbrief, in dem sie das Klima der Unsicherheit und Angst wie auch die Folgen der
Wirtschaftsreformen anprangerten.

1> Codoceo 2007, 36.

163 Eranceschet 2005, 59. Zwischen 1975 und 1981 betrug die Arbeitslosigkeit durchschnitt-
lich 18%, 1983 stieg sie auf einen Hochststand von 31,3%. Die Zahl der in extremer Armut
lebenden Chilenen verdreifachte sich zwischen 1970 und 1985. Ende der 1980er Jahre wur-
den iiber 40% der armen Familien von einer alleinerziehenden Frau versorgt.

164 Rinke 2005, 289. Die soziodkonomischen und politischen Rahmenbedingungen hatten sich
zwischen 1932 und 1989 nachhaltig gedndert. Das Bevdlkerungswachstum beschleunigte sich
ab 1940 stark. ,,1982 hatte sich die Zahl der Chilenen mit 11,3 Mill. Im Vergleich zu den 4,8
Mill. Von 1930 mehr als verdoppelt. Seit Ende der 1930er Jahre lebte die Mehrheit in den
stindig wachsenden Stidten. 1980 hatte der Urbanisierungsgrad bereits mehr als 80% er-
reicht. [...]. 1980 waren nur noch 21% der Beschéftigten in der Landwirtschaft und 25 % in
der Industrie titig, wohingegen der Dienstleistungssektor 54% der Beschéftigten aufnahm.”

1% Codoceo 2007, 167-171.
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neoliberalen Wirtschaftsmodell vor und behielten eine strenge Haushaltsdis-
ziplin. So betrug das durchschnittliche Wachstum des Bruttoinlandproduktes
zwischen 1990 und 2005 5,6 Prozent und auch die Rezession von 1999 als
Folge der asiatischen Finanzkrise und eines starken Riickgangs der Welt-
marktpreise fiir chilenische Exportprodukte gefdhrdete die positive wirt-
schaftliche Entwicklung nicht grundlegend. Der Exportsektor erwies sich
weiterhin als Wachstumslokomotive. Neben dem Kupfer, das vor allem in
China auf grosse Nachfrage stiess, wuchsen auch die Forst- und Landwirt-
schaft stark, wobei aber Umweltzerstérungen in Kauf genommen wurden.'®

Schwieriger gestaltete es sich aber, mehr soziale Gerechtigkeit zu er-
reichen. Auch wenn die Zahlen der Armen zwischen 1990 und 2003 von
38,6 Prozent auf 18,8 Prozent sanken, so blieb doch die Schere zwischen
Arm und Reich unverindert weit gedffnet.'®” Die Arbeitslosigkeit liegt bei
rund 8 Prozent, viele Arme sind aber im informellen Sektor beschiftigt und
werden von den Statistiken nicht erfasst. Besonders benachteiligt sind die
indigenen Minderheiten, deren Wunsch auf Anerkennung als eigenstandiges
Volk verwehrt blieb.'®®

Der Dienstleistungssektor ist mit Abstand der grosste Arbeitgeber,
wihrend arbeitsintensive Sektoren wie Landwirtschaft oder Fischerei eher
stagnieren. 2005 betrug der Anteil der Staatsangestellten nur noch 4,4 Pro-
zent. Chile verfiigt offiziell zwar {iber fortschrittliche Arbeitsgesetze, diese
werden aber in der Praxis oftmals ausgehohlt, indem mit Entlassung gedroht
wird, wenn Uberstunden nicht 'freiwillig' geleistet werden. Auch werden
keine festen Arbeitsvertrage ausgestellt, sodass der Arbeitnehmer der Will-
kiir des Arbeitgebers ausgesetzt ist. Die Gewerkschaften, die unter dem Mili-
tarregime unterdriickt und abgeschafft wurden, spielen bis heute kaum eine
Rolle im Arbeitsalltag, da sie in viele Einzelgewerkschaften aufgesplittert
sind und die Arbeiter sich nur wenig organisieren. Die Regierung verfolgt
eine Doppelstrategie der Offnung fiir den Weltmarkt (mit einer Vielzahl von
Freihandelsabkommen) und der Flexibilisierung des Arbeitsmarktes. Letzte-
re bewirkt unter anderem die Ausbeutung der Frauen, was die Familienstruk-

166 Tnstituto Nacional de Estadisticas 2005. Im Umweltbericht werden im Kapitel IV 251-286
detailliert Umweltschdden aufgefiihrt. Ausserdem werden Waldbriande (293-300) und das
Verklappen von Schadstoffen im Pazifik (311) genannt.

17 Rinke 2005, 404. Dabei werden Konsumentenkredite ohne grosse Auflagen gewihrt und
auch die Kaufhéuser bieten eigene Kreditkarten an.

'6% Instituto Nacional de Estadisticas 2002 zeigt die wirtschaftliche Benachteiligung der indi-
genen Volker in Chile, von denen die Mapuche zahlenmissig am bedeutendsten sind. German
1999, 391-406 beschreibt die negativen Auswirkungen der Gesetzgebung flir die indigenas
der Juna von 1979 und 1980 fiir die Mapuche.
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turen aushohlt und mit dazu beitrdgt, dass viele Kinder ausserhalb der Ehe
geboren werden.'®’

Heikel blieb die Auseinandersetzung mit der Zeit der Militardiktatur.
Nachdem Pinochet geméss der unter seiner Regierung erlassenen Verfassung
als Senator auf Lebzeit ernannt wurde, verhinderte er zusammen mit der
politischen Rechten eine Aufarbeitung der Menschenrechtsverbrechen. Der
Runde Tisch iliber Menschenrechtsverletzungen und zwei Kommissionen,
die nach ihren Leitern, Rettig und Valech, benannt wurden, dokumentierten
die Verstosse des Militarregimes, das zwischen 1973 bis 1988 rund 3'000
Personen umgebracht und 30'000 gefoltert hatte.'”” Durch die Dokumentati-
on der Verbrechen wurde versucht, einen gesellschaftlichen Dialog anzu-
stossen. Erst mit der Festnahme Pinochets in London 1998 und aufgrund der
Korruptionsfille, die ihm und seiner Familie nachgewiesen werden konnten,
verlor er an gesellschaftlichem Einfluss. Wenige Tage vor seinem Tod im
Alter von 91 Jahren iibernahm er 2006 politische Verantwortung fiir die
Ereignisse wihrend seiner Herrschaft.'’! Die massive Anteilnahme vieler
Chilenen anlésslich seiner Beisetzung zeigte, dass die Briiche in der chileni-
schen Gesellschaft noch nicht iiberwunden waren.

Erfreulich bleibt — trotz der politischen Apathie weiter Bevdlke-
rungskreise —,'’> dass sich die Demokratie gefestigt hat und durchaus auch
kontroverse Themen wie das Scheidungsrecht, das erst 2004 erlassen wurde,
oder die Frage nach Geburtenkontrolle heute gesellschaftlich diskutiert wer-
den und Akzeptanz finden.'” Insgesamt schreitet die Bildung einer Zivilge-
sellschaft voran, an der zunehmend mehr Bevolkerungsgruppen partizipieren
koénnen. 2010 feiert Chile den Bicentenario, die 200-Jahr-Feier der Unab-
hiangigkeit. Dafiir sind bereits unter der Regierung Lagos beschlossene kul-

169 Salazar; Pinto 2002, 207. Frauen arbeiten in unterbezahlten Berufen, werden als Hausan-
gestellte beschiftigt oder als Prostituierte ausgebeutet.

170 Nationale Kommission zur Untersuchung von politischer Haft und Folter 2008.

171 Codoceo 2007, 346-370 bietet einen Uberblick iiber die Entwicklungen des Falles Pino-
chet in London wie auch in Chile.

172 Codoceo 2007, 386: ,,Mehr als 30 Jahre nach dem Militdrputsch und 15 Jahre nach der
Riickkehr zur Demokratie hat sich Chile von einer hochpolitischen, extrem polarisierten
Gesellschaft, in der die Politik und die Beteiligung am politischen Leben ein zentrales Ele-
ment der Bevdlkerung war, in eine Gesellschaft verwandelt, in der die politische Partizipation
extrem abgenommen hat und weiterhin abnimmt und in der 'die Politik' im Leben der Perso-
nen eine untergeordnete Rolle spielt und Parteien und Politiker an Biirgerunterstiitzung verlie-
ren.”

'73 Macaulay 2006, 143-148. Teenagerschwangerschaften machen immer noch rund 15% der
jahrlichen Schwangerschaften aus und der starke Widerstand der katholischen Kirche und
rechter Politiker verhindert ein Abtreibungsgesetz.
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tur- und bildungspolitische Initiativen vorgesehen, die zukunftsweisend sein
sollen.'” Chile gilt innerhalb Lateinamerikas in verschiedener Hinsicht als
Musterland und hat auch den Ubergang zu einer Demokratie weitgehend
erfolgreich bewailtigt. Allerdings ist mehr soziale Gleichheit nétig, damit die
Demokratie gefestigt werden kann und sich darauf aufbauend auch die
Wachstumschancen positiv entwickeln kénnen.

3 Die Entstehung und Entwicklung der mestizischen
Pfingstbewegung

Die chilenische Pfingstbewegung ist hauptsédchlich ein soziales und religio-
ses Phanomen von Mitgliedern der Unterschicht. Diese entwickeln darin ihre
eigene religiose und kulturelle Sprache. Elemente der indigenen Religiositit
haben sich im kulturellen Prozess der Mestizisierung erhalten und finden
nun iiber die Vermittlung durch die katholische Volksreligiositdt Eingang in
pentekostale Glaubensvorstellungen und -praktiken. Die Heiligungsbewe-
gung aus den USA des 19. Jahrhunderts und charismatisch inspirierte Ge-
meinden der Methodistenkirche in Chile bieten den theologischen Referenz-
rahmen und zeigen die weltweite Vernetzung des Pentekostalismus.

Die chilenischen Pfingstkirchen sind in der weltweiten Pfingstbewe-
gung verwurzelt (Kapitel 3.1). Im Rahmen der Entwicklung der Pfingstbe-
wegung in Chile (Kapitel 3.2) wird nach der Entstehung und Entwicklung
der Iglesia Metodista Pentecostal ab 1910 (Kapitel 3.2.1) die Diversifizie-
rung der Bewegung gezeigt (Kapitel 3.2.2). Ein eigenes Kapitel nehmen die
Erscheinungsformen des missionarischen Pentekostalismus und des Neopen-
tekostalismus in Chile ab 1950 ein (Kapitel 3.2.3).

3.1 Waurzeln der chilenischen Pfingstkirchen in der weltweiten
Pfingstbewegung

Enthusiastisch-charismatische Bewegungen und Erscheinungsformen bilden
in der Geschichte des Christentums eine Konstante. So brachen regelméssig
Konflikte zwischen der institutionalisierten Staatskirche und charismatischen
Erneuerungsbewegungen aus. Im 19. Jahrhundert konsolidierten und organi-
sierten sich verschiedene charismatisch-enthusiastische Gruppen im frithen
Methodismus und in den verschiedenen Auspragungen der Heiligungsbewe-

' Rinke 2005, 467. Die Zahl der in Chile veroffentlichten Biicher reduzierte sich wihrend
der Massenkultur der Militirregierung dramatisch um mehr als 50%, was die Paralysierung
des Kulturlebens zeigt.
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gung (holiness movement). Diese geht ebenfalls auf die Lehren des Griinders
des Methodismus, John Wesley (1703-1791), und besonders des wesleyani-
schen Theologen John Fletcher (1729-1785) zuriick. Beide waren von der
deutschen Bewegung des Pietismus beeinflusst: ,,The long-term progenitors
of Pentecostalism are Spener and the German Collegia Pietatis. [...]. The
Pietists interpreted the various devastations as divine admonitions, as do
Pentecostals today, and joined forces with those who inveighed against the
iniquitous luxury of the court.”'”

Zum ersten Mal in der Geschichte des institutionalisierten Protestan-
tismus entstand mit dem Pietismus innerhalb der institutionalisierten Kirche
eine Bewegung, die als Zentrum des Glaubenslebens die personliche Erfah-
rung mit Gott und eine Wiedergeburt durch den Heiligen Geist iiber Doktrin
und Wissen stellte. Der Pietismus betonte die Bedeutung der Lehren der
Reformation iiber das allgemeine Priestertum aller Glaubigen und die Wir-
kung des Heiligen Geistes in der Erneuerung eines verdnderten und mora-
lisch asketischen, von der Welt getrennten Lebens. Nikolaus von Zinzendorf
(1700-1760) griindete 1727 auf seinem Gut Herrnhut die erste Gemeinschaft
der Mihrischen Briider, die unter dem Namen Erneuerte Briiderunitdiit ein
eigenes politisch-kirchliches Gemeinwesen mit eigener Verfassung und Li-
turgie verwirklichte.

Diese Kirche iibte wichtigen Einfluss auf Wesley und die methodis-
tische Erweckung aus. Wahrend seiner Reise nach Georgia in den USA lern-
te Wesley herrnhutische Missionare kennen und der Austausch mit diesen
fiihrte dazu, dass er begann, eine personliche Begegnung mit Christus zu
suchen. Als er 1738 Luthers Vorrede zu Paulus Rechtfertigungslehre im
Romerbrief horte, erlebte er seine Bekehrung. Dies war die Geburtsstunde
des Methodismus, der sich anfanglich durch Geisterfahrungen charakterisier-
te. Ein kurzer Aufenthalt John Wesleys in Herrnhut (Sommer 1738) stimmte
ihn kritisch gegen manche Eigentiimlichkeiten der Herrnhuter und brachte
seine eigene religiose Entwicklung zum Abschluss. Ab dem Herbst 1738 trat
John Wesley zusammen mit seinem Bruder Charles erst in Bristol, dann in
London und schliesslich in ganz Grossbritannien als Erweckungsprediger
auf. Sie riefen oft Tausende von Zuhorern zur personlichen Bekehrung auf.
Insgesamt legte er auf seinen Missionsreisen legendéare 250'000 Reisemeilen
zuriick und hielt 40'000 Predigten.'’®

Die zentrale Bedeutung des frithen Methodismus lag in der Lehre
Wesleys iiber den 'zweiten Segen', einer personlichen Krisenerfahrung, die

175 Martin 1990, 15f.
176 Ward 2003.
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zur Bekehrung fiihrt und die Wesley als Prozess der Heiligung, 'Christlichen
Perfektion' (Christian perfection) oder 'Perfekten Liebe' (perfect love) be-
zeichnete. Die Uberlegungen Wesleys iiber die perfect love, die relativ offen
formuliert waren, wurden durch den methodistischen Theologen John Flet-
cher als 'Geisttaufe' interpretiert und so mit der Erfahrung des 'Zweiten Se-
gens' verkniipft. Die Geisttaufe fiihre den Glaubigen auf eine hohere Stufe
der Heiligung. Dadurch konnten die Siinden im Alltag in einem Masse -
berwunden werden, wie es ein nicht mit dem Geist Getaufter nie erreichen
konne. Die Geisttaufe bevollmichtige zum Dienst.'”” Wesley selber unter-
stiitzte dies nicht, sondern scheint vielmehr gelehrt zu haben, dass der Geist
bei der Bekehrung empfangen werde. Wesley ging es nicht in erster Linie
darum, die verloren gegangenen Geistgaben des apostolischen oder patristi-
schen Christentums wiederzuerlangen, sondern ihn interessierten eher ethi-
sche Verhaltensregeln.'”® Zweifellos bildete seine Lehre iiber die vollstindi-
ge Heiligung und die Moglichkeit charismatischer Erfahrungen zusammen
mit der personlichen Bekehrung die Grundlagen fiir die Heiligungsbewe-
gung und ihren Nachfolger, den Pentekostalismus. Aber erst als Heiligung
als punktuelles Bekehrungsereignis verstanden wurde, auf welches die
christliche Perfektion folgte, waren die Voraussetzungen fiir das Verstiandnis
der pfingstlerischen Formel der 'vollstindigen Heiligung' gegeben.'” It was
this 'second blessing' doctrine that had a significant influence on Pentecostal-
ism, but only as this doctrine was transmitted and reinterpreted through the
US American Holiness movement in the nineteenth century.”'*

Der friihe Methodismus, der sich aufgrund intensiver Missionstatig-
keit schon bald in den USA ausbreitete, erlaubte den freien Ausdruck religi-
Oser Gefiihle und forderte den Einbezug emotionaler Elemente der Volksre-
ligiositdt. Damit bildete er ein Angebot fiir die Ausgegrenzten der amerika-
nischen Gesellschaft: Frauen, Schwarze und Arme.'®" Aufgrund des Biirger-
kriegs in den USA (1861-1865) zerbrach die Einheit der evangelischen
Christen — unterschiedliche Ansichten zur Sklavenfrage spalteten verschie-
dene Kirchen. Gleichzeitig bewirkten neue wissenschaftliche Theorien und
Entdeckungen der Geologie und Archiologie sowie die Entwicklung der
Evolutionstheorie durch Darwin neue kirchliche Spannungen, die durch
Auseinandersetzungen zwischen Fundamentalisten und Modernisten zu Be-

177 Zimmerling 2002, 77.

78 Dayton 1991, 23. Lederle 1988, 9f.
' Dayton 1991, 44.

'80 Anderson 2004, 26.

'8! Anderson 2004, 26.
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ginn des 20. Jahrhunderts vertieft wurden. *~ Diese Polarisierung der theolo-
gischen Positionen fiihrte zu verstirkten charismatischen Erwartungen in
Abwendung von den etablierten protestantischen Kirchen. Diese Erwartun-
gen fanden ihren Ausdruck in der Heiligungsbewegung.

,,The Holiness movement was a reaction to liberalism and formalism
in established Protestant churches and stood for Biblical literalism, the need
for personal and individual experience of conversion and the moral perfec-
tion (holiness) of the Christian individual.”'®’ Nach dem Biirgerkrieg wurden
ab 1867 die National Camp Meeting Association for the Promotion of Holi-
ness, an deren nationalen Treffen sich die Mitglieder versammelten, zu ei-
nem wichtigen Instrument der Heiligungsbewegung. Dies fiihrte schliesslich
zur Griindung von Heiligungskirchen, die sich durch ihren Erweckungsgeist
(revivalism) auszeichneten und von ekstatischen Phidnomenen und camp
meetings auf dem ganzen Kontinent begleitet wurden.

Neben der Linie vom Methodismus zur Heiligungsbewegung wurde
der Pentekostalismus auch durch die reformierte Linie gepragt, welche die
Rolle der Emotionen im sich verdndernden Leben des Bekehrten betonten.
Der reformierte Erweckungsglaube (revivalism) von Jonathan Edwards mit
der Betonung der personlichen Glaubenserfahrungen und der Oberlin Per-
fektionismus der Revivalisten Charles Finney (1792-1876),'"** Asa Mahan
(1799-1875) und Thomas Cogwell Upham (1799-1872) trugen wichtige
Elemente zur Herausbildung des Pentekostalismus bei. Sie gelten als die
Viter der Lehre von der Geisttaufe, die sie ausgehend von John Fletcher
entwickelten. In dieser Taufe empfange der Glaubige die Fiille des Geistes,
die weniger als Person der Trinitét, sondern primér als Kraft betrachtet wird.
Durch die Geisttaufe erfolge eine neue Stufe der Heiligung fiir den Glaubi-
gen, der dadurch die Moglichkeit erhalte, Siinden zu liberwinden. Die Geist-
taufe wird entsprechend als Bevollmachtigung zum Dienst (empowerment)
verstanden.'®

182

82 Dayton 1991, 48.

'®> Anderson 2004, 27.

184 Zimmerling 2002, 60. Finney war von Jonathan Edwards (1703-1758) beeinflusst worden,
der im 18. Jahrhundert die Grundlagen fiir die besondere Gestalt des amerikanischen Chris-
tentums legte. In der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts kam es zu den so genannten Great
Awakenings, den Erweckungen, die Edwards vorausgesagt hatte und die von Finney beein-
flusst und gepragt wurden.

185 zimmerling 2002, 77. Die drei presbyterianischen Theologen Finney, Mahan und Cogwell
Upham unterrichteten am Oberlinseminar in Ohio und ,.entwickelten dort den Begriff der
Geisttaufe als eines von der Wirkung des Heiligen Geistes bei der Busse, Bekehrung und
Wiedergeburt unterschiedenen Begriftfes.”
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Die Keswick Convention, die 1875 in Grossbritannien mit jahrlichen
Treffen begann, anerkannte zwei unterschiedliche charismatische Erfah-
rungsformen: die Wiedergeburt (new birth) und die Geisterfiillung (fullness
of the Spirit). Dadurch beeinflusste sie den Pentekostalismus massgeblich.
Die Geisttaufe in Keswick wurde nicht mehr mit den Begriffen der Heili-
gung, sondern der Erméachtigung (empowerment) fiir den Dienst beschrieben.
Keswick propagierte also eine Vorstellung der progressiven Heiligung, die
dazu neigte, eine zweite unmittelbare Heiligungserfahrung zu verneinen.

So bestanden gegen Ende des Jahrhunderts drei unterschiedliche
Gruppen von Anhdngern der Heiligungsbewegung: Die wesleyanische Posi-
tion besagte, dass die vollstindige Heiligung oder die perfekte Liebe der
zweiten Segnung oder der Geisttaufe entspreche. Die reformierte Position
der Keswick Convention behauptete, dass die Geisttaufe die Ausriistung mit
Kraft (empowerment) fiir den Dienst sei.'*® Die dritte Position enthielt bei-
des: den zweiten Segen der Heiligung und den dritten Segen der Geisttaufe,
wiederum eine Ausriistung mit Kraft. ,,By the end of the nineteenth century,
the idea of a ‘baptism with the Spirit' as a distinct experience giving power
for service was the major theme in North American revivalism. The
groundwork was laid for the birth of Pentecostalism.” '’

Innerhalb der Heiligungsbewegung dnderte sich das Verstdndnis der
Eschatologie. Der Postmillenarismus geht davon aus, dass die tausendjdhrige
Herrschaft Christi auf Erden (Millenarismus) bereits jetzt — seit dem ersten
Kommen Christi — angebrochen sei und sich die Gerechtigkeit im gegenwaér-
tigen Zeitalter durchsetzen werde. Die Aufgabe der christlichen Mission
bestehe entsprechend darin, dem Reich Gottes durch die Verkiindigung des
Wortes und die Errichtung von Institutionen wie Schulen, Kranken- und
Waisenhduser zum Durchbruch zu verhelfen.'™ Wihrend die so genannten
Postmillenaristen davon ausgingen, dass die Wiederkunft des Messias erst
nach tausend Jahren stattfinde, setzte sich nun innerhalb der Heiligungsbe-
wegung die Position der Pramillenaristen durch. Der Pramillenarismus er-
wartet dieses Kommen des Auferstandenen in Kiirze und geht oftmals von
einer wortlichen Auslegung der Johannesoffenbarung (v.a. Offb 20,1-10)
aus. Die eschatologische Erwartung ist sehr ausgeprégt, wobei meist mit der
Entriickung der Gemeinde vor der grossen Triibsal (1 Thess 4,17; 1 Kor 15,

136 Dieses Verstindnis herrscht im lateinamerikanischen Pentekostalismus vor. Die Erméchti-
gung durch die Geisttaufe soll dazu beféhigen, die gottliche Mission im Leben des Glidubigen
wie auch der christlichen Kirche erfiillen zu konnen.

'87 Anderson 2004, 29. Lederle 1988, 11.

88 McGee 2002, 886.
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51-52) gerechnet wird. Die pramillenaristischen Anhédnger des Dispensatio-
nalismus gehen von einem gottlichen Heilsplan aus, der die Geschichte ge-
mdss entsprechender Auslegung der Bibel in verschiedene Zeitalter untertei-
le. Sie erwarteten das baldige Ende der Welt, das gemidss dem gottlichen
Plan des Dispensationalismus durch die 'geheime Entriickung' der Erwéhlten
angezeigt werde.'®’

Der Pramillenarismus mit seiner dispensationalistischen Weltsicht
brachte eine neue Betonung des Glaubens an Erweckungen, welche der bal-
digen Wiederkunft des Konigs vorangehen sollten. Diese apokalyptisch ge-
pragte und entsprechend eher pessimistische eschatologische Sicht wurde
zum zentralen Thema des nordamerikanischen Pentekostalismus, weil die
iiberwiegende Mehrheit ihrer Griinder und Fithrer aus der Heiligungsbewe-
gung stammten.'*’

Zum Umfeld des holiness movement gehoren auch die Heiler und die
Heilungspraktiken, die unter dem Begriff der Heilungsbewegung (healing
movement) zusammengefasst werden. Das Gebet und Praktiken wie Hand-
auflegen sind vermutlich die universalen Charakteristika des Pentekostalis-
mus und bilden zweifellos einen wichtigen Grund fiir dessen Anziehungs-
kraft und Wachstum. Paulus spricht in 1 Kor 12 von dieser Gabe, die in der
Geschichte des Christentums beispielsweise von Wiedertdufern, unter den
Quikern und auch von John Wesley praktiziert wurde. Heilungen durch
Gebete waren ebenfalls Teil des pietistischen Glaubenslebens.'”' Zu Beginn
des 20. Jahrhunderts wurde die Vorstellung gottlicher Heilung zu einer
wichtigen Lehre innerhalb des holiness movement.

Die Heiligungsbewegung wurde weiter beeinflusst durch John Ale-
xander Dowie (1847-1907), der die theokratische Stadt Zion in der Ndhe von
Chicago griindete, wo revolutionédre Ideen von der Gleichheit der Rassen
und Geschlechter und des Pazifismus propagiert wurden. Verschiedene Fiih-
rer des Pentekostalismus wurden von seinem Missionseifer und durch seine
Ideen von der Akzeptanz aller Personen unabhéngig von deren Hintergrund
beeinflusst.

Ebenso einflussreich war Frank Sandford (1862-1948), ein friiherer
Baptistenpastor, der eine Heilung innerhalb der Heiligungsbewegung erlebte
und die Holy Ghost and US Bible School griindete, in der verschiedene

'8 Eine Darstellung des dispensationalistischen Heilsplans findet sich in der Darstellung
Hoovers (Kapitel 5.4).

" McGee 2002, 886.

! In dieser Tradition wirkte unter anderem Johann Christoph Blumhardt d. A. (1805-1880)
wihrend dreissig Jahren in seinem Heilungszentrum im deutschen Bad Boll.
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Pfingstfiihrer ausgebildet wurden. Sunford publizierte die Zeitschrift Ton-
gues of Fire, worin er eine rassistische Theorie der Uberlegenheit der Anglo-
sachsen propagierte.

Die erwahnten Gruppen, Kirchen und Bewegungen des 19. und des
beginnenden 20. Jahrhunderts waren untereinander gut vernetzt. Sie verstan-
den sich als Teil der weltweiten Erweckung und informierten sich gegensei-
tig tiber deren Fortschreiten, hielten die Naherwartung hoch und bestérkten
sich gegenseitig. Sie erwarteten eine neue Taufe mit Feuerflammen und der
Ausschiittung des Geistes.'** Bereits vor der Erweckung in der Azusa Street
in Los Angeles bestanden zahlreiche schriftliche und persénliche Kontakte
innerhalb der weltweiten Bewegung, die danach noch verstirkt wurden.
Durch dieses weltweite Kommunikationsnetz wurden die Anhinger in ihrem
Glauben an die Erweckung bestdrkt und der Beitritt zur Bewegung wurde
attraktiver.'” Dies zeigt, dass der Pentekostalismus bereits von Anfang an
eine globale Ausrichtung hatte und dass demzufolge der Ursprung der
Pfingstbewegung nicht auf ein einziges lokales Zentrum festgelegt werden
kann.'”* In seinen Berichten iiber die Erweckung in Los Angeles berichtete
Pastor Frank Bartleman'®”, einer der Protagonisten der Azusa Street, liber die
vielfdltigen schriftlichen Kontakte und Besuche, vor allem zwischen den
Mitgliedern der Erweckung in Wales und Los Angeles. Bartleman selber
wurde spéter zu einem weltweit titigen Vertreter der Pfingstbewegung. Auf-
fallig ist die Verwendung eines 'pfingstlerischen Codes' in der Abfassung der
Berichte. Uber sprachliche und kulturelle Schranken hinweg entwickelte
sich so eine linguistische Anndherung in der Verwendung einer religiosen
Symbolsprache und religiéser Themen und Bilder."”® Dieser Prozess erfor-
derte zweifellos eine lange Vorbereitungszeit, die von den Protagonisten
selber theologisch erklart wurde. So sprach Frank Bartleman in Bezug auf

2 1 and 2001, 16. Land zitiert William Arthur, einen englischen Methodisten, der 1856 seine
Sehnsucht mit den folgenden Worten ausdriickte: ,,O, baptize them yet again with tongues of
fire.” Apg 2,3; Joel 2,28.

193 Bergunder 1999, 7: ,Nearly all Pentecostal groups in the early years maintained extensive
international mail networks. One gets the impression that each corresponded with every one.
Through these written channels an imagined global Pentecostal community was created that
assured the individual believer of the international success of the revival and made it attrac-
tive to join in. But it was also through personal contacts that the message was spread.” Ber-
gunder 2005b, 81: ,,Am Ende des Jahres 1908 hatte die Pfingstbewegung bereits in ungefahr
50 Landern Wurzeln geschlagen.”

%4 Bergunder 1999, 19. Suarsana 2010, 24-54.

"> Bartleman 1982, 12.

196 Hoover 2002 bietet eine grosse Anzahl von Briefwechseln mit Gleichgesinnten. Auffillig
ist darin die Verwendung stereotyper Wendungen.
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die Erweckung von einer Mutter, die im Gebéren liege und dabei von dem
teuflischen Drachen bedroht werde, und davon, dass die Arbeiter oder 'Hei-
ligen' wihrend langer Jahre in der Heiligungsbewegung und auf dem Missi-
onsfeld vorbereitet und gepriift worden seien. ,,They had walked with God
and learned deeply of His Spirit.”""’

Der frithe Pentekostalismus in den USA um die Wende zum 20. Jahrhundert
lasst sich theologisch mit den vier Begriffen Full Gospel, latter rain, aposto-
lic faith, pentecostal zusammenfassen, die untereinander verkniipft sind und
gleichzeitig Anlass fiir doktrinale Auseinandersetzungen und Spaltungen
waren:'*®

Das Full Gospel (vollstindige Evangelium) enthélt die finf (oder
vier) Hauptlehren der Rechtfertigung durch den Glauben an Jesus. Dazu
zahlen die 'Heiligung durch den Glauben' als zweites und endgiiltiges Werk
der Gnade (fiir die Holiness Pentecostals) (1), die Heilung (2), die Wieder-
kunft Jesu (normalerweise pramillenaristisch) (3) und die Geisttaufe (4), die
normalerweise vom Zeichen der Zungenrede (5) begleitet wird.'"’

Der Latter Rain (Spatregen) ist eine dispensationalistische Lehre, die
an die Wiederherstellung der verloren gegangenen Kraft des Geistes glaubt,
um dadurch zum Hoéhepunkt der Heilsgeschichte zu gelangen. Dies schliesst
ebenfalls eschatologische Aspekte der baldigen Wiederkunft Jesu ein, die
sich in der apokalyptischen Erfahrung ausdriickt, in den letzten Tagen zu
leben. Die Lehre des spiteren Regens erklart auch, warum die Zeichen und
Wunder nach einer so langen Zeit der Diirre auftauchen. Dies gehort zu Got-
tes dispensationalistischem Plan fiir alle Zeiten.**

Apostolic Faith wird getragen von einer Vision, die den Pentekosta-
lismus als eine Restaurationsbewegung ansieht, welche das Full Gospel,
Macht, Geistgaben, 'Zeichen und Wunder' und apostolische Autoritdt wie-
derbringt. Dazu gehdren auch die Gaben der Apostel, Propheten, Evangelis-
ten und Lehrer. Weiter zihlt dazu die Aufgabe, eine Kirche des Neuen Tes-
tamentes wiederherzustellen auf der Grundlage der Urgemeinde, wie sie in
der Apostelgeschichte beschrieben ist.””!

Schliesslich bedeutet der Schliisselbegriff Pentecostal zweierlei: Ei-
nerseits enthilt er einen dispensationalistischen Aspekt, in dem die pfingstle-

97 Bartleman 1982, 41, 87.

198 Diese Punkte entsprechen der Aufstellung von Anderson 2004, 60f.
1%L and 2001, 18.

2% Dayton 1991, 15.

201 Land 2001, 61.
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rische Erfahrung als Beginn einer neuen Ara angesehen wird. Andererseits
beinhaltet er einen spirituellen Aspekt, gemédss dem 'pentekostal’ gleichzeitig
ein Ereignis und einen Lebensstil darstellt, den es in der Erfahrung der
Glaubigen zu wiederholen gilt.**

,»The movement was simultaneously restorationist and eschatologi-
cal. The participants believed that God was restoring the apostolic faith and
power of the end times trough signs and wonders. [...]. In their view God
was calling upon all saints to be godly witnesses in the power of the Holy
Spirit. Now the prophethood of all believers could be added to the priest-
hood of all believers.” *** Diese kraftvolle Botschaft gelangte vor allem zu
den Verlierern der Gesellschaft, den Armen, den Schwarzen und den Frauen
und verlieh ihnen Hoffnung und Lebenskraft. Ebenso bewirkte sie vielerorts
die Integration von Menschen unterschiedlicher Hautfarben und die Gleich-
heit der Geschlechter. Bereits im 19. Jahrhundert wurde in inklusiver Spra-
che von den neuen religiosen Erfahrungen gesprochen, und Frauen {iber-
nahmen frith Fiihrungspositionen in der Kirche als Prophetinnen, Missiona-
rinnen und Gemeindegriinderinnen.

1906 zeigten sich in einer Kirche an der Azusa Street in Los Angeles in kon-
zentrierter Form die Energie und Dynamik der neuen Bewegung. Diese Er-
weckung war nicht die erste, iiberstieg an Bedeutung und Auswirkung aber
die vorangegangenen.’** In ihr finden sich die grundlegenden Merkmale des
Pentekostalismus wieder, die Hollenweger definiert als eine miindliche Li-
turgie, maximale Partizipation aller Mitglieder im 6ffentlichen Gebet und in
Entscheidungsfindungen. Daraus folgt eine verséhnende Form der Spirituali-
tdt mit dem Einbezug von Traumen und Visionen in den persdnlichen und
offentlichen Bereich. Diese funktionieren wie eine Art Ikone fiir den einzel-
nen und die Gemeinschaft. Leib und Seele werden als aufeinander bezogen
erfahren. Die auffallendste Anwendung dieser Einsicht ist das Gebet fiir die
Kranken und der liturgische Tanz.*”> Diese Merkmale erkliren sich unter
anderem durch den kulturellen Hintergrund vieler afroamerikanischer Mit-

292 Anderson 2004, 60f.

2% Land 2001, 18.

204 Robeck 1993, 170 betont, dass ,there is a great deal of interconnectedness between what
appears to be the source of Pentecostal origins and the places where it was previously thought
that independent spontanity had been the key factor. Secondly, without wishing to be trium-
phalistic, the evidence gathered in all serious quests for the origins of the modern Pentecostal
movement appears inevitably to point to North America.” Robeck vertritt hier einen anderen
Ansatz, als ihn Bergunder 1999 entwickelt.

2% Hollenweger 1997, 31.
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glieder und des Leiters William Joseph Seymour. Die Erweckung in der
Azusa Street zerbrach die Rassenschranken. William Seymours beschreibt
dies gemiss dem biblischen Vorbild der Ausschiittung des Heiligen Geistes
an Pfingsten:

,If it had started in a fine church, poor colored people and
Spanish people would not have got it, but praise God it
started here. God Almighty says He will pour out His Spirit
on all flesh. [...]. It is noticeable how free all nationalities
feel. If a Mexican or German cannot speak English, he gets
up and speaks in his own tongue and feels quite at home for
the Spirit interprets through the face and people say amen.
No instrument that God can use is rejected on account of
color or dress or lack of education. This is why God has so
built up the work.”**®

Der frithe Pentekostalismus, der sich in den Gottesdiensten der Azusa Street
ausdriickte, erscheint als revolutiondre Bewegung mit ungeheurer Dynamik,
in der die Ausgegrenzten unabhingig von Hautfarbe, Geschlecht oder Klasse
Akzeptanz fanden.””” Riesebrodt erkennt darin indessen ein 'klassenhomoge-
nes Kulturmilieu', da ,,es sich um eine multiethnische Bewegung unterer
Schichten handelte, die sich selbst aber primédr als religiose Avantgarde
verstand und den Zugang zur Gemeinde von Kriterien des Glaubenserlebnis-
ses, der Orthodoxie, Orthopraxis und moralischer Lebensfithrung abhingig
machte.” Thre biblische Legitimation und ihr Zentrum fand die Bewegung in
der Aktualisierung von Pfingsten. Land, Hollenweger und Anderson™® beto-

206 Seymour 1906, zitiert nach Land 2001, 17.

207 Anderson 2004, 45. Robeck 1993, 174f: ,Women and men, old and young, white and
black, poor and rich were all treated equally.” Innerhalb weniger Monate gelangten Missiona-
re der Bewegung an der Azusa Street in die verschiedensten Lénder in allen Kontinenten.
Robert 1997, 242: ,,Women participated with men in the leadership of the Azusa Revival and
in spreading its message across the United States and around the world. Twelve people acted
as a committee to grant licenses to those missionaries approved by the Azusa Movement. Of
the twelve apostels, seven were women, two of whom were black and five white.” Riesebrodt
2000, 73. Unter 'klassenhomogenem Kulturmilieu' versteht der Autor eine soziale Trager-
schaft, die im Hinblick auf die Klasse relativ homogen zusammengesetzt ist, die aber ihr
kulturelles Selbstverstdandnis nicht soziodkonomisch begreift und somit keine klassenspezi-
fisch definierte Interessenlage formuliert.

298 Land 2001, 13. Hollenweger 1997, 31-38. Anderson 2004, 45. Robeck 1993, 179 betont
die ethische Dimension der Erweckung in Azusa Street, in der die Friichte des Geistes starker
gewichtet worden seien als dessen Manifestation im Zungenreden. Zimmerling 2002, 81
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nen, dass das Durchbrechen sozialer und nationaler Grenzen das Herz des
Pentekostalismus sei. Charles Fox Parham, Seymours Lehrer am Bibelsemi-
nar in Topeka, Kansas, vertrat dagegen eine ganz andere Linie des Pent-
kostalismus. Parham (1873-1929) wird als 'Erfinder' der Lehre der initial
evidence angesehen, des Zungenredens als Zeichen fiir die Geisttaufe;
gleichzeitig propagierte er in Anlehnung an Sandford eine Rassenlehre, in
der die Anglosachsen als liberlegen und die Schwarzen als minderwertig
angesehen wurden. So erlaubte denn Parham seinem Schiiler Seymour nur,
durch eine gedffnete Tiire von aussen dem Unterricht zu folgen.”” Anféing-
lich unterstiitzte Seymour ebenfalls das Zungenreden, bewahrte aber kriti-
sche Zuriickhaltung. Als Parham, der nach Los Angeles gereist war, mit der
Erweckung brach, beeinflusste dies auch die Haltung Seymours der Zungen-
rede gegeniiber.*'’

Erweckungen hatten bereits frither 1903 in Australien und Neusee-
land, 1904 in Wales, 1906 in Korea und 1905 in Gestalt der Mukti Mission
in Indien unter der Leitung von Pandita Ramabai stattgefunden. 1903 wur-
den die Tochter von Pandita Ramabai, Panorama, und die US-amerikanische
Missionarin Minnie Abrams Zeuginnen der Erweckung in Australien und
Neuseeland.”!' Pandita Ramabai (1858-1922) hatte 1898 in der Keswick
Konvention teilgenommen und dazu aufgerufen, fiir das Ausgiessen des

verweist darauf, dass die Lehre Parhams iiber das Zungenreden nicht abgewertet werde durch
die ,,pfingstlerischen Gemeinschaftserfahrungen zwischen Schwarz und Weiss”.

29 zimmerling 2002, 78f. Im Zusammenhang mit Apg 2,4 entstand unter den Schiilern
Parhams der Wunsch, selber die Erfahrung der Geisttaufe zu machen. Dies trat am 1.1.1901
ein und wurde ,,als Teil ihrer Suche nach tieferer Heiligung und vermehrter Vollmacht zum
Dienst” verstanden. Fiir die pfingstlerische Geisttaufe ist auch der Gemeinschaftsaspekt kon-
stitutiv. Parhams Linie findet sich in der fundamentalistischen Haltung vieler Pfingstkirchen
in den USA wieder. Hollenweger 1997, 35. Seymours Lehre setzte sich in der Mehrheit der
Pfingstkirchen durch, die sich in der Dritten Welt befinden, wo die narrative und integrative
Pfingsttheologie mit den afroamerikanischen Elementen Seymours ihren grossten Durchbruch
erzielt hat. Das Zungenreden wird nicht als Bedingung, aber doch als mogliche Begleitung
der Geisttaufe angesehen. Corten 2001, 107. In Bezug auf die afrikanischen Wurzeln der US-
amerikanischen Pfingstbewegung gilt es allerdings zu beachten, dass diese ,by intercontinen-
tal circulation” transformiert wurden und somit neue volksreligiose Elemente entstanden.

>19 Jacobsen 2003, 74-80.

21 Sepulveda 1999b, 93. Robert 1997, 245. Anderson 2007, 75-107. Lienemann-Perrin 2007,
322-341 stellt Pandita Ramabai und ihre Konversionsgeschichte im Rahmen von 'Success and
failure in conversion narratives’ dar. Pandita Ramabai war eine hochgebildete Frau. Sie lernte
18'000 Verse in Sanskrit auswendig und beherrschte neun Sprachen. Aufgrund negativer
Erfahrungen mit dem Kastenwesen wendete sie sich vom Hinduismus ab und bekehrte sich
zum Christentum. Sie baute nach einer Hungersnot das Mukti Mission orphanage auf. Dort
kam es 1905 zu einer Erweckung. Pandita Ramabai erfuhr grosse Bewunderung von ver-
schiedenen Seiten.
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Geistes in Indien zu beten. Nach Indien zuriickgekehrt, bildete sie unter den
Maidchen ihrer Heime Gebetsgruppen, die umliegende Ortschaften besuchten
und so die Erweckung bekannt machten. Die Erweckung in Kedgaon dusser-
te sich mittels Visionen, Trance und 'himmlischen Sprachen' und hatte als
wichtigen Hintergrund die Uberzeugung Pandita Ramabais, dass sich das
Christentum an die unterschiedlichen Kulturen anzupassen habe. Dies beein-
flusste die Erweckung in Valparaiso, Chile, direkt.*'*

Bartleman fasste die Beziehungen zwischen den unterschiedlichen
Erweckungen folgendermassen zusammen: ,,The present worldwide revival
was rocked in the cradle of little Wales. It was brought up in India, becom-
ing full-grown in Los Angeles later.”*'® In diese Linie ldsst sich auch die
Erweckung von Valparaiso und die Entstehung und Entwicklung der chileni-
schen Pfingstbewegung einreihen.

Zusammenfassend ldsst sich festhalten, dass charismatische Erwe-
ckungen eine Konstante in der Geschichte des Christentums darstellen und
biblisch begriindet werden. Im 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts kon-
solidierte sich die charismatische Bewegung im frithen Methodismus und in
der Heiligungsbewegung vor allem in den USA. Diese friihe Pfingstbewe-
gung zeichnete sich aus durch den Glauben an Heilungen, die Erfahrung
einer Geisttaufe’'* und charismatischer Geistgaben, die pramillenaristische
Erwartung der Wiederkunft des Auferstandenen als Teil eines gottlichen
Heilsplanes und die Erwartung von Erweckungen als Ausgiessung des gott-
lichen Geistes. Die Mitglieder waren missionarisch sehr aktiv und gut ver-
netzt. IThre Beziehungen und ihr Einfluss reichten auch bis nach Chile.

3.2 Die Entwicklung der Pfingstbewegung in Chile

1909 entstand aus einer Abspaltung der Methodistengemeinde in Valparaiso
unter der Leitung des US-amerikanischen Pastors und Missionars Willis
Hoover die chilenische Pfingstbewegung. Sie schloss sich bald darauf mit
zwei Gruppen ehemaliger Mitglieder der Methodistengemeinden in Santiago
zusammen. Die Pastoren sowie weitere Mitglieder der neuen Bewegung,
darunter viele Frauen, nahmen eine intensive Reise- und Missionstatigkeit

212 Siehe Kapitel 3.2.1, wo beschrieben wird, wie Hoover Informationen iiber die Erweckung
in der Mukti Mission erhielt.

213 Bartleman 1982, 19.

214 Zimmerling 2002, 105. Die biblische Begriindung der Geisttaufe findet sich gemiss der
pfingstlerischen Auslegung des Neuen Testamentes in Mk 1,8 (und Parallelstellen), wo Jo-
hannes der Téufer auf Jesus verweist und sagt: ,,Ich taufe euch mit Wasser; aber er wird euch
mit dem Heiligen Geist taufen.”
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auf. Dabei besuchten sie zundchst Gemeinden protestantischer Kirchen,
griindeten aber zunehmend auch neue Gemeinden. Insgesamt blieb die
Pfingstbewegung bis 1930 in Chile zahlenmaéssig klein, geografisch be-
schrankt und unter der klaren Leitung von Willis Hoover. Ab 1930 wuchs
die Bewegung rasant, spaltete sich zundchst in zwei grosse Kirchen und
verdstelte sich dann in Tausende von Kirchen und Gemeinden. Ab den
1950er Jahren gelangten missionarische Pfingstkirchen vor allem aus den
USA und Brasilien nach Chile (siche Kapitel 3.2.3). Die wirtschaftliche
Globalisierung, die wiahrend der Militdrdiktatur ab 1973 stattfand, begiinstig-
te in den 1990er Jahren das Entstehen neopentekostaler Gemeinden.

3.2.1 Die Entwicklung der Iglesia Metodista Pentecostal 1909 bis in die frii-
hen 1930er Jahre

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts bestanden in Chile 35 Gemeinden der e-
piskopalen Methodistenkirche unter der Leitung von Pastoren, die fast alle
aus den USA stammten. Die Kirche wurde von einem Bischof geleitet, der in
den USA lebte und von der dortigen Kirche ernannt worden war. Viele Pas-
toren hatten ihre theologischen Wurzeln im charismatischen Rand der Me-
thodistenkirche, der von der Heiligungsbewegung inspiriert und mit dessen
Mitgliedern verbunden war.”"> Die Gemeinden der Methodistenkirche in
Chile kannten und suchten charismatische Praktiken. Die Erwartung von
Erweckungen war allgemein verbreitet.*'® Dazu gehérte der Aufruf zum
Schuldbekenntnis, zu einer personlichen Bekehrung und zu einer allgemei-
nen Erweckung, die als endgiiltige Geisttaufe, einem zweiten Pfingsterlebnis
entsprechend, gedeutet wurde.

So bestand unter den Methodistengemeinden und der Mehrheit ihrer
Pastoren bis zur Spaltung von 1910 Ubereinstimmung in Bezug auf das Ziel
eines Wachstums der Gemeinden an Zahl und 'Heiligkeit'. Einige Zitate aus
Briefen aus unterschiedlichen Gemeinden belegen dies:

215 Diese Pastoren gehorten in ihrer Mehrheit zur ersten Generation der Missionare, die ent-
weder von William Taylor ausgeschickt worden waren oder von der Presbyterianerkirche zu
den Methodisten gewechselt hatten. Ihre Offenheit fiir charismatische Glaubensformen zeigt
sich darin, dass sie Sympathien fiir die der Pfingstbewegung zeigten.

16 Eine lange Liste von Artikeln und Briefen, die bereits vor der Erweckung in Valparaiso in
der Zeitschrift der Methodistenkirche in Chile, El Cristiano, publiziert worden waren, vermit-
teln einen Eindruck von der allgemeinen Bereitschaft innerhalb der chilenischen Methodis-
tengemeinden, neue religidse Formen zu suchen und zu akzeptieren. Die folgenden Zitate und
weitere spanische Texte wurden, sofern nicht anders vermerkt, vom Autoren iibersetzt.
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»Pastor Roberto Elphick in Antofagasta ruft die Menschen
zur Busse auf, und die Seelen antworten. Gott sei Dank!”*"

Neben Antofagasta im Norden stammen auch Berichte aus Temuco im Sii-
den Chiles:

»In Temuco wéchst die Gemeinde an Zahl und Heiligkeit.
Die Versammlungen sind gut [besucht] und ihr Geist ist es
auch. Jeden Mittwochabend treffen wir uns, um die Heili-
gung unseres Lebens zu erbitten. Gelobt sei Gott! Wir wol-
len mit aller Kraft, dass der HERR uns zu Werkzeugen in
seinen Hianden mache, damit wir viele Seelen retten konnen.
Wir bitten um die Kraft des Heiligen Geistes fiir dieses gros-
se Werk. Wir wollen Temuco fiir Christus gewinnen.”*'®

Als ein Zeichen des Wirkens des Heiligen Geistes wurde die Vergebung und
Versohnung verstanden:

,Brider der Kirche [in Curacautin], die wahrend einiger Zeit
unreine Gefiihle in ihren Herzen hatten, umarmten sich unter
Tranen und verziehen sich. Danach zeigte sich der méachtige
HERR in ihren Gesichtsziigen, und alle waren freundlich
und lichelten vor Freude.”*"

Zum Zentrum dieser Erweckungsbewegung in Chile entwickelte sich die
Methodistengemeinde in Valparaiso unter der Leitung von Willis und Mary
Hoover.”*’ Seit 1902 bereitete sich die Gemeinde auf eine Erweckung vor.

217 Snow 1999, 714 zitiert El Cristiano aus 1906. Kessler 1967, 62ff. Der Fall der Pastoren
Roberto Elphick und Juan Canut ist besonders interessant, weil sie erst als Missionare der
Presbyterianerkirche arbeiteten und dann zur Methodistenkirche wechselten. Als Grund gaben
sie Differenzen in der Lehre an, tatsdchlich aber handelte es sich wohl um unterschiedliche
Auffassungen in Bezug auf religiose Praktiken. Die Presbyterianer galten als intellektuell und
kontrolliert. Dieser Wechsel hin zu einer charismatischer ausgerichteten Glaubensform wie-
derholte sich spéter bei vielen Mitgliedern der Methodisten- und Presbyterianergemeinden,
die zu den neuen Pfingstgemeinden tibertraten.

218 Show 1999, 713 zitiert einen Brief von Carlos M. Leighton im E/ Cristiano vom 25. Mai
1903.

219 Snow 1999, 715 zitiert einen Brief von Pedro Pantoja im E/ Cristiano vom 8. Juni 1908.
220 Vor dem Bau des Panamakanals 1920 verfiigte Valparaiso iiber den dominierenden Hafen
im siidlichen Pazifik. 1920 hatte Valparaiso 180'000 Einwohner, darunter viele Auslénder.
2004 waren es rund 270'000 Einwohner. Die Hauptstadt Santiago de Chile ist 120 km ent-
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Diese wurde in zahllosen Gottesdiensten, die oft ganze Nichte lang dauer-
ten, in Sonntagsschulen und Zusammenkiinften immer aufs Neue erbeten.

1905 wurde Valparaiso von einer Pockenepidemie heimgesucht,
1906 zerstorte ein schweres Erdbeben grosse Teile der Stadt, darunter auch
die Methodistenkirche. Diese Ereignisse steigerten die Erwartung eines be-
sonderen spirituellen Ereignisses, wie es bereits in der Vorbereitung der
Erweckung von 1906 in Los Angeles nach dem Erdbeben in San Francisco
geschehen war.”*! Die Aufteilung in verschiedene Gemeindegruppen wih-
rend der Zeit des Baus einer neuen Kirche brachte es mit sich, dass neue
Prediger und Laien gebraucht wurden.””* 1907 erhielt Hoover von Minnie
Abrams Informationen iiber die Erweckung in der von Pandita Ramabai
gegriindeten Mukti Mission in Indien. Minnie Abrams, eine Mitarbeiterin
Ramabais, war eine ehemalige Studienkollegin von Mary Hoover an der
Chicago Training School for Home and Foreign Mission.** In ihrem Traktat
waren alle wesentlichen Elemente einer Geisttaufe und ihrer Folgen wie
Visionen, Zungenreden und Heiligungen beschrieben. Die Hoovers erhielten
weitere Literatur iiber Erweckungen aus ganz unterschiedlichen Teilen der
Welt, und Hoover trat auch in Kontakt mit dem Fiihrer der norwegischen
Pfingstbewegung, T.B. Barrat, um weitere Informationen iiber die neue Leh-
re zu erhalten.

Wihrend des Jahres 1908 wuchs Hoovers Uberzeugung immer
mehr, dass die Geisttaufe, die begleitet wurde durch sichtbare Zeichen, ein
legitimes Erbe der Kirche sei, nicht nur in der Zeit der Apostel, sondern
wihrend der ganzen Kirchengeschichte.””* Hoover selber beschreibt die
Vorbereitungsphase der Erweckung mit den folgenden Worten:

fernt. Willis und Mary Hoover iibernahmen die Verantwortung fiir die Methodistengemeinde
um 1902, nachdem sie vorher seit 1889 die methodistische Schule und Gemeinde in Iquique
geleitet hatten. In Kapitel 3.2.1 wird ihre Bedeutung fiir die Entstehung der Pfingstbewegung
in Chile sichtbar.

22! Bartleman 1982, 44. Zimmerling 2002, 37: ,,Ein die Sehnsucht nach tieferer Heiligung und
vermehrter Vollmacht zum Dienst noch férderndes Element war der Schock {iber das furcht-
bare Erdbeben von San Francisco 1900. Die Katastrophenangst fiithrte in vielen christlichen
Kreisen zu einer gesteigerten Erwartung der baldigen Wiederkunft Christi.”

2221908 wurde die neue Kirche eingeweiht. Sie bot Platz fiir rund tausend Personen.

23 Bundy 2002b, 770. Robert 1997, 247: ,Minnie Abrams constructed a mission theory for
Pentecostalism that would be assumed by much of the later movement: that the purpose of
'the latter rain' was to provide the power necessary for the evangelisation of the world. [...].
She sent copies of The Baptism of the Holy Ghost & Fire to friends around the world. One of
these went to Ma[r]y Hoover, a classmate from the Chicago Training School and one of the
first two Methodist deconesses from the school.”

224 Kessler 1967, 112.
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»Wo beginnt diese Erweckung, die so viel Aufregung nicht
nur in Chile, sondern in vielen anderen Teilen der Welt ver-
ursacht hat? Beginnt sie 1909, als die ganze [Methodisten-
]Kirche von Valparaiso sich anstrengte, um die Geisttaufe zu
suchen? Oder 1907, als der Pastor die Nachricht erhielt von
einer Feuertaufe in den Heimen der Kinderwitwen der Pan-
dita Ramabai in Indien? Oder 1902, als die Kirche dazu be-
wegt wurde, Heiligkeit zu suchen und darin zu leben? Oder
1895, als der Pastor beriihrt wurde durch die Erfahrung einer
Kirche in Chicago, welche in konstanter Erweckung lebte?
Oder 1889, als er in Begleitung seiner jungen Gattin [...] sich
nach Chile einschiffte?”**

Die Hoovers erhielten in diesen Jahren haufig Besuch von Reisemissionaren,
die meist aus dem Umfeld der Heiligungsbewegung stammten, wihrend
ihres Aufenthalts predigten und so die Erwartung einer endgiiltigen Geisttau-
fe verstarkten. Ausserdem fiihrten sowohl Willis wie Mary Hoover einen
ausgedehnten Briefwechsel mit befreundeten Missionarinnen und Missiona-
ren in der ganzen Welt.”*® Der Informationsaustausch war personlich und
konstant. So bildete sich eine gemeinsame Sprache iiber religiose Vorstel-
lungen und Praktiken heraus. Unter diesen religiosen Praktiken sind Ge-
betswochen (semanas de oracion) und Nachtwachen (vigilias) hervorzuhe-
ben. Diese wurden als ausserordentliche Mittel betrachtet, um die Geisttaufe
herbeizufiihren. Hoover selber erlebte ekstatische Zustédnde nach einer dieser
Nachtwachen, die sich durch unkontrolliertes Lachen und Schreien aus-
driickten.””” Aussergewdhnlich eng und emotional waren die Bezichungen
der Hoovers zu ihren chilenischen Gemeindegliedern, was aufgrund der
sozialen Unterschiede absolut uniiblich war.

225 Hoover 2002, 13. Bundy 2002b, 770. Hoover kam 1856 in Freeport, Illinois zur Welt.
Hoovers Eltern waren Methodisten und beteiligten sich in der Heiligungsbewegung. Er selber
wurde durch Campmeetings (siche Kapitel 3.1) in [llinois und Iowa geprégt.

226 Hoover 2002, 19. In diesem Austausch von Erfahrungen und Ratschligen erwihnt Hoover
als seine Kontaktpersonen Rev. Tomas A. Bailly, Caracas, Venezuela; Rev. T.B. Barratt,
Christiania, Norwegen; Rev. Max Wood Morehead, Indien. Robeck 1993, 177. Hoover erhielt
auch Informationen iiber die Erweckung in der Azusa Street von 1906, aber ,.the early autoch-
thonous churches such as Hoover's work in Chile were more indirectly touched and were
much less influenced in later years by external forces.”

227 Hoover 2002, 25 sagt: ,,Wir sind dazu bereit, die Geisttaufe zu suchen und kénnen auf kein
Opfer verzichten; wenn die gewohnlichen Mittel nicht geniigen, werden wir aussergewdhnli-
che gebrauchen.”
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Wiéhrend Hoovers Anwesenheit als Pastor war die Gemeinde in
Valparaiso stark gewachsen. Das verliech ihm Prestige innerhalb der Metho-
distenkirche und verschiedene Pastoren und Mitglieder auch anderer Kirchen
besuchten Valparaiso, um die lebendige und wachsende Gemeinde kennen
zu lernen. 1906 wurde die Position Hoovers innerhalb der Methodistenkirche
gleichzeitig gestiarkt und geschwacht. Einerseits fithrten seine unbestreitba-
ren Erfolge in der Missionierung dazu, dass er zum Superintendenten fiir den
Distrikt Valparaiso ernannt wurde. Als Superintendent besuchte Hoover
viele Gemeinden und hielt auch schriftlich Kontakt mit vielen Rat suchenden
Mitgliedern der Methodistenkirche.”*® Dieses Kontaktnetz erlangte nach der
Abspaltung grosse Bedeutung. Zudem pflegte er eine tiefe Freundschaft mit
Goodsil Arms, dem Schatzmeister der Methodistenkirche, der als Pastor in
Concepcion wirkte.””” Andererseits geriet Hoover immer mehr in Konflikt
mit der offiziellen Linie der Methodistenkirche der USA, die sich gegen die
Erweckungsbewegungen (revivalism) stellte. Nach der Eingliederung von
Taylors self-sustaining mission in die epis-kopale Methodistenkirche im Jahr
1897 waren Pastoren aus den USA nach Chile gelangt, die durch eine libera-
lere Theologie geprigt waren.”" Diese Pastoren waren auch finanziell besser
gestellt und genossen die Unterstiitzung der Kirchenleitung in den USA.”'

In einem dynamischen Prozess bildete sich bereits vor der Abspal-
tung von der Methodistenkirche eine pfingstlerische Identitit heraus. Einer-
seits formte sich eine charismatisch-ekstatische Glaubensform mit den ent-
sprechenden Praktiken wahrend langer Zeit innerhalb der Gemeinde von
Valparaiso, die durch Sympathisanten begleitet und unterstiitzt wurde. Als
Modell dienten charismatische Erweckungen in der ganzen Welt. Anderer-
seits festigte sich die Identitdt durch die Zuriickweisung und den Ausschluss,
den die Bewegung von beinahe allen Seiten erfuhr. Zeitungsberichte belegen
dies: Ein Journalist der Zeitung EIl Chileno in Valparaiso besuchte bei-
spielsweise Gottesdienste der Methodistenkirche und publizierte danach
Berichte iiber ein ,schreckliches Spektakel und eine Farce”, das vom

228 Kessler 1967, 117: ,,Wiéhrend seiner Besuche als Superintendent in den Kirchen des Dist-
riktes Valparaiso sprach Hoover natiirlich iiber die neuen Erfahrungen und ermunterte alle
dazu, die Geisttaufe zu suchen.”

229 Arms 1923, 54, schrieb iiber die Erweckung von Valparaiso, die durch seinen ehemaligen
Freund Hoover angefiihrt wurde: ,,So hatte der Teufel triumphiert, so dass der gloriose
Marsch des Evangeliums grosstenteils eingeschrankt wurde.”

20 Die Methodistenkirche in den USA verwurzelte sich nach dem Biirgerkrieg (1861-1865) in
der Mittelklasse. In Chile stammte die Mehrheit der Mitglieder aus der Unterschicht und der
unteren Mittelklasse.

2! Bundy 2002b, 770.
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»patron” und der ,,patrona” inszeniert wurde.?*? Auch wenn dies nicht beab-
sichtigt war, bewirkte die soziale Achtung der Bewegung eine Schérfung der
eigenen Identitdt, die lange nachwirkte. Geschichten iiber die Erweckung
werden bis heute innerhalb der Iglesia Evangélica Pentecostal tradiert. Da-
bei fallt auf, wie eng sich die Schilderung der Augenzeugen an die Beschrei-
bung des Pfingstereignisses anlehnt:

»Meine Grossmutter bekehrte sich] in der Erweckung von
1909 in Valparaiso. Sie besuchte eine Tante, die sich bekehrt
hatte. Und sie wurden mit Feuer, mit Feuer, mit gottlichem
Feuer verbrannt.”**

Der Bruch mit der Methodistenkirche wurde ausgelost durch den Besuch
Elena Laidlaws, eines Mitglieds der Gemeinde von Valparaiso, in der Zwei-
ten Methodistenkirche von Santiago, die von Pastor W. Robinson gefiihrt
wurde. Elena Laidlaw war in der Abwesenheit des Pastors Hoover im Au-
gust 1909 in das Pfarrhaus gekommen und hatte eine tief greifende Bekeh-
rung mit Geisttaufe erlebt. Hoover beschrieb sie als englischstimmige Frau
von rund 30 Jahren, die aus einem Krankenhaus gekommen sei, wo sie sich
von einer Operation erholt habe. Er bezeichnete sie als ein ,,schlimmes Mad-
chen”, an dem sich die Kraft der Bekehrung gezeigt habe, die sie in eine
Prophetin verwandelt habe, mit der Gabe, die Zukunft der Menschen voraus-
zusagen.”* Elena Laidlaw besuchte in Santiago eine leibliche Schwester und
erhielt von Pastor Hoover ein Empfehlungsschreiben, um an den Gottes-
diensten in den Methodistenkirchen in Santiago teilnehmen zu kénnen. Sie
traf sich mit einer Gruppe von Mitgliedern der Zweiten Methodistenkirche,
die mit der Erweckung in Valparaiso sympathisierten. Als ihr beim Gottes-
dienstbesuch am 12. September 1909 von Pastor W.T. Robinson die Erlaub-
nis verweigert wurde, zur Gemeinde zu sprechen, kam es zu einem Tumult,
bei dem sich der Pastor verletzte. Anldsslich eines neuerlichen Versuchs, in
der Ersten Methodistenkirche zu sprechen, liess Pastor W.F. Rice die Polizei
rufen und Elena Laidlaw wurde abgefiihrt. Die Polizisten brachten Laidlaw
ins Gefidngnis, wobei sie von einer grossen Menschenmenge begleitet wur-

22 In den Ausgaben vom 25. September bis 3. Oktober 1909 findet sich eine Reportage iiber
die Ereignisse in der Methodistenkirche von Valparaiso. Am 25. September finden sich die
folgenden Titel: ,,Das Werk eines Betriigers oder eines Verriickten. Schreie, Ohnmachtsanfal-
le und Ohrfeigen, tragisch-komische Szenen. Anzeige der Polizei, Eingriff der Justiz.”

233 pastora Rosa Escalona, 60 Jahre.

24 Hoover 2002, 42. Kessler, 1967, 117 zeigt sie als Alkoholikerin mit einem fragwiirdigen
Lebensstil, die auch als Prostituierte gearbeitet habe.
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den. Nach einer Nacht in Haft wurde sie wieder entlassen, aber der Konflikt
zwischen den Pastoren Robinson und Rice und der Prophetin Elena Laidlaw
wurde zum Geburtsdatum der chilenischen Pfingstkirche, da dieses Ereignis
die Spaltung der Methodistenkirche ausloste.”*’

Nach dem Zwischenfall kehrte ndamlich die grosse Mehrheit der
Mitglieder nicht mehr in ihre Gemeinden zuriick. Hoover fasst zusammen:
S0 fanden sich die beiden Gemeinden, ohne es zu wiinschen, von ihren
Pastoren und ihren Gemeinden getrennt vor.”**® Diese Mitglieder suchten
den Rat Hoovers, der ihnen empfahl, um Vergebung zu bitten, in die Kirche
zuriickzukehren und an der Jahreskonferenz von 1910 zu einer Einigung zu
gelangen.”’ In einem Brief empfahl er ihnen, viel zu beten und sich an die
Predigten John Wesleys zu halten. Er selber versuchte vergeblich, in einem
Artikel im El Cristiano, dem offiziellen Organ der Methodistenkirche, die
Erweckung allein mit Ausziigen aus dem Tagebuch von John Wesley zu
rechtfertigen, demzufolge ,,dieselben Dinge durch die Predigt des Griinders
der Methodistenkirche vorgefallen waren.””® Die Reaktion der Pastoren
Robinson und Rice in Santiago fiel heftig aus. Der Kontakt zu den dissiden-
ten Mitgliedern wurde abgebrochen und Victor Pavez Torro wurde als Assis-
tent von Robinson entlassen, weil er Elena Laidlaw unterstiitzt hatte.**’

Der Bruch mit der Methodistenkirche, der durch den Besuch von E-
lena Laidlaw ausgeldst wurde, schien unvermeidlich, da eine einvernehmli-
che Losung angesichts der sich iiberstiirzenden Ereignisse verunmdglicht
wurde. Die Entscheidung kam mit der ersten trimestralen Konferenz des
Jahres 1910. Der Superintendent von Santiago, Pastor Rice, iibernahm den
Vorsitz und benutzte dieses Amt, um die Gemeinde in Valparaiso zu Kritisie-
ren, was den Austritt verschiedener Mitglieder nach sich zog. Hoover geriet

25 Sepulveda 1999b, 95. Hoover 2002, 44-46. Kessler 1967, 119-122 interpretiert diesen
Zusammenstoss folgendermassen: ,,Die Gruppe von Nellie in Santiago hatte am Anfang nur
15-20 Mitglieder. Die Zahl nahm plétzlich zu, als nationalistische Reaktion auf das Verhalten
der Pastoren. Das Verhalten von Nellie [Elena] war provozierend und beschimend. Wenn die
Missionare ihr erlaubt hétten zu sprechen, hitten die Chilenen ihre eigenen Schlussfolgerun-
gen gezogen, und die Ereignisse des Sonntags hétten eine andere Richtung genommen.”
Hollenweger, 1997, 142: ,In diesem Sinne ist der 12. September 1909 tatsichlich die Geburt
der Dritten Reformation.”

3% Hoover 2002, 46.

BT Kessler 1967, 122.

28 Hoover 2002, 77f. Der Artikel wurde schliesslich in Chile Evangélico in Concepcién
verdffentlicht, dessen Herausgeber den Ereignissen positiv gegeniiber stand.

239 Kessler 1967, 122. Er musste auch sein Haus verlassen, das der Methodistenkirche gehorte
und strengte danach einen Prozess gegen die Methodistenkirche an, den er verlor.
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unter Entscheidungsdruck.”*” Ausserdem war die Zukunft der beiden Grup-
pen in Santiago, die sich im September 1909 abgetrennt hatten, unklar.”*'
Diese Gruppen hatten zu Hoover und seiner Gemeinde in Valparaiso engen
und freundschaftlichen Kontakt. Die Hoffnungen Hoovers, dass es zu einer
giitlichen Einigung kommen konne, zerschlugen sich, da die Pastoren bereits
mit vorgefassten Meinungen eintrafen. Dafiir war nicht zuletzt die einseitige
Berichterstattung im E! Cristiano verantwortlich.

Die Disziplinarkommission erhob am 4. Februar 1910 schwere An-
schuldigungen gegen Hoover. Als falsch und antimethodistisch wurde vor
allem bezeichnet, dass Hoover Lehren unterrichtet und verbreitet habe, wie
sie in den Zeitschriften The Latter Rain, Pentecostal Testimony und Trakta-
ten aus den USA und aus Indien publiziert worden waren. Diese Zeitschrif-
ten propagierten die Lehren des Handauflegens, der Feuertaufe, der Wun-
derheilungen durch Glauben, Visionen, die Gabe des Zungenredens, Prophe-
zeiungen und die Festlegung des Zeitpunkts der Wiederkunft Christi.***

Hoover habe weiter erklart, dass sich die Geisttaufe durch Visionen,
Herumwiélzen am Boden, Zungenreden und Prophezeiungen manifestiere
und er habe sich zudem sehr unvorsichtig verhalten, indem er starke Ge-
fiihlsdusserungen im Gottesdienst nicht unterbunden habe. So habe er auch
Elena Laidlaw erlaubt, durch Handauflegen angeblich den Heiligen Geist zu
verleihen, sei selber vor ihr niedergekniet und habe sich von ihr die Hande
auflegen lassen.

Hoover versuchte, die Anschuldigungen, die sich auf antimethodisti-
sche Lehren bezogen, durch den Verweis auf John Wesley und dessen Leh-
ren zu widerlegen. Aufrechterhalten wurden schliesslich die Anklagepunkte,
die mit unterschiedlichen Vorstellungen hinsichtlich der Inkulturation des
christlichen Glaubens und der Legitimation geistlicher Autoritit innerhalb
der Gemeinden zusammenhingen. Die mangelnde Kontrolle iiber seine Ge-
meinde, die Hoover vorgeworfen wurde, zeigte sich geradezu symbolisch in
dem Moment, als Hoover vor einer Frau mit schlechtem Leumund niederge-
kniet war und nach seinem Verstindnis durch sie den Heiligen Geist durch

% Hoover 2002, 80.

' Hoover 2002, 73.

242 Snow, 1999, 722f. fithrt Ausschnitte und Zusammenfassung aus der Conferencia Anual de
Chile im Jahr 1910 an.

Hollenweger 1997, 142: ,,Selbst wenn Hoover hitte einschreiten wollen, hétte er nichts aus-
richten konnen, denn er hatte ja seiner Gemeinde gesagt, der Pastor sei nichts mehr als das
bescheidenste Mitglied der Kirche und sie alle zusammen hitten der Leitung des Heiligen
Geistes zu folgen.”
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Handauflegung empfangen hatte.”™ Diese Umkehrung der Machtverhaltnis-
se musste die Zuriickweisung und Aggression der Pastoren aus den USA
nach sich ziehen. Dazu kam die stark gefiihls- und korperbetonte Religiosi-
tit, die als vernunftwidrig empfunden wurde, sehr wohl aber der Frommig-
keit armer Chileninnen und Chilenen und ihrer mestizischen Volkskultur
entsprach.

Die kompromisslose Haltung der offiziellen Vertreter der Methodis-
tenkirche fiihrte zwangsldufig zum Bruch mit der noch unorganisierten und
fiihrungslosen Bewegung. Die Gruppen aus Santiago wurden gar nicht erst
angehort, Hoover allerdings wurde ein Ausweg angeboten: Er sollte als Pas-
tor der Gemeinde von Valparaiso bestitigt werden, allerdings mit dem Auf-
trag, dass er die Gemeinde fiir einen Nachfolger vorbereiten und dann fiir
unbestimmte Zeit auf Heimaturlaub in die USA reisen miisse. Der Superin-
tendent von Santiago, Pastor Rice, sollte auch den Distrikt Valparaiso iiber-
nehmen. Die Absicht von Bischof Bristol war klar: Die separatistischen
Tendenzen sollten kontrolliert werden durch eine Mischung von harter Hand
(Ausschluss von Mitgliedern, Kommunikationsverweigerung), der Publika-
tion von Lehrentscheidungen gegen die Bewegung und gleichzeitig mit dem
Angebot an Pastor Hoover, seinen Status und Lebensstandard zu behalten,
unter der Voraussetzung, dass er seine Gemeinde verlasse und somit die
Bewegung fiihrungslos zuriicklasse.***

Am 9. April 1910 iiberzeugte Mary Hoover ihren Gatten, aus der
Methodistenkirche auszutreten. Er las seiner Gemeinde am 17. April sein
Riicktrittsschreiben vor und erklérte, dass die Griinde in der Organisation der
Kirche und nicht in der methodistischen Tradition ligen.** In seinem Riick-
trittsschreiben an die Missionsgesellschaft, an Bischof Bristol und an den
Superintendenten Pastor Rice betonte er, dass er weiterhin nur Wesley und
die Bibel lehre und keine weiteren neuen Lehren vertrete. Bereits zwei Tage
nach seinem formalen Riicktritt wurde Hoover durch einen Nachfolger er-

243

243 Allerdings kann diese scheinbare Unterwerfung Hoovers auch als Imitation des Maria-
Magdalena-Motivs verstanden werden, wodurch sich Hoover in die Nachfolge Christi begab.
Was also vordergriindig als Unterwerfung verstanden werden kann, zeigt tatsdchlich Hoovers
Anspruch als geistliche Leitungsperson.

24 Hoover 2002, 64, schreibt fettgedruckt: ,,Der Pastor Hoover hatte keinen Urlaub verlangt,
sondern erfreute sich an dem Werk, das Gott in seiner Kirche bewirkte.”

25 Hoover 2002, 83: ,,Ich habe nicht aufgehort, Methodist zu sein. Ich folge Wesley mit aller
Treue [...]. Es ist eine Trennung nicht von dem Methodismus, sondern einzig von der Regie-
rung der Methodistenkirche aus Gewissensgriinden. Man denke an nichts 'Nationales' in
dieser Handlung. Gott verzeihe solches Denken und befreie uns von solchen Fehlern. Die
Feindschaft kommt genauso von den nationalen Pastoren wie von den Missionaren.”
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setzt. Er verliess mit rund zwei Dritteln der Mitglieder die Methodistenkir-
che von Valparaiso.**

Der Riss zwischen der noch unorganisierten Pfingstbewegung und
den protestantischen Angehdrigen der chilenischen Mittel- und Oberschicht
war beinahe vollstindig. Die Bewegung war eingebettet in die Unterschicht,
was sich in der Bildung eigener kultureller und religidser Sprachformen
ausdriickte. Die Vertreter des gesellschaftlich anerkannten Protestantismus,
der mit dem Projekt des Liberalismus alliiert war, verwarfen die pfingstleri-
schen Praktiken als ,,indianische Zeremonie”.**’ Die noch junge Pfingstkir-
che verlor die religiose Beziehung zum Protestantismus und dessen politi-
sche Unterstiitzung durch den Liberalismus, weil sie dessen Gesellschafts-
projekt sozialer und religioser Reform nicht unterstiitzte. Sie trat in offenen
Widerstand zur katholischen Kirche als staatlich anerkannte Religion, die
den intellektuell ausgerichteten Protestantismus dulden musste oder ignorier-
te. Umso intensiver bekdmpfte die katholische Kirche aber die Pfingstbewe-
gung, weil sie mit ihrer Missionstitigkeit unter den Armen und der Aneig-
nung von Elementen des Volkskatholizismus ihre Kirche gefahrdete und
weil die Pfingstler nicht auf politischen Schutz zdhlen konnten.

Die Nachricht iiber die Spaltung der Methodistenkirche in Chile
wurde durch die Publikation in Missionszeitschriften und durch Briefe in der
ganzen Welt verbreitet und 16ste heftige Reaktionen aus. Hoover schrieb,
dass er aus ,,13 Staaten der USA und aus sieben Nationen [...] Briefe der
Liebe und der Sympathie” erhalten habe.**® Diese Reaktionen zeigen, dass
tatsachlich ein weltweites Kontaktnetz bestand, das sich aus Anhéngern der
Heiligungsbewegung und des revivalism zusammensetzte. Dieses Kontakt-
netz wurde spater noch augenscheinlicher, als Hoover in den USA diese
Kreise besuchte oder als Pfingstmissionare nach und durch Chile reisten. In
vielen Methodistengemeinden trat eine grosse Anzahl von Mitgliedern aus,

248 Hoover 2002, 92 spricht von mehr als 200, der Nachfolger von Hoover, Pastor Campbell,
spricht in einem Brief von 500 bis 600 Mitgliedern, welche die Kirche verlassen héatten. Cana-
les; Palma; Villela 1991, 24. Deren sozialer Hintergrund ist schwierig zu erschliessen. Ver-
mutlich gehodrten nicht alle Mitglieder zur Unterschicht, da eine Analyse verschiedener Leser-
briefe und Korrespondenz auf eine gute Schulbildung schliessen lassen.

247 Bastian 1994, 304. In der Zeit der pazificacion des Stidens hatte sich das vormals positive
Bild der Mapuche gewandelt, und es wurden die Stereotype der heidnischen Menschenfresser
aus der Zeit der Konquista aufgenommen. Rinke 2007, 49.

**¥ Hoover 2002, 93.
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in einigen Fillen zusammen mit ihren chilenischen Pastoren. Sie schlossen
sich der neuen, noch unstrukturierten Bewegung an.”*’

1910 verfiigte die episkopale Methodistenkirche in Chile, wie bereits
erwihnt, iiber 35 Pastoren. Zusammen mit Hoover traten sechs Pastoren aus,
von denen allerdings keiner aus den USA stammte.*”’ Die Konsequenzen der
Kirchenspaltung waren fiir Hoover und seine Familie tief greifend. Sie ge-
nossen zwar weiterhin den finanziellen Riickhalt ihrer Familien in den USA,
was ihnen Reisen in die USA und die Ausbildung einiger ihrer Kinder in
US-amerikanischen Schulen erméglichte,' aber es gab zu dieser Zeit keine
ausldandischen Missionare in Chile, die nicht finanziell von ihrer Kirche im
Mutterland abhéngig waren oder von Landsleuten unterstiitzt wurden. Diese
finanzielle Sicherheit, zusammen mit dem Status, den ein Ausldnder aus
Europa oder den USA in Chile genoss, machte sie beinahe unangreifbar und
im kollektiven Bewusstsein zu Vertretern der gesellschaftlichen Elite. Die
Hoovers gaben diese Sicherheit auf, weil sie eng mit ihren chilenischen Ge-
meindegliedern verbunden waren und sich gleichzeitig emotional durch ein
weltweites Netz charismatisch ausgerichteter Missionare und Gemeinden
gestiitzt fithlten.

Durch die Abspaltung von der Methodistenkirche verlor die Pfingst-
bewegung den institutionellen Riickhalt, die Kirchengebdude und die finan-
zielle Unterstiitzung der Methodistenkirche aus den USA. Die Erfahrungen,
welche die Methodistengemeinde von Valparaiso nach dem Erdbeben von
1907 gemacht hatte, kamen ihnen in dieser Situation zugute. Wahrend zwei
Jahren hatten sie sich ohne Kirchengebdude organisiert, und der Pastor hatte
abwechselnd die 15 Lokale — grdsstenteils Privathduser von Gemeindeglie-
dern — besucht, in denen das Gemeindeleben stattgefunden hatte. Einmal in
der Woche hatten sich die Kirchenvorsteher (junta oficial) getroffen, um

29 Snow, 1999, 726f. zitiert aus den Akten der Conferencia Anual de Chile im Jahre 1911
einige Berichte: ,,1910 erlebte das Werk im Kreis Quillota, das seit einiger Zeit eine gewisse
Beeintrachtigung aufgrund der Einfiihrung von ungeordneten Praktiken und Doktrinen erfah-
ren hat, die nicht durch die Schrift begriindet waren, den Riicktritt des Pastors [Alfredo Salas],
der in der letzten Konferenz von Valparaiso ernannt worden war, und ihm folgten einige
Mitglieder, die seine Ideen teilten.” Als weiterer Pastor reichte Carlos Gomez seinen Riicktritt
ein: ,,Am 10. Januar 1911 trat der Bruder Carlos Gomes, der Pastor von Pitrufquén und Gor-
bea, von seinem Amt als Pastor und als Mitglied unserer Kirche zuriick und nahm dabei einen
grossen Teil der Mitglieder der beiden Gemeinden mit, welche durch seine Vorgénger dem
Herrn zugefiihrt worden waren.”

2% Snow 1999, 621f. Die Pastoren, die sich zuriickzogen, waren: Willis Hoover (1889-1910),
Carlos Leighton (1901-1910), Harwin V. Shinn (1902-1910), Carlos Reyes (1904-1909),
Carlos Gomez (1905-1910), Alfredo Salas (1905-1910), Gregorio Guerra (1907-1910).

21 Hoover 2002, 262-273.
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anstehende Aufgaben zu besprechen und organisieren, die Finanzen zu ord-
nen und den Pastor in seiner Arbeit zu unterstiitzen.

Nun traf sich die Gemeinde in 16 verschiedenen Hausern und Ge-
biuden, von denen drei mehr als hundert Personen aufnehmen konnten.?>
Schwieriger war die Situation der beiden Gemeinden in Santiago, die sich
bereits frither abgespalten hatten. Sie baten Hoover darum, ihre Gemeinden
als Superintendent zu betreuen,’ da sie sich eine Ansprechperson fiir ihre
theologischen und spirituellen Fragen und Erfahrungen wiinschten.”>* Hoo-
ver nahm die Ernennung an, und in einem langeren Prozess konstituierte sich
die Pfingstbewegung unter dem Namen Iglesia Metodista Pentecostal. Zu
Beginn wurden die neu gebildeten Gemeinden meist als 'Pfingstkirche
von..." (Iglesia Pentecostal de...) bezeichnet.”>> Hoover wies den Namen
Iglesia Metodista Nacional zuriick, den die Mitglieder der beiden Gruppen
in Santiago formal am 15. Februar 1910 gewahlt hatten. Er wiinschte keine
Nationalisierung der Bewegung,”® sondern betonte die weltumspannende
wesleyanische Tradition.””’ Die Bewegung zihlte Ende Mai 1910 drei Kir-
chen, 23 Predigtlokale und rund tausend Mitglieder und Sympathisanten,
darunter eine grosse Zahl an Predigern und Lehrern.*®

**2 Orellana 2006, 36.

253 Dies ldsst zwei Interpretationen zu, die 1932 wihrend der Krise innerhalb der Iglesia Me-
todista Pentecostal wichtig wurden: Die erste Version der IEP (Iglesia Evangélica Pente-
costal) besagt, dass Hoover der Griinder der Bewegung war, den die beiden Gemeinden in
Santiago als theologische und ekklesiale Autoritét suchten. Die andere Version der heutigen
IMP lautet, Hoover habe sich erst nach Beginn der Pfingstbewegung den beiden Griinderge-
meinden angendhert und damit sei Manuel Umafia, der spéatere Bischof der IMP, der eigentli-
che Griinder der Pfingstkirchen in Chile. Hoover wire nach ihrer Lesart als Auslidnder ausser-
dem gar nicht befugt gewesen, die Pfingstbewegung zu leiten.

% Salazar 1995, 60f.

255 Koppmann 1911c, 1: ,,Die Gabe des Zungenredens zeigte und erhielt sich in der Episkopa-
len Methodistenkirche von Valparaiso, welche aufgrund dieser und anderer Manifestationen
die Methodistendenomination verlassen musste, um sich in einer unabhingigen Gemeinschaft
mit dem Namen 'Iglesia Pentecostal' (Pfingstkirche) zu konstituieren.”

256 Hoover 2002, 75 zitiert einen offiziellen Brief der Gruppe, welche die Erste Methodisten-
kirche verlassen hatte: ,,Wir erkldren, dass wir unserem Gott dienen wollen geméss unserem
Gewissen, konstituiert in der Iglesia Metodista Nacional.”” Orellana, 2006, 35. Ein anderer
nun auftauchender Name ist Iglesia Metodista Independiente. Snow, 1999, 721 zitiert die
Akten der Conferencia Anual de Chile aus dem Jahr 1910. Orellana, 2006, 36. In Concepcioén
nannte sich die Pfingstgemeinde 1910 Iglesia Evangélica Independiente. Januar 1911 nennt
sich die Gemeinde Iglesia Pentecostal de Concepcion. (Koppmann 1911a, 6).

27 Kessler 1967, 289, betont, dass die chilenische Pfingstbewegung bis heute ihr methodisti-
sches Erbe bewahrt habe, was sich in der Kindertaufe, der Kirchenstruktur, dem Liedgut und
den Reglementen zeige.

**% Orellana 2006, 37.
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Als die Leitung der Methodistenkirche sich der weit reichenden Fol-
gen der Spaltung bewusst wurde, unternahmen sie verschiedene Initiativen,
um Hoover und die vielen verloren gegangenen Mitglieder zuriickzugewin-
nen. In den Registern der Methodistenkirche blieben ihre Namen eingetra-
gen,”” und 1916 oder kurz danach versuchte der Methodistenbischof Old-
ham anlésslich eines Besuchs Hoover davon zu iiberzeugen, in die Metho-
distenkirche zuriickzukehren.”® Auch nach der Spaltung blieben teilweise
alte Kontakte und Freundschaften erhalten. Der erste Herausgeber der Zeit-
schrift der Bewegung Chile Pentecostal, Enrique Koppmann, der gleichzei-
tig als Missionar aktiv war, erzdhlte von einem Besuch in Lota:

»Im Hause unseres Bruders Carlos Reyes [welcher bis 1909
Methodistenpastor gewesen war] hatten wir die Gelegenheit,
einen Moment mit unseren Briidern Cecilio Venegas, Super-
intendent des Distriktes Siid der Methodistenkirche, Roberto
Elphick, Superintendent des Distriktes Nord, und mit Samu-
el Valenzuela, dem Pastor der Kirche in Lota, zu sprechen.
Wir verabschiedeten uns mit einer briiderlichen Umar-

261
mung.”

Diese personlichen und herzlichen Kontakte mit den Leitern der Methodis-
tenkirche zeigen, dass einige Methodistenpastoren durchaus Sympathien fiir
die Pfingstbewegung hegten, diese aber wohl kaum o6ffentlich zeigen konn-
ten, ohne ihre Zukunft innerhalb der Kirche zu gefahrden.

Nach der Spaltung von 1910 ndherten sich die Methodistenkirche
und die Presbyterianerkirche an. Sie tauschten beispielsweise Kirchengebiu-
de,” bildeten gemeinsame Kommissionen und teilten schliesslich das chile-
nische Territorium in verschiedene Missionsgebiete mit Valparaiso, Santiago
und Concepcion als gemeinsamem Evangelisationsgebiet auf. Als Begriin-
dung wurde angegeben:

,Diese Anderungen werden von beiden Missionen begriindet
mit dem Ziel, eine Verdoppelung unserer sehr beschrankten
Kréfte zu verhindern durch eine briiderliche und harmoni-

>’ Kessler 1967, 131.

% Hoover 2002, 163f. Kessler 1967, 299.

261 K oppmann 1911d, 7. Kessler 1967, 63. Robert Elphick war urspriinglich Presbyterianer-
pastor, wechselte aber 1905 zur Methodistenkirche, weil ihm ihr Frommigkeitsstil eher ent-
sprach. Methodistenpastoren wie er hatten bestimmt Sympathien fiir die Pfingstbewegung.

%2 Dje Kirche von Traiguén ging an die Methodisten im Tausch fiir die Kirche von Yungay.
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sche Zusammenarbeit bei der Ausbreitung des Reiches Got-
tes in Chile.”**

Die protestantischen Missionskirchen schlossen ihre Reihen gegen die
Pfingstbewegung.***

Die neue Bewegung konnte sich auf die Erfahrungen, Reglemente
und Lehren der Methodistenkirche abstiitzen, was es ihr erlaubte, ohne gros-
se Anderungen oder institutionellen Aufwand die wesleyanische Tradition
weiterzufithren. Kirchenlieder wurden {ibernommen, von Hoover ergénzt
und in einem neuen Kirchengesangbuch publiziert. Das neue himnario um-
fasste erst 24 Seiten, die in der vierten Ausgabe der Canciones Espirituales
auf 28 erweitert wurden. Sie stammten meist aus der methodistischen Tradi-
tion und wurden durch weitere Lieder und Eigenkompositionen erginzt.”®’
Ubernommen wurden ebenfalls die verschiedenen Stufen der Aufnahme in
die Kirche als Mitglied auf Probe (miembro probando) und Vollmitglied
(miembro en plena comunion), die Hierarchie der Kirchenleitung mit einem
Superintendenten (ohne das Bischofsamt), Pastor Presbyter (pastor presbite-
ro), Pastor Diakon (pastor diacono) und Kirchenvorstand (junta de oficiales)
wurden beibehalten. Auch die verschiedenen Gruppenbezeichnungen (wie
dorcas fir die Frauengruppe)®®® der Kirche blieben erhalten. Die einzige,
allerdings bedeutungsvolle Anderung war, dass Hoover sein Amt als Super-
intendent lebensldnglich versah und es auf ganz Chile ausdehnte. Er besuch-
te neben Valparaiso und Santiago auch die kleinen, neu entstandenen Ge-
meinden, vor allem im Siiden des Landes, teilte das Abendmahl aus, setzte

263 Snow 1999, 775 zitiert £l Heraldo Cristiano aus dem Jahr 1919. Kapitel ,,Briiderliche
Beziehungen mit der Presbyterianerkirche”, 772-775.

264 Snow 1999 zitiert die Information des Superintendenten des Zentraldistriktes, William F.
Rice in den Akten der Conferencia Anual de Chile im Jahr 1911. In den offiziellen Beschrei-
bungen der Methodistenkirche findet sich auch eine Nachwirkung der Spaltung von 1910.
Verschiedene Pastoren wechselten zur Pfingstbewegung, und in Briefen und Berichten wur-
den die Konsequenzen der Spaltung erwihnt. William F. Rice, ein Gegner Hoovers und der
Erweckung, schrieb: ”Wie alle wissen, war Valparaiso leider 1910 das Schlachtfeld des Jah-
res. Ich will mich nicht mit der Beschreibung dessen aufhalten, was nicht anders bezeichnet
werden kann als Verrat am Werk und unehrenhaftes Vergehen gegen die Abmachungen, die
feierlich an dieser Konferenz angenommen wurden.” Besonders schwierig war fiir die Metho-
distenkirche die Situation in Valparaiso: Zwischen 1910-1918 waren nacheinander sechs
Pastoren und drei Vertreter zustindig fiir die Leitung der Gemeinde.

265 Herrera 2001, 109f. Koppmann 1911f, 13.

2% Die Bezeichnus dorcas geht zuriick auf Apg 9,36-42, wo die Jiingerin Dorkas oder Tabitha
als Frau beschrieben wird, die viel Gutes getan und den Armen geholfen hatte. Petrus erweckt
sie vom Tod.
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Gemeindeleiter (encargado de obra)*® und Kirchenvorsteher ein,”® die
gemeinsam die einflussreiche Aufgabe hatten, die Gemeinden zu fiihren und
Zu organisieren, wozu waren auch einige wenige Frauen zugelassen waren.

Innerhalb der Bewegung entstanden aber auch neue Amter und
Dienste: Die Diakonissen (diaconisas) iibernahmen Leitungsfunktionen in
der Gemeinde, pflegten und segneten Kranke und unterrichteten in den Klas-
sen der dorcas und der Jugendlichen. Im Allgemeinen waren sie fiir die so-
zialen Aufgaben der Kirche zustindig. Neu und charakteristisch fiir die
Pfingstbewegung waren die Propheten oder Prophetinnen (profetas), die 'im
Geist sprachen', an Einzelne oder die Gemeinde Botschaften {iberbrachten
und damit eine privilegierte Stellung besassen, da sie den einzigen Zugang
zur Auslegung der zentral wichtigen Zungenrede darstellten.”® Innerhalb der
Gemeinde wurden die Aufgaben und Funktionen erst nach langer Probezeit
vergeben, Einsatz und Fahigkeiten mussten erst unter Beweis gestellt wer-
den, bevor jemand zum Vollmitglied ernannt werden und dann spater allen-
falls Leitungsfunktionen in einer der unterschiedlichen Gruppen {ibernechmen
konnte. Der Pastor oder Gemeindeleiter begleitete und {iberwachte die Ent-
wicklung und die Fortschritte der Mitglieder, wobei die Einbindung neuer
Mitglieder sehr ernst genommen wurde. Nur ein mannliches Mitglied, das
sich bewihrt hatte, konnte dem Superintendenten in einer Jahreskonferenz
(conferencia anual) als neuer Gemeindeleiter oder Pastor vorgeschlagen
werden und erhielt damit die Gelegenheit, eine eigene Gemeinde aufzubau-
en. Diese Konferenzen boten Gelegenheit zum Austausch, zum Erzdhlen von
Glaubenszeugnissen und zur gegenseitigen Bestirkung. Zunehmend aber
wurden sie dazu verwendet, gemeinsame Beschliisse zu fassen, die dann im
Chile Pentecostal verdffentlicht wurden und somit bindenden Charakter
erhielten.””

Das Gemeindeleben wurde zum Lebenszentrum der Mitglieder.
Héuser, Strassen und Plétze, das berufliche Umfeld und Reisen waren Orte
und Anlisse der Evangelisation.””' Die ganze Energie wurde zur Konsolidie-
rung, Ausbreitung und zum Wachstum der Bewegung verwendet. Wéhrend

267

267 Diese waren Laien, die pastorale Funktionen als Gemeindeleiter iibernahmen und gleich-
zeitig berufstétig waren.

28 Salazar 1995, 63.

299 Salazar 1995, 67. 73. 76.

270 K liewer 1975, 135. Die Konferenzen, an denen die Pastoren, in Begleitung von einem oder
mehreren Altesten ihrer Gemeinde, teilnehmen, sind Hohepunkte im Jahresablauf der Ge-
samtkirche.

2" Salazar 1995, 61.



103

der Monate Mai bis Juli 1910 breitete sich die Erweckung rasch aus.*’* Die
Gemeinde in Valparaiso blieb Zentrum der Bewegung und erhielt stindig
Besucher aus anderen Stddten und Dorfern oder sandte Mitglieder zur Evan-
gelisation oder zu Besuchen in andere Gemeinden aus.””> Dabei wurden oft
protestantische Gemeinden besucht, die zu der Alianza Cristiana y Misione-
ra, den Baptisten, Methodisten oder Presbyterianern gehorten. Dort traf man
dann Sympathisanten, die spiter eigene Pfingstgemeinden griindeten, sich
der Autoritdt des Superintendenten Hoover unterstellten und einen eigenen
Pastor verlangten.””* Diese sehr aktiven Gemeindeglieder verstanden sich als
Missionare oder Propheten der neuen Bewegung und schufen durch ihre
Besuche und Reisen die Strukturen fiir neue Formen des Gebetes und die
Betonung der geistlichen Gaben. Thre Besuche waren wichtig, weil sie zu-
sammen mit der Zeitschrift Chile Pentecostal oftmals die einzige Verbin-
dung zur Pfingstbewegung darstellten, bis dann ein Gemeindeleiter mit sei-
ner Familie geschickt wurde.””> Als Ursachen fiir Gemeindebildungen und
Expansion der Bewegung nennt Orellana die Spaltung bestehender protes-
tantischer Gemeinden, das Evangelisieren von Einzelnen, Familien oder
Gruppen und den arbeitsbedingten Umzug von Gemeindemitgliedern in
neue Gegenden oder Ortschaften.”’® Als bedeutend bezeichnet Orellana auch
die Eigeninitiative bestehender Gruppen von Glaubigen, welche Kirchen
errichteten und den Superintendenten anschliessend um einen Pastoren ba-

> Hoover 2002, 166; Kessler 1967, 290.

23 Hoover 2002, 166 erwdhnt Besuche bei Gemeinden, die ,,iiberzeugt wurden und pfingstle-
rische Praktiken in ihren jeweiligen Gemeinden einfiihrten.”

274 Salazar 1995, 80. Enrique Koppmann 1911e, 8-10 beschreibt in seine Besuche in ver-
schiedenen Gemeinden und unterschiedliche Begegnungen: ,,Im Dorfchen Lastarria nahmen
wir an einem Gottesdienst der Baptistenkirche teil [...], danach richteten wir uns nach Lonco-
che, wo wir durch den Pastor Neil. O. Gunstad und seine Frau von der Alianza Cristiana y
Misionera aufgenommen wurden, deren Gemeinde eine Versammlung mit etwa 70 Personen
feierte [...]. Wir wurden durch die Missionarin der Alianza Cristiana, Miss Alby, im Haus des
Pastors Wilfried Diener bewirtet. [...]. Wir hatten Gelegenheit, mit Bruder Weiss zu spre-
chen, der in Valparaiso zu Besuch war. Am Tisch sitzend, erlebten wir die angenehme Uber-
raschung, Frau Evans kennenzulernen, eine Schwester Missionarin, die durch Siidamerika
reiste. [...]. Sie gehdrt zu einer Pfingstkirche in den Vereinigten Staaten. Am néichsten Tag
reiste ich nach Pitrufquen, um dort unseren Superintendenten, Pastor Willis Hoover, zu erwar-
ten, der seinen ersten Besuch bei den Pfingstkirchen im Stiden machte.” Unter 'Pfingstkirche’
verstand man einzig, dass es sich um eine Kirche handelte, die zur Heiligungsbewegung
gehorte und sich mit den Grundlagen der Pfingstbewegung identifizierte. Das Konzept einer
institutionalisierten Pfingstkirche bestand noch nicht.

*7> Salazar 1995, 80f.

%70 Orellana 2006, 46f.
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ten.”’ Die Gemeindegriindungen geschahen keineswegs planlos, nebst den
erwiahnten Formen der Gemeindegriindungen wurden strategisch wichtige
Orte oder Stddte mit starkem Wachstum gezielt durch die Aussendung von
Pastoren besetzt. Da die meisten Manner einer Erwerbstétigkeit nachgingen,
nahmen vor allem Frauen weite Reisen auf sich. Diese Evangelisationsbe-
mithungen wurden — allerdings nur mit Nennung der Méanner — folgender-
massen geschildert:

277

»Eine der herausragenden Eigenschaften dieser Gemeinden
[Valparaiso und die Gemeinden im Norden] ist ihr
missionarischer Geist, denn aus ihrer Mitte wurden
Missionare in neue Gebiete ausgesandt. Das Werk dehnt
sich rasch aus. [...]. Es gibt Missionare, die von Santiago bis
Punta Arenas [ganz im Siiden Chiles] reisen von Dorf zu
Dorf, ohne iliber mehr zu verfiigen als nur ihre Hinde zum
Arbeiten, so wie Paulus Zelte herstellte. Gelobt und gesegnet
sei der HERR, der erlaubt, dass auf diese Art sein
Evangelium gepredigt wird und sich iiberall ausbreitet.”’®

Bereits Taylor hatte Mitte des 19. Jahrhunderts im Rahmen seine weltweiten
Missionsbemiihungen die finanzielle Eigenstidndigkeit der Gemeinden mit
dem Verweis auf den Apostel Paulus begriindet und gefordert.’” Dieses
Vorbild motivierte nun auch die Pfingstler/innen fiir ihre unter schwierigsten
Bedingungen durchgefiihrte Reisetétigkeit.

Der Pastor verfiigte liber grosse administrative Macht und konnte die
Kirchenvorsteher selber auswihlen. Bestitigt wurde er allerdings durch den
Superintendenten, der einen zukiinftigen Pastor als pastor probando (auf
Probe) an der Jahreskonferenz vorstellte. Ein Pastor, der neue Versamm-
lungsraume (locales) eroffnet hatte, {ibergab diese dem Superintendenten,
der danach einen Pastor abordnete, der die Rdumlichkeiten iibernahm, unab-
hiingig weiterfithrte und zu einer Hauptkirche aufbaute.”® Die finanziellen

2" 1n der Zeitschrift Chile Pentecostal, die sich zum offiziellen Organ der Bewegung entwi-
ckelte (vorher hiess sie Chile Evangélico), erschienen Beschreibungen dariiber, wie sich die
neuen Gemeinden organisierten. Dabei faillt auf, dass eine rege Besuchstitigkeit bestand, dass
Mitglieder der Gemeinde von Valparaiso wie Natalia de Arancibia oder Rosa de Pino mit
ihren Familien in andere Stiddte, zum Beispiel Concepcion, zogen und dass die Gemeinde von
Valparaiso anderen Gemeinden als Modell diente.

278 K oppmann 1911b, 7.

7 Siehe Kapitel 2.3.

280 Blanca Escalada, 81 Jahre.
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Mittel stammten aus dem Zehnten (diezmo) und freiwilligen Spenden. Rau-
me fiir die Gottesdienste waren entweder gemietet, spater gekauft oder ge-
schenkt. Im Aufbau und in ihrer Entwicklung verfiigte die Ortskirche iiber
grosse Entscheidungsbefugnisse, sie war aber durch regelmissige Besuche
von Mitgliedern anderer Gemeinden, durch die periodischen Besuche des
Superintendenten Hoover und durch die Zeitschrift Chile Pentecostal stets
mit der Gesamtbewegung verbunden.”' Zu einem weiteren Zentrum der
Pfingstbewegung entwickelte sich neben den Gemeinden in Valparaiso und
Santiago auch Concepcion, wo sich der Pastor der unabhingigen Presbyteri-
anerkirche, Tulio Moran, mit einem grossen Teil seiner Mitglieder der
Pfingstkirche anschloss.”*

Wihrend die traditionelle protestantische Methodisten- und die
Presbyterianerkirche ablehnend und ausgrenzend auf die Pfingstbewegung
reagierten, zeigten Baptisten und Allianzisten eine andere Haltung: Der
Griinder der Alianza Cristiana y Misionera in Chile, H.L. Weiss, informierte
in einem Brief an Chile Evangélico, wie die Bewegung zu ihren Kirchen
gelangt sei. Dabei hob er hervor, wie erniedrigend es zuerst fiir sie als aus-
landische Pastoren gewesen sei zu erleben, wie chilenische Frauen fiir sie
beteten und wie schwer es ihnen gefallen sei, ihre eigene Autoritét zu hinter-
fragen.

,»Die Pastoren sind die ersten, die dem Heiligen Geist wider-

stehen und die letzten, die sich im Staub der Erde erniedri-
2283

gen.

Dass die Pastoren sich schliesslich 'erniedrigten’ und damit die religiosen
Neigungen und Praktiken ihrer Mitglieder akzeptierten, scheint die Spaltung
verhindert zu haben. In diesen Fillen wurden charismatische Praktiken durch
ihre Leiter in die Strukturen der Kirche aufgenommen. ***

Die Anziehungskraft der neuen Bewegung kam von zwei Seiten: Ei-
nerseits durch eine konstante und eindringliche Evangelisation im 6ffentli-
chen Leben und im Alltag, andererseits durch einen herzlichen und emotio-
nalen Lebensstil und eine hohe Solidaritét nach innen. Bereits in den ersten

**1' Orellana 2006, 71.

282 Snow 1999, 372 zitiert Akten der Conferencia Anual de Chile aus dem Jahr 1910. Pastor
Tulio Moran hatte bereits frither Probleme mit den ausldndischen Pastoren gehabt und eine
unabhingige Presbyterianerkirche gegriindet. Auch die Methodistenkirche verlor in Concep-
cion zahlreiche Mitglieder.

%3 Weiss 1909, 32f.

284 Sepulveda 1999b, 105.
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Monaten des Jahres 1910 predigten Mitglieder der Pfingstkirche im Freien —
vor allem auf 6ffentlichen Pliatzen —, was sich als vergleichsweise effiziente
Form der Evangelisation erwies, obwohl die Reaktionen von katholischer
Seite darauf sehr heftig waren, da es bis 1925 nur der katholischen Kirche
erlaubt gewesen war, 6ffentlich aufzutreten.

Als letztes wichtiges Element in der Ausbreitung und Konsolidie-
rung der Bewegung sind deren Publikationen zu nennen. Die Gegner inner-
halb der Methodistenkirchen hatten den Zugang zur offiziellen Kirchenzeit-
schrift E/ Cristiano schon vor der Spaltung der Kirche monopolisiert. Chile
Evangélico, das Organ der unabhéngigen Presbyterianerkirche in Concepci-
on, das am 11. September 1909 zum ersten Mal herausgegeben worden war,
Offnete sich fiir Publikationen der Pfingstbewegung. Bereits im November
1910, nach 48 Ausgaben wurde der Name der Zeitschrift in Chile Pente-
costal gedndert und wurde damit zur ersten Zeitschrift der Pfingstbewegung
in Chile.”® Der Herausgeber war zuerst der Pastor Tulio Moran, dann der
Laie Enrique Koppmann. Weil dieser erkrankte und weil die finanziellen
Mittel nicht ausreichten, wurde der Druck der Zeitschrift fiir beinahe zwei
Jahre unterbrochen.”®® Willis Hoover iibernahm darauf die Verantwortung
und war gleichzeitig Autor und Ubersetzer einer Vielzahl von Artikeln und
Beitragen. Bis Juli 1919 waren 93 Ausgaben mit einer Auflage von rund
1000 Exemplaren pro Monat versandt worden.”’ Die Zeitschrift Chile Pen-
tecostal libernahm eine wichtige Rolle als Kommunikationsorgan, weil darin
Informationen iiber die Beschliisse der Jahreskonferenzen, iiber Missionsrei-
sen, Besuche des Superintendenten, Gemeindenachrichten, daneben aber
auch Berichte {iber Erweckungen in anderen Landern und Glaubenszeugnis-
se aus aller Welt veroffentlicht wurden.”®® Insgesamt zeigt sich das Bediirf-
nis, ein Gleichgewicht zwischen lokalen Nachrichten und globaler Verge-
wisserung zu finden. Die Bedeutung der Zeitschrift, die vierzehntéglich er-
schien, kann nicht hoch genug eingeschétzt werden, da sie oftmals den ein-
zigen Kontakt der Gemeinden untereinander bildete, in ihr die institutionelle
Stimme des Superintendenten publiziert wurde und das Blatt sich den Mit-
gliedern neben der Bibel oftmals als einzige Lektiire anbot.”® Diese Neue-
rungen in der Evangelisation durch intensives oOffentliches Auftreten und

285 Herrera 2001, 104£. Orellana 2006, 72f.
286 Kessler 1967, 295.
27 Orellana 2006, 72.
288 Kessler 1967, 295.
289 Orellana 2006, 72f.



107

publizistische Vernetzungen legten die Grundlagen fiir die weitere Ausbrei-
tung und Konsolidierung der Pfingstbewegung.

Trotz intensiver Missionstétigkeit wuchs die Pfingstbewegung in
Chile bis in die 1930er Jahre relativ langsam. 1919 umfasste die Kirche 12
ordinierte Pastoren und 27 Versammlungszentren in verschiedenen Ortschaf-
ten des Landes. Um diese Zeit zihlte die Pfingstkirche rund 5'000 Mitglieder
bei einer Gesamtbevdlkerung von 3'800'000 Einwohnern.” Somit war sie
ein religioses Randphinomen, das von der gebildeten Offentlichkeit hochs-
tens als skandaltrachtige Erscheinung innerhalb der ungebildeten Massen
wahrgenommen wurde. Schockierend wirkten vor allem die neuen charisma-
tischen Gottesdienstpraktiken wie das Zungenreden, die Prophezeiung, das
Tanzen in Trance, das Ablegen von Glaubens- und Bekehrungszeugnissen,
das Erheben der Arme verbunden mit dem dreifachen Ruf Gloria a Dios
(Ehre sei Gott), sowie das Handauflegen beim Gebet fiir die Kranken und
Bediirftigen. Die Pfingstler wurden in der Offentlichkeit vor allem durch das
meist in Gruppen stattfindende Predigen sichtbar. Dabei traten auch sehr oft
Frauen auf, was in der chilenischen Mehrheitsbevolkerung zusétzlich An-
stoss erregte.

Fiir das anfanglich langsame Wachstum gibt es verschiedene Griin-
de: Die Pfingstler wurden sozial ausgegrenzt. Ferner formierte sich starker
Widerstand von Seiten der Katholiken, die oftmals von Priestern aufgewie-
gelt wurden. Die Verfolgung der Pfingstler und anderer Protestanten, vor
allem der Methodisten, die ebenfalls intensive Missionierung unter den An-
gehorigen der Unterschicht betrieben, nahm gewalttitige Ziige an, die bis hin
zur Lynchjustiz reichten. Berichte im El Cristiano, der Zeitschrift der Me-
thodistenkirche, und in Chile Pentecostal legen von Verfolgungen beredtes
Zeugnis ab.”' Als Schimpfname wurden die evangelischen Christen canutos
gerufen, in Erinnerung an den Methodistenpastor Juan Canut de Bon, der
sich durch seinen unerschrockenen Missionseifer bei der Gewinnung von
katholischen Chilenen bekannt gemacht hatte und zu einer Symbolfigur der
Bewegung geworden war.”” In der Tat stammten die neuen Mitglieder zu-

> Orellana 2006, 41.

21 Snow, 1999, 746f. zitiert die Briefe von Roberto Olave A. aus dem Jahr 1902 und von
Pastor José Torregrosa aus dem Jahr 1911.

22 Arms 1923, 34f.: ,,Canut de Bon war ein talentierter, energischer Mann, der aus der Kraft
des Heiligen Geistes betete und predigte. Die Tatsache, dass er ein ehemaliger Jesuit war,
weckte in vielen Dorfern das Interesse, ihn zu horen. Die Fanatiker verfolgten ihn, aber umso
mehr wollten ihn die Leute horen.” Canut war 1846 in Spanien geboren worden und trat dem
Jesuitenorden bei. Spéter heiratete er und wurde Presbyterianerpastor. Nach einer Riickkehr
zur katholischen Kirche wurde er schliesslich Evangelist der Methodistenkirche.
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nehmend nicht mehr aus den protestantischen Gemeinden, sondern traten
von der katholischen Kirche zu den Pfingstlern {iber. Damit galt die Bedro-
hung fiir die katholische Kirche als unabsehbar.

Ab 1920 wurde es angesichts steigender Mitgliederzahlen unum-
ginglich, die Bewegung besser zu organisieren. Die Bedeutung der Jahres-
konferenzen nahm zu, die Zeitschrift Chile Pentecostal gewann immer ver-
bindlicheren Charakter und informierte iiber Beschliisse; einige der Pastoren
konnten sich dank der gestiegenen Einkiinfte durch die Abgabe des Zehnten
und Spenden ganz der Gemeindeleitung widmen. Da das Pastorenamt durch
die Berufung als lebensliangliches Amt verstanden wurde, waren es vermehrt
dltere, methodistisch gepriagte Pastoren, die ihre Gemeinden fiihrten. Die
Verbindungen zwischen den Lokalgemeinden und der nationalen Leitung
waren direkt, personlich und unbiirokratisch, die Lehre war durch das me-
thodistische Erbe definiert, und die Gestaltung der Gottesdienste bot genii-
gend Raum fiir eine charismatisch ausgerichtete Flexibilitat.

Die Zahl der Pfingstgemeinden in Chile stieg vor allem ab 1925
stark an.””’ In Valparaiso musste die Pfingstgemeinde mehrere Male das
Kirchengebdude wechseln, bis sie 1919 mit der Unterstiitzung in Héhe von
15’000 Dollar von Hoovers nordamerikanischer Familie zwei Kirchen bauen
konnte.”* Nach dem Ersten Weltkrieg verlor Valparaiso an Bedeutung und
Santiago entwickelte sich zum Zentrum der Pfingstbewegung. Gemaiss der
methodistischen Tradition wurden die Gemeinden innerhalb derselben Stadt
entsprechend ihrer Griindung chronologisch gezéhlt, wobei dies in Santiago
der Zahlung der ehemaligen Methodistengemeinden entsprach. Die Erste
Pfingstkirche in Santiago kaufte 1917 ein Geldnde an der Strasse Jotabeche,
die sich spater unter dem Namen Catedral Evangélica zur Zentralkirche der
Iglesia Metodista Pentecostal entwickelte; die Zweite Pfingstkirche errichte-
te 1919 eine eigene Kirche in der Strasse Sargento Aldea. In Concepcion trat
Daniel Venegas 1914 die Nachfolge des Pastors Arnacibia an. Wahrend der
fiinfzig Jahre seiner Pastorentitigkeit entwickelte sich Concepcidon zu einem
Zentrum der Evangelisation. Nach einer durch die Krankheit des Herausge-
bers Koppmann und durch finanzielle Probleme bedingten Pause von zwei
Jahren begann Hoover im Februar 1917 erneut, die Zeitschrift Chile Pente-
costal zu publizieren. Darin betonte er die Notwendigkeit einer neuen Erwe-
ckung. Diese trat 1921 tatsichlich ein, diesmal mit Concepcidon als Zentrum,

293 In Chile bestanden 1910 (3), 1915 (27), 1920 (40), 1925 (58), 1930 (125), 1932 (150)
Pfingstgemeinden.

294 Kessler 1967, 298. Diese Summe stellte das Erbe Hoovers dar, das er fiir die Errichtung
der Kirche ecinsetzte.
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und erreichte ein Jahr spater auch die Gemeinden in Santiago. Auch diese
Erweckung wurde begleitet von charismatischen Erscheinungen, diesmal
auch vom Tanz in Trance. Die Ergebnisse waren ein Wachstum an Mitglie-
dern und an Gemeinden und eine Verbesserung der finanziellen Situation der
Kirchen.

1917 erkrankte Hoover und reiste 1920 in die USA, um sich einer
Operation zu unterzichen. Wihrend dieses Aufenthaltes starb seine Frau
Mary Hoover. In den USA soll er Kontakt zu den Asambleas de Dios (As-
semblies of God) gesucht haben, in der Hoffnung, innerhalb dieser Pfingst-
kirche einen Nachfolger als Superintendenten zu finden.” Doch es blieb bei
der Absicht, nicht zuletzt deshalb, weil unterschiedliche Auffassungen {iber
die Lehre der Taufe und die Funktion des Zungenredens bestanden.*”® Als er
nach Chile zuriickkehrte, wirkte er ermiidet und korperlich angeschlagen.
Obwohl er sich bemiihte, die Institutionalisierung der Kirche voranzutreiben
und klare Strukturen zu hinterlassen, bahnten sich bereits Auseinanderset-
zungen iiber die Regelung seiner Nachfolge an, die spiter zur Spaltung fiih-
ren sollten.

1925 wurde in Chile eine neue Verfassung erlassen, welche die
Trennung zwischen Kirche und Staat vollzog und damit die Glaubens-, Ge-
wissens- und Kultusfreiheit proklamierte. Damit wurde es erlaubt, 6ffentlich
zu predigen und zu missionieren, und die Polizei musste die Pfingstler vor
Ubergriffen schiitzen. Mit der neuen Verfassung war es nun auch fiir die
evangelischen Kirchen moglich, eine legale Anerkennung zu erhalten, indem
sie als 'juristische Personen des religiosen Privatrechtes' staatlich anerkannt
wurden.””’ Diese Veridnderungen begiinstigten das bereits erwihnte Wachs-
tum der Pfingstkirchen. In vielen Bereichen behielt allerdings die katholi-
sche Kirche ihr religioses Monopol und es kam weiterhin zu Ubergriffen
gegen evangelische Christen.”” 1929 erlangte die Iglesia Metodista Pente-

25 Kessler 1967, 299f. Diese Information stammt von Missionar Lief Eriksson der Asambleas
de Dios, der Hoover in Chile besucht hatte und den dieser als moglichen Nachfolger ausge-
wihlt habe. Der fiinfmonatige Besuch wird in Hoover 2002, 190-193 geschildert.

2% Anderson 2007, 201-204. Hoover und die chilenischen Pfingstler praktizierten gemiss der
methodistischen Tradition die Kindertaufe mit Benetzen und nicht die Erwachsenentaufe mit
Untertauchen wie die Asambleas de Dios; ausserdem wurde das Zungenreden von den chile-
nischen Pfingstlern nicht zwingend als Zeichen der Geisttaufe angesehen.

7 Lagos 1988, 55.

298 Canales 2000, 54. Parker 1991, 49: ,,With the separation of church and state in 1925, the
Protestant churches noticeably improved their social standing. The process of institutionalisa-
tion was particulary important; Pentecostals progressively moderated their religious refor-
mism and learned to coexist with the established powers. But this institutionalisation actually
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costal die juristische Anerkennung, was im Prozess der Institutionalisierung
ein zentrales Ereignis darstellte.””” Die Pfingstgemeinden setzten sich nun in
ihrer grossen Mehrzahl aus ehemaligen Katholiken zusammen, die leitenden
Funktionen waren aber weiterhin von ehemaligen Methodisten besetzt, was
die Identitdt und Kontinuitit der Bewegung prégte.

3.2.2  Diversifizierung der Pfingstbewegung von 1930 bis 2009

In den 1930er Jahren wuchsen die Pfingstkirchen unter den Mitgliedern der
Unterschicht sehr stark. Mit dem Wachstum kam auch die Fragmentierung
der Pfingstbewegung.’” Willis Hoover war in seinem Leitungsamt als Su-
perintendent lebenslanglich bestitigt worden, was eine Erneuerung der Kir-
chenleitung verunmdglichte. Manuel Umafa, Pastor der Ersten Kirche in
Santiago, die spater als Evangelische Kathedrale (Catedral Evangélica) oder
Iglesia Jotabeche bekannt wurde, fiihlte sich zum Anfiihrer des nationalen
Pentekostalismus berufen und verlangte eine Ablosung Hoovers. Dies fiihrte
schliesslich an einer Pastorenkonferenz zu Hoovers Ausschluss und dem
Riicktritt rund der Hélfte der Pastoren. Diese Pastoren um Hoover griindeten
auf dessen Initiative hin die lglesia Evangélica Pentecostal. Das Schisma
von 1932-1935 fiihrte zur Bildung der beiden bedeutendsten chilenischen
Pfingstkirchen: Die Iglesia Metodista Pentecostal (IMP) und die Iglesia
Evangélica Pentecostal (IEP) nehmen beide fiir sich in Anspruch, die ur-
spriingliche Pfingstbewegung zu reprasentieren. In Bezug auf die IEP wird
dieser Frage im Forschungsteil nachgegangen. Es bestehen verschiedene
Erklarungen fiir die Spaltungen innerhalb des Pentekostalismus, die im reli-
gionssoziologischen Kapitel (4) ausfiihrlich dargelegt werden. Die Spaltung
der IMP zeigt allerdings exemplarisch Ursachen, die sich in vielen Pfingst-
kirchen wiederholen. Dazu gehoren personliche Auseinandersetzungen und
Machtkdampfe unter den Leitern und Pastoren.

Die beiden grossen Pfingstkirchen IMP und IEP spalteten sich ver-
schiedene Male wobei hier nur die wichtigsten, aktuell bestehenden Kirchen
kurz aufgefiihrt werden:>"'

accentuated their social isolation, their apolitism, their anti-Catholicism, and ultimately their
anicommunism.”

299 Appl 2006, 177. Der vollsténdige Name lautete: Cooperacion Iglesia Metodista Penteco-
stal de Chile.

390 gepulveda 1999b, 117 spricht gar von der 'Atomisierung' des Pentekostalismus.

391 Eine ausfiihrlichere Darstellung bietet Appl 2006, 183-188. Im Internet finden sich die
Homepages verschiedener chilenischer Pfingstkirchen, so URL: http://www.evangelicos.cl
(10.4.2011),
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Von der Iglesia Metodista Pentecostal spaltete sich 1936 die Iglesia
Pentecostal Apostdlica ab, die von Pastor Francisco Anabalén®® geleitet
wurde. 1942 erfolgte eine weitere Abspaltung von der IMP, als Pastor Enri-
que Chavez Campos in Curico die Iglesia Pentecostal de Chile griindete™.
Nach dem Tod des ersten Bischofs der IMP, des Pastors Manuel Umaifia,
bildete sich die Iglesia Unida Metodista Pentecostal, im selben Jahr entstand
die Iglesia Union Pentecostal El Triunfo.

Die Iglesia Evangélica Pentecostal erlebte in den 50er Jahren wich-
tige Spaltungen. Es bildeten sich die Iglesia de Dios Pentecostal und 1952
die Mision Iglesia Pentecostal, die durch Pastor Victor Pavez Ortiz geleitet
wurde. 1966 trennte sich die Iglesia Pentecostal ab und 1988 trat Pastor
Alfredo Soto Pardo aus der IEP aus und griindete die Iglesia Evangélica
Pentecostal Reformada.

Aber auch ausserhalb der IEP und IMP entstanden Kirchen: 1905
erhielt Carlos del Campo, Mitglied der Methodistenkirche in Punta Arenas,
gemadss seinen Aussagen eine Prophezeiung und griindete 1913 als Folge
davon in Santiago die erste Gemeinde der Iglesia del Serior, die mit der Zeit
ebenfalls verschiedene Loslosung von Gruppen erlebte.

Aus einer Teilung der Methodistenkirche entstand 1928 im Kohlen-
giirtel der achten Region, mit Lota und Coronel als Zentrum, die lglesia
Wesleyana Nacional (heute Iglesia Mision Wesleyana) unter der Leitung des
Pastors Victor Mora. Diese Kirche libernahm eine Pionierrolle mit ihrem
sozialen und politischen Einsatz.*** Victor Mora war erst Pastor der Metho-
distenkirche gewesen und behielt ebenso wie Hoover die Ndhe zur wesley-
anischen Tradition bei mit dem Unterschied, dass er die Aufgabe der Kirche
in der Gesellschaft betonte und die Gewerkschaftsbewegung unterstiitzte.
Theologische Bildung wurde gefordert, und dieses spezielle Profil zeigt sich
beispielsweise in der Einrichtung einer 'Prophetenschule’, in welcher der
richtige Gebrauch der Prophezeiungen gelehrt wird.

URL:  http://www.pentecostaldechile.cl ~ (10.4.2011), URL: http://www.jotabeche.cl
(10.4.2011),

URL: http://www.chileparacristo.cl (10.4.2011).

302 Canales 2000, 46 f. Sein Nachfolger war sein Sohn gleichen Namens, der 1985 zum Bi-
schof ernannt wurde und der als Président der Bibelgesellschaft und als Prasident des COE
eine wichtige Rolle innerhalb der evangelischen Organisationen ausiibte.

39 Die Iglesia Pentecostal de Chile ist der Mitgliedschaft nach die drittgrosste Kirche in
Chile. Sie nimmt am ORK teil und ordiniert auch Pastorinnen. Der Beitritt erfolgte 1962.
Frenschkowski 2003, 1234: ,Das dussere Bild organisatorischer Zerrissenheit triigt insofern,
als das Bewusstsein stark ausgeprigt ist, Teil einer libergreifenden eschatologischen Bewe-
gung zu sein.”

3% Septilveda 1999b, 109.
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Als eine weitere wichtige Pfingstkirche bildete sich 1933 das Ejérci-
to Evangélico de Chile, geleitet durch Pastor Genaro Rios Campos. Er war
der Dirigent des Instrumentalchores der IMP gewesen. Die Verwendung der
Gitarre als Gottesdienstinstrument war einer der Griinde fiir das Schisma
zwischen IMP und IEP gewesen.

Sehr haufig liegen die Ursachen dieser Spaltungen in Auseinander-
setzungen und Machtkdmpfen zwischen méannlichen Leitungspersonen. Die-
se Tendenzen werden begiinstigt durch eine ausgepriagt autoritare Struktur
und einen schwacher Grad an Institutionalisierung.’”> Das ekklesiologische
Profil wird denn auch weitgehend iibernommen, der Ehrgeiz richtet sich
darauf, die Mutterkirche moglichst bald an Mitgliedern zu tiberfliigeln, was
dann als gottliche Zustimmung zur Abspaltung gedeutet wird. Die neue Kir-
che wihlt oft einen Namen, der den Bezug zur Herkunftskirche aufzeigt,
gleichzeitig aber deutlich machen soll, dass sie diese erneuern, iibertreffen
oder gar als falsch abstempeln, z.B. 'echte’ (verdadera), 'ereuerte' (renova-
da), 'reformierte' (reformada) Kirche. Missioniert wurden bis zum starken
Wachstum der Pfingstbewegung ab 1930 hauptsiachlich Mitgliedern der ka-
tholischen Kirche. Die zunehmende religiése Mobilitdt der evangelischen
Christen driickt sich durch verstidrkte Evangelisation unter evangelischen
Kirchen aus.

Die Pfingstkirchen schlugen ebenfalls Kapital aus der Schwéchung der ka-
tholischen Kirche. Die neokoloniale Ordnung der lateinamerikanischen Staa-
ten geriet zwischen 1930 und 1965 in eine Krise, entsprechend wiinschten
breite Bevolkerungskreise eine gesellschaftliche Neuordnung. Dieses Ver-
langen spiegelte sich auch in der konservativen katholischen Kirche, welche
die jeweiligen Oligarchien seit 1830 gestiitzt hatte. Diese Etappe wird als
Projekt der 'Neuen Christenheit' (Nueva Cristiandad) bezeichnet,’* als die

395 Canales 2000, 53. Salinas 1994, 262. Gegenwiirtig existieren einige hundert evangelische
Kirchen, die nach dem Offentlichen Recht eingetragen sind, einige Tausend (3000 bis 4000),
die weiterhin nach dem Privatrecht registriert sind (das heisst, dass sie als Vereine gefiihrt
werden) und eine grosse Anzahl von Kirchen, die es nicht schaffen, sich zu institutionalisie-
ren und entsprechend wieder verschwinden. Gemiss der Volkszdhlung des Jahres 2002 be-
tragt der Prozentsatz der evangelischen Christen in Chile 15,1% (70,0% katholisch, siche
URL: http://www.ine.cl sintesiscensal.pdf (10.4.2011), wovon die grosse Mehrheit zu den
Pfingstkirchen gehdrt. Das Panorama dieser Kirchen ist uniibersichtlich, und noch immer ist
es anspruchsvoll, unter den Pfingstlern gemeinsame Gefédsse des Dialogs wie Organisationen
der Pastoren zu schaffen.

% Dussel 1988, 168-188. Sundermeier 1993, 268-273.
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katholische Kirche versuchte, durch eine neue soziale Ausrichtung ihre reli-
gidse Vormachtstellung zu behaupten und so die Krise zu iiberwinden.*"’

Was fiir ganz Lateinamerika galt, zeigte sich in Chile besonders
deutlich. Dass Kirche und Staat 1925 getrennt wurden, dass die konservative
Partei als Partner der Kirche politisch und ideologisch 1938 auseinander-
brach und 1966 voéllig verschwand, zeigt auf, in welch grundlegender Krise
sich die katholische Kirche befand.*”® Sie stellte sich erst spét den sozialen
Herausforderungen in der Person des Jesuitenpaters Alberto Hurtado (1901-
1952), der dabei von konservativen Vertretern seiner Kirche heftig angegrif-
fen wurde. Er publizierte 1941 das Buch 'Ist Chile ein katholisches Land?'
(¢Es Chile un pais catélico?), das grosses Aufsehen erregte.’”” Im selben
Jahr wurde er zum Leiter der Bewegung Accion Catolica (gegriindet 1931)
ernannt, die es sich zur Aufgabe gemacht hatte, die verloren gegangene Stel-
lung unter den Arbeitern zuriickzugewinnen. Die beriihmteste Griindung des
Padre Hurtado war die Hilfsorganisation Hogar de Cristo. Seine Heiligspre-
chung im Jahre 2005 zeigt die Bedeutung, die er fiir die Erneuerung des
Katholizismus in Chile hatte. Die Christdemokraten (Democracia Cristiana)
entwickelten sich zur katholischen Sozialpartei, die unter Prasident Eduardo
Frei Montalvo wichtige Reformen auf technischem, agrarischem und sozia-
lem Gebiet einleitete.’'

Zwischen 1964-1973, wihrend der Zeit der Mitte-Links-
Regierungen unter Eduardo Frei und Salvador Allende, eroffneten sich neue
Moglichkeiten der sozialen Beteiligung fiir die bislang benachteiligten Mit-
glieder der Gesellschaft. Viele Arbeiter engagierten sich in sozialen
Bewegungen, in Gewerkschaften und in den Linksparteien. Aus diesem
Grund war das Wachstum der Pfingstkirchen bis 1970 langsamer als erwar-
tet, da sich neue Auswege aus der Situation der Unterdriickung boten.*'’
1970 wurde mit Salvador Allende der erste sozialistische Prasident gewéhlt.

397 Prien 2007, 344f. Hackethal 1976, 8: ,,Die Grossgrundbesitzer Lateinamerikas, die auslén-
dischen Monopole und die einheimische Finanzoligarchie wussten ihre Herrschaft seit langem
durch die obrigkeitshorige Propaganda der Kirche abzusichern. Soziale Aufgabe des Klerus
schien es fiir immer zu sein, die Erhaltung des Status quo des Elends und der Unterentwick-
lung zu predigen.”

2% Salinas 1994, 495.

3% Wilson 1991, 80. Alberto Hurtado hielt darin fest, dass weniger als 15 % der getauften
Katholiken regelméssig die Messe besuchten und dass nur die Hélfte der Chilenen ihre Ehe
kirchlich bestétigen liessen.

319  agos 1988, 58.73.

3 Sepulveda 1999b, 136. Gemiss den Schitzungen war eine Zahl um 850'000 zu erwarten,
aber in Wirklichkeit wurden 1970 549'904 evangelische Christen gezdhlt. Sepulveda interpre-
tiert dies als einen Hinweis dafiir, dass die soziale Offaung der Regierung auch die Biirger der
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de mit Salvador Allende der erste sozialistische Prasident gewdhlt. Obwohl
selber Atheist, zeigte er grossen Respekt fiir die Religion.*'* Er wurde auch
von evangelischen Gewerkschaftsfiihrern unterstiitzt.*"

Die katholische Kirche in Chile 6ffnete sich als Folge des II. Vatika-
nischen Konzils (ab 1959) und dessen Folgekonferenz in Lateinamerika
(Medellin, 1968) fiir gesellschaftliche Verdnderungen,’'* und es entstanden
befreiungstheologisch inspirierte Basisgemeinden (Comunidades Ecclesiales
de Base), die sich weitgehend unbeeinflusst von der katholischen Hierarchie
entwickeln konnten.’"

Die gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Probleme Latein-
amerikas hatten sich allerdings in den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts so
dramatisch zugespitzt, dass die populistischen oder linksgerichteten Regimes
zusammenbrachen und Militdrregimes die Macht ergreifen konnten.’'® In-
nerhalb des lateinamerikanischen Kontinentes stellt Bastian seit den 1970er
Jahren eine Mutation des Protestantismus fest: Wéhrend dieser im 19. Jahr-
hundert der politischen Kultur des radikalen Liberalismus entstammte, der
demokratisch eingestellt war und eine Padagogik des individuellen Willens
forderte, wurzelte der von Bastian als Volksprotestantismus verstandene
Pentekostalismus in der stdndisch und autoritir gepragten Kultur des Volks-
katholizismus. Wahrend der Protestantismus in Lateinamerika urspriinglich
eine Religion der Schriftlichkeit, der zivilen und rationalen Erziehung ver-

Unterschicht dazu bewegte, sich aktiv in die Gesellschaft einzubringen, statt in einem 'Sozial-
streik' zu verharren.

312 Hackethal 1976, 40f: ,Salvador Allende akzeptierte ein Te Deum zu seiner Amtseinset-
zung nicht nur aus taktischen Griinden, wie die reaktionére Presse behauptete.” Er suchte
bewusst die Zusammenarbeit mit der katholischen Kirche, die er fiir sein Projekt eines demo-
kratischen Umbaus der Gesellschaft brauchte.

313 Lagos 1988, 65.

314 prien 2007, 405. Medellin gilt als ein 'Jahrhundertereignis' und fiihrte zu ,,einer so frucht-
baren Ubertragung der Ergebnisse des Konzils auf den lateinamerikanischen Kontext, dass die
Konferenz wie ein neues Pfingsten fiir die lateinamerikanischen Kirchen empfunden wurde.”
Hackethal 1976, 10: ,,Auf der II. Lateinamerikanischen Bischofskonferenz (CELAM) [...]
beherrschten die reformistischen Kreise des lateinamerikanischen Klerus [...] die Szene. Die
konservativen Krifte konnten sich ebenso wenig wie die radikalen Neuerer durchsetzen.”
German 1999,90: ,,.Der damalige Weihbischof Dom Hélder Camara aus Brasilien und Bischof
Manuel Larrain aus Chile haben das II. Vatikanische Konzil in besonderem Masse beein-
flusst.”

315 Salinas, 1994, 565f. Die Basisgemeinden entwickelten sich am starksten zwischen 1975
bis 1982 withrend der Jahre der Unterdriickung. Sie boten den Armen Uberlebenshilfen. Siche
Kapitel 9.2.

316 Prien 2007, 369.
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trat, wandelte er sich nun im Pentekostalismus zu einer miindlichen, ge-
fiihlsbetonten Religion. Bastian sieht den Einfluss des Pentekostalismus als
so stark an, dass er meint, die historischen protestantischen Kirchen hitten
grosstenteils mit ihrem liberalen Erbe gebrochen und sich den politisch auto-
ritiren Projekten angepasst.®'’

Diese These lésst sich flir Chile nach dem Militarputsch nachweisen.
Wihrend der Militirregierung unterstiitzte eine Mehrheit der Pfingstkirchen
zumindest passiv Pinochets autoritdres Regime. Konservativ ausgerichtete
Pastoren und Leiter, die sich im Consejo de Pastores organisiert hatten, um
offentlich ihre Unterstiitzung des Militarregimes zu bekunden, publizierten
am 13. Dezember 1974 ein Dokument, mit dem sie den Putsch ausdriicklich
guthiessen. Darin heisst es: ,,Der Militarputsch [...] war die Antwort Gottes
auf das Gebet aller Glaubigen, die im Marxismus die satanischen Kréfte der
Finsternis [am Werk] sehen.”’'® Was die regimetreuen Pfingstkirchen einte,
war ihre negative Einstellung den Katholiken, dem 6kumenischen Dialog,
dem Kommunismus und modernen gesellschaftlichen Tendenzen gegen-
iiber.”" Ausserdem hatten sie den Entzug ihrer juristischen Anerkennung zu
befiirchten und versuchten schon aus diesem Grund, Konflikte mit der Mili-
tarregierung zu vermeiden. Grundsitzlich engagierten sich aber die
Pfingstler nicht parteipolitisch.**’

Die katholische Kirche unter Kardinal Silva Henriquez stand dem
Regime kritisch gegeniiber und prangerte Menschenrechtsverletzungen an.**'

*'7 Bastian 1994, 300f.

318 Lagos 1988, 113.

319 Sepulveda 1999b, 142. Diese Haltung lésst sich feststellen bei klassischen und missionari-
schen Pfingstkirchen, dem missionarischen Protestantismus (fundamentalistische Presbyteria-
ner, einige Baptistenkirchen) und dem Einwanderungsprotestantismus. So spaltete sich 1975
die ILCH (Iglesia Luterana en Chile) von der IELCH ab. Der Grund fiir die Spaltung lag in
den Spannungen zwischen diakonisch ausgerichteten Gemeinden unter der Leitung des Bi-
schofs Helmut Frenz und traditionellen deutschstimmigen Gemeinden im Siiden Chiles, die
mehrheitlich zu den Befiirwortern Pinochets gehdrten.

320 | alive d'Epinay 1968, 163f. Er prigte fiir ihre Haltung den Ausdruck 'Sozialstreik' (huelga
social).

321 Salinas 1994, 568. Bereits nach dem Putsch wurden 106 Priester und 32 Ordensschwestern
ausgewiesen. 572f. Allerdings gab es auch Strdomungen innerhalb der katholischen Kirche,
welche die neokoloniale Ausrichtung der Militdrregierung unterstiitzten. Sie wurden vor
allem von Mitgliedern des Opus Dei angefiihrt. Aguilar 2004, 2006 bietet in drei Bénden in
,»A social history of the Catholic Church in Chile” eine detaillierte Darstellung der Rolle der
katholischen Kirche von 1973-1990 und deren Kardinal Silva Henriquez. Castillo 1988, 68-73
zeigt den Prozess der Entfremdung zwischen der Militarregierung und der katholischen Kir-
che. Vor allem Menschenrechtsvergehen verlangten von der katholischen Kirche eine deutli-
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1974 wurde das 6kumenische Comité de Cooperacion para la Paz gegrin-
det,** nach dessen Verbot iibernahm die Vicaria de Solidaridad die Aufga-
be, die Menschenrechte in Chile zu schiitzen und Verfolgten konkrete Hilfe
zu bieten. 1980 drohten einige Bischofe die Exkommunikation fiir Folterer
an. Dies o0ffnete den evangelischen Christen neue Raume. Der konservative
Fliigel wollte die Entfremdung zwischen der katholischen Kirche und der
Militarregierung nutzen, um das religiose Monopol der Katholiken zu bre-
chen. Dadurch entstand eine neue Dynamik innerhalb des chilenischen Pen-
tekostalismus, die sich in einer selbstbewussteren politischen Haltung aus-
driickte. Zusétzlich fiihrte die Unterdriickung der sozialen Bewegungen viele
neue Mitglieder in die Pfingstkirchen, was das starke Anwachsen der evan-
gelischen Christen auf bis zu 13,2 Prozent der Bevélkerung erklirt.** Dieses
Wachstum wiederum wurde von den Pfingstkirchen als ein Zeichen dafiir
interpretiert, dass ,,das Militarregime von Gott geschickt war”, eine Auffas-
sung, die von Pinochet in seinen Reden geschickt genutzt wurde, da er von
einer ,,heiligen Mission” sprach, die das Regime in Chile zu leisten habe.***
Die Vertreter der Militarregierung und die konservativen Pfingstler
hatten keine gemeinsame soziale oder religiose Basis. Thr Zweckbiindnis
brachte den Ersteren aber die Unterstiitzung eines Teiles der Unterschicht
und eine religiose Legitimation. Die Pfingstler erhielten im Gegenzug politi-

che Stellungnahme. Gemaéss der Junta war die Kirche dem Feind in die Hande gefallen und
wurde von ihm missbraucht.

32 Lowden 1996, 32. An der Griindungsversammlung nahmen Vertreter der katholischen,
lutherischen, baptistischen, methodistischen, der griechisch-orthodoxen Kirchen, der Iglesia
Metodista Pentecostal und der jiidischen Gemeinschaft teil. Der lutherische Bischof Helmut
Frenz stellte eine wichtige Verbindung zur United Nations High Commission for Refugees
(UNHCR) dar. Fiir seine Verdienste verlich ihm 2007 das chilenische Parlament die Staats-
biirgerschaft. Frenz 2006.

323 Sepulveda 1999b, 141. In der Volkszihlung von 1992 erklarten sich 13,2% der Chilenen
iiber 14 Jahren als 'evangelisch'. Davon kénnen rund 90% zu den Pfingstlern gezahlt werden.
2002 waren es bereits 15,1% (URL: http://www.ine.cl sintesiscensal.pdf (10.4.2011). Siehe
Canales; Palma; Villela 1991, 25.

324 Lagos 1988, 89. Pinochet gebrauchte zur Legitimation des Putsches Wendungen wie ,,Mi-
sion sagrada”, ,.Salvar la patria”, , Salvar la parte espiritual del pais, porque estabamos
cayendo en el marxismo materialista, donde se pierde lo mds grande que tiene el hombre, que
es la parte espiritual”, ,,Estuvo presente la mano de Dios” (en el golpe militar); ,,Heilige
Mission”, ,,das Vaterland retten”, ,,das Geistige des Landes retten, weil wir in den Materia-
lismus des Marxismus fielen, wo der Mensch das Grosste verliert, das er besitzt, namlich das
Geistige”. ,,Die Hand Gottes war gegenwértig” [im Putsch]. Hackethal 1976, 59-64. Die
Vertreter der Junta gebrauchten allgemein religidose Begriindungen fiir ihr Regime. Rechtska-
tholische Gruppen und Orden wie Fiducia, Patria y Libertad oder Opus Dei unterstiitzten und
legitimierten die Militarregierung.
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sche und soziale Anerkennung. Vor allem wihrend der Anfangsjahre der
Diktatur fiihrten die neoliberalen Wirtschaftsreformen zur Verelendung wei-
ter Teile der Bevolkerung, die bei den Pfingstkirchen Halt und Hilfe fan-
den.’”® Die nationalistisch ausgerichtete Propaganda des Regimes zeigte bei
vielen ungebildeten Chilenen Wirkung, die Kontrolle des Schulwesens be-
wirkte ein unkritisches Denken. Das Wachstum der Pfingstkirchen war also
eher eine Folge der Unterdriickung durch die Militarregierung als die Kon-
sequenz der Unterstiitzung von Pinochets Regierung durch die Pfingstler.
Die einschneidenden sozialen und kulturellen Verdnderungen, die durch die
neoliberalen Wirtschaftsreformen der Militirregierung ausgelost wurden,
hatten schwerwiegende und nachhaltige Konsequenzen fiir die Entwicklung
der Pfingstkirchen. Die wachsende Individualisierung der Gesellschaft als
Folge des Wettbewerbs der Effizienz und Leistung zerstorte die traditionel-
len politischen und sozialen Beziehungen und bereitete den Boden fiir neue
religiose Bewegungen (wie zum Beispiel den Neopentekostalismus).”*® Die-
ser betont die individuelle Rettung des Siinders und fordert so die neolibera-
le Ideologie. Gleichzeitig entstand in Chile eine Spannung zwischen der
neuen Ethik des individuellen Erfolges und den traditionellen Werten des
Paternalismus und der gesellschaftlichen Solidaritit. Zunehmend gerieten
Menschen in Lebenskrisen, weil sie nicht mehr iiber die traditionellen Bin-
dungen verfligten. In dieser Hinsicht konsolidierte der klassische Pentekosta-
lismus seine Funktion, das Individuum in einer tief greifenden sozialen Krise
zu schiitzen und bot neue verbindliche Formen der Unterstiitzung und Soli-
dargiit innerhalb des Kontextes der politischen und sozialen Desintegrati-
on.

Die wichtigen Verdnderungen seit den 1980er Jahren brachten also
eine Anndherung der evangelischen Kirchen an die politische Macht, die
sich in der Bildung verschiedener Instanzen des Dialogs mit der Regierung
und durch eine bessere Vertretung der evangelischen Fiihrer in politischen
Gremien ausdriickte. Gleichzeitig stiegen Pfingstler als Folge ihres fleissigen
Lebensstils in die Mittelklasse auf. Sie akzeptierten auch Bildung (nicht aber

325 parker 1991, 52: ,,Cut off from any realistic possibility of recovering their rights, deprived
of the mediation of organisations (social and political), which had been dismantled by the
state, and thrown into a situation of daily misery, the masses were confronted with the imme-
diate necessity of reproducing themselves materially and socially. The simple need to subsist
forced them to sell their labor power at a low price and to adopt various other strategies for
survival. If earlier the satisfaction of vital needs had been secured through paternalistic or
institutional channels, it now became a matter of free initiative.”

326 Siehe Kapitel 3.2.3.

3?7 Fediakova 2001, 79f.
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die theologische Bildung) als Mittel des sozialen Aufstiegs, und eine wach-
sende Zahl von Pfingstlern erwarb universitire Abschliisse.*** Dadurch ent-
stand oftmals ein Generationenkonflikt zwischen den traditionellen Fiihrern
und jungen Mitgliedern, die iiber eine bessere Bildung verfiigten und von
ihren Kirchen den Einsatz fiir gesellschaftliche Verdnderungen forderten.

Nicht alle evangelischen Christen unterstiitzten die konservative
Richtung. Engagierte Mitglieder der 'prophetischen' Tendenz mit diakoni-
scher und 6kumenischer Ausrichtung organisierten sich im Comité de Coo-
peracion para la Paz, in der Fundacion de Ayuda Social de las Iglesias Cris-
tianas (FASIC), Servicio Evangélico para el Desarrollo (SEPADE). Als
Ergebnis einer Initiative, den Einfluss des Consejo de Pastores als einzige
evangelische Stimme einzuschranken, wurde die Confraternidad Cristiana
de Iglesias (CCI) gegriindet.’” Da die Militérregierung soziale Organisatio-
nen unterdriickte, waren die Kirchen oftmals die einzigen Orte, wo man
Schutz fand und ,,wo eine langsame und schmerzhafte Rekonstruktion des
sozialen Geflechtes beginnen konnte.”**

1987 besuchte Papst Johannes Paul II. Chile.”*' Dabei wurden zum
ersten Mal seit dem Attentat auf Pinochet im September 1986 Massenver-
sammlungen moglich.** Die katholische Kirche stellte das Thema der Ver-
sohnung ins Zentrum. 1988 stellte sich die Militirregierung einem Plebiszit,
um ihre Wirtschaftpolitik zu legitimieren und die Regierungsdauer des Pra-
sidenten Pinochet unbeschriankt verldngern zu lassen. Die knappe Ablehnung
des Plebiszits wurde mdglich dank des Zusammenschlusses der demokrati-
schen Krifte.*® Dies fiihrte zu einer schrittweisen Abgabe der Macht der
Militdrregierung an zivile Regierungen. Nach dem Ubergang zur Demokra-
tie (transicion) ab 1989 waren es Mitte-Links-Regierungen der Concertaci-
on, welche die politische Ausrichtung des Landes bestimmten. In diesem
Kontext organisierten sich verschiedene evangelische Kirchen 1993 im Co-
mité de Organizaciones Evangélicas (COE). Dieses Komitee war von evan-
gelischer Seite die Instanz zur Forderung eines neuen Kultusgesetzes, das
schliesslich 1999 angenommen wurde. Dieses Gesetz hielt die juristische

328 Rinke 2005, 565. Gemiss neoliberalen Vorstellungen bietet der Staat nur eine Grundaus-
bildung an und iiberlésst weitergehende Bildungsangebote weitgehend privaten Anbietern.

329 Ossa 1999, bietet einen Uberblick iiber diese Zeit und die CCI unter dem Gesichtspunkt
der 6kumenischen Zusammenarbeit zugunsten der Menschenrechte.

330 Septilveda 1999b, 143.

! German 1999, 357.

332 7u den Hintergriinden des Attentates siche Aguilar 2006, 178-182.

333 Fleet; Smith 1997, 131-137. 155-158. In diesem friedlichen Ubergang zu einer zivilen
Regierung spielte die katholische Kirche eine wichtige Rolle.
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Gleichstellung der Kirchen fest und 6ffnete neue Wege fiir die evangelischen
Christen hin zu einer besseren Einbettung in die Zivilgesellschaft. Die Er-
gebnisse des neuen Gesetzes sind in der chilenischen Gesellschaft sichtbar:
Die Kirchen kénnen den Status einer juristischen Person nach dem o6ffentli-
chen Recht erwerben; evangelischer Religionsunterricht in o6ffentlichen
Schulen ist dann anzubieten, wenn dies die Eltern verlangen; in staatlichen
Einrichtungen wie Armee, Krankenhdusern, Gefdngnissen werden auch e-
vangelische Seelsorge und Gottesdienste zugelassen. Ausserdem wirkt ein
evangelischer Seelsorger in der Moneda, dem chilenischen Prisidentenpa-
last.™** In einem symboltrichtigen Akt wurde der 31. Oktober im Jahre 2005
von Prasident Ricardo Lagos zum nationalen Feiertag der evangelischen
Kirchen ausgerufen. 2008 wurde dieser Feiertag vom Senat zur Ehrung der
evangelischen Kirchen bestétigt und gesetzlich verankert.

Chile kennt im Gegensatz zu anderen lateinamerikanischen Landern
wie Brasilien keine evangelische Partei. Interne Querelen und das Macht-
bewusstsein vieler Pastoren verhinderten die Griindung einer Partei, welche
die Interessen der evangelischen Christen auf nationaler politischer Ebene
vertreten konnte. Ausserdem ist die Identifikation mit den bestehenden Par-
teien hoch, was es fiir neue politische Akteure schwierig macht, sich zu posi-
tionieren.”®” Insgesamt kann festgestellt werden, dass der Pentekostalismus
in Chile sich als religiose Bewegung konstituiert hat, die fahig ist, angesichts
der Schnelllebigkeit der Modernitit und der zunehmenden Individualisie-
rung verldssliche Kontaktnetze zu bieten. Gleichzeitig tragt der Pentekosta-
lismus zu religiésem und sozialem Pluralismus bei.**

334 Canales 2000, 80. Der erste Kaplan der Moneda, der Methodistenbischof Rev. Néftali
Aravena, war eine der Schliisselfiguren am 'Tisch des Dialogs' (mesa de didlogo), welchen die
Regierung einberief, um ,,die na-tionale Versdhnung voranzutreiben durch das Erhellen der
Ereignisse wihrend der Militarregierung und durch die Suche nach Losungen im Problem der
verschwundenen Gefangenen.” Am 14.7. 2007 ist die Pastorin Juanita Albornoz in die capel-
lania berufen worden.

3 Fediakova 2001, 81.

336 parker 1991, 44: ,,To declare oneself Protestant and, even further, Pentecostal signifies an
explicit willing-ness to break the uniformity of tradition and is therefore a kind of cultural
rupture.”
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3.2.3  Erscheinungsformen des Neopentekostalismus in Chile*’

In Lateinamerika bestehen grosse nationale Unterschiede in Bezug auf die
Entstehung und Entwicklung des Pentekostalismus und die Prasenz des klas-
sischen, missionarischen oder Neopentekostalismus. Dazu ein kurzer Uber-
blick: In Chile und Brasilien findet sich der hdchsten Prozentsatz an
Pfingstlern.’®® In Argentinien und Brasilien begann die Geschichte des Pen-
tekostalismus mit italienischen Pfingstgemeinden, die von Luigi Francescon
1909 und 1910 im Auftrage von William Durham aus Chicago gegriindet
wurden. Gleichzeitig griindeten 1910 die schwedischen Missionare Gunnar
Vingren und Daniel Berg, die ebenfalls mit William Durham zusammenar-
beiteten, die erste Gemeinde der Assemblies of God im Norden Brasiliens.
Die Religiositét der Brasilianer ist stark durch afrikanisch beeinflussten Spi-
ritismus gepragt (die wichtigsten religiosen Bewegungen sind Umbanda,
Candomblé und Macumba). In Peru, Bolivien und Paraguay ist die As-
semblies of God die grosste Pfingstkirche. In Peru begann die Pfingstbewe-
gung 1911 mit den US-Missionaren Howard und Clara Cragin. 1922 gelang-
ten die ersten Missionare der Assemblies of God nach Peru. Besonders stark
sind die Pfingstler in Zentralamerika vertreten, dort vor allem in Guatemala,
wo sie auch politisch sehr einflussreich sind.>*

Die missionarischen Pfingstkirchen wurden in Chile meist durch
ausldndische Missionare gegriindet. Die Einwanderung missionarischer
Pfingstkirchen wie Asambleas de Dios, Iglesia de Dios (Assemblies of God,
Church of God) begann jedoch bereits frith. Im Falle der Asambleas de Dios
liessen sich verschiedene Zweige zwischen 1920 bis 1945 in Chile nieder
(gegenwirtig gibt es Gemeinden der Asambleas de Dios aus USA, Schwe-

337 Gerloff, Roswith 2003, 1239. Die Unterteilung in 'klassischen' Pentekostalismus, charis-
matische Erneuerungen innerhalb der fritheren Missionskirchen und auch innerhalb der katho-
lischen Kirche, sowie die ,,autoch-thonen Bewegungen der so genannten 'Third Wave' (auch
Independents): 'non-white indigenous, post-denominational, neo-charismatics'” gelten als die
drei Wellen der Pfingstbewegung. Robins 2003, 1236 ,,Die charismatische Bewegung (auch
als Neo-Pentecostalism bezeichnet) entstand in den 50er Jahren des 20. Jh., als die Spirituali-
tdt der Pfingstbewegung Eingang in die etablierten Kirchen fand.” Burgess 2002, 928 be-
zeichnet Neo-Pentecostals als Neocharismatics. Sie bilden geméss seiner Darstellung die
dritte Welle der Pfingstbewegung, zu der auch alle unabhéngigen und postdenominationalen
Gruppen gehdren. Die Neocharismatiker sollen die Pfingstler und Charismatiker zahlenmés-
sig liberfliigelt haben.

% Wilson 2002, 157-167. Etwa zwei Drittel bis drei Viertel der rund 40 Millionen evangeli-
scher Christen in Lateinamerika werden als Pfingstler betrachtet. Von den geschitzten 66
Millionen klassischer Pfingstler weltweit findet man 33 Millionen in Lateinamerika.

* Anderson 2004, 63-82. Prien 2007, 224-226 bietet einen Landeriiberblick mit Zahlen der
Protestantismen.
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den, Brasilien und Korea). Sie sind meist stark ideologisiert und eher fun-
damentalistisch ausgerichtet. Thre disziplinierte Militanz zeigt sich in ganz
Lateinamerika in einer aggressiven Evangelisierung und in einem intensiven
Kampf gegen die katholische Kirche. Oft erhalten diese Kirchen Unterstiit-
zung von aussen, vor allem von der fundamentalistischen Rechten aus den
USA.

Chile ist insofern ein Sonderfall, als sich hier die Grenzlinien zwi-
schen den unterschiedlichen Erscheinungsformen des Pentekostalismus deut-
licher ziehen lassen. So hat sich der klassische Pentekostalismus in den ers-
ten Jahrzehnten seiner Entstehung, abgesehen von gelegentlichen Besuchen
von Pfingstmissionaren vor allem aus den USA, weitgehend ohne Aussen-
einfliisse entwickelt. In Chile breitete sich der Neopentekostalismus mit dem
zunehmenden Einfluss des missionarischen Pentekostalismus aus, der vor
allem nach dem Militarputsch von 1973 wuchs. Der missionarische Pente-
kostalismus und der Neopentekostalismus gelangten aufgrund der peripheren
geografischen Lage recht spit nach Chile. In der Forschung, die oft auf Un-
tersuchungen iiber Zentralamerika basiert, ist aber durchaus umestritten, ob
sich die unterschiedlichen Stromungen wirklich abgrenzen lassen oder ob
der Neopentekostalismus nicht vielmehr eine Aktualisierung des klassischen
Pentekostalismus darstellt.”*!

Die politischen, wirtschaftlichen und sozialen Verdnderungen der 1980er
und 1990er Jahre brachten fiir den klassischen oder mestizischen Pentekosta-
lismus in Lateinamerika neue Herausforderungen. Die Militiarregimes in
Lateinamerika der 1970er Jahre Offneten ihre Staaten dem neoliberalen
Wirtschaftsmodell. Handelsschranken und soziale Sicherheiten wurden ab-
gebaut, der freie Handel und der Export von Rohstoffen und landwirtschaft-
lichen Produkten angekurbelt. Der kulturelle Einfluss der USA, der vor al-
lem {iber die Massenmedien und multinationale Firmen verbreitet wurde,
gewann als Teil des Globalisierungsprozesses stark an Bedeutung.’** Die
Offnung fiir externe Mérkte brachte Chile Vorteile hinsichtlich des Exports
seiner Rohstoffe, vor allem von Kupfer, und des Einsatzes billiger Arbeits-
krafte. Die Bedingungen fiir ausldndische Investitionen wurden deren Wiin-
schen und Bediirfnissen angepasst, durch strukturelle Veranderungen gelang

340 Appl 2006, 189f. Schuler 2004, 82. Sepulveda 1999b, 111-115.

341 Bastian 1994, 286. Er bezieht sich in seinen Studien hauptsdchlich auf Mexiko oder Zent-
ralamerika. Dort ist der Pentekostalismus durch missionarische Pfingstkirchen und den Neo-
pentekostalismus gepragt. Anderson 2007, 201-204. Kapitel 4.2.

**2 Rinke 2005, 537-568.
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es, die Auslandsverschuldung zu kontrollieren. Die Wirtschaft wuchs kon-
stant und solide, allerdings entsprachen und entsprechen diese makrodko-
nomischen Zahlen nicht den mikro6konomischen sozialen Indikatoren. So
halten die ungleiche Verteilung des Volkseinkommens und die Armut an
oder haben sich gar noch verscharft.**

Der klassische Pentekostalismus, der sich in Chile aus der mestizi-
schen Volksfrommigkeit entwickelt hatte,** geriet durch die wirtschaftliche
Offnung in den Einflussbereich des missionarischen Pentekostalismus (An-
fange ab 1950) und des Neopentekostalismus (etwa ab 1980), die vor allem
aus den USA und Brasilien nach Chile gelangten. Beides sind keine ge-
schlossenen theologischen Bewegungen. Apostolische oder messianische
Bewegungen®* gehdren ebenso dazu wie weltweit vernetzte "Megakirchen'.
Beide theologischen Stromungen basieren zumindest teilweise auf der so
genannten Wohlstandstheologie. Diese geht von der zentralen Annahme aus,
dass Christus den Menschen auch vom Fluch der Armut befreit habe, als er
ihn von der Siinde erloste. Deshalb sei auch materieller Wohlstand zu erwar-
ten. Allerdings bleibe die innere Haltung und Freiheit entscheidend.**® Die
berechtige Anfrage der Wohlstandstheologie bezieht sich auf die Verteilung
materieller Giiter, die angeblich allen zustehe, die wirklich glaubig seien. Sie
erklart sich also aus dem existenziellen Bediirfnis nach einem wiirdigen und
menschengerechten Leben. Zudem vermittelt die Wohlstandstheologie eine
positive Geisteshaltung, wodurch die Mitglieder zu einem aktiven Leben
ermutigt werden.**’ Die konstruktiven Beitrige zu einer theologischen Dis-
kussion beispielsweise liber die Wiirde des Menschen als Produzent und
Konsument in einem neoliberalen und globalisierten Umfeld werden aber
meist unterschlagen. In populdren und vereinfachenden Vorstellungen wird

3 parker 1996, 13.

3% Siche Kapitel 2.2 Religions- und kulturgeschichtliche Entwicklungen vom 16. bis Mitte
des 19. Jahrhunderts und Kapitel 4 iiber die religionssoziologischen Deutungsmuster des
Pentekostalismus.

345 Bonilla; Guerrero 2005 bieten einen Uberblick iiber diese beiden Bewegungen, die in
Lateinamerika momentan sehr aktiv sind. Messianische evangélicos, die in der Liturgie Heb-
rdisch verwenden oder das Schofar blasen, besuchten in Concepcion beispielsweise die Syn-
agoge und stiirzten damit die jiiddische Gemeinde in Identitdtsprobleme.

346 Zimmerling 2002, 258-268. Birman 2007, 127: ,,The miracle they [die neopentekostalen
Kirchen] promise and to which they provide witness is based on the idea that for Jesus there
are no limits to be obeyed.”

347 Der Neopentekostalismus ist hauptsichlich in den USA geprigt worden. Der teils naiv
anmutende Optimismus wurzelt in populdren US-amerikanischen Auffassungen iiber die
Kraft des positiven Denkens oder dariiber, dass der soziale Aufstieg nur eine Frage des Wol-
lens sei.
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diese Theologie darauf reduziert, dass den Glaubigen materieller Wohlstand
versprochen wird. Die Wohlstandstheologie lauft damit stindig Gefahr, sich
in einen magischen Kult zu verwandeln, wobei die Ethik zugunsten einer
materiellen und konsumorientierten Auslegung des Evangeliums verloren
gehen. Die Wohlstandstheologie hebt so einseitig Wohlstand und Heilung
als Ergebnisse des Glaubens heraus und damit blendet die Kreuzestheologie
und alle negativen Erfahrungen aus. ,,The fusion of instrumentality and con-
sumerism is particularly evident with respect to healing from diseases and
bedevilments, and includes an implicit or explicit bargain with Providence:
give in order that you may receive; have faith and God will save you from
the ills that threaten you.””**

Die 'meoliberale Revolution', die durch das Militdrregime eingeleitet
wurde, verdnderte die Gesellschaft und die chilenische Mentalitit grundle-
gend. Mit den neoliberalen Wirtschaftsreformen gelangte auch der Neopen-
tekostalismus nach Chile. ,,The religious traffic moves alongside the eco-
nomic traffic, sometimes with the religious slightly ahead of the economic,
and sometimes vice versa.”** So besuchten nordamerikanische Erweckung-
sprediger Chile, die aufgrund ihrer konservativen Moralvorstellungen und
ihres Autoritdtsglaubens von den Anhdngern des Militdrregimes durchaus
begriisst wurden.””” Die neopentekostalen Kirchen oder 'Elektronische Kir-
chen”" wuchsen in den letzten Jahren stark. In Chile besteht eine Vielzahl
von Kirchen oder ministerios®?; eine der grossten ist aus Brasilien impor-
tiert, wird von der dortigen Zentrale kontrolliert und tragt den Namen /lglesia
Universal del Reino de Dios: Pare de sufrir (Universale Kirche des Reiches

** Martin 2002, 11.

** Martin 1990, 281.

339 Rinke 2005, 371. Im Januar 1987 besuchte Swaggart auf Einladung des Consejo de Pasto-
res Chile, wo er auch von Pinochet empfangen wurde. Seine Predigten wurden im chileni-
schen Fernsehen ausgestrahlt.

351 “Elektronisch' werden diese Kirchen genannt, weil sie gekonnt moderne Technologie
einsetzen. Mittels einer Musikband mit elektronischen Instrumenten sowie einer professionel-
len Mikrophon- und Lichtanlage werden akustische und visuelle Reize erzeugt. Zudem nutzen
die 'Elektronischen Kirchen' die modernen Massenmedien und Technologien.

352 Ministerio und nicht iglesia (Kirchen) werden diese Gemeinschaften genannt, weil diese
Bezeichnung den evangelistischen Anspruch unterstreicht. Deutlich wird dieser Anspruch
durch die Gottesdienste mit starkem Erlebnischarakter, die Prigung der Gemeinde durch
charismatische Leiter und die Ausrichtung auf ein stetiges Wachstum der Mitgliederzahl. Die
Evangelisation wird als zentrale Aufgabe, als 'Ministerium' betrachtet. Ministerio ist eine
gebrduchliche Bezeichnung fiir neopentekostale Gemeinschaften.
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Gottes: Hor auf zu leiden). ,,The IURD has reinterpreted Pentecostal theol-
ogy by allocating a central role to exorcism.”*>

Die folgende Aufzidhlung zeigt auf, dass sich das Profil der neopen-
tekostalen ministerios oder Kirchen in zentralen Punkten von den klassi-
schen Pfingstkirchen unterscheidet. In Chile bestehen dazu keine Studien.
Da aber die Erscheinungsformen des Neopentekostalismus bedingt durch
seine US-amerikanische Herkunft relativ homogen sind, haben auch Studien
aus anderen Kontexten hohe Aussagekraft.’™*

Das Gemeindeleben neopentekostaler ministerios konzentriert sich
darauf, religiose Praktiken wie Wunderheilungen und Exorzismen anzubie-
ten. Thre Praxis und Doktrin richtet sich an Personen, die psychische oder
gesundheitliche Krisen durchlaufen. Die gemeinsamen Schuldbekenntnisse
und Heilungen, die wihrend der Gottesdienste vollzogen werden, wandeln
sich zu kollektiven Therapiesitzungen, die helfen, sich zum Beispiel von
einer Depression zu befreien und ganz grundséatzlich 'die Schmerzen und
Sorgen nach aussen zu tragen'. Dieses therapeutische Angebot ist ausseror-
dentlich wichtig fiir Personen, die keinen Zugang zu professioneller psycho-
logischer Betreuung haben.**

Der Neopentekostalismus ist nicht prad-, sondern postmillenaristisch
ausgerichtet, da die Welt als Biihne verstanden wird, auf welcher der Kampf
zwischen Gott und dem Teufel und dessen Ddamonen stattfindet. Diese ver-
suchen stindig, Gottes Heilswerk zu zerstéren, und es braucht genaue
Kenntnisse der Ddmonologie, um ihrer durch Exorzismen Herr zu werden.
Diese Ddmonen konnen unterschiedlichste Formen annehmen. Allein indem
er sich von diesen ddmonischen Kriften befreit, kann der Glaubige Frieden

333 Briman 2007, 115. 122: ,Interestingly, the practice of exorcism obeys the logic of a 'war of
occupation'. This makes the body, house, atmosphere, and territories into arenas where good
and evil clash.” Garrard-Burnett 2007, 218-238 beschreibt die Iglesia Universal del Reino de
Dios in den USA. Es handelt sich um eine der weltweit am raschesten wachsenden Denomi-
nation mit rund 1000 Kirchen. ,,The primary focus of the IURD is on prosperity, health, and,
equally importantly, the pursuit of happiness.”

35% Schuler 2004, 84f. bietet auf dem Hintergrund der Situation in Brasilien eine Ubersicht mit
neun Unterschieden zwischen neopentekostalen und klassischen Pfingstkirchen. 159 folgt der
Vergleich zwischen 'prémillenaristischem Konformismus' und 'postmillenaristischem Tri-
umphalismus'. Anderson 2004, 155-165 bietet einen Uberblick {iber den Hintergrund und die
Entstehung des Neopentekostalismus. Guerrero; Bonilla 2005 stellen apostolische und messi-
anische Bewegungen in Lateinamerika dar.

3% Fediakova 2001, 84.
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und Wohlstand erlangen.*® Der vollstindige Sieg ist gemiss dieser prisenti-
schen Eschatologie moglich und wird von charismatischen Fithrungsperso-
nen nach deren Aussagen auch erreicht. Im Gegensatz dazu stehen im klassi-
schen Pentekostalismus die Geisttaufe und die Ausriistung zum Dienst im
Zentrum. Nicht die Manifestation des Heiligen Geistes, sondern dessen
Friichte priagen die Ethik; die Eschatologie ist auf die Zukunft ausgerichtet.

Geisttaufe und Bibel bilden die Zentren des klassischen Pentekosta-
lismus. Im Neopentekostalismus werden diese ersetzt durch eine Vielzahl
ritueller Handlungen und magischer Praktiken, die volkskatholisch oder
esoterisch geprégt sind. So tauchen Flaschchen mit Wasser aus dem Jordan,
heilige Steine oder Rosen als Amulette und Gliicksbringer in den neopente-
kostalen Gottesdiensten auf. Musik und der charismatische Prediger spielen
eine zentrale Rolle, wobei die Musik elektronisch gespielt wird und techni-
sche Hilfsmittel aller Art genutzt werden. Der Raum vor den ersten Banken
wird grosser, damit Platz fiir Musik und Tanz entsteht. Der Prediger ist stin-
dig in Bewegung, die Bibel und deren Auslegung treten in den Hintergrund.

Weiter unterscheiden sich die beiden Formen des Pentekostalismus
durch die unterschiedliche Sozialstruktur und durch kulturelle Merkmale.
Der Neopentekostalismus fasziniert mehrheitlich jingere Mitglieder und
Gruppen, die in die Mittelklasse aufsteigen oder bereits dazu gehoren. Mis-
sioniert wird unter Katholiken, aber auch unter Mitgliedern des klassischen
Pentekostalismus. Dessen junge und aktive Mitglieder wechseln zu ministe-
rios oder besuchen zumindest deren Gottesdienste, was die Pastoren klassi-
scher Pfingstkirchen kritisieren. Der Neopentekostalismus bricht mit dem
Gemeinschaftsgedanken und der Bekehrung als Geisttaufe. Die Bekehrung
ist nicht mehr ein punktuelles individuelles und gleichzeitig kollektives Er-
eignis, das sich spéter in der Linie des reinforcement fortsetzt, sondern sie
muss stindig aufgefrischt und wiederholt werden. Die Bekehrung wandelt
sich in eine Repetition ekstatischer Zustdnde und ist nicht mehr Bedingung
fiir die Aufnahme in die Gemeinschaft. Neopentekostale Gemeinschaften
ermoglichen dadurch gleichzeitig eine individuellere Gestaltung der Religio-
sitdt mit mehr Wahlfreiheit.

Klassische und neopentekostale Pfingstkirchen unterscheiden sich
auch durch die Legitimation des Leiters. Der Pastor einer klassischen
Pfingstkirche wird durch die Gemeinde lebenslinglich legitimiert.””’. Oft-

356 Schuler 2004, 83. Die 'Dimonologie’ wie auch 'Die Lehre von den Engeln' oder 'Satanolo-
gie' werden in den Darstellungen der pfingstlichen Theologie ausfiihrlich dargestellt. Siche
Duffield; Van Cleave 2003, 551-606.

357 Campos 2002, 37.70.
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mals wird die Nachfolge innerhalb der Familie gelost, was an monarchische
Sukzession erinnert.””® Der Pastor wird zwar berufen, gleichzeitig wird er in
der Pastorenkonferenz bestétigt und dadurch legitimiert. Falls er nicht von
der grossen Mehrheit oder sogar einstimmig gewahlt wird, fithrt dies zu
Konflikten, Machtkdmpfen und Spaltungen. In den neopentekostalen Kir-
chen finden wir den Typus des charismatischen Fiihrers wieder. Wie Max
Weber betont, wird dieser durch 'Unfehlbarkeit' und 'das trennende Mysteri-
um' charakterisiert. Die Unfehlbarkeit steht in unmittelbarem Verhéltnis mit
der Delegation der Autoritit und einer Kraft des Hochsten.” Der charisma-
tische Pastor bietet ein Modell von Gehorsam-Schutz in dem Sinne, dass er
Gott beeinflussen kann. Der materielle Reichtum vieler Prediger, ihre Beto-
nung der Kollekte und materieller Gaben an die Kirche, ihre absoluten Kraf-
te und speziellen Kontakte mit Politikern oder ausldndischen Kirchen ma-
chen sie in der Tat zu Personen mit grossem Einfluss. Sie stammen nicht aus
der Gemeinschaft, sondern stehen ausserhalb des Bereichs ihrer Mitglieder,
die nach deren Empfinden niemals ihr Wissen und ihre Krifte erreichen
werden’® und immer in der Ungewissheit leben, ob sie nicht doch Siinder
und Verlorene sind.*®" Oft wird der Prediger aufgrund seines Charismas und
seiner Gabe der Prophezeiung 'Apostel’, 'Prophet' oder 'Evangelist' genannt.
Der neopentekostale Prediger wird nicht gewdhlt sondern von der Zentrale
bestimmt. Er durchliuft ein so genanntes Jiingerschaftsprogramm, bewéhrt
sich im Proselytenmachen und lernt als Assistent eines bewahrten Pastors.
Neopentekostale ministerios sind oft international vernetzt, werden meist
finanziell von einer Zentralkirche in den USA unterstiitzt und senden Missi-
onare, die eigens dafiir ausgebildet werden, in verschiedene Lander. Nach
einer gewissen Zeit muss der Missionar in der Lage sein, eine eigene Ge-
meinde zu griinden, die ihn auch finanziell unterstiitzt. Gelingt ihm dies
nicht, mangelt es ihm nach neopentekostalem Verstindnis an gottlichem
Segen und er wird seinen Auftrag und die Unterstiitzung der Kirche verlie-
ren.

Der Leiter der neopentekostalen Gemeinschaft umgibt sich mit einer
Gruppe ausgewdhlter Mitglieder, die in ein Jiingerschaftsprogramm (discipu-
lado) aufgenommen werden. Die Arbeit mit Gruppen oder sogenannten Zel-

358 Dafiir gibt es in Chile einige Beispiele wie die Iglesia Apostélica Pentecostal mit dem
jetzigen Bischof Francisco Anabalon, der seinem Vater nachgefolgt ist.

3% Weber 2000 (1922). Campos 2002, 71.

360 Rinke 2005, Neopentekostale Evangelisten reisen durch die ganze Welt. Sie bieten perfekt
inszenierte Heilungsgottesdienste an. Oft sind neopentekostale Gemeinschaften Ableger US-
amerikanischer Kirchen.

361 Campos 2002, 71.
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len und der hohe Druck zur Evangelisation und Bekehrung neuer Mitglieder
bewirken oftmals ein starkes zahlenméssiges Wachstum, woran das Charis-
ma des Fiihrers entscheidenden Anteil hat.

Sind die klassischen Pfingstler moralisch konservativ, aber weitge-
hend apolitisch ausgerichtet, so ist die Einstellung des Neopentekostalismus
nicht nur deutlich antimodern bis reaktiondr, sondern ihre Kirchen kdmpfen
auch offen gegen Liberalismus und Pluralismus und scheuen sich nicht, poli-
tische Empfehlungen abzugeben und sich parteipolitisch zu binden. Der
Kern und das grundlegende Medium, durch das sie ihren Einfluss in der
Gesellschaft geltend machen wollen, ist die christliche Familie, deren Be-
deutung und Préadestination darin besteht, dass die 'wirklichen christlichen
Werte' wiederhergestellt werden.*® In dieser Haltung gleichen sie dem pro-
testantischen Fundamentalismus der USA, der ebenfalls versucht, den christ-
lichen Einfluss von unten her zu verstirken.**” Hier tiberschneiden sich der
charismatische und der legalistisch-literalistische Fundamentalismus. Der
klassische Pentekostalismus vertritt ebenfalls antimoderne Tendenzen, ist
aber weniger legalistisch, sondern vielmehr charismatisch ausgerichtet.

Das Wachstum neopentekostaler Gemeinschaften scheint eine Reak-
tion auf die Krise zu sein, welche die chilenische Mittelklasse als Folge der
neoliberalen Reformen durchlduft. Diese Verdnderungen zerriitten traditio-
nelle Beziehungen und verursachen ein Gefiihl kollektiver Verunsicherung,
das sich in individuellen Krisen niederschldgt. Davon ist die untere Mittel-
klasse eher betroffen, da sich die Verhéltnisse fiir die Unterschicht nie ent-
scheidend verbessert haben. Die neopentekostalen und die missionarischen
Pfingstkirchen konnen verstanden werden als eine Reaktion auf die wach-
sende Individualisierung und auf die Desintegration der Gesellschaft gerade
auch fiir die 'Integrierten’, die fahig sind, mit den 'Gewinnern' in einen Wett-
bewerb zu treten.*®* Ihre Missionsstrategie bezieht sich eher auf Mitglieder
der Mittelklasse.*®

362 Fediakova 2001, 85. So werden als Teil des Jiingerschaftsprogramms oft Kurse angeboten,
welche in die unterschiedlichen Rollen innerhalb der Familie einfiihren.

363 Riesebrodt 2000, 51 geht in seiner Darstellung des Fundamentalismus von einer krisenthe-
oretischen Religionsanalyse aus. Dabei untersucht er dessen soziale Ursachen und kulturelle
Leistungen fiir den Betroffenen. 97-109. Der Autor weist darauf hin, dass sich der charismati-
sche Fundamentalismus mit zunehmender Institutionalisierung dem legalistisch-
literalistischen Fundamentalismus annéhert. Mit zunehmender Regulierung und Kontrolle der
religidsen Erfahrung wird auch die patriarchalische Autoritét betont.

3%* Fediakova 2001, 87.

395 Appl 2006, 191.



128

Der Neopentekostalismus ist ein Ausdruck der Privatisierung und
Individualisierung der Religion mit einer Flut von religiosen Botschaften
und Symbolen. Es taucht gemiss mikrookonomischen Theorien das Bild
eines religiosen Supermarktes auf, in dem anonyme Kunden das Evangelium
als Produkt konsumieren und der Pastor als Besitzer und Verkaufer gleich-
zeitig auftritt. Das zentrale Anliegen ist der Verkauf des Produktes und die
Steigerung des Umsatzes. Der Gottesdienst ist der beste Ort, um die Produk-
te anzubieten und zu verkaufen. ,,Leaders with rival charismata try out their
messages for resonance and live or die by the consequences. [...]. Pentecos-
talism belongs by nature to open markets beyond all sponsorship, and even
where it aspires to the exercise of social power it remains incurably plural-
istic.”® Auf dem freien Markt des Glaubens werden pneumazentrische Pro-
dukte wie Heilungen im Zusammenhang mit der Konversion angeboten.
»The rapid growth of pneumacentric religion in the Latin American free
market of faith is due to high levels of consumer demand for worship and
doctrine that put the spirit and spirits center stage. Likewise, if conversionist
Protestantism has flourished over the past half-century, it is due to the pref-
erences of millions of Latin Americans for religion that offers positive and
often radical personal transformation.”*®’

Der Neopentekostalismus kleidet seine psychologische und 6kono-
mische Botschaft in religiose Bilder und Sprache, aber seine Strukturen ge-
horen eher in die Welt der Politik, einer TV-Serie (telenovela) oder in die
Sprache des Verkaufs oder Sports als in die Linie des klassischen Pente-
kostalismus. Der Neopentekostalismus formt oder stirkt keine Gemein-
schaft. Nach den events’®® oder Gottesdiensten kehren die Teilnehmer oft-
mals in ihre Pfingstgemeinden zuriick. Allerdings lockert sich die Bindung
an die Gemeinde und viele junge Mitglieder kehren ihr schliesslich ganz den
Riicken zu, da der klassische Pentekostalismus seine Attraktivitdt verliert
und sich der Zusammenbhalt der Gemeinschaft aufldst.

3% Martin 2002, 170f.

367 Chesnut 2007, 72-92 unter dem Titel ,,Specialized Spirits. Conversion and the Products of
Pneumacentric Religion in Latin America’s Free Market of Faith”. Er untersucht unter ande-
rem, wie der religiose Markt auf individuelle Wiinsche reagiert. Chesnut verwendet mikro-
6konomische Theorien fiir seine religionssoziologische Studien.

3% Die Evangelisationsveranstaltungen laufen in ganz Lateinamerika nach demselben Muster
ab. Sie haben den Charakter von Grossevents, oftmals mit mehreren zehntausend Teilneh-
mern. Sie werden hdufig durch ausldndische Evangelisten geleitet, die {ibersetzt werden.
Diese werden als Wundertéter angepriesen und sehen sich als Teil eines weltweiten Evangeli-
sationskreuzzuges.
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Verstindlich ist der Neopentekostalismus letztlich nur, wenn man
seine Verbindung zu globalen Entwicklungen untersucht.’® Er ist wachs-
tumsorientiert, relational, dynamisch und offen fiir Verdnderungen. So bietet
er eine transnationale und  nicht-denominationale  Identitit.’”’
»|Neo|pentecostalism is not a church or any kind of system, but a repertoire
of recognizable spiritual affinities, which constantly breaks out in new
forms. This repertoire generates endless schism as well as self-help religios-
ity expressed in many thousands of micro-enterprises.”’' Karkkainen warnt
allerdings davor, die Parallelen zu globalen Tendenzen, die unter dem Sam-
melbegriff Postmodernitit zusammengefasst werden, zu stark zu betonen.’”
In Bezug auf die pfingstlerische Hermeneutik sieht er zwar Gemeinsamkei-
ten zu neueren globalen Phanomenen, wie die Pluralitdt der Bedeutung eines
Textes und die Rolle der Emotionen in der Bibelauslegung. Er betont aber,
dass der Hauptunterschied zwischen Neopentekostalismus und Postmoderni-
tat darin bestehe, dass der so genannte Postmodernismus keine big story
habe, sehr wohl aber die Pfingstler; dass keine absolute postmoderne Wahr-
heit bestehe, aber dass die Pfingstler von 'der' Wahrheit lebten. Der Ver-
gleich zwischen Neopentekostalismus und Postmodernitét tradgt meines Er-
achtens deshalb nur wenig zum Wissensgewinn bei, weil beide Phanomene
sehr schwer fassbar sind und sich begrifflichen Definitionen entziehen. Dies
gilt umso mehr in Lateinamerika, wo in vielen Bereichen noch keine Moder-
nisierung stattgefunden hat, sich also prd- und postmoderne Elemente mi-
schen.

Abschliessend bleibt festzuhalten, dass der Neopentekostalismus
zwar dhnliche religiose Wurzeln hat wie der klassische mestizische Pente-
kostalismus, dass er aber stark durch den Neoliberalismus und dessen
marktwirtschaftlichen Wettbewerbscharakter gepragt ist. Damit setzt sich
der Neopentekostalismus sich vom klassischen Pentekostalismus ab und
stellt dessen Gemeinschaftsmodell grundsitzlich in Frage. So 16st sich im
Neopentekostalismus die eschatologische Grundhaltung auf, die im klassi-
schen Pentekostalismus zu einem dualistischen Weltbild und zu einer akti-
ven Ethik fiihrt.””

3%9 Sjehe Kapitel 7 Religionssoziologischer Deutungsversuch.

*7% Martin 2002, 17.

71 Martin 2002, 176.

*72 Karkkainen 1998, 97.

373 Johns, J.D. 1995, 96: ,,.Der Pentekostalismus muss eine radikale Beziehung zur Gegenwart
Gottes und seiner Herrschaft bewahren. Er muss weiter eine apokalyptische Vision fordern,
die thn mit dem Urchristentum zu einer einzigen eschatologischen Gemeinschaft verschmel-
zen lidsst, die in der Hoffnung auf die Parusie lebt. Pentekostalismus muss eine Gegenkultur
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4 Religionssoziologische Deutungsmuster fiir das Wachstum der
Pfingstbewegung in Chile

Um die verschiedenen soziologischen Erklarungsmodelle fiir die Entstehung
und das Wachstum des chilenischen Pentekostalismus vergleichen zu kon-
nen, scheint es sinnvoll, von den gemeinsamen Voraussetzungen aller Unter-
suchungen auszugehen. Deshalb folgt zuerst eine kurze Ubersicht iiber das
verfligbare statistische Material (Kapitel 4.1). Dieses zeigt vor allem die
Verbindungen auf zwischen dem Pentekostalismus und sozialen und wirt-
schaftlichen Verdnderungen innerhalb Chiles. Die externen Faktoren und
Entwicklungen in Verbindung mit dem chilenischen Pentekostalismus bilden
den Inhalt des darauf folgenden Abschnittes. Dabei werden vor allem die
grossen gesellschaftlichen Verdnderungen erklart, die sich ab Beginn des 20.
Jahrhunderts in Chile ergaben. Im Gefolge der Industrialisierung setzte die
Landflucht aufgrund des Kollapses des agrarischen Haziendamodells ein. In
den rasch wachsenden stddtischen Ballungszentren bildeten sich Elendsvier-
teln. Diese Verdnderungen fiihrten zu grundlegenden sozialen Krisen.

Die Zusammenstellung dusserer Faktoren leitet iiber zur Darstellung
der verschiedenen Erkldarungsmodelle fiir das Wachstum des Pentekostalis-
mus in Chile. Diese nehmen einen breiten Raum in der vorliegenden Unter-
suchung ein, da die Forschung aufgrund unterschiedlicher Positionen ver-
schiedene Erkldrungen bietet.

Zum einen erkldrte Lalive d'Epinay (1968) das Modell der Pfingst-
kirche als Weiterfiihrung des Haziendamodells im stddtischen Umfeld mit
dem Pastor als Ersatz fiir den Latifundisten, den patron. Die stindischen,
latifundistischen Gesellschaft kollabiert in der Krise, wird in der verdnder-
ten, urbanen Umgebung rekonstruiert und definiert sich in Fortsetzung be-
ziehungsweise in Briichen zum vorhergehenden Modell (Kapitel 4.2).

Andererseits wird die Pfingstbewegung als Teil des Protestantismus
und damit als Impuls der Modernisierung und Anpassung an die Industriege-
sellschaft verstanden, wobei die protestantische Ethik einen wichtigen Bei-
trag zur gesellschaftlichen Mobilitdt und zum sozialen Aufstieg leistet. Die-
ses Modell wurde von Willems (1967) in vergleichenden Studien zu den
protestantischen Kirchen und der Pfingstgemeinden in Brasilien und Chile
entwickelt (Kapitel 4.3).

Im Weiteren ist die Theorie von Rolim (1985) zu beachten (Kapitel
4.4): Er deutet die Pfingstbewegung als eine Protestbewegung, die in einer

bleiben, die aus den gegenwirtigen Realititen des Reiches Gottes lebt, wihrend sie zugleich
auf die Vollendung der Dinge wartet.”
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religiosen Symbolsprache die sozialen Ungerechtigkeiten durchbricht. In
seiner Linie steht die Theorie von Palma (1996), der den chilenischen Pente-
kostalismus als Gruppenprozess unter den Armen deutet. Diese organisieren
sich neu und entwickeln eigene Formen der Emotionalitdt. Die Untersu-
chungen von Mariz (1994) und Chesnut (1997) deuten den Pentekostalismus
ebenfalls als Bewegung, die den Angehorigen der Unterschicht ermdglicht,
mit Armut umzugehen und sie zu {iberwinden. Gemeinsam ist diesen Unter-
suchungen, dass sie das kreative Potenzial des Pentekostalismus als einer
Bewegung in der Unterschicht betonen.

Schliesslich folgt eine breite Darstellung der Beziehungen des Pen-
tekostalismus zur Volksreligiositdit und dem Volkskatholizismus (Kapitel
4.5). Diese Verbindung wurde teilweise bereits im historischen Teil (Kapitel
1.2) aufgegriffen. Zusitzlich werden auch indigene Einfliisse auf den mesti-
zischen Pentekostalismus gezeigt.

Diese vier Modelle werden kontrovers diskutiert. Im zweiten Teil
der Arbeit wird dann anhand einer Fallstudie innerhalb der Iglesia Evangéli-
ca Pentecostal ein neues soziologisches Deutungsmuster entwickelt (Kapitel
7). Dabei werden interne und externe Faktoren in Bezug zur Pfingstbewe-
gung erklart. Ausgehend von Spannungsverhéltnissen innerhalb des Pente-
kostalismus stellt die Untersuchung einen Deutungsversuch zur Diskussion,
welcher die Elemente unterschiedlicher Gesellschaftsformen innerhalb der
Pfingstkirchen beriicksichtigt.

Die Darstellung der verschiedenen gesellschaftlichen Faktoren, die
den klassischen Pentekostalismus in Chile pragen, gewinnt durch die Diver-
sifizierung und Aufsplitterung der Bewegung und das verdnderte soziale und
politische Umfeld zusétzlich an Komplexitédt. Die kulturellen und religiosen
Einfliissse aus den USA nahmen zu und es bildeten sich grosse regionale
Unterschiede heraus. Die Ausseneinfliisse haben sich auch durch die wach-
sende Zahl ausldandischer missionarischer Pfingstkirchen, das Wachstum des
Neopentekostalismus und durch das vermehrte Auftreten weiterer religidser
Bewegungen und Kirchen wie der Mormonen, der Zeugen Jehovas und der
Adventisten verstarkt.””

4.1 Statistisches Material und dessen Interpretation

Anhand der nachfolgenden Statistiken lassen sich Zusammenhinge zwi-
schen sozialen und wirtschaftlichen Verdnderungen und dem Wachstum des
Pentekostalismus in Chile sichtbar machen. Die aufgefiihrten Zahlen zeigen

374 Instituto Nacional de Estadistica 2005 bietet eine Zusammenstellung der religiosen Ge-
meinschaften in Chile.
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zuerst die zunehmende Urbanisierung und Industrialisierung in Chile zwi-
schen 1920 und 1970:*"

1920 lebten 28 Prozent der Bevolkerung in Stddten mit mehr als
20'000 Einwohnern, und 30 Prozent der arbeitenden Bevolkerung waren im
(halb)industriellen Sektor beschéftigt. Es gab 30 Stddte mit einem Total von
1'200'000 Einwohnern. 35 Prozent der Kinder waren unehelich, iiber 50 Pro-
zent der Erwachsenen waren Analphabeten. 1920 wurde eine obligatorische
vierjahrige Schulpflicht eingefiihrt.”’® 1950 lebten 40 Prozent der chileni-
schen Bevolkerung in den Stddten, der Prozentsatz der Arbeiter, die im In-
dustriesektor beschéaftigt waren, hatte sich jedoch nicht verdndert. 1970 leb-
ten bereits 70 Prozent der Bevolkerung in Stddten. Diese Zahlen zeigen ei-
nerseits den eindeutigen und starken Trend zu einer Verstiadterung und den
gleichzeitigen Mangel an Arbeitspldtzen. Das rasche Wachstum der Stadtbe-
volkerung und die langsame Zunahme der Arbeitspldtze bewirkten eine hohe
Arbeitslosigkeit und unsichere Arbeitsverhiltnisse.

Als Konsequenz der grossen Weltwirtschaftskrise ab 1929 bildete
sich in den Elendsgiirteln um die chilenischen Stidte ein Proletariat von
Arbeitssuchenden heraus, die nach dem Kollaps des Agrarsektors auf der
Suche nach einer besseren Zukunft in die Stidte stromten. Zur selben Zeit
lasst sich das Wachstum der Pfingstgemeinden beobachten. Allerdings sind
die Zahlen mit Vorsicht zu behandeln, da erst ab 1952 staatliche Statistiken
bestehen, die ausserdem bis 1992 nur bedingt zuverldssig sind und daher
sehr unterschiedliches Zahlenmaterial liefern. Pfingstlerinnen und Pfingstler
fiihlen sich der eigenen Kirche verbunden, die unter Umstianden den Begriff
evangélico gar nicht im Namen trdgt. Nur anerkannte Mitglieder (miembros
en plenos derechos) werden innerhalb der Kirche auch voll anerkannt, Mit-
glieder auf Probe (miembros probandos) oder Sympathisanten (adherentes)
sind sich iiber ihren eigenen Status oftmals nicht im Klaren. Die eigene
Pfingstkirche gilt je nach Ausprigung unterschiedlich stark als auserwahlte
Gemeinde Christi, wodurch sich die entsprechenden Bezeichnungen verste-
hen lassen. So erscheint der Name der Kirche oft auch in der Selbstbezeich-
nung innerhalb der Pfingstkirchen. Evangélica wesleyana, nennt sich ein
Mitglied der Iglesia Mision Wesleyana, evangélica pentecostal ein Mitglied
der Iglesia Evangélica Pentecostal. 'Christlich' (cristiano) nennen sich die
Pfingstler in Abgrenzung zu den Katholiken, denen sie meist das 'Christsein'

375 Die Zahlen stammen aus Kamsteeg, 1998b, 71f. Kamsteeg bezieht sich auf CEPAL als
Quelle. Weitere Angaben bietet das Nationale Statistische Institut Chiles: URL:
http://www.ine.cl (10.4.2011).

376 Appl 1996, 1711,
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absprechen. Als Sammelbezeichnung wird statt 'pfingstlerisch’ (pentecostal)
eher die Selbstbezeichnung 'evangelisch' (evangélico) gebraucht. Als 'protes-
tantisch' bezeichnen sich die Pfingstler selten, es sei denn in Abgrenzung
von der katholischen Kirche. Es besteht zwar eine Verbundenheit mit der
evangelischen Tradition, gleichzeitig markieren aber die Pfingstler ihre Un-
terschiede, indem sie den Vorrang des Heiligen Geistes und der Charismata
betonen. Theologisch stehen die Pfingstler im reformatorischen Erbe, weil
sie als Sakramente Taufe und Abendmahl anerkennen sowie die Bibel als
ausschliessliche Hauptquelle der Offenbarung Gottes ansehen.’’’ Trotz der
genannten Unsicherheiten in den Volkszdhlungen in Bezug auf die Selbstbe-
zeichnung sind klare Trends in der Entwicklung des Pentekostalismus er-
kennbar, wie man den im Folgenden aufgefiihrten Mitgliederzahlen entneh-
men kann:

Jahr Mitgliederzahl Prozentzahl der Bevolkerung
1920:  54'800 (1,44%)°™

1930:  63'400 (1,45%)

1940:  118'400 (2,34%)

1952:  225'500 (4,06%)°"

1960: 425700 (5,58%)

1970:  549'900 (6,18%)

1982:  1'132'900 (10,00%)**°

1992:  1278'644°" (13,24%)

2002:  1'699'725°% (15,14%)

377 S0 bestanden bis 1992 nur drei Moglichkeiten, sich einer der drei Konfessionen 'katho-
lisch', 'orthodox' oder 'protestantisch' zuzuordnen. 1992 und 2002 erscheint auch 'evangelisch',
2002 verschwindet 'protestantisch’, und es erscheinen '"Mormone' und 'Zeuge Jehovas'. Es ist
anzunehmen, dass die Befragung nach der Religionszugehorigkeit oftmals nicht wahrheits-
gemadss beantwortet wurde, da sich viele evangélicos scheuten, sich ausserhalb der Kirche zu
ihrer Konfession zu bekennen und das Bewusstsein vieler Pfingstler, zu einer 'evangelischen
Familie' zu gehdren, noch nicht sehr verbreitet war. Lalive d'Epinay, 1968, 48f. fiihrt seine
Quellen auf. Vergara 1962, 246f.

378 Vergara 1962, 246.

379 Bis hierhin geht Vergara von der Gesamtbevdlkerung aus, obwohl bei der Erhebung der
Religionszugehorigkeit nur Jugendliche ab 14 Jahren (und ab 15 Jahren im Jahre 2002) be-
fragt wurden.

3801982 wurde die Religionszugehorigkeit nicht registriert. Es handelt sich um eine Schit-
zung durch Juan Sepulveda, 1997.

381 Nur Personen, die ilter als 14 Jahre waren.

382 Ab 15 Jahren.
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Die Zahl der evangelischen Christen wuchs in diesen Jahren viel rascher als
diejenige der chilenischen Gesamtbevolkerung. Vergara®™® fasst zusammen:
»Zwischen 1930 und 1940 wuchs die Gesamtbevolkerung in Chile um 20
Prozent, die Zahl der Protestanten um 80 Prozent, das heisst, dass sie sich
beinahe verdoppelte. Zwischen 1940 und 1952 wuchs die Bevolkerung um
16,6 Prozent, die der Protestanten beinahe um 100 Prozent.”

Das dritte statistische Charakteristikum ist die geografische Vertei-
lung der evangélicos.*®* 1920 lebte in Antofagasta (2,4 Prozent), Valparaiso
(2,4 Prozent) und im ganzen Siiden ein Prozentsatz an evangelischen Chris-
ten, der hoher war als der Durchschnitt von 1,4 Prozent. Im Siiden bildete
die Zahl der deutschstimmigen Lutheraner einen wichtigen Faktor. Der
grosse Wechsel zeichnet sich in den Volkszdhlungen von 1940 bis 1952 und
1960 ab: In der Provinz Concepcion stieg der Anteil der evangelischen
Christen von 3,3 auf 7,4 und 12,0 Prozent; in Arauco von 2,6 auf 7,0 und
14,9 Prozent. Das Zentralgebiet des chilenischen Pentekostalismus bildeten
die acht Provinzen des Siidens mit einem starken Wachstum. Dies gilt auch
in absoluten Zahlen trotz grosser Bevolkerungskonzentration in der Haupt-
stadt Santiago. Die Zahl der evangelischen Christen stieg also ab den 1930er
Jahren in den stdadtischen Ballungsgebieten vor allem des Siidens stark an.

4.2 Der Pentekostalismus als Rekonstruktion des Haziendamodells
im urbanen Kontext

Das Modell einer stindischen Gesellschaft mit Kontinuitdt und Briichen in
der Situation einer gesellschaftlichen Anomie wurde von Christian Lalive
d'Epinay aufgrund der Untersuchungen entwickelt, die er in den Jahren
1964-66 in Chile durchfiihrte und unter dem Titel ,,Zuflucht der Massen”
(Refugio de las Masas) publizierte. Dieser Titel ist zusammen mit dem Aus-
druck 'Sozialstreik' (huelga social), der Verweigerung der Kooperation mit
Staat und Gesellschaft durch die Pfingstler, als Symbol fiir eine mogliche
Interpretation des Pentekostalismus in Chile und in ganz Lateinamerika haf-
ten geblieben. Zum Verstdndnis dieses Modells sind weitere Angaben zu
wirtschaftlichen und sozialen Entwicklungen notig.

Die Weltwirtschaftskrise um 1930 brachte fiir Chile rasch katastro-
phale Konsequenzen: Die weltweite Abnahme der Nachfrage nach Rohstof-
fen und der Preiszerfall von Kupfer, Salpeter und der Agrarprodukte traf
Chile wegen seiner Exportabhéngigkeit hart. Zwischen 1929 und 1932 fiel
der Preis des Salpeters um 91 Prozent, die Agrarexporte waren 86 Prozent

3% Vergara 1962, 246.
3% Lalive d’Epinay 1966, 54.
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tiefer als in der Periode von 1927-1929, zwischen Dezember 1929 und 1931
sank die Zahl der Arbeiter, die in den Minen beschiftigt waren, von 91'000
auf 31'000.°%

Diese tief greifende Krise zwang Chile, eine eigene Industrie und
einheimische Markte aufzubauen. Die Industrialisierung traf zusammen mit
dem Verlust vieler Arbeitspliatze im Minenbau und in der Landwirtschaft.
Lalive d'Epinay geht von der Beobachtung aus, dass der Pentekostalismus
sich unter den Massen des Proletariats der armen und verelendeten Stadtbe-
volkerung bildete und entwickelte, die als Folge des Kollapses des Latifun-
diensystems von den grossen haciendas oder fundos in die Stadte gestromt
waren. Dort siedelten sie sich in Elendsvierteln am Rande der Stadt und der
Gesellschaft an und lebten aufgrund der hohen Arbeitslosigkeit und der
schleppenden Industrialisierung in Armut.**® Der Zusammenbruch des Ha-
ziendamodelles fithrte somit zur Entwurzelung grosser Bevolkerungsteile.
Diese suchten laut Lalive d’Epinay einen Ersatz fiir das verloren gegangene
agrarische Gesellschaftsmodell im neuen urbanen Umfeld. Die Pfingstkir-
chen wurden ihnen zum Ersatz flir symbolisch den Grossgrundbesitzer, den
'verlorenen Vater', durch den Pastor. Die Gemeinschaft der Kirche 16ste die
soziale Organisation und Struktur des fundos mit seinen Regeln und Kodes
ab.”® Lalive d'Epinay suchte nach Briichen und Kontinuititen, wonach sich
die Pfingstkirchen als Fortsetzung der traditionellen Gesellschaft verstehen,
sich aber gleichzeitig von ihr unterscheiden.’™

385 Appl 1995, 172.

38 Verschiedene Autoren bieten eine Darstellung dieser Entwicklungen: Kamsteeg 1998b,
71-79 bietet einen guten Uberblick iiber die Situation in Chile. Hoffnagel 1980, 111 fasst
diese Entwicklung fiir Brasilien zusammen: ,,The phenomenal growth of Pentecostalism has
taken place during a period marked by an increased pace of industrialization, a rationalization
of export agriculture and a demographic shift from rural to urban areas.”

337 Kliewer 1975, 144-147. Die Hazienda wie die Pfingstgemeinde sind exklusive Systeme,
die ihre Mitglieder ganz fiir sich beanspruchen und sie von der Aussenwelt fernhalten. Aller-
dings wird man in das Sozialgefiige der Hazienda hineingeboren, der Eintritt in die Pfingst-
gemeinde ist freiwillig oder 'gottgewollt'.

388 Lalive 1968, 66. 70-71. In Bezug auf die Untersuchungen, die Lalive d'Epinay in Chile
durchgefiihrt hat, sind einige Einschrinkungen festzuhalten: Zum einen verbrachte er nur
wenige Monate in Chile und war des Spanischen nicht perfekt méchtig. Er traf teilweise auf
Ablehnung, weil zur selben Zeit ein Spionageprojekt der USA aufgedeckt worden war, was
ein feindseliges Klima gegeniiber Ausldandern schuf (siche Rinke 2005, 426-437). Er trat
zudem als Vertreter des Okumenischen Rates der Kirchen auf, der ein Untersuchungsprojekt
in verschiedenen Liandern durchfiihrte, mit dem Titel ,,Kirchen in missionarischen Situatio-
nen: Studien iiber Wachstum und Antworten”. Innerhalb der Pfingstkirchen besteht eine
starke Ablehnung gegeniiber der Okumene in jeglicher Form. Lalive d'Epinays Kontaktorga-
nisationen in Chile waren der CEC (Concilio Evangélico de Chile) und die CTE (Comunidad
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Die Stirke von Lalive d'Epinays Untersuchung liegt meines Erach-
tens in der breiten und detailgetreuen Darstellung seiner Feldforschung. Die
intensive und aufmerksame Darstellung des pfingstlerischen Gemeindele-
bens in Chile hat bis heute nicht an Aktualitit eingebiisst. In meiner eigenen
Fallstudie verweise ich verschiedentlich auf seine Ergebnisse.

Lalive d'Epinays Modell weist jedoch Schwichen auf: Bereits zu
Ende des 19. Jahrhunderts hatte das Haziendamodell seine Funktion verlo-
ren.’® Sein Modell, das auf dem Gehorsam des Tagelohners beruht, der da-
fiir als Gegenleistung den Schutz seines patrén erhilt, ist stark idealisiert.*”
Viele Latifundisten lebten gar nicht auf ihren Giitern, sondern in der Stadt,
und die soziale Willkiir war sehr gross, da viele Tagelohner als Wanderar-
beiter auf der Suche nach Beschiftigung von fundo zu fundo zogen und nur
bei Bedarf eingesetzt wurden. Sie waren ganz der Willkiir des patron ausge-
liefert.**! Ausserdem waren die Chilenen seit langem Binnenmigranten. Die
Kolonisation neuer Gebiete im Siiden, der Abbau der Salpeter- und Kupfer-
vorkommen im Norden und der Kohle im Siiden bewirkten schon friih gros-
se Migrationsstrome.”” In den 1930er Jahren verstirkte sich die Landflucht
durch den Zusammenbruch des Agrarsektors.

Im Zeichen des Neopentekostalismus gewinnt Lalive d'Epinays Er-
klarungsmodell allerdings neue Aktualitit. Wahrend er im Haziendamodell
das Verhiltnis von Tagelohner und patrén idealisiert, stellt Bastian®” die
Frage, ob die zeitgendssischen Erscheinungsformen des Pentekostalismus
nicht eher das Resultat einer konservativen Wende der lateinamerikanischen
Gesellschaften und somit die Fortfithrung eines als {iberholt angesehenen

Teologica Evangélica de Chile), in denen Pfingstkirchen kaum vertreten waren. Lalive d'Epi-
nay arbeitete allerdings mit zwei chilenischen Assistenten, von denen einer selbst Pfingstler
war. Flora 1980, 92 kommt aufgrund ihrer Untersuchungen in Kolumbien zum selben Schluss
und fasst zusammen: ,,I found no single dimension of modernity — nor were any of the sub-
dimensions predictive of other change-related dimensions. Individual-level sources of change,
of development [...] appear to have little internal validity.”

3% Heieck 1990, 67. Die relativ geschlossenen Gemeinschaften zerfielen nach 1850 aufgrund
verschiedener Einfliisse. So wurden die grossen Haziendas durch Erbteilung fragmentiert, die
Boden wurde intensiver genutzt, wobei dank technischer Fortschritte weniger Arbeitskréfte
erforderlich waren. Insgesamt wurde Arbeit durch Kapital und die Regalienwirtschaft durch
Lohnarbeit ersetzt.

0 Salazar, G. 1985.

391 Kliewer 1975, 145. Der Pastor ist umgekehrt von seiner Gemeinde abhéngig. 147. Insge-
samt hat die Pfingstgemeinde das Modell der Hazienda 'demokratisiert'.

392 Heieck 1990, 88. Die Erlahmung der landwirtschaftlichen Aktivitdt, die Arbeitsnachfrage
in den Minen und in den Héfen sowie die Heranziehung zum obligatorischen Militdrdienst
nach 1900 forderten die Nomadisierung der Landbevdlkerung.

** Bastian 1994, 286.
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Gesellschaftsmodells darstellten, das seine religiosen Wurzeln in der katho-
lischen und animistischen Volkskultur habe. Er bezeichnet die gegenwértige
religiose und politische Struktur des Pentekostalismus als vertikal und patri-
archal. Im Neopentekostalismus tauche in Wirklichkeit das bereits iiberholt
geglaubte autoritir gepragte Haziendamodell wieder auf.

4.3 Der Pentekostalismus als Weiterentwicklung des Protestantis-
mus und Faktor der Modernisierung

Nach Ernesto Willems vermittelt und fordert der Pentekostalismus als Teil
des Protestantismus die Modernisierung der lateinamerikanischen Gesell-
schaft. Er geht von &dhnlichen Beobachtungen aus wie Lalive d'Epinay,
kommt aber zu ganz anderen Folgerungen.** Willems untersuchte die sozia-
le Funktion des Protestantismus in Brasilien und Chile wihrend der grossen
soziokulturellen Verdanderungen, welche diese Léander in den 1940er und
50er Jahren durchliefen. Das Hauptobjekt seiner Untersuchung war der Pro-
testantismus in Lateinamerika. Dabei unterschied er kaum zwischen den
traditionellen protestantischen Kirchen — seien sie national gepridgt, vom
Ausland abhingig oder Einwandererkirchen — und den vielféltigen Pfingst-
kirchen — wiederum als Ergebnisse ausldndischer Missionierung oder orga-
nisatorisch und finanziell eigenstindig.*”> Neben der fehlenden Unterschei-
dung zwischen protestantischen Kirchen und Pfingstkirchen verwischt in
Willems auch strukturelle und soziale Unterschiede zwischen den beiden
Lindern Brasilien und Chile, die sowohl historisch als auch kulturell sehr
stark ausgepragt sind.**®

9% Vgl. Willems, 1967, speziell 133-159, 247-260. 92: ,,In both countries the rapid diffusion
of proselytic Protestantism, particularly of its Pentecostal versions, was found to be concomi-
tant with the processes of urbanization and industrialization.”

395 Kliewer 1975, 141: ,,Allerdings griindet seine Feststellung vor allem auf Einzelbeispielen
und auf der Beobachtung der protestantischen Gemeinden, nicht auf dem Vergleich von
protestantischen und nichtprotestantischen Gemeinden.”

39 Martin 1994, 81f. betont die Unterschiede zwischen Brasilien und Chile in Bezug auf die
Stellung der evangelischen Christen: Chilenische evangélicos gehdrten zur Unterschicht, in
Brasilien zéhlten viele zur Mittelschicht. Der chilenische Pentekostalismus sei in der Volksre-
ligiositdt verankert, in Brasilien stehe er in scharfem Kontrast zu den unterschiedlichen For-
men des Spiritismus. Wahrend sich chilenische evangélicos weitgehend von politischen Pro-
zessen fernhielten, ndhmen die brasilianischen Pfingstler aktiv daran teil. Siehe auch Mariz
1995, 203-205. Kliewer 1975, 95f. Die brasilianischen Pfingstler bezichen sich auf baptisti-
sche Vorbilder und stehen in einer hérteren Konkurrenzsituation als ihre Glaubensgeschwister
in Chile. Diese sind stirker methodistisch geprigt und praktizieren oft die Kindertaufe. Insge-
samt haben sich die chilenischen Pfingstkirchen stirker gegen Ausseneinfliisse zur Wehr
gesetzt.
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Den Modellen von Lalive d'Epinay und Willems gemeinsam ist die
zentrale Frage nach dem Verhéltnis des Pentekostalismus zur Modernitit,
die von beiden jeweils unterschiedlich beantwortet wird. Geméss Lalive
d'Epinays Deutung ist der Pentekostalismus eine riickwirtsgewandte Reakti-
on auf den Einbruch der Moderne, wihrend Willems die Pfingstbewegung
als Ursprung und Motor tief greifender gesellschaftlicher Verdnderungen
betrachtet. Sie nehme moderne Impulse auf und 16se einen Modernisierungs-
schub aus.”’ Im Gegensatz zu Lalive d'Epinay sieht Willems in den Pfingst-
kirchen eine Organisationsform, die in entschiedenem Gegensatz zur alten
und zusammenbrechenden Feudalgesellschaft steht, weil in ihr die Gleich-
heit aller Glaubigen betont und die Predigt ohne Vermittlung einer paterna-
listischen Elite verwirklicht werde. Somit boten die ethischen Vorstellungen
der Pfingstler ein geeignetes Mittel, um die Anomie zu iiberwinden. Die
Bekehrung zur Pfingstgemeinschaft bedeute fiir entwurzelte und existenziell
verunsicherte Personen die Aufnahme in eine personliche Gemeinschaft.
Anonyme Individuen wandelten sich zu 'Briidern' und 'Schwestern' und die
Verlierer und Ausgestossenen der Gesellschaft zu Glaubenszeugen, die mit
geistlichen Gaben gesegnet wiirden. Die pfingstlerische Ethik verpflichte
zum Verzicht auf Alkohol, Tabak, Gliickspiel und Ahnlichem und bilde so
die Grundlage fiir einen sozialen Aufstieg. Fiir Willems ist die Pfingstbewe-
gung zum einen die Antwort auf eine Situation der Anomie, die einen Wer-
te- und Identititsverlust bewirkt und durch die Industrialisierung und Urba-
nisierung ausgelost werde, zum anderen aber bietet sie seiner Meinung nach
einen fruchtbaren Boden fiir die Bildung einer Mittelschicht und stimuliere
somit aktiv den Prozess der Modernisierung.

Im Falle von Willems scheint mir Vorsicht geboten angesichts sei-
nes Optimismus in Bezug auf die Rolle des Pentekostalismus als Motor der
Veranderung und zur Herausbildung einer Mittelschicht. Unverdndert gehort
der Grossteil der Pfingstler/-innen zur Unterschicht, und die Zentren
pfingstlerischer Prasenz bilden — zumindest in Chile — weiterhin die wirt-
schaftlichen Schlusslichter. Die mangelnde Unterscheidung zwischen Pro-
testantismus und Pentekostalismus sowie die Anwendung der Weberschen
Kapitalismustheorie auf ein ganz anderes soziokulturelles Umfeld sind die
Schwichen seiner Arbeit.”® Hoffnagel bemerkt, dass die Mitglieder zwar

397 Boyer 2005, 2.

3%8 Graf 2009, 390. Unabhingig von der empirisch nicht entscheidbaren Richtigkeit hat We-
bers These nicht von ihrer Faszinationskraft eingebiisst. ,,Mag die Weber-These historisch
gesehen auch revisionsbediirftig sein, so hat sie im Kapitalismusdiskurs doch den Effekt
gehabt, harter Marktwirtschaft durch Religionsgenese eine Art religidser Legitimation zu
verschaffen.”
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freiwillig in die Gemeinschaft eintrdten, sich danach aber dem Willen der
Gruppe und der Autorititen zu unterwerfen hitten.””> Campos erklart, dass
die Pfingstler nicht am Kapitalismus der Marktwirtschaft partizipierten, aus-
ser in eingeschriankter Form als Konsumenten oder als billige Arbeitskrifte.
Dies begriindet er damit, dass die Lebenseinstellung der Pfingstler nicht
durch Askese, sondern durch ein mystisches Weltverstindnis gepragt sei.
Dieses erziche gemidss dem Vorbild volkskatholischer Praktiken nicht zum
Sparen sondern eher zum Verschwenden. So wiirden zum Beispiel fiir be-
sondere Feste auch von Pfingstlern gewaltige Summen ausgegeben. Was die
Pfingstler allerdings auszeichne, sei die ,,Flexibilitdt und Fahigkeit, sich in
entscheidenden und prigenden Momenten einer Ubergangsgesellschaft (so-
ciedad en transicién) neuen sozialen Praktiken zu &ffnen.”* Mariz hilt
dagegen fest, dass die Pfingstler deshalb aufgrund ihrer ethisch anspruchs-
vollen Lebensfiihrung weniger Geld fiir Konsumgiiter ausgében.*”' Schliess-
lich ist meiner Erfahrung nach Arbeit fiir die Angehorigen der Unterschicht
in Lateinamerika nicht Berufung (Beruf), in der man sich verwirklichen
kann, sondern sie wird aufgrund der Ausbeutung der Arbeitskréifte eher als
Strafe (la pega, 'der Schlag' als populdrer Ausdruck fiir die Arbeit) oder
notwendiges Ubel angesehen. Das Verhiltnis der Pfingstler zur Arbeit, zum
Geld und zum Konsum bilden ein Spannungsverhiltnis, das zu gegensétzli-
chen Praktiken fiihrt.

Auch Martin und Stoll sehen den Pentekostalismus als Teil der Wei-
terentwicklung des Protestantismus.*”> Martin betrachtet den Pentekostalis-
mus in Lateinamerika als Fortsetzung der Ausbreitung der unterschiedlichen
Formen des Protestantismus. Der englische Methodismus fiihrte {iber zum
US-amerikanischen Pentekostalismus. ,,What Methodism and Pentecostal-
ism cleary share is an emphasis on the availability of grace to all, a millen-
nial hope, and an intense search after 'scriptural holiness'.”*”> Wihrend der
Methodismus zu Beginn die atemberaubende Botschaft von individueller
Freiheit, Autonomie, Verantwortung und Aufstieg verbreitet habe, sei diese
Botschaft mit der Institutionalisierung der Methodistenkirche verloren ge-
gangen. ,,By 1900 it had become the largest and wealthiest Protestant de-
nomination, and the time was ripe for Pentecostalism to pick up Methodism's
'unfinished task'.”*** Aufgrund einer Untersuchung des Erfolges des Pente-

39 Hoffnagel 1980, 114.

400 Campos 1995, 69.

40 Mariz 1995, 212f.

402 Martin 1990, 2002. Stoll 1990.
403 Martin 1990, 28.

404 Martin 2002, 8.
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kostalismus insistiert Martin auf dessen ,,indigenem und unabhéngigem”
Charakter und sieht ihn so, ,eingebettet in die lokalen Kulturen, wobei er
diese gleichzeitig widerspiegelt und verdndert” und ein Schutznetz bildet,
das einige der Formen der Solidaritdt und der Autoritétsstrukturen reprodu-
ziert, die im Haziendamodell vorhanden sind. ,,Methodism and Pentecostal-
ism alike construct models of equality, fraternity and peaceability in the
religious enclaves of culture, but do not generalize from these in terms of
coherent political world-views.”*” Gleichzeitig unterstreicht Martin den
mehrdeutigen Charakter des Pentekostalismus, ,,because [...] it brings to-
gether the most ancient and the most modern, and unites the modernizing
thrust to the deep structure of spiritual ‘animation'.” Martin betont, dass ,,the
new Protestantism is more than a passive adaptation to the massive eco-
nomic changes which have swept Latin America since the 1960s; it is a crea-
tive and active response, a seizing of opportunities and not merely a spiritual
consolation to the helpless victims of social change.”*"®

Stoll definiert den Pentekostalismus als ein evangelisches Erwachen
(evangelical awakening), das den Angehorigen der Unterschicht neue Orga-
nisationsformen biete. Indem der Pentekostalismus die Gleichheit aller vor
den Gaben des Heiligen Geistes proklamiere und seine Autoritdt von dem
einen Gott ableite, produziere er universelle ethische Normen durch seinen
Appell an die individuelle Verantwortung und personliche Verpflichtung.
Diese Werte begiinstigten die Bildung ethischer Gemeinschaften, die auf
einer neuen Gleichheit beruhten.*”” Stoll zeigt die Beziehungen zwischen
dem lateinamerikanischen Pentekostalismus und der US-amerikanischen
religiosen Rechten und deren Einflussnahme in Lateinamerika, wobei er sich
bei seiner Untersuchung hauptsichlich auf Zentralamerika konzentriert. Da-
bei hinterfragt er kritisch die Wirkung und die Positionen der Befreiungs-
theologie und der charismatischen Bewegungen auch innerhalb der katholi-
schen Kirche. Martin und Stoll haben trotz der Zeitspanne, die seit Willems
Publikation vergangen ist, mit diesem gemeinsam, dass sie den Pentekosta-
lismus als Teil oder Fortsetzung des Protestantismus ansehen und dass sie
der Bewegung cine hohe Adaptionsfahigkeit an unterschiedliche gesell-
schaftliche Kontexte zuschreiben, die ihr eine aktive Rolle bei der Moderni-
sierung der Gesellschaft ermdglicht.

Die starken Unterschiede, die beim Versuch entstehen, den Pente-
kostalismus in Lateinamerika soziologisch zu erkldren, bleiben bis heute

405 Martin 1990, 22. 231.
406 Martin 2002, 5. 75.
407 Stoll 1990, 318-321.
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bestehen. Unverandert stehen sich Untersuchungen gegeniiber, die zu gegen-
satzlichen Schliissen kommen, oder aber gegensitzlich scheinende Elemente
kombinieren.*”® Die folgenden Modelle sind rund zwanzig Jahre nach den
Untersuchungen von Lalive d'Epinay und Willems entstanden und bieten
einen verdnderten Forschungsstand. Vermehrt werden nun interne Faktoren
des Pentekostalismus untersucht. Seine Entstehung und Bildung wird nicht
mehr in erster Linie als Antwort auf soziale und 6konomische Verdnderun-
gen verstanden. Im Zentrum des Interesses stehen nun das kreative Potenzial
und die neue religidse Sprachfahigkeit des Pentekostalismus. Vor allem zwei
Themen beeinflussen die Diskussion: der Pentekostalismus als eine religiose
Bewegung der Armen und Unterdriickten und seine Bezichungen zur Volks-
religiositit.*’

4.4 Der Pentekostalismus als ein religioses Phinomen der Unter-
schicht*"’

Francisco Cartaxo Rolim interpretiert den Pentekostalismus in Brasilien als
religiose Rebellionsbewegung im Klassenkampf.*'' Der Glaube fiihre die
Pfingstler nicht in die Gesellschaft, die sich in Klassenkonflikten befinde,
sondern er ermodgliche den Ausdruck sozialen Protestes in einer religiosen
Form. ,,Derjenige, der keinen Zugang hat zu den 6konomischen Produkti-
onsmitteln in der Gesellschaft, erhélt als Subjekt in der Pfingstkirche freien
Zugang zu den religidsen Produktionsmitteln.”*'? Derselbe sozial-religise
Protest driicke sich auch im Volkskatholizismus (catolicismo popular) aus.
Rolim betrachtet den Volkskatholizismus — mit seinen nicht bewilligten Hei-
ligtiimern, mit Amuletten, Wundern und Festen — als einen Protest des Vol-
kes (protesta popular) gegen die von einer michtigen Hierarchie kontrollier-

498 yol. beispielsweise mit Hoffnagel 1980; Mariz 1994a.

409 Kliewer 1975, 92: ,,Die Pfingstkirche ist die 'Kirche der Armen', im Gegensatz zur katholi-
schen Kirche, der 'Kirche der reichen Leute', und zu den an die Mittelklasse gebundenen
traditionellen protestantischen Denominationen.”

419 Riesebrodt 2000, 97f. Charismatische Bewegungen konnen in der Regel als ,,sozial relativ
homogene Bewegungen unterer Schichten” charakterisiert werden. Als Ausnahme sind neuere
Trends innerhalb der protestantischen und katholischen Mittelschicht zu erwihnen.

4“1 Rolim 1985, 1991. Ebenso Wedenoja 1980, 41: ,,Pentecostalism is a subtle revolution that
induces a great number of social, cultural and psychological changes. But it also has the
potential to become a revolutionary political force. [...]. It is fundamentally a grass-roots
populist movement, in contrast to the past and present domination of society and politics by
the elite and middle-class minorities.”

12 Rolim 1979, 171.173. Mariz 1995, 206.
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te offizielle katholische Kirche.”” Die Volksreligion sei der Lebensbereich
der Machtlosen, der Unterdriickten.*'* In ihrer Sehnsucht nach Freiheit prak-
tizierten die Menschen ihren Glauben, um Kraft fiir den Alltag zu finden.
Die Volksreligion bilde Gemeinschaft, indem sie die Menschen in ihrem
Kampf um das Uberleben und fiir die Befreiung zusammenfiihre.*"’

Allerdings werde dieser Protest im Pentekostalismus noch viel stér-
ker akzentuiert. Gemiss Rolim ist es die soziale Praxis der Pfingstler mit der
taglichen Erfahrung der sozialen Ungleichheiten und der Unterdriickung,
und nicht die religiose Praxis, welche das soziale Bewusstsein forme. Dies
bewege sie dazu, die Hierarchie der katholischen Kirche herauszufordern
und die Unterwerfung unter die staatlichen und kirchlichen Autoritdten ab-
zulehnen.*'® Verschiedentlich wird auch betont, dass diese Gemeinschaften
in Bezug auf ihre Struktur flexibel und weniger formal reglementiert seien
als die katholische Kirche. Thre Gottesdienste sind auf konkrete und alltdgli-
che Schwierigkeiten und Probleme der Armen ausgerichtet. In emotionalen,
spontanen und ausdrucksstarken Liturgien mit Betonung der individuellen
Interpretation der Heiligen Schriften und dem Prinzip des allgemeinen Pries-
tertums hat jeder und jede die Moglichkeit, sich als Individuum innerhalb
einer Gruppe zu verwirklichen und sich als Teil der Gemeinschaft und ihrer
Aufgaben zu flihlen. Geméss Fedakova wandeln sich so die Pfingstgemein-
schaften in eine Art Protest des Volkes gegen die Entfremdung, die durch
die traditionellen institutionalisierten Kirchen mit ihrer Hierarchisierung,
Biirokratisierung und Rationalisierung hervorgerufen wird. Diese Kritik
richte sich nicht nur gegen die katholische Kirche sondern auch gegen die
etablierten protestantischen Kirchen.*'’

So wird auch das Zungenreden als eine Form des Protests verstan-
den, die Menschen ohne Bildung gebrauchen, um gehort zu werden und
somit die Aufmerksamkeit zu erhalten, die ihnen fiir gewdhnlich verwehrt
wird. Bastian nennt die Glossolalie eine ,,Form der linguistischen Erregung
fiir die analphabetischen Sektoren, die den Kode der dominanten Rationalitét

413

413 Cox 1994, 178. Kliewer 1975, 52f. Die Elemente des Protestes traten stiarker hervor, wenn
der soziale Druck nachliess. Eine ,,symbolische Umwilzung der bestehenden gesellschaftli-
chen Ordnung” oder subversive religiose Praktiken erlaubten zeichenhaft die Umkehr der
sozialen Verhaltnisse.

414 Campos 1997, 37.

1% Westmeier 1999, 120f.

416 Boyer 2005, 3.

417 Fediakova 2001, 78. Kliewer 1975, 101f. Die Pfingstbewegung protestiert gegen die Hie-
rarchie und den Formalismus der katholischen Kirche sowie den Modernismus der protestan-
tischen Kirchen.
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nicht beherrschen. Die nonverbale, eher tonale Sprache, die enthiillt oder
verdeckt, erfiillt eine Schutzfunktion. Das bedeutet, dass die Unterdriickten
fahig sind, den Unterdriickern gegeniiber ihre eigenen Gefiihle so auszudrii-
cken, dass die Aussage verhiillt ist.*"’

Der Pentekostalismus erscheint damit insgesamt positiv als Faktor,
der in seiner Form des 'symbolischen', gleichzeitig sehr realistischen Protes-
tes dazu beitragen kann, soziale revolutiondre Veranderungen in Lateiname-
rika zu bewirken.*”” Campos meint, dass dieser Protest letztlich den Unter-
driickten dabei helfe, das Trauma der Konquista und der Kolonisierung zu
iiberwinden.**' Damals sei das bestehende Sozialgefiige mit Hilfe des Katho-
lizismus und seiner Manifestationen des Heiligen zerstort worden. Nun bilde
der Pentekostalismus aktive Widerstandsmechanismen mittels Ubernahme
'protestantischer’ religidser Praktiken, die mit einem 'kreativen Symbolismus'
verkniipft seinen, der es erlaube, die Identitdt der unterdriickten Gruppe zu
restrukturieren.*”> Chiquete und Kliewer relativieren allerdings die Konse-
quenzen dieses Widerstandes und weisen darauf hin, dass die Auswirkungen
dieses religiosen Protestes eher auf lokaler als regionaler oder nationaler
Ebene sichtbar wiirden und die Widerstandsmechanismen stiarker symboli-
sche als konkrete Auswirkungen hatten.*”

Palma, der den chilenischen Pentekostalismus untersucht, definiert
diesen als eine 'Religion der Armen'.** Er analysiert in seiner Arbeit die
dynamischen Gruppenprozesse unter den Pfingstlern als ein Netz der gegen-
seitigen Hilfe und Selbsthilfe in einer Situation der Erfahrung von Ausgren-
zung und Gewalt in den Lebensrdumen 'Haus', 'Strasse' und 'Arbeit'. Traditi-

59418

*1¥ Bastian 1994, 247.

419 Sepulveda 1989, 88. Canales; Palma; Villela 1991, 113.

420 wilson 1991, 69: ,,Although Pentecostals have characteristically avoided direct confronta-
tion with the social and political establishment, they have often asserted their claims to a
better temporal life, and in various institutional ways they have addressed their societies'
overwhelming problems.”

421 Campos 1997, 45 spricht davon, dass die indigenen Volker Lateinamerikas wéhrend der
militdrisch-missionarischen Konquista und Kolonisation im fundamentalen Bereich ihrer
sozio-kulturellen Struktur vergewaltigt wurden. Ahnlich wie bei einem Vergewaltigungsopfer
sei dieses Trauma im kollektiven Unterbewusstsein der Volker bewahrt geblieben und driicke
sich in verschiedenen andinen rituellen Festen aus. Durch die Mestizisierung hétten sich
Nachfahren von Vergewaltigern und Vergewaltigten gemischt, was traumatisierte Identitét
produziert habe. Salazar, G. 1991, 23. Viele peones waren zu arm, um kirchlich zu heiraten.
So waren bis ins 18. Jahrhundert hinein mehr als 80% der Kinder aus der Unterschicht unehe-
lich.

422 Bastian 1994, 293. Campos 2002, 20.

423 Chiquete 2002, 32. Kliewer 1975, 52f.

4 Palma 1996.
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onell ist die Rolle der Frau auf das Haus beschrinkt, wihrend im 6ffentli-
chen Raum die Macht des Mannes unangetastet bleibt.** Fiir die von Armut
Betroffenen bedeute 'Wohnen' das Fehlen einer Privatsphére, Larmbelasti-
gung, Eindringen der Polizei, Knappheit der Lebensmittel und anderer Res-
sourcen. Das 'Haus' werde oftmals gemieden oder man fliche daraus. Die
'Arbeit’ sei ein Ort der Unterwerfung, der Ausbeutung und der Willkiir, da
die Armen meist iliber keine qualifizierte Ausbildung verfiigten. Die 'Strasse'
verwandle sich so auf vielfaltige Art: Sie sei der Ort der ewigen Arbeitssu-
che, der Fluchtort aus dem Zuhause, der sexuellen und kriminellen Ubergrif-
fe, der komplizenhaften Solidaritdt unter den Arbeitssuchenden, der Schiiler,
welche die Schule schwinzen oder nach dem Unterricht herumlungern, der
Drogenszene. So biete der Pentekostalismus eine Alternative zuerst zur
'Strasse' und dann auch zum 'Zuhause'. Damit werde die Kirche zum Ort der
Rettung und zur Rekonstruktion eines 'Heims' und allenfalls auch einer Ar-
beitsstelle.*** Der Pentekostalismus biete die Moglichkeit, die Erfahrung des
Leidens sichtbar und spiirbar zu machen und kollektiv zu l6sen.*” Der Glau-
bige erinnert sich nach Westmeier im Riickblick an die Zeit vor seiner Be-
kehrung an die eigene Machtlosigkeit, an die Erniedrigung, daran, dass er
nur religioser Konsument war.***

Meiner Ansicht nach nimmt die Erniedrigung der Mitglieder der Un-
terschicht durch die Auswirkungen des Neoliberalismus eher zu, da sich die
Person iiber den Konsum definiert.*”” War es friiher eine sichtbare Ober-
schicht, die fiir das eigene Leiden verantwortlich gemacht werden konnte, so
sind es heute die unverstindlichen Gesetze des Marktes, die ohnméchtige
Opfer schaffen. Der Pentekostalismus bietet gerade in diesen erschwerten
Rahmenbedingungen den schwichsten Mitgliedern der Gesellschaft wichti-
gen Schutz vor der Desintegration. ,,Der Pentekostalismus betont die grund-
legenden Aspekte des Lebens und macht sie zu einer konkreten Realitit.

425 Bauer 1990, 14-16. Das Verantwortungsgefiihl vieler Minner fiir die Familie ist gering, sie
verlassen Frau und Kinder relativ schnell.

26 palma; Villela 1991, 92. Bizama 1999, 23.

427 Corten 2001, 113: ,,Traditionally, Protestantism has contributed towards the enclosure of
suffering within the private sphere. The great success of Pentecostalism is linked in part to
this capacity to give an externalised form to suffering.”

428 Westmeier 1999, 109.

429 L inder 2008, 15. Wer den Begriff der Schicht gebraucht, muss sich vor Augen halten, dass
implizit auch von der Klassengesellschaft und damit von Herrschaft, Macht und struktureller
Ungleichheit gesprochen wird.
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Menschen werden zu Subjekten und miissen sich nicht mehr nur als Objekte
begreifen.”**

Der Pentekostalismus ist in der 'Kultur der Armut' verwurzelt, wie
sie der nordamerikanische Anthropologe Oscar Lewis nennt,”' und bietet
eine Antwort auf die kulturellen Bediirfnisse der Unterschicht.* Sie gewin-
nen einen Raum, in dem sie die Erfahrung erwerben, sich ausdriicken zu
konnen, wo sie ihre eigene Realitdt konstruieren kdnnen, wo sie wirksame
Antworten auf die vielfaltigen praktischen Probleme finden, wo sie ihren
sozialen Protest ausdriicken konnen und wo schliesslich ein neues Bewusst-
sein und damit eine neue Lektiire der Wirklichkeit entsteht, die scheinbar
widerspriichlich ist. Damit entsteht nach den Worten von Concha eine Kul-
tur, die hauptsidchlich auf die Person konzentriert ist. Sie ermoglicht dem
Menschen neues Selbstbewusstsein, wiirdigt seine Kreativitiat und iibergibt
ithm Verantwortung gegeniiber den Aspekten des Lebens, in denen Verdnde-
rungen méglich sind.*

In derselben Linie liegen die Arbeiten von Mariz und Chesnut,
welche die Fahigkeiten der Pfingstler untersuchen, mit Armut umzugehen
und diese zu iiberwinden. Mariz stellt Armut und deren Konsequenzen auf
einer Mikroebene dar und betont das Potenzial, welches die Angehorigen der
Unterschicht haben, indem sie mit Hilfe ihrer religiosen Vorstellungen aktiv
ihre eigene Realitdt gestalten und verdndern. Mariz meint, dass oftmals das
Potenzial unterschitzt werde, das es den Armen erlaube, zu Akteuren sozia-
ler Verdnderungen zu werden.*’

434

Diesen Arbeiten ist meines Erachtens gemeinsam, dass sie das kreative Pro-
testpotenzial des Pentekostalismus betonen und seine Fahigkeit, die Wiirde
des Individuums in der Situation der Ausgrenzung und Unterdriickung her-
zustellen. Allerdings bleibt die Frage bestehen, inwieweit dieses Potential

430 Chiquete 2002, 33.

1 Lewis 1970.

432 Bourdieu 1994, 49 unterscheidet zwischen sozialem, 6konomischem und kulturellem
Kapital. Stark vereinfacht ausgedriickt, versteht Bourdieu unter dem Begriff des 'sozialen
Kapitals' das personliche Beziehungsnetz, das auf der Zugehdrigkeit zu einer Gruppe beruht.
Das '6konomische Kapital' sind Ressourcen, die sich direkt in Geld konvertieren lassen. Das
'kulturelle Kapital' differenziert er in drei Formen, welche alle im Zusammenhang mit 'Bil-
dung' stehen. Dazu kommen noch weitere Formen von Kapital, beispielsweise symbolisches,
politisches oder juristisches.

433 Concha 2002, 220f. Mariz 1995, 206. Die Pfingstkirchen schaffen es ihrer Meinung nach
auf verschiedene Art, die Wiirde der Armen wieder herzustellen.

4 Mariz 1994a, 1995. Chesnut 1997.

3 Mariz 1994a, 5.
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auch wirklich gesellschaftsverandernde Konsequenzen hat und nicht nur
einfach religios kompensiert, was eigentlich sozial gefordert wire. Die Be-
freiungstheologie, die in Lateinamerika entstanden ist, setzt sich intensiv fiir
die Anliegen der Unterschicht ein und verwirklicht in ihrem Denken viel
eher, was Rolim und andere fiir die Pfingstler postulieren. Arme aber haben
sich mehrheitlich fiir die Pfingstkirchen entschieden, die ihren Protest in
Formen ausdriicken, die kaum gesellschaftspolitische Relevanz erreichen
und sogar missbraucht werden konnen, um ungerechte Besitz- und Macht-
verhiltnisse zu konservieren.”® Der Neopentekostalismus mit seiner
Wohlstandstheologie (Teologia de la Prosperidad) ist ein Beispiel dafiir,
dass der religiose Protest in Bahnen des Konsumismus gelenkt werden kann
und so wiederum das neoliberale Wirtschafts- und Gesellschaftssystem ge-
stiitzt wird.

4.5 Pentekostalismus und Volksreligiositit*’

Nach Campos sind die Pfingstkirchen in zweierlei Hinsicht Volkskirchen:
Erstens haben sie eine soziale Basis im Volk und zweitens entwickeln sie
eine Identitit und ein soziopolitisches Projekt, in dem das Volk als eine or-
ganische Einheit zum Agenten fiir den sozialen Wandel mittels religioser
Formen wird.** Die selbstindige finanzielle Struktur, die partizipative Li-
turgie, ein Gemeinschaftsleben, welches die Sozialisation, die Personwer-
dung und die soziale Beteiligung erleichtert, alle diese Elemente bilden ge-
méss Campos die Basis fiir tief greifende soziale Verdnderungen des Konti-
nents.

Die erwéhnten religiosen Formen haben die Armen im komplexen
Prozess der Mestizisierung entwickelt. Die Angehorigen der Unterschicht
sind stark von der Volksreligiositdt gepragt, aus welcher der Pentekostalis-
mus kollektiv eine eigene Bild- und Symbolsprache entwickelt hat. Viele
Elemente stammen aus den urspriinglichen indigenen Religionen. Umreisst
man geografisch das Hauptgebiet des chilenischen Pentekostalismus, so
findet man sich im ehemaligen Territorium indigener Volker wieder. Der
Stiden Chiles war bis Mitte des 19. Jahrhunderts von den Mapuche domi-

436 Zum Vergleich zwischen Pfingstbewegung und Befreiungstheologie sieche Kapitel 9.2.

7 In Kapitel 2.2 wird die Entstehung der mestizischen Volksreligiositit erklirt. Rostas;
Droogers 1993, 4 weisen darauf hin, dass sich offizielle katholische Religiositit und die
Volksreligion iiberschneiden und oftmals nicht klar zu unterscheiden sind. Popular meint die
Trennung zwischen Klerus und Laien, wie auch die Unterscheidung zwischen der Religion
der Eliten und der Massen.

438 Campos 2002, 22.
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niert.” Thre Glaubensformen haben sich teilweise durch die Mestizisierung
der Bevolkerung erhalten. Die vielen kleinen Heiligtiimer mit Kerzen oder
Steinhiigeln am Wege, die so genannten animitas, sind das sichtbarste Zei-
chen dafiir. Sie sind kleine Denkmaler fiir tragisch Verstorbene, die nun {iber
besondere Fiirbittekrdfte im Jenseits verfligen und entsprechend gepflegt
werden miissen.**’ Nach dem Vorbild der machi, die gleichzeitig Prophetin-
nen und Heilerinnen der Mapuche sind, haben sich im volkskatholischen
Umfeld die sanituagoras (Fiirbitterinnen), meicas oder curanderas (Heile-
rinnen, die iiber Kenntnisse der traditionellen Medizin verfiigen und diese
mit rituellen Gebeten, Salbungen und Beschworungen verbinden), quebra-
dores de empacho, componedores, yerbateros (Heilerinnen und Heiler, die
mit Massagetechniken und Krautern arbeiten), brujas (Hexen) und suerteras
(Wahrsagerinnen) entwickelt.**'

Dieser Einfluss ldsst sich auch in der Struktur und dem Rollenver-
standnis der Pfingstkirchen nachweisen. So findet man, wie bei den Mapu-
che, die Funktion der Caciques, der Hauptlinge, und der machis, wieder:
Pastor und Prophetin libernehmen diese geschlechterspezifische Funktion in
der Pfingstkirche.*** Die Religiositit der Mapuche wirkt innerhalb der mesti-
zischen Pfingstkirchen in unterschiedlichen Formen weiter: Die Vorstellung
eines ewigen Kampfes zwischen Gut und Bose ist ein zentrales Element der
Religiositdt der Mapuche. Ausserhalb des kultischen Umfeldes herrscht das
Bose. Ebenso zentral ist in der Pfingstkirche das ausgeprigte Verstindnis
der Gemeinschaft als Ort des Heils, der sich in einem Kampf gegen die
feindliche, ddmonische Aussenwelt befindet.

Die religidse Vorstellungswelt wirkt nach in der Verehrung der Ah-
nen, die nach dem Verstidndnis der Mapuche heilige Wesen sind, in die An-
gelegenheiten der Lebenden eingreifen und das menschliche Verhalten be-
einflussen. So besteht eine Kontinuitit zwischen den Lebenden und den To-
ten. In den Pfingstkirchen findet sich eine vergleichbare Haltung gegeniiber
verstorbenen Griinderfiguren und wichtigen Fiihrungspersonlichkeiten der
Kirche.

439

Ebenfalls besteht eine Kontinuitit in Bezug auf das Verstindnis der
Gemeinschaft als Ort des kultischen Rituals. Die Aufnahmeriten in die Ma-
puchegemeinschaft und die Bekehrung als Eintrittserlebnis in die Pfingstkir-

439 Siehe Kapitel 2.1 und 2.2. Instituto Nacional de Estadisticas 2002, 57-62. 29,5% der Ma-
puche zidhlten sich 2002 zu den evangélicos, was weit iiber dem nationalen Durchschnitt von
15,1% lag.

4“0 parker 1992, 32.

1 parker 1992, 531,

42 L alive d’Epinay 1968, 69.
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che filhren beide in die Gemeinschaft und damit in die Rettung vor der
feindlichen Aussenwelt.*”® Die Kontinuitidt zwischen der Religiositit der
indigena und dem mestizischen Pfingstglauben verlduft unabsichtlich, da
gerade in der Evangelisierung der Mapuche der traditionelle Glaube als da-
monisch und unchristlich verworfen wird. Der Mapuche-Pentekostalismus
kennzeichnet sich durch eine Ablehnung der Verbindung zwischen der alten
Gottheit Ngenachen, oder Chau Dios, und dem christlichen Gott und ande-
ren Vorstellungen in Verbindung mit Ddmonen oder dem Teufel. Die Mit-
glieder einer pfingstlerischen Gemeinschaft stehen unter starker sozialer
Kontrolle.***

Der Vorgang der unbeabsichtigten Ubernahme indigener Glaubens-
vorstellungen und -elemente ist ein Kennzeichen des mestizischen Pente-
kostalismus, der iiber die Volksreligiositdt im Austausch mit indigenen Kul-
turen steht. Der Pentekostalismus entwickelt so die Volkskultur und den
Volkskatholizismus weiter, die sich im Kontakt mit der indigenen Kultur
und Religiositdt ohne die konstante Prisenz der katholischen Kirche und
ihrer Priester bildeten. ,,Der Pentekostalismus erscheint als eine Antwort auf
die Notwendigkeit des Volkes, eigene symbolische Kontexte zu schaffen
und zu ordnen, um der Realitdt einen Sinn zu geben und um das Verhalten
des alltdglichen Lebens zu ordnen.”**’ Diese eigenen symbolischen Kontexte
lassen sich leicht in der Umdeutung populérkatholischer Praktiken erkennen.
So entsprechen die militarisch straff organisierten Umziige der Pfingstler
den katholischen Wallfahrten, die mystische Uberhohung der Bibel ersetzt
die katholischen Heiligen, an den Ort der Heiligenbilder treten grosse
Wandgemaélde biblischer Szenen, die Rolle des Priesters wird durch die
Funktionen des Pastors und der Prophetin ausgefiillt, wobei die Mittlerfunk-
tion des Priesters zum Heiligen ersetzt wird durch den unmittelbaren Zugang
aller Glaubigen mittels der charismatischen Gaben.

Ein religioser Vermittler, der in verschiedener Hinsicht trennend
wirkt, entfdllt. In der Vergangenheit gehorte namlich der katholische Priester
oft nicht zur selben sozialen Klasse wie die Glaubigen, sondern er vertrat die
Klasse der Machtigen. Noch immer stammen Angehorige des hoheren Kle-
rus oft aus einflussreichen Familien. Als Folge davon scheint Gott auf der
Seite der Machtigen zu stehen, und es ist im Volkskatholizismus nétig, an

3 Eoerster 1995, 1551,

444 Kellner 1993, 162 f. Martin 2002, 129: ,The structures of the faith [...] are smudged by
local practices, notably by belief in embodiments of evil such as Mapuche witches.”

445 Campos 2002, 20.
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die Seite Gottes eine Vielzahl von Heiligen oder Marienerscheinungen zu
stellen, welche diesen omnipotenten Gott der Méachtigen besanftigen konnen.

Weiter hat der katholische Priester als Vermittler eine kulturelle
Trennungsfunktion: Die Begegnung mit Gott verlduft iiber eine kulturelle
Mediation, die fiir den Armen fremd und unverstdndlich ist. Die ethischen
Normen, welche die Kultur der Oberschicht vertritt und fordert, sind im Um-
feld der Armen unrealistisch und unerfiillbar. Wer ums Uberleben kidmpfen
muss, strebt selten zugleich biirgerliche Verhaltensweisen an. Aus diesen
Griinden kénnen die Priester der katholischen Kirche oder die Pastoren pro-
testantischer Kirchen keine Losung bieten fiir die existenzielle Erfahrung des
Versagens und Scheiterns, die einhergehen mit dem Gefiihl der Schande
angesichts der Unfahigkeit, ein sogenannt wiirdiges und lebenswertes Leben
fiihren zu konnen. Diese Vermittler verstarken ganz im Gegenteil das Gefiihl
des Versagens, der eigenen Nutz- und Wertlosigkeit, wihrend die ausge-
grenzte Person versucht, einer Rolle gerecht zu werden, die sie nicht erfiillen
kann.**

Die Pastoren iibernehmen in den pfingstlerischen Gottesdiensten die
wichtige Rolle der Dramatisierung des dualistischen Kampfes zwischen den
Geistern des Lichtes und der Finsternis. Deshalb ist die Predigt ganz einfach
aufgebaut und hat zum Ziel, den Kréften des Lichtes zum Sieg zu verhelfen,
indem die charismatischen Gaben in Zeichen und Wundern, in Zungenreden
und durch Heilungen aktiviert werden. Christus erscheint als Retter in die-
sem Kampf zwischen Gut und Bose, in dem der Glaubige als Gegenleistung
fiir die erhaltenen Zeichen der Erwéahlung und Rettung seine ganze Hingabe
verspricht, sowohl emotionell als auch existenziell.**’ Sepulveda fasst diese
Erfahrungen in einem 'Pfingstlerischen Prinzip' (principio pentecostal) zu-
sammen, das dadurch charakterisiert sei, dass der Pentekostalismus die In-
kulturation des christlichen Glaubens unter den Armen ermdgliche. Das
pfingstlerische Paradigma erlautert Sepulveda anhand der Entwicklung der
chilenischen Pfingstkirche, der es gelungen sei, die evangelische Botschaft
und den religiésen Lebensstil der Volkskultur anzupassen. ***

4.6 Zusammenfassung

Die Interpretationen und Gewichtungen des Pentekostalismus fallen bis heu-
te erstaunlich unterschiedlich aus, wenn man bedenkt, dass in der Forschung

446 Sepulveda 1989, 87.

*7 Bastian 1994, 251f.

448 Sepulveda, ,,El principio pentecostal”. Reflexiones a partir de los origenes del pentecosta-
lismo en Chile. Text nicht publiziert, 12.
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externe Faktoren und soziokulturelle Rahmenbedingungen dhnlich wahrge-
nommen werden. Einerseits mag diese Diskrepanz in unterschiedlichen Zu-
gingen oder Ansdtzen der Forscher liegen, andererseits an der Vielschich-
tigkeit des religiosen und soziokulturellen Phdnomens, das sich einer eindi-
mensionalen Interpretation entzieht.

Cox erwihnt zwei mogliche Griinde fiir die starken Unterschiede in
Bezug auf das Verstdndnis des Pentekostalismus: Jede Theorie vertrete nur
eine partielle Vision, und zusétzlich biete die Pfingstbewegung paradoxe
Elemente, wodurch sie sich den Kriterien und Bedingungen der Wissen-
schaften entziche. Individuelle Erfahrung statt Doktrin, miindliche und nar-
rative Glaubensweitergabe statt schriftlicher Glaubenstraditionen erschwer-
ten monokausale Erklirungen.**® Droogers vermutet, dass das Wachstum des
Pentekostalismus verbunden sein konnte mit seinem paradoxen Charakter.
Dies erhohe die Anziehungskraft und biete jedem, was er brauche und ziehe
somit verschiedene Interessengruppen an. Sie fordere die Dynamik im Um-
gang mit der Darstellung der Glaubensvorstellungen, mit den Ritualen und
sozialen Beziehungen. So erdffneten gerade die paradoxen Elemente einen
Raum, worin die Mitglieder ihre Gemeinschaft geméss ihren Mdglichkeiten
und Wiinschen gestalten konnten.* Bastian bekriftigt, dass es unmdglich
sei, das religiose pfingstlerische Universum zu erfassen, weil es sich in stén-
diger Verinderung und Bewegung befinde.*' Chiquete beschreibt den la-
teinamerikanischen Pentekostalismus als gleichzeitig vielfaltiges und kom-
plexes Phanomen, das manchmal in sich so verschieden oder sogar gegen-
satzlich sein kdnne, dass man besser von 'Pentekostalismen’ spreche. Er sieht
diese Unterschiede vor allem in Bezug auf die Doktrin, die Liturgie, das
soziokulturelle Umfeld, die Politik und die Kirchenorganisation.*”* Kamsteeg
spricht vom chilenischen Pentekostalismus als einem vielseitigen Phanomen
und nennt dessen Erscheinungsformen 'heterogen', da es sich um eine expe-
ggnentelle Religion handle, die Rettung, Spiritualitidt und Heilung verbinde.

Vermutlich geht es also weniger darum, Makrotheorien zur Deutung
des Pentekostalismus zu entwickeln, sondern es gilt vielmehr, die unter-
schiedlichen kulturellen und sozialen Kontexte genauer zu beachten.** Ahn-

49 Cox 1996, 183f.

450 Droogers, 1991, 17. 39.

41 Bastian, 1994, 248.

432 Chiquete, 2002, 30.

453 Kamsteeg, 1998, 3-6.

454 Margolies 1980, 1-4 fasst die Ergebnisse eines Symposiums zusammen, indem sie festhilt,
»that single-factor explanations for the recent and rapid growth of the Penecostal movement
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liche Phdnomene miissen nicht notwendigerweise auf denselben Vorausset-
zungen griinden. So zeigt eine breite Studie Salazars, dass sogar innerhalb
der Iglesia Evangélica Pentecostal in Chile, einer traditionellen Pfingstkir-
che mit ungebrochener Tradition seit der Entstehung der Pfingstbewegung,
zwei verschiedene ekklesiologische Modelle bestehen, die sich einzig durch
den unterschiedlichen kulturellen und sozialen Kontext erkliren lassen.*”’
Salazar unterscheidet das 'Hooversche Modell' (der Kirche in Valparaiso),
das urbane Ziige aufweist, vom 'ruralen Modell' (der Kirche des Nordens).
Diese Modelle driicken sich sowohl in unterschiedlichen Gewohnheiten,
doktrinalen Ausrichtungen®® als auch in einem unterschiedlichen Verstind-
nis der Funktion des Pastors aus. Sogar in einer Pfingstkirche, die bereits
institutionalisiert und gut strukturiert ist, bestehen also ekklesiologische Mo-
delle, die einen unterschiedlichen kulturellen Hintergrund ausdriicken. Dies
unterstiitzt die These, dass Makrotheorien nur bedingt geeignet seien, um das
Gesamtphdnomen zu erfassen und dass es der vorher erwidhnte paradoxe
oder heterogene Charakter der Bewegung sei, der diese Widerspriiche zu
erkldaren vermoge. Mir scheint allerdings, dass der Pentekostalismus weniger
durch paradoxe oder ambivalente Elemente charakterisiert wird. Vielmehr
sind Spannungsfelder erkennbar, welche die Dynamik der Gemeinschaft
pragen. Davon wird im eigenen sozioreligiosen Deutungsversuch die Rede
sein (Kapitel 7).

Soziologische Studien operieren oftmals mit bindren Oppositionen:
Tradition und Modernitit, Verstarkung und Widerstand, Demokratisierung
und Hierarchisierung, Ideengesellschaft und Stindegesellschaft. Die anthro-
pologischen Monografien zeigen die Schwichen dieser Vorgehensweise und
unterstreichen die Bedeutung des lokalen Kontexts zum Verstindnis des
Pentekostalismus.*”” Somit verfiigt der Pentekostalismus zwar global iiber
dhnliche Elemente, ldsst sich aber schliesslich nur lokal verstehen, weil die
Beteiligung der Mitglieder einer Gemeinschaft von ihrem sozio-kulturellen
Kontext abhéngt. Fiir dieses Phdnomen wird der Ausdruck 'glokal' verwen-

are insufficent.” Bereits 1980 wurde der Pentenkostalismus ganz unterschiedlich wahrge-
nommen. ,,At one extreme, Pentecostalism is considered a spontaneous revolutionary move-
ment. [...]. At the other end of the spectrum, Hoffnagel treats Pentecostalism as a decidedly
conservative phenomen, tending to strengthen rather than weaken traditional forms of social
organization.”

> Salazar 1989.

436 Wobei in Hoovers Tradition eher die Friichte der charismatischen Manifestationen in einer
anforderungsreichen Ethik, in der ruralen Tradition eher das Auftreten derselben gewichtet
werden.

47 Boyer 2005, 10.
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det.** Dies wiederum prigt das vielfiltige Verhiltnis des Pentkostalismus
zur Gesellschaft. So wird gleichzeitig behauptet, dass der Pentekostalismus
eine 'Religion der Revolution' sei, dass er die bestehende soziale Ordnung
unterstiitze und stabilisiere oder dass er sich dualistisch gegeniiber der Ge-
sellschaft abschotte.

5 Theologische beziehungsweise ekklesiologische Implikationen

der Pfingstbewegung in Lateinamerika*”’

Die Konversion zum Pentekostalismus zieht viel radikalere Konsequenzen
nach sich als der Eintritt in andere religivse Gemeinschaften.*®® Der Konver-
tit bricht nicht nur mit dem vorangehenden religidsen System und der 'Welt',
sondern er oder sie setzt nach der Konversion auch den grossten Teil an sei-
ner Zeit und Energie fiir die Gemeinschaft ein. Neue Aufgaben werden ge-
stellt: Es gilt, in der 'Welt' zu missionieren, die eigenen Familienmitglieder
und Arbeitskollegen zu evangelisieren, die vielféltigen Aktivitdten der Ge-
meinschaft zu unterstiitzen.*®’ Aus dem gesellschaftlichen Kontext wird
diese Neuorientierung zum Teil verstidndlich, die Pfingstler selber begriinden
sie aber ausschliesslich religios und theologisch. Nach einem kurzen histori-
schen Abriss der pfingstlerischen Theologie in Lateinamerika folgt deshalb

438 Bergunder 2005b, 79-91. Auf den Globalisierungstheoretiker Roland Robertson geht der
Ausdruck 'Glokalisierung' zuriick. ,,Die De-lokalisierung wird von einem Prozess der Re-
lokalisierung begleitet, so dass die globale Vereinheitlichung von Institutionen, Symbolen
und Verhaltensweisen immer wieder konterkariert wird durch eine Betonung bzw. Neu-
Erfindung lokaler Identitdten und Kulturen.”

Suarsana 2010, 78f. bejaht die Frage, ob die Pfingstbewegung ein Kind der Globalisierung
sei.

459 Theologie wird hier ebenso weit gefasst, wie dies Land 2001, 184 definiert: ,,Theology is
the reflective, prayerful business of working at the interrelationship of orthodoxy, orthopraxy
and orthopathy, of beliefs, actions and affections, respectively.” Fiir einen Uberblick iiber
kirchengeschichtliche Vorldufer der Pfingstbewegung sei auf Anderson 2004, 19-38 oder
Frenschkowski 2003, 1233 verwiesen.

460 Kliewer 1975, 106: ,.Die Bekehrung ist der bedeutendste Einschnitt im Leben des Glaubi-
gen, die Rettung seiner Seele, doch auch mit deutlichen Folgen fiir den Leib. [...]. Bekehrung
bedeutet Befreiung von allem, was als ddmonisch gilt, von Lastern, Bindungen an die Welt,
Krankheit, Unzufriedenheit.”

“1 Campos 2002, 134. César 2001, 26. Butler Flora 1980, 94 beschreibt aufgrund einer Un-
tersuchung in kolumbianischen Pfingstkirchen die Kontakte folgendermassen: ,,Invitation of a
friend or relative was the first introduction for forty percent of the sample. Another large
percentage were introduced to Pentecostalism through visitations to home or work place, a
constant activity of Pentecostals which leads to brief face to face interactions with a large
number of people in the course of their witnessing.”
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eine Darstellung zentraler theologischer Themen. Danach wird der Blick auf
die spezifischen theologischen Merkmale des chilenischen Pentekostalismus
und der Iglesia Evangélica Pentecostal gerichtet. Dabei fliessen neben der
Auswertung von Literatur und den Publikationen der IEP auch die Ergebnis-
se meiner eigenen Untersuchung der pfingstlerischen Gemeinschaft ein.

5.1 Historische Entwicklung der pfingstlerischen Theologie in La-
teinamerika

Die Theologie, die sich in den mestizischen Pfingstkirchen Lateinamerikas
manifestiert hat, ist nur vor dem Hintergrund der historischen Entwicklung
dieser Bewegung innerhalb des Kontinents zu verstehen. Dazu gehort die
soziale Einbettung des Pentekostalismus in die mestizische Unterschicht und
deren kulturelle und religiose Verwurzelung im Volkskatholizismus. Die
kirchenhistorisch gesehen sehr junge Bewegung hat kaum eine eigenstiandige
systematische Theologie oder Dogmatik entwickelt, da theologische Ausbil-
dung an den protestantischen Bildungsinstitutionen als elitdr und dem eige-
nen Glauben abtriaglich abgelehnt wurde und wird. Erst ab etwa 1980 studie-
ren Pfingstler in theologischen Fakultiten und laufen dabei immer Gefahr,
den Kontakt zu ihrer Kirche zu verlieren, da das intellektuell ausgerichtete
Studium der Theologie wenig Bezug zum intensiven Gemeindeleben der
Pfingstler bot.*** Pfingstler interessiert in der Regel die Orthopraxis und
weniger die Orthodoxie, schon gar nicht der kritische theologische Diskurs.
Charismatisch-enthusiastische Gemeinschaften mit einem intensiven Ge-
meindeleben haben kaum Interesse an einer systematischen Bearbeitung und
Darstellung ihrer narrativen Theologie. Die spirituelle Dynamik verlangt
nach Aktion, nicht so sehr nach Reflexion. So lédsst sich die Theologie der
pfingstlerischen Gemeinschaft nur an impliziten Merkmalen erschliessen.
Die verschiedenen pfingstlerischen Auspragungen formten sich in
Abgrenzung vom Katholizismus. Die Selbstbezeichnung der Pfingstler ist
oftmals nicht evangélico sondern cristiano. Der Wechsel von der katholi-
schen Kirche in die Pfingstgemeinde als Religionswechsel verstanden.*® Die
Heiligung, die fiir den Pentekostalismus so zentral ist, bildete und schérfte
sich im Kampf gegen die 'Idolatrie', die religiosen Vorstellungen und die
Symbolsprache des Katholizismus. In biblischen Begriffen wird die katholi-
sche Kirche als 'die Bestie der Apokalypse' (la bestia), 'die grosse Hure' (la

%2 In Chile sind es einzig Juan Sepiilveda von der Misién Iglesia Pentecostal und Elizabeth
Salazar von der Iglesia Evangélica Pentecostal, die in Theologie promoviert und iiber theolo-
gische Fragestellungen publiziert haben.

463 Campus 2002, 4f. Schuler 2004, 48f. Chiquete 2005, 48. 158.
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gran ramera) oder 'das grosse Babel' (el gran Babel) bezeichnet.*** Fiir den

einfachen Pfingstler war die traditionell enge Beziehung zwischen der herr-
schenden Oligarchie und der offiziellen katholischen Kirche offensichtlich
und begiinstigte in Abgrenzung dazu seinen Riickzug aus der 'Welt', die Bil-
dung eigener religiéser Kodes und einer pfingstlerischen Kultur.*®® Der Kon-
takt zur Welt galt und gilt als notwendiges Ubel und wird auf ein Minimum
beschrinkt.*® So verstanden formte sich die pfingstlerische Theologie, in-
dem sie die katholische Theologie zuriickwies.

Die Verdanderungen innerhalb der katholischen Kirche ab etwa 1970
— die 'Neue Christenheit' (Nueva Cristiandad) als Erneuerungsprojekt der
katholischen Kirche im Zusammenhang mit der Befreiungstheologie und der
Bildung der Basisgemeinden (Comunidades Eclesiales de Base, CEB) —
bewirkten neue Allianzen.*®” Wihrend die traditionellen protestantischen
Kirchen und die katholische Kirche in einen 6kumenischen Dialog traten
und Partner fiir politische Verdnderungen suchten, sahen sowohl der Pente-
kostalismus als auch der Volkskatholizismus diese Initiativen als Vorposten
des Kommunismus an. Die 'Neue Christenheit' und der historische Protestan-
tismus stimmten in ihrem liberalen Projekt iiberein, in ihrem Einsatz fiir
Rechtsstaatlichkeit, soziale Gerechtigkeit und 6kumenischen Dialog, der
gemeinsame Anliegen betonte und zur Zusammenarbeit in unterschiedlichen
politischen und sozialen Anliegen aufforderte. Beide suchten die Unterstiit-
zung der gebildeten Schichten und beide ignorierten einerseits den Volkska-
tholizismus und andererseits den Pentekostalismus, die sie jeweils als liber-

464 Noch 2005 verbrannten in Chile Angehérige der fundamentalistischen evangelischen
Kirche Los valientes de David (Die Tapferen Davids) anlésslich einer Wallfahrt Marienstatu-
en, erregten damit den Zorn der katholischen Gléubigen und erreichten eine ausgedehnte
mediale Aufmerksamkeit. Fleet; Smith 1997, 35. Dabei darf nicht vergessen werden, dass die
katholische Kirche in Chile als Institution 70% der Bevolkerung reprdsentiert. Innerhalb
Lateinamerikas ist die chilenische Kirche mit einer Rate von rund 5000 Gléubigen pro Pries-
ter, 68% chilenischen Priestern und 88% Gemeinden mit einem Vollzeitpriester vergleichs-
weise gut verankert. Sie unterhdlt eine grosse Anzahl von Schulen und Krankenhéusern.
Gleichzeitig ist aber die Sdkularisierung der chilenischen Gesellschaft im kontinentalen Ver-
gleich bereits weit fortgeschritten und die Bindung an die Kirche ist fiir die Mehrheit der
Mitglieder lose.

#5 Zum Unterschied zwischen dem Katholizismus der Oberschicht und dem mestizischen
Volkskatholizismus siche Kapitel 2.2. Wéhrend der Militdrdiktatur wertete die Junta gezielt
die evangélicos auf, um ein Gegengewicht zur kritisch eingestellten katholischen Kirche zu
bilden. Siehe Kapitel 3.2.2.

496 Kliewer 1975, 140.

7 Fiir den Vergleich zwischen Pfingstbewegung und Basisgemeinden in Lateinamerika sei
auf das Studienheft 39 des EMW hingewiesen. Siehe Bergunder 2000. Westermeier 1999,
114.
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holte Formen des Christentums ansahen und als 'Sektierertum' oder 'Ana-
chronismen' bezeichneten.**® Thnen warfen sie ihre unkritische Haltung auto-
ritdren Regimes gegeniiber vor und ihren fehlenden Einsatz fiir gesellschaft-
liche Veranderungen. Diese Ablehnung der Pfingstler hatte Konsequenzen:
Die Mentalitdt der Pfingstler ist bis heute durch das Schema Antikatholizis-
mus, Antikommunismus und schliesslich Antiokumenismus geprégt. Dieser
Antiokumenismus richtet sich teilweise auch gegen protestantische Kirchen,
zu denen ein ambivalentes Verhiltnis besteht.

5.2 Theologierelevante Aussagen in der pfingstlerischen Verkiindi-
gung

Zentral fiir die pfingstlerische Verkiindigung ist die Erfahrung des Heiligen
Geistes und Aktualisierung dieses Ereignisses, wie es in der Pfingstgeschich-
te beschrieben ist, in der individuellen Konversion und in kollektiven Erwe-
ckungen. Dies bedingt und bewirkt eine dualistische Spannung zwischen der
'verworfenen Welt der Siinde' und der 'geretteten Heilsgemeinschaft'. Die
Gemeinschaft lebt in der eschatologischen Erwartung des Weltendes, das
herbeigesehnt wird.

Im Zentrum des pfingstlerischen Glaubens steht folglich die ge-
fiihlsméssige und unmittelbare Erfahrung des Geistes. Diese Erfahrung ent-
steht im Bruch mit Zeit und Raum und wird verwirklicht in einer Art trans-
historischer Migration, wodurch sie sich ebenbiirtig in das eigentliche Zent-
rum des Pfingstereignisses stellt, um es zu reproduzieren. Es handelt sich um
einen rituellen Akt, dessen Dynamik eine ekstatische Erfahrung bewirkt: Die
pfingstlerische Gemeinschaft bricht mit der Routine des Alltags, begibt sich
gleichermassen in das Pfingstgeschehen hinein, das so aktualisiert wird.*® In
diesem Akt erwirbt der Pfingstler seine Identitit und seine sozio-religiose
pfingstlerische Personlichkeit: Die pfingstlerische Art und Weise zu sein, zu
denken, zu sprechen und zu handeln. Die theologischen und kulturellen Bar-
rieren zwischen dem Religiosen und dem Profanen verschwinden. Diese
Verbindung zwischen der Transzendenz und der Immanenz im Pentekosta-
lismus hat die unmittelbare Wirkung, dass die feindliche Welt, in welcher
die arme und ausgegrenzte Person lebt, flir diesen plausibel wird und Sinn

468 Campos 2002, 6. Bastian 1999, 449. In Cuenca (Ecuador) fand 1986 eine 6kumenische
Konsultation zwischen katholischen Bischdfen und protestantischen Pfarrern statt. In einem
gemeinsam publizierten Dokument beklagten sie ,,den Gebrauch einer irrefiihrenden Sprache,
die Missbrauche von Emotionen und fanatisierende Praktiken, die bis zur Gefdhrdung der
geistigen Gesundheit gingen und die Leute in asoziale Wesen verwandle.”

469 Campos 2002, 141.



156

erhilt.*”’ Die Welt wird als bose entlarvt und wird so zum Gegeniiber, das es
zu besiegen und verwandeln gilt.

Der Begriff 'pentekostal’ widerspiegelt ja bereits, dass das Gesche-
hen sich auf Pfingsten als Referenz- und Wiederholungsmodell bezieht. Die-
se Erfahrung wird in unterschiedliche Etappen eingeteilt. Wéahrend der Pra-
konversion, der krisenbeladenen Vorbereitung auf die Bekehrung, besteht
eine Sehnsucht nach der Geisttaufe, nach einem sinnerfiillten Leben und der
Gegenwart Gottes. Dabei wird der Kontakt gesucht mit Personen oder Ge-
meinschaften, die Vorkenntnisse haben oder anbieten, gleichzeitig wéchst
das Bewusstsein, sich in einer Phase der spirituellen Kélte oder der Religi-
onslosigkeit zu befinden, was die Bekehrungserfahrung auslost oder begiins-
tigt.

Die Konversion bildet die fundamentale religiose Erfahrung des chi-
lenischen Pentekostalismus und prigt auch Erfahrung, Sprache und Sinnge-
bung der 'zweiten Generation', der Mitglieder, die in der Gemeinschaft auf-
wachsen.””! Die Geisterfahrung der Konversion kann nur dann nachvollzo-
gen werden, wenn sie sich in einer verstindlichen religiésen Sprache aus-
driickt. Dieses Glaubenszeugnis miindet in ein neues Ethos ein. Es ist die
'Theologie des Zeugnisses', die das meue Leben' (la nueva vida) und die
neue Vision der Pfingstgemeinschaft artikuliert und der Geisterfahrung Ges-
talt und Sinn verleiht. Die theologische Produktion durchlauft somit ver-
schiedene Ebenen: Das einfache und bewegende Zeugnis der Beziehung
zum Heiligen Geist als ekstatische Erfahrung geht iiber zur ersten Verbali-
sierung dieser Erfahrung im 6ffentlichen Ablegen des Zeugnisses, im Gebet
und in der Predigt als kontemplative Erfahrung. Sie reicht schliesslich bis
zum theologischen Diskurs in Gestalt einer ethischen Konsequenz oder einer
Glaubensaussage.*’? Dabei schldgt sich im Gebet die erste Reflexion der
pfingstlerischen Verkiindigung nieder und hat eine herausragende theologi-
sche Bedeutung, weil der Geist dadurch konstant wirkt.*”

In der Entwicklung der pfingstlerischen Verkiindigung in Latein-
amerika haben sich einige Konstanten herausgebildet, die sie von anderen
religiosen Formen unterscheiden. So ist die Bibel grundlegend wichtig fiir
jeden Glaubigen und bewirkt eine gemeinsame pfingstlerische Identitdt. Man
tragt sie sichtbar und stolz zum Gottesdienst, zeigt sie bei der Predigt im
Freien in den Strassen und auf o6ffentlichen Plitzen. Dabei ist sogar die Bi-

470 Cgsar 2001, 27.

47 Canales; Palma; Villela 1991, 16.
472 Campos 2002, 138.

473 Land 2001, 166f.
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belausgabe von Bedeutung.”’* Die dussere Prisentation verwandelt dieses
schwarze und grossformatige Buch schon beinahe in eine Reliquie.*”> Auch
das Gemeindeglied, das nie schreiben und lesen gelernt hat, verfiigt liber
fundierte Bibelkenntnisse, die durch die stindige Repetition, das Auswen-
diglernen und die Auslegung von Bibelversen erworben werden. Diese
Kenntnisse konnen als Grundlage der vertrauensvollen Anndherung an
Schreiben und Lesen dienen.*’® Bonino erwihnt drei fundamentale Dimensi-
onen des Bibelverstindnisses im Pentekostalismus: Zuerst ist die Bibel eine
story, die gehort und unendlich oft wiederholt wird und die sich dadurch zu
einem Teil der personlichen Geschichte des Glaubigen entwickelt. Die Bibel
ist aber auch 'Instrument', sozusagen ein Kompass, wodurch der Heilige
Geist die Menschen durch all die Versuchungen und Alternativen fiihrt und
ihnen so erlaubt, Entscheidungen zu treffen. Und schliesslich ist die Bibel
eine 'Sprache' und schafft einen Kode, mit dem man Glaubenserfahrungen
ausdriicken kann — Angste, Freuden, Lob, Bekenntnisse und Bitten.*”’

Diese drei Dimensionen des Bibelverstindnisses zeigen gleichzeitig
den Unterschied des Pentekostalismus zum legalistisch-literalistischen Fun-
damentalismus, der — beeinflusst durch den Positivismus — nachweisbare
Wabhrheiten sucht und nicht Eingebungen, die Wunder darstellen und das
Leben des Glaubigen dndern konnen. Im Pentekostalismus findet sich ein
charismatischer Fundamentalismus, der aber weniger patriarchal und legalis-
tisch ausgerichtet ist, innerhalb dessen sich Frauen eher entfalten konnen
und der insgesamt mehr Raum fiir Veranderungen bietet.*’®

7 Die gebrauchliche Bibelausgabe heisst Reina Valera. Sie ist 1960 herausgegeben worden.
*7> Schuler 2004, 76f.

476 Diese Form der informellen Alphabetisierung lisst an die Anfinge des Protestantismus in
Chile denken, als Diego Thompson das Schulmodell von Lancaster einfiihren wollte, das
gerade auf der Alphabetisierung mittels der Lektiire der Bibel beruhte. Kapitel 6.4.7.1 erklart
die Hintergriinde dieser ungeplanten Form der Alphabetisierung.

*77 Bonino 1997, 75.

478 Riesebrodt 2000, 97-109. Der breit angelegte Uberblick iiber den charismatischen und
legalistisch-literalistischen Fundamentalismus bietet die Schwierigkeit, dass Riesebrodt unter
dem charismatischen Fundamentalismus die Pfingstbewegung, den Protestantismus der unte-
ren Schichten (101) und den Evangelikalismus (103) zusammenfasst, ohne zu definieren, was
damit gemeint ist. Zudem unterscheidet er nicht zwischen klassischem Pentekostalismus und
Neopentekostalismus, obwohl seine Milieutheorien gerade hier von unterschiedlichen Vor-
aussetzungen ausgehen miissten. Der Neopentekostalismus gehort in mancher Hinsicht (par-
teipolitische Beteiligung, legalistischer Charakter, Rolle der Frauen) eher zum Typus des
legalistisch-literalistischen Fundamentalismus. Die soziokulturellen Unterschiede zwischen
den USA und Lateinamerika werden zugunsten eines Vergleichs mit dem charismatischen
Fundamentalismus in Siidkorea nivelliert.
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5.3 Merkmale des chilenischen Pentekostalismus

Der klassische Pentekostalismus in Chile ist methodistisch gepragt und steht
in der Tradition des urspriinglichen Methodismus, der sich in der Heili-
gungsbewegung weiterentwickelt hat.*”” Hoover betrachtete sich zeitlebens
als Methodist. So verteidigte er sich gegen die Vorwiirfe der episkopalen
Methodistenkirche mit Zitaten John Wesleys und iibernahm fiir die neue
Pfingstbewegung die lehrméssigen Grundlagen des Methodismus mit seinen
25 Glaubensartikeln.**® Verwaltungs- und Leitungsstruktur der Kirche (e-
piskopal oder mit einem Superintendenten), Kirchenzucht, Liedgut und Li-
turgie sind stark methodistisch gepréagt. Im lateinamerikanischen Pentekosta-
lismus wird meines Wissens nur in Chile die Kindertaufe nach methodisti-
schem Brauch mittels Besprengen praktiziert. Der Bezug zur methodisti-
schen Tradition schliesst auch die initial evidence des Zungenredens als
Zeichen fiir die Geisttaufe aus, wie sie von nordamerikanischen Pfingstlern
vertreten wird.**'

Die Namensgebung der ersten Pfingstkirche Iglesia Metodista Pen-
tecostal zeigt diese Verbindung klar auf. Hoover selber erkldrt den Namen
folgendermassen:

»die [die Kirche] ist 'methodistisch', weil sie ihren Ursprung
in der Episkopalen Methodistenkirche hat, als das Wort Got-
tes gemdss den Lehren John Wesleys, dem Griinder des Me-
thodismus, mit nie gehdrter Energie und Eifer gepredigt
wurde. [...]. Sie ist 'pentekostal’, weil sie glaubt, dass es die
Ereignisse an Pfingsten, die Einweihung der Kirche durch
den Heiligen Geist waren, von dem Christus wollte, dass er
bis zu seiner Wiederkunft bliebe. Sie glaubt, dass die Apos-
telgeschichte nicht das Ende des Wirkens des Heiligen Geis-
tes in der Kirche erzéhlt, sondern dass sie vielmehr die durch
Christus vorgegebene Regel darstellt, durch welche sie sich
leiten lassen soll in der Erfiillung ihrer grossen Mission auf
der Erde: Geht durch die Welt und predigt das Evangelium
aller Kreatur.”**

479 Anderson 2007, 201-204.

80 Salazar, E. 1989, 83. 1995, 148. Kessler 1967, 289. Aus diesem Grund zerschlugen sich
auch Kontakte zu den Assemblies of God, die Hoover im Hinblick auf seine Nachfolgerege-
lung kniipfte.

Bl Kessler 1967, 300.

82 Hoover 2002, 107.
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Methodistisch ist nach Hoover die Betonung, dass die Initiative Gottes zur
Vergebung der Siinden individuell als Bekehrung erfahren werden miisse,
worin der Siinder auf jeden Anspruch verzichte, sich selber rechtfertigen zu
wollen. Methodistisch sei weiter die Vorstellung, dass durch das Wirken des
Heiligen Geistes im personlichen Leben eine graduelle Heiligung erreicht
werde. Beides griinde im Pfingstereignis und verpflichte zu dessen Aktuali-
sierung im Gewinnen von neuen Mitgliedern.**

In den Pfingstkirchen Chiles ist diese prozesshafte Ausrichtung der
Heiligung im ethisch ausgerichteten 'Lebenszeugnis' (testimonio de vida)
sichtbar, das sich mehr auf die 'Friichte des Geistes' (Gal 5) als auf dessen
Manifestation (1 Kor 12) besinnt. Gemaéss pfingstlerischem Verstindnis
driickt sich die Freude iiber die Erfahrung der Liebe Gottes in der Bekehrung
in einer Auseinandersetzung mit Problemen aus. Das 'neue Leben' (la nueva
vida) nach der 'ersten Liebe' (el primer amor) der Konversion setzt sich im
Durchhaltevermogen und der Belastbarkeit des Mitglieds fort, in der Teil-
nahme im Gottesdienst, dem Einsatz in der Missionstitigkeit. Dazu gehort
ebenso das ethische Verhalten im Alltag in den unterschiedlichen Rollen
innerhalb der Familie oder in der Arbeitswelt.***

Insgesamt ist im klassischen chilenischen Pentekostalismus, der die
Mehrheit der Pfingstler umfasst, die Betonung der Erfahrung und Emotiona-
litdt gegeniiber der Lehre viel ausgeprigter als im Pentekostalismus nord-
amerikanischen Ursprungs.*® Der chilenische Pentekostalismus erscheint
allerdings im Vergleich zum Neopentekostalismus als vergleichsweise niich-
tern. Es wird zwar die futurische Eschatologie gepredigt, gelebt wird aber
eher eine priasentische Eschatologie. 'Sich von der Welt zu trennen' (separar-
se del mundo), wie es die pfingstlerische Lehre verlangt, bedeutet nicht, dass
sich die Pfingstler aus der Gesellschaft zuriickziehen, sondern es heisst, dass
sie sich dieser Welt gezielt anders anndhern sollen, um Individuen aus der
gefallenen Welt zu retten. Die Wiederkunft des Auferstandenen wird nicht
passiv erwartet, leidend unter dieser Welt. Heilungen und therapeutische
Erfahrungen im geschiitzten Raum der Kirche bieten eine prasentische Ret-

483 Salazar, E. 1995, 146. Hoover hatte denn auch fiir das Studium der Bibel in seiner Ge-
meinde in Valparaiso ein Buch des Methodistenpastors Keen aus Ohio iibersetzt, welcher der
Heiligungsbewegung nahe stand und als Doktor der Theologie und Pastor zu Erweckungen
aufrief. Sein Buch enthielt die lehrméssigen Grundlagen der Erweckung.

84 Ossa 1991, stellt in seiner Untersuchung des Pentekostalismus die Auswirkungen der
pfingstlerischen Bekehrung auf das Alltagsleben dar.

85 Sepulveda 1995, 77. Caamaiio nicht publiziert. Untersuchung von 55 Ausgaben der Zeit-
schrift Fuego de Pentecostés, die zwischen 1929-32 verdffentlicht wurden und die Jahre vor
der Spaltung umfassen.
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tung, die dazu einladt, aktiv die Wiederkunft des Auferstandenen vorzube-
reiten.

54 Die Bedeutung der Zeitschriften fiir die Bildung theologischen
Denkens der chilenischen Pfingstkirchen

In der Entwicklung und Vermittlung der Theologie der chilenischen Pfingst-
kirchen spielen die Zeitschriften Chile Pentecostal und spater Fuego de Pen-
tecostés eine herausragende Rolle. In beiden Publikationen lassen sich die
beiden grossen Linien der pfingstlerischen Theologie nachvollziehen: Das
methodistische Erbe, das sich in der regelméssigen Publikation von Aus-
schnitten aus Wesleys Schriften zeigt, und der Bezug zur Heiligungsbewe-
gung mit Berichten iiber Erweckungen und von Glaubenszeugnissen.

Bereits 1910, als erste Ermiidungserscheinungen in der Bewegung
sichtbar wurden, publizierte Hoover einen Bericht iiber die Gabe der Inter-
pretation des Zungenredens, was ein verstirktes Auftreten dieser Gabe in
den Gemeinden mit sich brachte: **°

»Die Auslegung der Zungen': Der Heilige Geist bewirkt
Wunder in Valparaiso und Santiago. [...]. Eine Art Benom-
menheit schien die Erweckung ausldschen zu wollen, die
wahrend zweier Jahre aus Valparaiso das Zentrum einer
grossen pfingstlerischen Bewegung gemacht hatte. Aber die
Briider deckten den Plan Satans auf, demiitigten sich im Ge-
bet und riefen wiederum mit grosser Kraft, bis die Barmher-
zigkeit des HERRN sich von Neuem in wunderbarer Weise
in der Gabe des Zungenredens zeigte, gemass den Schriften.
Und bald erschien die Herrlichkeit Gottes in bis zu sieben
Auslegern, die der Kirche die Worte iibermittelten, die der
HERR an sein Volk in fremden Zungen richtete. Beim Uber-
setzen geschah teilweise, dass ein Interpret von einem unter-
brochen wurde, der fortfuhr und den ersten gemdss der

Schrift zum Schweigen brachte. [...]. Ehre sei Gott! Hallelu-
. mA8T
ja!

In Hoovers Bericht zeigt sich seine Einstellung zu Erweckungen: Als ddmo-
nisch galt, was das Wachstum der Bewegung aufgrund mangelndes Einsat-

486 Kessler 1967 bezieht sich auf Publikationen in der Zeitschrift Chile Pentecostal vom 1. bis
18. Dezember 1910 und vom 28. Februar 1911.
487 K oppmann 1910b, 1.
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zes in der Missionierung neuer Mitglieder hemmte. Der nachlassende Eifer
musste als Wirken Satans entlarvt und neu entfacht werden. Charismatische
Manifestationen wie Zungenreden und dessen Auslegung versicherten die
Mitglieder ihrer biblisch bestitigten Auserwahlung als Volk Gottes und mo-
tivierten sie zu neuem Einsatz. Erkennbar wird weiter, dass diese Erweckung
von mehreren Mitgliedern ausgeldst und getragen wurde. Auffillig ist die
fiir die Zeitgenossen sicher die Siebenzahl der Ausleger, die wohl auf bibli-
sche Vorbilder, z.B. die sieben urchristlichen Diakone (Apg 6,1-7) zuriick-
geht.

Verschiedene Berichte verstiarkten und bestitigten die Erweckung
von 1909. Denselben Aufruf, in den Anstrengungen nicht nachzulassen,
erliess auch Natalia de Arancibia:

»Lassen wir unsere Lampen angeziindet, falls der Brautigam
heute Nacht kommt; suchen wir das Ol der Gnade, dass es
uns erhelle und dass wir den Heiligen Geist nicht nur in der
Theorie haben! Lasst uns den wirklichen Heiligen Geist
erlangen!”***

Sie bezieht sich auf das Gleichnis der klugen und der térichten Jungfrauen
(Mt 25,1-13), das als Aufruf zur Wachsamkeit daran erinnern soll, dass das
Heil auch verpasst werden konne. Natalia de Arancibia betont, dass es um
die Praxis des Glaubens und um das Erlangen des 'wirklichen' (real) Heili-
gen Geistes gehe. Dahinter ldsst sich vielleicht eine Kritik an den protestan-
tischen Kirchen erkennen, die sich zwar ebenfalls auf den Heiligen Geist
berufen, ihn aber wohl nur aus der Lehre und nicht im Leben kennen.

In einem ausfiihrlichen Artikel, der mit Bibelzitaten durchsetzt ist,
wird die dispensationalistische Heilsgeschichte nach pfingstlerischem Ver-
standnis entwickelt. Die 'Zeit der Gegenwart' zeigt, dass der Kirche noch
viele Aufgaben und Priifungen bevorstehen. Die Etappen sind:

,,Die 'Geschichte des Volkes Israel' bis zum ersten Kommen
des Herrn Jesus und dessen Ablehnung;

die 'Auffahrt des Herrn Jesus in den Himmel', die den Be-
ginn der nachsten Etappe charakterisiert;

488 Natalia de Arancibia 1910, 3. Die Autorin gehort zu den Fithrungspersonen der Anfangs-
zeit der Bewegung. Sie zeigt die Stellung und die Bedeutung, welche die Frauen zu Beginn
innerhalb der Pfingstbewegung hatten.
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die 'Zeit der Gegenwart', wiahrend der sich die 'Kirche Got-
tes' bildet;

die 'Verziickung der Kirche', damit sie den HERRN in der
Hohe findet;

die 'Zeit des Zorns', wihrenddessen Gott Gerichte vollzieht
und grosse Anfechtungen auf der Erde bestehen;

die 'herrliche Ankunft oder Manifestation Christi auf der Er-
de' zusammen mit seinen Heiligen;

das 'Millennium', oder das Reich von Jesus Christus auf der
Erde wihrend tausend Jahren;

die kurze Zeit, wiahrend der Satan losgelassen wird,

das 'letzte Gericht';

die Ewigkeit.”**

Diese Etappen der Heilsgeschichte wurden in der Lehre des Dispensationa-
lismus als biblische Hermeneutik weltweit verbreitet und betonten die Wich-
tigkeit einer personlichen Bekehrung, die sich dann in verschiedenen Prii-
fungen bewédhren muss. Dabei wird herausgestrichen, dass Gottes Zorn die-
jenigen treffen werde, die sich nicht bekehrt haben. Der Heilsplan geht von
einer pramillenaristischen Eschatologie aus, die als Abfolge verschiedener
Zeitalter verstanden wird.

Schliesslich betont Hoover selber die Notwendigkeit und Bedeutung
der Zeitschrift. Die Publikationen haben programmatischen Charakter, da
darin die Ziele der Bewegung fixiert werden. Zudem wird die Einheit ge-
geniiber der Methodistenkirche gestarkt, deren Mitglieder jetzt als mogliche
Konvertiten betrachtet werden:

»Das Pfingstwerk, das vor einigen Jahren in den evangeli-
schen Kirchen des Nordens begonnen hat, brachte die Not-
wendigkeit mit sich, eine Zeitschrift zu publizieren, die seine
[des Pfingstwerks] Ziele und Ideale darstellt, nach denen wir
streben, nachdem wir die gesegneten Erfahrungen der Geist-
taufe erhalten haben. Wenn wir diesem Ideal nachfolgen und
diese zweite Taufe vielen ermdglichen, welche dieselbe
Notwendigkeit fiihlen, dann wird das Schmutzige verbrannt
werden, das immer noch in uns ist nach dem Bekennen un-
seres christlichen Glaubens. Wenn dies also die Verachtung
derselben Briider verdient, die noch gestern in siisser Ge-

489 K oppmann 191 1g, 4.
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meinschaft an unserer Seite marschiert sind, dann spielt dies
keine Rolle. Wir werden unseren Gott verherrlichen und ihn
darum bitten, dass er ihnen die Gnade schenken mdge, die
uns zuteil geworden ist: das Heranbrechen eines neuen und
wunderbaren Tages in der christlichen Vollendung, in der
Ganzheit des Heiligen Geistes.”*"’

Hoovers Publikationen verfolgten den Hauptzweck, die 'Briider' und
'Schwestern' in ihrem Glauben zu bestidrken, sie zu vernetzen und zu infor-
mieren. Eine Untersuchung zeigt, dass ein Grossteil der Artikel, die von
Hoover iibersetzt und herausgegeben wurden, aus pfingstlerischen Zeit-
schriften der USA stammt. Bereits wihrend seiner Zeit als Methodistenpfar-
rer hatte er Zeitschriften wie The Latter Rain, Pentecostal Testimony ver-
breitet und war auch deswegen von der Disziplinarkommission der Metho-
distenkirche gemassregelt worden. Der Inhalt dieser Texte bezieht sich fast
immer auf Bekehrungen, Erweckungen, Heilungen; die Berichte stammen
aus allen Teilen der Welt. Einerseits verweist Hoover auf die Heiligungsbe-
wegung und die Pfingstbewegung als doktrinale Bezugsgrossen, andererseits
stellt er den Bezug zu weltweiten Erweckungen her. Beides soll der jungen
chilenischen Pfingstbewegung Orientierung und Selbstbewusstsein geben.

5.5 Merkmale der Iglesia Evangélica Pentecostal

Die Iglesia Evangélica Pentecostal spielt innerhalb der chilenischen Pfingst-
bewegung eine wichtige Rolle. Neben der Iglesia Metodista Pentecostal
zahlt sie am meisten Mitglieder, sie hilt aber mehr Distanz als die IMP zu
Gesellschaft und Politik und beteiligt sich auf keiner Ebene an einem o6ku-
menischen oder interdenominationalen Dialog. Die Tendenz zur Abkapse-
lung fiihrt zum Vorwurf von Seiten anderer Pfingstkirchen, dass die IEP eine
Sekte sei. Der unmittelbare und ungebrochene Bezug zu Willis Hoover als
Griindungsfigur bewirkt ein noch klareres Bewahren der methodistischen
Tradition, als dies in den anderen Pfingstkirchen der Fall ist. Das Zentrum
der Lehre wird dargestellt durch:

»Die Inspiration der Heiligen Schrift, die Rettung durch die
Gnade. Die Auferstehung und das ewige Leben der Gerech-
ten, zusammen mit den Sakramenten

(Abendmahl und Kindertaufe durch Betrdufeln).”*"

490 K oppmann 1910a, 3.
®1 Qalazar, E. 1989, 125. Siche Anderson 2007, 201-204.
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Hoover ist auch der Verfasser des ersten Kirchengesangbuches, das gross-
tenteils methodistische Lieder enthailt.

Besonders stark &dussert sich der methodistische Einfluss in der
Wertschitzung der Bibel als Wort Gottes gerade auch im Gottesdienst. Sie
wird als hohere Prophetin (profeta mayor) angesehen. Der Leiter des Got-
tesdienstes — entweder der Pastor oder ein erfahrenes ménnliches Mitglied
seines Vertrauens — besitzt als Prediger des Wortes Gottes eine herausragen-
de Stellung. Wahrend der Predigt als zentralem Ort theologischer Reflexion
und als Manifestation des Wortes haben andere charismatische Manifestati-
onen zu schweigen. In der Predigt findet eine Verbindung zwischen funda-
mentalen lehrméssigen Aussagen und einer narrativen Theologie statt. Lehr-
sitze werden durch personliche Erlebnisse, durch Anekdoten und Erfahrun-
gen in das Leben der Gemeinde iibertragen, Bibelzitate verstirken diese
Erfahrungen und verleihen ihnen mehr Gewicht.

Im Vergleich zur nordamerikanischen Pfingstbewegung zeichnet
sich die Iglesia Evangélica Pentecostal durch eine grossere Freiheit in Be-
zug auf die Verbindung zwischen Konversion und Geisttaufe aus. Wahrend
die Asambleas de Dios das Zungenreden als wirkméchtiges Zeichen fiir die
Geisttaufe deutet, kann dies in der IEP einfach als eine erhdhte Sensibilitét
fiir die Wirksamkeit des Heiligen Geistes im Leben des Bekehrten angese-
hen werden.*”* Charismatische Manifestationen sind nicht zwingend not-
wendig, es kann bei einfachen Gefiihlsdusserungen wie Weinen oder einem
tiefen Gliicksgefiihl bleiben. Erweckungen, wie sie innerhalb der IEP immer
wieder auftreten,”” werden intensiv durch eine Disziplinarkommission von
Pastoren iiberwacht. Der Gemeindepastor wird zur Rechenschaft gezogen,
falls sich unerwiinschte Exzesse ergeben.

Der presbyterianische Einfluss macht sich in der IEP vor allem in
den Kirchen des chilenischen Siidens bemerkbar. Er zeigt sich in der zentra-
len Bedeutung, welche die Pradestinationslehre in Bezug auf die Erweckung
eingenommen hat und vermutlich auf die Beteiligung von zahlreichen Mit-
gliedern der Presbyterianergemeinde des Pastors Tulio Moran zuriickgeht,
die teilweise zur Pfingstgemeinde iibergetreten sind. Wichtig war dabei En-
rique Koopman als Herausgeber der Zeitschrift Chile Evangélico, der zu-
sammen mit anderen ehemaligen Presbyterianern Artikel im Chile Pente-
costal veroffentlichte.

2 Studer 1988, 31. 35f.
493 S0 beispielsweise in der Kirche von Sta. Juana, in der Nihe von Concepcion im Jahre
2004.
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Die pfingstlerische Theologie, wie sie in der IEP gelehrt wird, ba-
siert auf der Bekehrungserfahrung, die eine einmalige Néhe zu Gott schafft.
'Mit dem HERRN gehen', 'beim HERRN sein', 'auf den HERRN héren' (an-
dar con el Serior, estar con el Serior, escuchar al Serior) sind gebrauchliche
Wendungen, um zu erkliren, wie sich das Leben durch die Bekehrung ver-
andert hat. Gott wird in seiner Dreifaltigkeit verehrt, wobei aber oftmals eine
eigentiimliche Vermischung zwischen den einzelnen Personen der Trinitét
stattfindet. So ist oftmals nicht klar, ob mit dem HERRN (el Sesior) Gott als
Vater oder Sohn gemeint ist, und die Wirkkraft des Heiligen Geistes kann
durchaus personale Ziige annehmen. Der Prediger selber oder die Trager der
charismatischen Manifestationen werden als Instrumente des Heiligen Geis-
tes angesehen, die in einen gottlichen, mit magischen Kréften aufgeladenen
Wirkungskreis geriickt werden. Sie gelten sozusagen als Personifizierung
des Heiligen Geistes.

Der Ruf Gottes und die Annahme seines Heilsangebotes fiihren in
die Kirche hinein, die in erster Linie als Lokalgemeinde verstanden wird.
Die Gemeinschaft ist der Ort, wo der HERR spricht und sein Geist wirkt, die
'Welt' ist der Ort der Siinde. In diesem dualistischen Modell ist das Erret-
tungszeugnis zentral. Da Satan auch in die heilige Sphéare der Kirche ein-
dringt und die Verlockungen der Welt einfliistert, wird das Gebet in der Kir-
che wie auch zuhause als zentral angesehen, das verhindere, dass 'Satan die
Herzen verwirrt' (satands confunde los corazones).

Abschliessend konnen die theologischen Grundlagen des chileni-
schen Pentekostalismus folgendermassen zusammengefasst werden: Das
methodistische Erbe grenzt sie klar vom Volkskatholizismus ab. Daraus
entsteht die narrativ gepréagte pfingstlerische Theologie. Sie entwickelt sich
induktiv aus der Orthopraxis und fiihrt nur sehr eingeschriankt zur ausgear-
beiteten Lehrbildung. Die Praxis fiihrt vom ersten Wort der Zusage der gott-
lichen Gnade in der Konversion zum zweiten Wort der Bibel, die als Gottes
prasentische Rettung verstanden wird. Daraus wiederum ergibt sich ein
Sprachiiberschuss — ein ausgeprigtes Bediirfnis, die Erfahrung der Gnade zu
verbalisieren — der sich im dritten Wort der Evangelisation ausdriickt. Alle
Worte verbinden sich zu einer komplexen Kommunikationsform, die in der
Gemeinschaft erlernt und gelehrt wird.



Teil II: Pfingstlerisches Leben in Chile:
Das Beispiel der Iglesia Evangélica Pentecostal (IEP)

6 Die pfingstlerische Gemeinde

Im ersten Teil der Arbeit ist beschrieben worden, wie die Pfingstbewegung
entstanden ist und sich im historischen, sozialen und religiosen Kontext La-
teinamerikas und insbesondere Chiles entwickelt hat. Religionssoziologische
Modelle haben versucht, das Profil und Wachstum des Pentekostalismus zu
erkldaren. Theologische beziehungsweise ekklesiologische Implikationen der
Pfingstbewegung zeigten deren religiose Traditionen und Eigenheiten.

Nun wechselt der Fokus von der Makroebene auf die Mikroebene:
Innerhalb der chilenischen Pfingstbewegung dienen einige Gemeinden der
Iglesia Evangélica Pentecostal als Grundlage fiir die folgende Untersu-
chung. Die Beschreibung der historischen Entwicklung der IEP und des
pfingstlerischen Gemeindelebens leiten {iber zur Darstellung verschiedener
ekklesialer Profile der pfingstlerischen Gemeinschaft.' Dies ermdglicht ei-
nen religionssoziologischen Deutungsansatz, der sich mit der Erkldarung der
Innovationsfahigkeit und Dynamik der Pfingstbewegung beschéftigt.

Die Beschreibung des pfingstlerischen Gemeindelebens und die ek-
klesialen Gemeinschaftsprofile zeigen unterschiedliche Sozialisationsprozes-
se, die in die pfingstlerische Gemeinschaft hineinfiihren und dann im Wech-
selspiel zwischen Individuum und Kollektiv eine nachhaltige religiose So-
zialisation bewirken.

6.1 Einleitung

Die historische Entwicklung Chiles und die religionssoziologischen Deu-
tungsmuster fiir das Wachstum sowie die Auspriagungen der Pfingstbewe-
gung in Lateinamerika sind komplex und teilweise widerspriichlich. Dies
lasst sich nur durch den jeweiligen Kontext erkldren, in dem die Pfingstkir-

! Die Darstellung ekklesialer Profile griindet sich auf der deskriptiven Erfassung der Erschei-
nungsformen kirchlichen Lebens. Diese empirische Aussageebene ermdglicht in einem zwei-
ten Schritt die Erarbeitung einer pfingstlerischen Gemeindepddagogik und zielt nicht auf eine
pfingstlerische Ekklesiologie, worin die Frage nach Wesen, Auftrag, Gestalt und Struktur der
Kirche gestellt wird. Nach Beintker 1999, 1183 ist die Unterscheidung zwischen 'ekklesial'
und 'ekklesiologisch' ndtig, weil sich ,,in der Ekklesiologie regelméssig theologische und
empirische Aussageebenen iiberschneiden und sie zum Integrationsfeld unterschiedlicher
Deutungsmuster und Erwartungsbilder von Kirche [disponieren].”
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chen entstanden sind. So entwickelte sich die mestizische Volkskultur und
Volksreligiositit in einem spezifisch chilenischen Umfeld;* ebenso gelang-
ten die protestantischen Kirchen auf sehr unterschiedliche Weise nach Chile.
Makrostudien zur Erkldrung des globalen oder lateinamerikanischen Pente-
kostalismus vereinfachen und verallgemeinern diese Prozesse.’ Die Span-
nung, die bei dem Versuch entsteht, globale Prozesse in Makromodellen zu
erfassen und gleichzeitig der lokal sehr unterschiedlichen Auspragung des
Pentekostalismus gerecht zu werden, gilt es bewusst zu machen.

Trotz aller kultureller und sozialer Unterschiede zeigen sich im klas-
sischen Pentekostalismus Konstanten sowohl auf der individuellen Ebene
der Mitglieder wie auch im kollektiven Bereich der Gemeinschaft: Die cha-
rismatische und pramillenaristische Bewegung ist aus Elementen der mesti-
zischen, volkskatholischen Symbolwelt sowie aus der protestantischen, vor
allem wesleyanischen Dogmatik und Ekklesiologie entstanden.*

Soziologisch betrachtet gehoren die Mitglieder hauptsdchlich zur
Unterschicht, die wirtschaftlich und politisch machtlos ist und ausgegrenzt
wird. Entsprechend ist fiir viele der Aufruf zur Bekehrung, zum Eintritt in
eine Gemeinschaft, die erste an sie gestellte Aufforderung, aktiv und selbst-
verantwortet eine personliche Entscheidung zu treffen.’ Die Konversion wird
aus pfingstlerischer Sicht als individuelle Errettung aus der Siinde und Got-
tesferne durch die Gnade Gottes verstanden. Auf kollektiver Ebene bewirkt
diese Gnade folglich Erweckungen (engl. revival, span. avivamiento), durch
die sich die Gemeinschaft von Glaubigen im Licht der Errettung des Volkes
Gottes und der Bildung des Leibes Christi gegriindet oder gestdrkt sieht.
Beides zusammen bewirkt die Erméachtigung (empowerment) sowohl des
Individuums als auch der Gruppe, was bedeutet, dass das Selbstbewusstsein
und das Vertrauen in die eigenen Fahigkeiten und Moglichkeiten steigen.
Die Aussenwelt wird durch eine dualistische Perspektive abgewertet zur

% Siehe Teil I Kapitel 2.2 und Kapitel 4.5.

3 Chiquete 2005, 32: ,,Innerhalb des Raumes Lateinamerikas gibt es eine grosse Vielfalt von
Kulturen, Traditionen und Vélkern, jede mit ihren Eigenschaften und eigenem Gewicht, oft
génzlich voneinander verschieden und manchmal in volligem Kontrast zueinander. Es gibt
keine einheitliche 'lateinamerikanische Kultur' wie es daher auch keinen lateinamerikanischen
'Pentekostalismus' gibt.”

* Dies gilt nicht fiir den Neopentekostalismus, der eher postmillenaristischem Triumphalismus
zuneigt. Siehe Kapitel 3.2.3. Sepulveda 1995, 76f. betont die Besonderheiten des chilenischen
Pentekostalismus. Sie liegen in einer Verankerung im wesleyanischen Denken, der zentralen
Bedeutung der religiosen Erfahrung, sowie einer Betonung der 'Friichte des Geistes', einer
ethischen Umsetzung der Bekehrungserfahrung.

> Kliewer 1975, 108.
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'Welt der Siinde', aus der Menschen durch Evangelisation gerettet werden
sollen.®

Die pfingstlerische Gemeinschaft konstituiert sich folglich durch die
Konversion neuer Mitglieder, wobei die Bekehrung sozusagen das Scharnier
zwischen den beiden dualistisch getrennten Welten bildet. Die Konversion
erfolgt meist punktuell und wird haufig in Zusammenhang gebracht mit der
Geisttaufe, die zum Dienst erméchtigt.

Dieses Kapitel beginnt mit der Vorstellung der verwendeten For-
schungsmethoden (Kapitel 6.2) Anschliessend werden Profile der pfingstle-
rischen Gemeinschaft gezeichnet (Kapitel 6.3). Dazu gehort auch die histori-
sche Entwicklung der Iglesia Evangélica Pentecostal (Kapitel 6.3.1), deren
besondere Entwicklung und eigenstindiges Profil herausgearbeitet werden
sollen. Die fithrenden Mitglieder der Griindergeneration erfahren innerhalb
der IEP besondere Wertschiatzung als Rollenvorbilder (Kapitel 6.3.2). Es
folgt die Beschreibung der pfingstlerischen Gemeinschaft mit Hilfe einer
zeitlichen und raumlichen Analyse der kirchlichen Aktivitidten und Instanzen
der Iglesia Evangélica Pentecostal (Kapitel 6.3.3). Das Verhéltnis zwischen
Architektur und Liturgie wird speziell beleuchtet (Kapitel 6.3.4) da sich hier
wichtige Konstanten pfingstlerischen Gemeindelebens festmachen lassen.

Der Fokus der Untersuchung richtete sich auf die /EP, weil nach ei-
ner ersten Runde von Schliissel- und Gruppeninterviews klar wurde, dass
diese Kirche iiber die langste ungebrochene Tradition ohne starke Aussen-
einfliisse verfligt. Die /EP kann somit als prototypische Kirche des klassi-
schen Pentekostalismus betrachtet werden.

In einem néchsten Schritt werden Wesen, Gestalt und Aufgaben der
pfingstlerischen Gemeinschaft ihrem Selbstverstindnis gemdss nachge-
zeichnet. Dabei kommen in verschiedenen Gemeinden der Iglesia Evangéli-
ca Pentecostal gemachte teilnehmende Beobachtungen und narrative Inter-
views mit Mitgliedern dieser Kirche zum Zug. Die Zeugnisgemeinschaft,
Gemeinschaft als Familie, affektive und therapeutische Gemeinschaft, dy-
namische Gemeinschaft in permanenter Aktion, migrierende Gemeinschaft,
mystagogische Gemeinschaft oder die Lerngemeinschaft (Kapitel 6.4.1 bis
6.4.7) zeigen unterschiedliche, zentrale Aspekte des Gemeindelebens auf.
Der Fokus liegt dabei auf sozialisierenden Prozessen aus einer gemeindepa-

6 Kliewer 1975, 87. Die Einheit von Thron und Altar wurde mit dem Eindringen der protes-
tantischen Kirchen und noch stirker mit dem Autkommen der Pfingstbewegung aufgeldst. An
die Stelle der katholischen Sinnwelt, welche die gesamte Gesellschaft dominierte, traten nun
konkurrierende Sinnwelten, die nur noch den jeweils eigenen Bereich fiir sakral erklérten und
die restliche Welt in dualistische Opposition zu diesem stellten.
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dagogischen Perspektive. Darauf basierend folgt ein eigener religionssozio-
logischer Deutungsansatz (Kapitel 7).

6.2 Methodische Voriiberlegungen

Der methodische Zugang stiitzt sich auf die géngigen soziologische Verfah-
ren. Neben teilnehmender Beobachtung sind dies qualitative Interviews mit
Mitgliedern der Iglesia Evangélica Pentecostal.

Meine Anndherung an den Untersuchungsgegenstand verlief vorerst spontan
(und unorganisiert) iiber den Kontakt mit Studierenden, die aus Pfingstkir-
chen stammen, iiber Einladungen zu Gottesdiensten und Veranstaltungen in
Pfingstkirchen, sowie iiber die Teilnahme an Pastorenkonferenzen. Diese
Aufgaben nahm ich wahr in meiner Funktion als Dozent fiir Praktische
Theologie an der Comunidad Teologica Evangélica in Concepcion in den
Jahren 2001 bis 2007. Bereits Anfang 2001 besuchte ich in Begleitung von
Pastor Gabriel Cid, der fiir das Extensionsprogramm der Hochschule zustén-
dig war, verschiedene Pastorinnen und Pastoren und nahm an Gottesdiensten
teil.” Dies geschah mit der Absicht, fiir das Studienprogramm der Comuni-
dad Teologica Evangélica Werbung zu machen.

Auf mein spontanes Interesse folgte eine erste theoretische Ausei-
nandersetzung mit der Thematik des Pentekostalismus, von Anfang an mit
einem besonderen Fokus auf padagogische Prozesse, da das Fachgebiet der
Praktischen Theologie und insbesondere die Religionspddagogik viele An-
kniipfungspunkte zum pfingstlerischen Gemeindeleben boten. Unter der
Anleitung von Samuel Palma® nahm ich dann in einem zweiten Schritt die
wissenschaftliche Anndherung an die mestizischen Pfingstkirchen vor. Eine
erste Reihe von Experteninterviews (Elisabeth Salazar’, Samuel Palma, Juan

" Die Comunidad Teolégia Evangélica bietet zwei Ausbildungszweige. Neben dem akademi-
schen Studiengang an der Facultad Evangélica Teologica werden Studiengruppen in den
verschiedenen evangelischen Kirchen mittels Basiskursen ausgebildet. Die Studienleiter
fithren diese ein- bis dreijéhrigen Kurse in den Gemeinden durch.

¥ Die erste informelle Besprechung mit ihm fand im Februar 2002 statt, danach organisierte
ich verschiedene Treffen in Santiago. Samuel Palma hat als Soziologe mehrere Untersuchun-
gen innerhalb des chilenischen Pentekostalismus durchgefiihrt und einige in der Literaturliste
aufgefiihrte Biicher publiziert.

° Elizabeth Salazar-Sanzana ist am 6.6.1964 in Chile geboren. Sie wurde 1980 als Vollmit-
glied der IEP anerkannt und engagierte sich in verschiedenen Bereichen des kirchlichen Le-
bens, unter anderem als Sonntagschullehrerin und Predigerin. Nach einer Ausbildung als
Buchhalterin studierte sie in verschiedenen Etappen Theologie und Padagogik in Chile (Co-
munidad Teologica Evangélica, CTE, Universidad de la Republica) und in Brasilien (UMESP
in Sao Paulo), wo sie einen Doktortitel erwarb mit einer Arbeit iiber die Rolle der Frauen in
der frithen Phase der Pfingstbewegung in Chile. Thre Eltern waren bereits Mitglieder der
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Sepulveda'®, Sergio Vera wurden nach der detaillierten Transkription
einer Sequenzanalyse unterzogen, um zentrale Themen zu strukturieren. Mit
Salazar, Palma und Sepulveda fand ein zweites vertiefendes Schliisselinter-
view statt. Weitere wichtige Informanten und mehrmalige Interviewpartner
waren Eduardo Troncoso'’ und Eric Araya'®.

Anschliessend organisierte ich mit Hilfe befreundeter Pastoren je-
weils Gruppeninterviews. Die Zusammensetzung wurde nach Geschlecht
und Funktion in der Kirche festgelegt. Dabei interessierten mich vor allem
die unterschiedlichen Wahrnehmungen der Pastoren, deren Gattinnen und
von Laien. Es ergaben sich die folgenden Gruppeninterviews: mit sechs Pas-
toren und zwei Pastorengattinnen aus verschiedenen Pfingstkirchen in Con-

11y12
)

Iglesia Evangélica Pentecostal, sie ist bis heute aktives Mitglied und Beraterin der Kirche fiir
theologische Ausbildung. Sie ist in verschiedenen theologischen und dkumenischen Gremien
Lateinamerikas tétig und hat verschiedene Biicher und Artikel publiziert. Sie arbeitet unter
anderem als Dozentin an der CTE in Concepcion.

19 Juan Sepulveda ist 1957 geboren. Er studierte Theologie in Argentinien (licenciatura am
Instituto Superior Evangélico de Estudios Teologicos ISEDET in Buenos Aires) und in Bir-
mingham GB (Doktortitel). Er ist Pastor der Mision Iglesia Pentecostal und arbeitet seit 1981
im Servicio Evangélico para el Desarrollo (SEPADE) und seit 1983 als Dozent an der CTE
in Santiago.

" Sergio Vera ist am 6.12.1940 geboren. Er ist seit seiner Geburt Mitglied der Misién Iglesia
Evangélica Wesleyana und diente dieser Kirche in unterschiedlichen Funktionen. Seit 2007
ist er Pastor Superintendente und seit 7 Jahren Pastor Presbitero einer Kirche in Lota. Er hat
an der CTE einen bachiller in Theologie absolviert und etliche Jahre als Lehrer im Extensi-
onsprogramm der CTE gearbeitet.

12 Die Interviews mit Elizabeth Salazar fanden am 2. Oktober 2002, mit Sergio Vera am 3.
Oktober 2002 statt. Mit Samuel Palma traf ich mich zuerst zu verschiedenen Besprechungen,
die im Februar 2002 begannen. Am 3. Mérz 2004 fiihrte ich ein lédngeres Interview in Santia-
go durch. Das Interview mit Juan Sepulveda, das aufgezeichnet wurde, fand am 7. Februar
2003 in Concepcion statt.

'3 Eduardo Troncoso ist geboren am 17.11.1965. Sein Grossvater ist der jetzige superinten-
dente der IEP, Pastor Eduardo Valencia Martinez. Er selbst hat Psychologie studiert und
einige Jahre in Brasilien gelebt. Er ist verheiratet mit Elizabeth Salazar, mit der er drei Kinder
hat. Er ist ein sehr aktives und engagiertes Mitglied der IEP, hat aber eine Berufung zum
Pastorenamt abgelehnt.

' Eric Hern4n Araya Navarrete ist am 27.1.1985 in einer Familie geboren, die seit Generatio-
nen zur IEP gehért und dort wichtige Amter inne hatte. Er besuchte von klein auf die Sonn-
tagsschule in der Kirche und verbrachte seine Schulzeit in einer baptistischen und adventisti-
schen Privatschule. Inspiriert durch seine Vorbilder Albert Schweitzer und Willis Hoover
studierte er bis 2008 Zahnmedizin an der Universitdt von Concepcion. Wihrend seiner Stu-
dienzeit war er Griinder und Leiter der christlichen Studentengruppe Los del Camino (die auf
dem Wege sind). Er belegte einige Vorlesungen an der Facultad Evangélica de Teologia und
beabsichtigt, sich theologisch weiterzubilden. Zurzeit ist er in der Gemeinde Sonntagschulleh-
rer und Sénger im polyphonen Chor, Mitglied der Jugendgruppe, der Studentengruppe und
Kassier der Clases Biblicas Visualizadas.
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cepcion, mit fiinf Pastoren aus Lota, mit zehn Frauen aus unterschiedlichen
Pfingstkirchen in Lota, die als verheiratete Frauen in der Gruppe der so ge-
nannten dorcas sozial titig waren, mit fiinf Ehefrauen von Pastoren und
einer Pastorin'’ aus Lota und schliesslich mit zwei Laien in Lota. '® Alle
diese Gruppeninterviews wurden transkribiert.

Die zwolf narrativen Interviews, die ich mit Mitgliedern der IEP in
der Region von Concepcion fiihrte,'” konnten durch drei Interviews ergénzt
werden, die ich mit Mitgliedern der Gemeinde der IEP in Melbourne, Aust-
ralien fiihrte und wo ich auch als Besucher und Beobachter an einem Gottes-
dienst teilnahm.'® Ziel dieser Interviews und der teilnehmenden Beobach-
tung in Melbourne war es, kulturelle Unterschiede zur Mutterkirche in Chile
festzustellen. Ausserdem wéhlte ich zwei Mitglieder der Iglesia Mision Wes-
leyana aus der Region Concepcion fiir narrative Interviews aus, die als Pro-
phetin und Prophet zum Cuerpo Profético dieser Pfingstkirche gehdren. Hier
ging es mir darum, die besonderen Merkmale der IEP innerhalb der chileni-
schen Pfingstkirchen herauszuarbeiten.

Die Einzelinterviews fanden entweder in der Kirche, deren Neben-
rdumen oder im Wohnhaus der jeweiligen Familie statt, um die gewohnte
Umgebung zu bewahren. Fiir die Gruppeninterviews nutzte ich die Raum-
lichkeiten der Facultad Evangélica de Teologia in Concepcion. Gemass dem
Auswertungsverfahren narrativer Interviews nach Bonsack'® trennte ich nar-
rative von nicht narrativen Erzdhlteilen, um sodann aus den Einzelteilen in
einem zweiten Analyseschritt eine strukturelle inhaltliche Darstellung her-
auszuarbeiten. Dabei war mir wichtig, das Verhaltnis zwischen Narration
und Reflexion zu untersuchen, respektive den jeweils gewahlten hermeneuti-
schen Erklarungsschliissel sichtbar zu machen. Ich fithrte — immer als einge-
ladener Gast oder mit einem begleitenden Mitglied — rund zehn Besuche als
teilnehmender Beobachter in Gottesdiensten der IEP durch. Dazu kam im
Laufe der Jahre eine Vielzahl von Gottesdienstbesuchen in anderen Pfingst-
kirchen. Dabei wihlte ich die Form der offenen Beobachtung und teilte das
Ziel meiner Untersuchung transparent mit, allerdings immer in der Position
des empathisch Interessierten.

15 Es handelt sich dabei um die Pastorin Catarina Chavez, die Tochter des verstorbenen Griin-
ders und Bischofs der Iglesia Pentecostal de Chile. Sie selber ist 2006 ebenfalls verstorben.
' Die Gruppeninterviews erfolgten im Zeitraum von Oktober bis Dezember 2002.

"7 Diese Interviews wurden zwischen Mirz bis Dezember 2006 mit Mitgliedern der Gemein-
den der IEP in Michaihue, Curanilahue und San Pedro de la Paz durchgefiihrt.

18 Dieser Besuch und die Interviews fanden am Sonntag, 18. Februar 2007 statt.

' Bohnsack 2007, 94f.
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Eine wesentliche Voraussetzung meiner Forschungsanlage ist die
explizite Anerkennung der religiosen Ansichten und Kompetenzen meiner
Interviewpartner. Sie erwiesen sich allerdings als unterschiedlich differen-
zierte Gesprachspartner, was massgeblich von ihrem Bildungsniveau abhing.
Wihrend allen Gesprachen herrschte meist eine entspannte und personlich
gepriagte Stimmung, was gleichzeitig die Gefahr der mangelnden Objektivi-
tit ergab. Aus diesem Grund organisierte ich ein Gesprach mit einer Gruppe
von Pfingstpastoren, die aus anderen Pfingstkirchen stammten. Sie hatten an
der Comunidad Teologica Evangélica Kurse belegt und waren bereit, sich zu
ihren eigenen Gemeinden aber auch zur IEP zu dussern, welche sie verschie-
dentlich scharf kritisierten. Interviews mit Apostaten der IEP konnte ich
nicht organisieren, da sich niemand dazu bereit erklérte, iiber den Aus-
schlussprozess Auskunft zu geben. Allerdings waren einige der in den Grup-
pen interviewten Pastoren frither Mitglieder der IEP gewesen und erwéhnten
im Gesprach auch Themen, die mit Ermahnung und Kirchenzucht der IEP
verbunden sind. Auch wenn keine Interviews mit Apostaten moglich waren,
so fanden sich die verschiedene ehemalige Mitglieder der IEP, die bereit
waren, in informellen Gesprachen ihre Erfahrungen mit und ihre Meinung
zur IEP zu erzdhlen. Am aufschlussreichsten waren in diesem Zusammen-
hang die Begegnungen mit E.R., die aus der IEP aufgrund ihrer Kritik am
Pastor ausgeschieden war und danach als Pastorin eine eigene Gemeinde
einer anderen Kirche leitete.

Bei der Erstellung des Forschungsdesigns waren mir die bereits ge-
nannten Schliisselinformanten von grosser Hilfe,”’ insbesondere ermdglichte
mir Elizabeth Salazar, die selber in zweiter Generation Mitglied der IEP und
gleichzeitig promovierte Theologin ist, den Zugang zu Mitgliedern und Ge-
meinden der IEP. Threr Empfehlung verdanke ich Einladungen zu Gottes-
diensten, die Aufnahme in Familien und auch das Kennenlernen vieler Pas-
toren und Mitglieder der IEP. Im Rahmen meiner Unterrichtstatigkeit an der
Facultad Evangélica de Teologia erteilte ich einen Kurs in Religionspada-
gogik fiir die Pastoren der IEP und konnte dort viele informelle Gespréche
fiihren. Diese Pastorenbildungskurse wurden aufgrund der Initiative von
Elizabeth Salazar zum ersten Mal in der Geschichte der IEP durchgefiihrt.
Weitere wichtige Informanten waren meine Studierenden, die ebenfalls aus
Pfingstkirchen stammten, vor allem die Studierenden, die mir bei der sorg-
faltigen Transkription der Interviews behilflich waren.

Die wissenschaftlichen Vorarbeiten zur Felduntersuchung, die in
Teil I der Arbeit vorgestellt wurden, weiteten den Blick fiir unterschiedliche

20 Knoblauch 2003, 87.
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Fragen im Zusammenhang mit dem Pentekostalismus. Gleichzeitig erschie-
nen erste kurze Publikationen, in denen ich Teilfragen behandelte.”! Da ich
meine Arbeit zuerst auf Spanisch verfasste, konnte ich die Ergebnisse auch
mit chilenischen Experten diskutieren.

Die Auseinandersetzung mit Literatur, die ganz unterschiedliche
Fragestellungen im Zusammenhang mit dem lateinamerikanischen und glo-
balen Pentekostalismus behandelte, brachte neue und vertiefte Einsichten.
Fiir den chilenischen Kontext waren dabei zwei Biande mit dem Titel ,,En
tierra extrafia” (In einer fremden Welt) besonders interessant.”> Es handelt
sich dabei um eine breit angelegte Untersuchung innerhalb der chilenischen
Pfingstkirchen mit zahlreichen Interviews mit Pastoren unterschiedlicher
Kirchen. Da ich sporadisch als Pastor der evangelisch-lutherischen Kirche in
Chile (IELCH) titig war und alle drei Jahre fiir rund drei Monate in Europa
lebte, wo ich Austausch mit europdischen Experten hatte, ergab sich eine
hilfreiche Distanz zum Untersuchungsgegenstand.

Als effiziente Form der Uberpriifung der Ergebnisse wihrend der
Untersuchung erwies sich die Diskussion einzelner Interviews mit pfingstle-
rischen Lizentiatsstudierenden und mit meinen Kolleginnen und Kollegen,
die ebenfalls als Dozenten an der Fakultdt unterrichteten. Ebenso bearbeite-
ten meine Studierenden Teilfragen meiner Untersuchung in einem ver-
gleichbaren pfingstlerischen Umfeld (ausserhalb der IEP).”

Eine grosse Bereicherung, aber auch eine Herausforderung, war
meine zunehmende innere Anndherung an die Pfingstkirchen wahrend der
rund vier Jahre dauernden Untersuchung. Die einladende Haltung von
Pfingstgemeinden und ihren Mitgliedern, meine positiv gewertete Rolle als
europdischer Pastor und meine empathische Faszination dem Untersu-
chungsgegenstand gegeniiber, bewirkten die Gefahr einer subjektiv gefarb-
ten Sichtweise und eines zunehmenden going native.** Die Rolle als teil-
nehmender Beobachter war manchmal schwer durchzuhalten. So verwandel-
te ich mich ofter ungewollt vom teilnehmenden Beobachter zum Akteur,
wenn ich beispielsweise aufgefordert wurde, die Predigt zu halten. Die
Loyalitatserwartungen der Pfingstler und die mogliche Vereinnahmung wa-

*! Frei 2004.

2 Canales; Palma; Villela 1991.

Canales et al. 1988. Eines der aufgefiihrten Interviews fand mit dem jetzigen Superintenden-
ten der IEP statt, Pastor Eduardo Valencia. (144-146).

B7B. ,Die padagogische Funktion einer pfingstlerischen Predigt”, ,,Die Selbstwahrnehmung
der Frau innerhalb der Hierarchie der Gemeinde”, ,,Die paddagogische Funktion der Zeitschrift
Fuego de Pentecostés”.

2 Knoblauch 2003, 97f.
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ren spiirbar. Meine natiirliche Empathie zu und Interaktion mit Mitgliedern
der Pfingstkirchen waren mir sehr bewusst. Ich versuchte, damit in der Ar-
beit transparent umzugehen und bezog sie in meine Reflexionen ein.*

Nach der Methode rekonstruktiver Verfahren fiihrte ich offene Inter-
views mit offenen Fragen (z.B. ,,Wie sind Sie in die Kirche gekommen?”
oder ,,Wie sehen Sie ihre Gemeinde? ), damit die Befragten Gelegenheit
hatten, das Thema in ihrer eigenen Sprache, in ihrem Symbolsystem und
innerhalb ihres Referenzsystems zu entfalten.”® Dabei war die Methode der
'Dichten Beschreibung' von C. Geertz hilfreich, die zum Ziel hat, Symbol-
systeme ethnografisch zu erforschen, indem man sich von den symbolischen
Bedeutungen ansprechen ldsst. Dabei geht sie iiber eine rein phdnomenolo-
gisch deskriptive Beschreibung hinaus und versucht, nach der Intention des
zu beschreibenden Phanomens zu fragen. Der Beobachtende muss sich dem-
zufolge in das jeweilige Ereignis hineindenken, diesen Prozess aber auch
kritisch reflektieren. Diese Methode erlaubte mir den Zugang zur Welt der
Pfingstgemeinschaft, ohne dabei die Distanz zwischen unseren unterschied-
lichen Lebenswelten zu verlieren.”’Alle Interviews enthielten bedeutend
mehr narrative als reflexive Elemente. Es bestand hohe Kongruenz in Bezug
auf die genannten Themen und die emotionale Verfasstheit der Interviewten,
die als aktive Mitglieder zur IEP gehorten. So brachen verschiedene Inter-
viewpartnerinnen und Interviewpartner in besonders emotional gefirbten
Momenten in Trdnen aus und alle waren wihrend ihrer Erzdhlungen tief
beriihrt.

Die Aufschliisselung der Interviewpartner, die ich nach Alter, Ge-
schlecht, Funktion in der Kirche und sozio6konomischem Hintergrund aus-
gewahlt hatte, ergaben keine relevanten Unterschiede in Bezug auf die Kon-
turen der Sozialisationsprozesse und der pfingstlerischen Gemeindepadago-
gik. Eine Zwischenstellung nahmen die Interviews mit Schliisselpersonen
ein. Auch in der Rolle als Informanten und innerhalb eines wissenschaftli-
chen Kontextes tauchten bei den pfingstlerischen Experten narrative Ele-
mente auf und wurden allgemeine theoretische Darstellungen biografisch
verkniipft. Bei Mitgliedern mit hoherer Ausbildung wie etwa Eric Araya,
Eduardo Troncoso und Fernando Fuentes waren vermehrt reflexive Elemen-
te anzutreffen. In der Auswertung der Interviews und der Darstellung der

% Diese kritischen Reflexionen werden beispielsweise sichbar in der Darstellung der Ambiva-
lenzen der jeweiligen ekklesialen Profile. Siehe Kapitel 6.4.1.6, 6.4.2.4, 6.4.3.7, 6.4.4.4,
6.4.5.1,64.6.4,6.4.7.5.

*% Bohnsack, 2007, 20f. Knoblauch, 2003, 126.

2" vgl. Sallandt 2007, 46f.
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Ergebnisse lasse ich die Interviewten ausfiihrlich zu Wort kommen. So fol-
gen teilweise ldngere Zitate. Meine Absicht war es, die Mitglieder der
Pfingstgemeinden selber zu den zentralen Themen der Untersuchung zu
Wort kommen zu lassen und ihnen dafiir auch den nétigen Raum zu geben,
um nicht durch das Sprechen fiir Andere in die Gefahr der implizierten Ver-
neinung deren eigener Stimme zu geraten. Manche Zitate bediirfen eines
Kommentars, oft sprechen sie fiir sich selbst.”® Mit dem Einversténdnis mei-
ner Gesprachspartner werden diese mit Namen genannt, sonst erscheinen sie
anonymisiert.

Das Sampling ergab sich durch die Fokussierung auf das Gebiet des
kirchlichen Selbstverstindnisses und der Gemeindepiddagogik, ausgehend
von Sozialisationsprozessen. Es ging darum, das Typische in Bezug auf die
Sozialisation der Konversionserfahrungen innerhalb der pfingstlerischen
Lerngemeinschaft zu entdecken und abweichende Fille aufzunehmen, um
gerade die idealtypische Regelgemeinde darzustellen. Damit zeigten sich
auch die zentralen Themen, die vor allem unterschiedliche Bereiche des
reinforcement innerhalb der Gemeinde ausdriickten. Die narrativen und bio-
grafischen Interviews zeigten eine stereotype Kategorisierung der Themen
und eine Konzentration auf das Ablegen des Bekehrungszeugnisses und
dessen Verstirkung und Bestitigung. Aus methodenkritischer Sicht ist zu
iiberpriifen, ob offene Fragestellungen diese Ubereinstimmungen begiinsti-
gen und ob allenfalls geschlossene Fragen differenziertere Ergebnisse ge-
bracht hitten. Diese Typisierung ldsst sich allerdings auch in anderen Arbei-
ten in Bezug auf die Konversion feststellen und findet sich ebenfalls in den
Arbeiten von Salazar, die Bekehrungserfahrungen chilenischer Pfingstlerin-
nen untersucht hat.” Die standardisierten Erzihlungen der Konversionser-
fahrung und deren Konsequenzen werfen die Frage auf, ob es sich dabei um
die ,,Ubernahme einer von der religidsen Gemeinschaft standardisierten
Konversionserzdhlung handelt, mit welcher der Konvertit sich selbst und
anderen seine neue Gruppenzugehorigkeit bestitigt.”*® Nach der Hermeneu-
tik des Verdachtes legte ich folglich besonderes Augenmerk auf die Themen,

8 Ich gehe einig mit Chiquete 2005, 64, der sagt: ,,Meiner Meinung nach ist eines der gross-
ten Probleme fiir das Verstidndnis des Pentekostalismus, dass viele #iber den Pentekostalismus
sprechen und diskutieren, aber nur wenige sprechen und diskutieren mit den Pfingstlern
selbst.”

¥ 7. B. Ulmer, 1990. Bei ihm zeichnet sich die Schilderung der Postkonversion dadurch aus,
dass die Religiositit stets im Mittelpunkt der Handlungen steht. Salazar, E. 1989, 1995, 2000.
3% Riesenbrodt 2007, 216.
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die standardisiert erzahlt wurden.’' Dies galt auch fiir konflikttrichtige The-
men, die in den Interviews mit Pfingstlerinnen nicht erwahnt wurden, die ich
aber aufgrund meiner Erfahrungen in der chilenischen Gesellschaft, vor al-
lem in Bezug auf den allgegenwirtigen Machismus, erwartet hitte. So war
zum Beispiel kaum Kritik an den ménnlichen Leitungspersonen zu verneh-
men. Einzig als ich ein Gruppeninterview mit Frauen aus verschiedenen
Pfingstkirchen fiihrte, wurde Kritik am Pastor gedussert. Hilfreich waren fiir
mich die Interviews mit Mitgliedern anderer Pfingstkirchen sowie der in-
formelle Kontakt mit ehemaligen Mitgliedern der IEP, um eine mdogliche
Idealisierung der Kirche kritisch zu reflektieren.

Im Vergleich mit dhnlichen Untersuchungen im europdischen Kon-
text und meinem eigenen Besuch in einer Gemeinde der IEP von Melbourne
stellte ich fest, dass die Gemeinden der IEP in Chile sehr traditionellen und
homogenen Mustern folgen. Offensichtlich ist der Trend oder Druck zur
Uniformitdt in der teilweise immer noch sehr traditionell gepriagten chileni-
schen Gesellschaft grosser als in der religios pluralistischen Landschaft Eu-
ropas oder Australiens. Die Mitglieder der Gemeinde in Melbourne schienen
gut in die australische Gesellschaft integriert zu sein und verfiigten {iber
einen guten Lebensstandard. Grundsétzlich war in allen Interviews eine
Nennung dhnlicher Themen festzustellen. Diese Ubereinstimmungen erga-
ben sich, obwohl die Fragen bewusst sehr offen formuliert waren und die
Interviews moglichst wenig gelenkt wurden, wodurch grossere Heterogenitit
der Antworten mdglich gewesen wire. Die Stereotypisierung und Kodifizie-
rung der Themen bildet die Grundlage fiir die Erarbeitung des Kirchenver-
standnisses und Gemeindepadagogik, die von einem hohen Grad an Konver-
genz innerhalb der Gemeinschaft ausgeht. Deshalb hatte die Untersuchung
auch eher zum Ziel, die gemeinsamen Themen zu finden, welche kollektiv
als zentral gewichtet werden.

6.3 Historische Entwicklung und Gemeindeleben der Iglesia Evan-
gélica Pentecostal

An der folgenden Darstellung der historischen Entwicklung der Iglesia E-
vangélica Pentecostal (Kapitel 6.3.1), der Bedeutung der Griindergeneration
(Kapitel 6.3.2) und der Darstellung des Gemeindelebens (Kapitel 6.3.3) mit
einem erginzenden Kapitel liber das Verhiltnis zwischen Architektur und
Liturgie (Kapitel 6.3.4) wird ersichtlich, warum Gemeinden der IEP fir die
Untersuchung gewahlt wurden:

3! Zur sog. Hermeneutik des Verdachts siche die katholische feministische Theologin Elisa-
beth Schiissler Fiorenza 2004.
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Es handelt sich um eine Kirche, die zum klassischen Pentekostalis-
mus gezihlt wird.*> Die Verbindungen zum Methodismus und zur Heili-
gungsbewegung sind deutlich erkennbar; die beinahe hundertjahrige finan-
zielle und organisatorische Unabhéngigkeit bietet Gewéhr fiir eine eigen-
standige Entwicklung, und die Einbettung in die mestizische Volkskultur der
Unterschicht ermoglicht Aufschliisse dariiber, wie sich der Pentekostalismus
als eigenstdndige religiose Bewegung entwickelt hat.

6.3.1  Die historische Entwicklung

Wie die chilenischen Pfingstkirchen entstanden sind und sich bis in die
1930er Jahre entwickelten, ist bereits beschrieben worden (Kapitel 3). Bis
zum Schisma der Jahre 1932-34 bestand die Pfingstbewegung in Chile fast
ausschliesslich aus der Iglesia Metodista Pentecostal (Kapitel 3.3.1). Die
meisten Pfingstkirchen spalteten sich erst nach 1935 von der Iglesia Evangé-
lica Pentecostal oder der Iglesia Metodista Pentecostal ab.

Die Ursachen fiir dieses erste grosse Schisma lagen im starken
Wachstum der Bewegung, was eigentlich deren bessere institutionelle und
personelle Organisation erfordert hitte. Anpassungen erfolgten nicht in aus-
reichendem Masse, weshalb zwischen Hoover, der als Griinder und Superin-
tendent der IMP eine herausragende Position innehatte, und weiteren Pasto-
ren Auseinandersetzungen um die Fithrung der Bewegung ausbrachen. Mit
zunehmendem Alter akzeptierte Hoover zwar die Unterstiitzung durch zwei
Assistenten (superintendente ayudante), die Pastoren Victor Pavez’ und
Manuel Umafa Salinas, welche Fiihrungspersonen der ersten Stunde waren
und grosses Prestige genossen.’® Allerdings rivalisierten Pavez und Umara
bereits 1917 wihrend der Krankheit und Abwesenheit Hoovers um die Ge-
samtleitung. Die im Juli 1929 mit einem gemeinsamen Abendmahl gefeierte
Versohnung hielt nicht lange an.

32 Zimmerling 2002, 45f. Die Bezeichnung 'klassisch' bezieht sich als Sammelbegriff auf die
pfingstlerischen Kirchen, die aus dem Aufbruch der modernen Pfingstbewegung 1906 in Los
Angeles hervorgegangen sind oder die dazu in einer engen Verbindung stehen. Siehe Kapitel
3.3.

33 Kessler 1967, 116. Pavez war urspriinglich Assistent von Pastor Robinson der Zweiten
Methodistenkirche in Santiago. Er unterstiitzte von Anfang an die Pfingstbewegung und
entwickelte sich zu einem der engsten Ver-trauten Hoovers.

3 Kessler 1967, 301. Pavez war 1911 zum Diakon und 1915 zum Pastor Presbitero der Zwei-
ten Kirche in Sar-gento Aldea in Santiago ernannt worden. Umaia hatte den erkrankten Pas-
tor Carlos Leighton der Ersten Kir-che in Santiago ersetzt. Nach dessen Tode wurde er zum
1916 Pastor Presbitero ernannt.
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Hoovers Sonderstellung zeigte sich daran, dass in seinem Haus Eng-
lisch gesprochen wurde und er als einziges Mitglied Kontakt zu Gesin-
nungsgenossen und Missionaren in der ganzen Welt hielt. Aufgrund seiner
methodistischen Pragung wurde den Mitgliedern jegliche Beteiligung in
Sportvereinen und der Besuch von Theater, Kino und Tanzveranstaltungen
verboten. Als einziges Musikinstrument waren in der Kirche Orgel oder
Klavier zugelassen.” Der konkrete Anlass fiir die Spaltung hatte dann auch
einen kulturellen Hintergrund: Umaina lud die drei neu bekehrten Briider
Rios, die eine bekannte Musikgruppe bildeten, dazu ein, Kirchenlieder mit
ihrer Gitarrenmusik zu begleiten. Rios und seine beiden Briider schrieben
populédre Lieder um und begleiteten sie mit Gitarre, Mandoline und Tambu-
rin.*® Aufgrund des grossen Erfolgs unter den Mitgliedern entwickelte sich
die Gitarre sehr rasch zum offiziellen Gottesdienstinstrument. Hoover inter-
pretierte dies als offene Rebellion.’” Der Machtkampf wurde mit allen Mit-
teln ausgetragen.

Umana verstirkte die Kritik an Hoover, den er abschétzig als gringo
bezeichnete.”® Er forderte dessen Abldsung als superintendente, indem er
den Nationalismus der 1930er Jahre in Chile nutzte und ausserdem auf das
vorgeriickte Alter des Leiters verwies.” Ausserdem machte er sich Geriichte
iiber Hoovers angebliche Homosexualitdt zunutze, um dessen Position an-
zugreifen.”” Auf diese Weise sollte seine Ausweisung aus Chile erreicht
werden.*!

Schliesslich wurde Hoover in der Jahreskonferenz von 1932 unter
zweifelhaften Umstdnden durch eine Mehrheit der Pastoren als Superinten-
dent abgesetzt, worauf eine Gruppe von zehn der 22 Pastoren unter der Lei-

3> Guerra 2009, 7.

3¢ Appl 2006, 184. In der chilenischen Volksmusik spielten diese Instrumente eine herausra-
gende Rolle.

3T Hoover 2002, 239f. Er erklérte diese Vorwiirfe damit, dass er ,,S6hne gross gezogen habe,
die sich nun gegen ihn richteten”.

38 Palma, I. 1988, 22. Der gegenwiirtige Superintendent der IEP, Pastor Eduardo Valencia,
erwahnt im Interview, dass Umaila sich anderen Pastoren gegeniiber abfillig tiber Hoover
gedussert habe.

%% Rinke 2005, 254-263. Der Nationalismus richtete sich gegen die USA, die gleichzeitig als
wirtschaftlich iiberlegen und moralisch unterlegen empfunden wurde.

40 Salazar, E. 1999, 121. Kessler 1967, 302. Bereits 1922 hatte Pastor Mendoza, der Hoover
wihrend seines Aufenthalts in den USA vertrat, diesen Vorwurf erhoben. Die Geriichte wur-
den nie bewiesen, der Hintergrund war, dass Hoover nach dem Tod seiner Frau nicht mehr
heiratete. Kessler 1967, 306. Umaia benutzte spéter diese Geriichte, um die Ausweisung
Hoovers zu betreiben, was erst durch den Obersten Gerichtshof Chiles abgelehnt wurde.

4 Kessler 1967, 302. Wahrend sich Hoover in den USA befand, versuchte Umana zu errei-
chen, dass er dort bliebe, was aber von einer Mehrheit der Mitglieder zuriickgewiesen wurde.
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tung von Victor Pavez aus der IMP austrat.*> 1934 trafen sich die beiden
Gruppen zum letzten Mal in einer Jahreskonferenz, um sich zu versdhnen.
Aber die Gegensitze waren uniiberwindlich. Die Gruppe um Hoover und
Pavez wihlte schliesslich den Namen Iglesia Evangélica Pentecostal, da
Umafa und seine Gruppe den Namen Iglesia Metodista Pentecostal legal
eingetragen hatten.” Nach dem Tode Hoovers 1936 verloren sich die Kon-
takte in die USA und zu auslindischen Missionaren.** Bis 1943 dauerten die
juristischen Kdmpfe um den Kirchenbesitz. Die tiefen Verletzungen verun-
moglichten auch nach dem Tode von Hoover und Pavez 1936 eine Versoh-
nung und Wiedervereinigung, obwohl Umafia diese anstrebte.” 1943 ver-
suchte Umafia, zum Superintendenten der IMP gewahlt zu werden, worauf-
hin einige Pastoren mit ihren Gemeinden zur IEP zuriickwechselten.*® Uma-
fia wurde zum Pastor auf Lebenszeit der Zentralkirche Jotabeche gewéhlt
und Herausgeber der Zeitschrift Chile Cristiano (drei Jahre spiter wieder
Chile Pentecostal). 1950 wurde er zum Bischof auf Lebenszeit ernannt. Er
nutzte sein Amt, um innerhalb der Kirche eine unumstrittene Machtposition
aufzubauen, die ihm auch zur politischen Einflussnahme diente.*” So wurde
am 14. September 1975 in der Hauptkirche Jotabeche der IMP das erste e-
vangelische Te Deum mit Beteiligung des Diktators Augusto Pinochet gefei-
ert. Diese Feier wurde danach jedes Jahr auch unter demokratisch gewédhlten
Prisidenten jeweils am Sonntag nach dem 18. September, dem chilenischen
Nationalfeiertag, wiederholt.

Beide Kirchen sehen sich als die Griinderkirche des Pentekostalis-
mus, wobei Hoovers Funktion und seine Beziehung zu den ersten Gruppen
in Santiago in den Anfiangen der Bewegung um 1909 die zentralen Streit-

42 Lalive d'Epinay 1968, 125; Vergara 1962, 118. Saavedra 1933, 1-4. Die Publikation der
Zeitschrift Fuego de Pentecostés wurde rund ein Jahr unterbrochen und erst im Mai 1933
wurden die Mitglieder durch eine Erklédrung der Pastoren informiert, die Hoover und Pavez
unterstiitzten.

* Die unterschiedlichen Versionen iiber die Spaltung und deren Hintergriinde finden sich in
der offiziellen Geschichte der IEP, CIEP, 113f. und auf der Homepage der IMP, URL:
http://www.evangelicos.cl (10.4.2011). Umafia wurde zum Bischof der IMP ernannt. Palma, I
1988, 22. Pastor Eduardo Valencia, Superintendent der IEP, erwéhnt, dass Pastor Umaila
1936 die IMP juristisch eintragen liess und dass die IEP erst 1940 unter dem Superintenden-
ten Castillo eingetragen wurde.

“ Robeck 1993, 177 betont, dass Hoovers Arbeit in Chile nur indirekt von aussen beemnflusst
wurde.

* Salazar, E. 1995, 135f.

46 Es handelte sich unter anderem um die Pastoren Venegas und Taucan, die beide zwischen
1933 bis 1937 Superintendenten der IMP gewesen waren und nun zuriick zur IEP wechselten.
7 Kessler 1967, 312f.



180

punkte sind. Die Unterschiede zwischen beiden Kirchen reichen tief.*® Beide
Kirchen wuchsen auch nach der Spaltung stark. Zum Zeitpunkt der Teilung
1934 blieben von etwa 150 Gemeinden rund 100 bei der IMP, 1954 zidhlte
diese 615 Gemeinden (IEP 494), 1964 zéhlte sie 862 Gemeinden (IEP 611).
Dies entsprach einer Mitgliederzahl von schatzungsweise 200'000 (IEP
150'000).* Die offizielle, 1977 publizierte Geschichte der IEP spricht fiir
dieses Jahr von einer Gesamtzahl von 249 ordinierten Pastoren (sowohl pas-
tor didcono als auch pastor presbitero), sowie von 105 Hauptkirchen in ganz
Chile und verschiedenen Kirchen in anderen lateinamerikanischen und wei-
teren Lindern.”® Der Jahreskalender, in dem die Pastoren mit Wohnadresse
verzeichnet sind, weist fiir 2006 rund 260 Pastoren in Chile, 90 in Bolivien
und 50 in Argentinien aus. Insgesamt hat die IEP weltweit somit rund 400
bis maximal 410 Pastoren. Bei einem geschétzten Durchschnitt von rund 500
Mitgliedern pro Gemeinde ist wohl eine Gesamtzahl von 200'000 Mitglie-
dern angemessen. Diese Einschidtzung wird auch von fiihrenden Mitgliedern
geteilt.”!

Die Iglesia Evangélica Pentecostal weist einige Besonderheiten auf,
die sie von anderen Pfingstkirchen in Chile abgrenzt. Die IEP bewahrte das
von Hoover 1928 eingefiihrte demokratischere Leitungsmodell: Pastoren-
kandidaten miissen in der Jahreskonferenz aufgenommen werden, der Super-
intendent wird zwar auf Lebenszeit gewdhlt, ist aber der Konferenz gegen-
iiber Rechenschaft schuldig. Die Pastorenkonferenz wihlt auch seinen Nach-
folger. Dabei wird stark auf Konsenslosungen geachtet. In der Tradition
Hoovers liegt ein Schwerpunkt auf der Sonntagsschularbeit (escuela domi-

*® Sie bezichen sich auf folgende Gebiete: Die Musik als Ausldser der Spaltung (IMP mit
Gitarre als Hauptinstrument, IEP mit Orgel oder Klavier und mehrstimmigen Chdoren); die
Beziehungen zum Staat und die Beteiligung in 6kumenischen Gremien (IMP in engem Kon-
takt mit der Militarregierung und in Pastorenkonferenzen vertreten, IEP apolitisch und ohne
Beteiligung in 0kumenischen Instanzen oder Pastorenkonferenzen); die Aussenbeziehungen
(IMP in einer Allianz mit der Iglesia de Santidad Pentecostal in Oklahoma City, IEP ohne
Kirchenkontakte, aber mit zahlreichen Kirchengriindungen im Ausland).

4 Kessler 1967, 309. Die Quellen sind Vergara und die Zeitschrift Chile Pentecostal. Inso-
fern ist Vorsicht geboten bei der Einschédtzung der Zahlen. Vergara, 1962, 121f.

50 Salazar, E. 1989, 40: ,,.Diese Missionen dehnen sich aus auf Argentinien, Brasilien, Boli-
vien, Peru, Uruguay, Venezuela, Ecuador und USA.” Die genaue Mitgliederzahl ist bis heute
schwer festzustellen, da keine offiziellen Register der Gesamtkirche gefiihrt werden. Jede
lokale Gemeinde fithrt ein Verzeichnis der Mitglieder, und in seinem Jahresbericht an die
Pastorenkonferenz erwéhnt der Pastor die Anzahl der neuen Mitglieder. Als Begriindung fiir
die Ablehnung einer Zéhlung der Gesamtzahl der Mitglieder werden die negativen Konse-
quenzen angefiihrt, die im Alten Testament David mit seiner Volkszdhlung ausgeldst habe.

3 Angaben von bis zu einer Million Mitglieder fiir die IMP (siche Appl 2006, 178) sind rein
spekulativ.
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nical) und der 'Predigt im Freien' oder 'Predigt in der Strasse' (predicacion al
aire libre, predicacion en la calle). Die puritanische Haltung und Abstinenz
in Bezug auf Gliicksspiele, Alkoholkonsum, Tanzen, Kinobesuch und Fern-
sehen wurden bewahrt. Die Pastoren erhalten bisher mit Ausnahme kirchen-
interner Kurse keine formale Ausbildung, sie erwerben ihre Kenntnisse und
Fahigkeiten durch einen jahrelangen Lernprozess in der Gemeinde. Schritt-
weise libernehmen sie mehr Leitungsverantwortung und lernen, indem sie
den Pastor oder andere Leitungspersonen imitieren. Wahrend Jahren bewéhrt
sich so ein Mitglied innerhalb der Gemeinde und zeigt in jeder Hinsicht ei-
nen hohen FEinsatz. Dabei lernen die Fithrungspersonen auch, dass sie den
Kontakt zur Gemeinschaft nicht verlieren diirfen, da sie sonst ihre Legitima-
tion rasch verlieren kénnen.>”

6.3.2 Die Bedeutung der Griindergeneration

In Lateinamerika geniessen starke mannliche Fiithrungspersonen in der Poli-
tik als so genannte caudillos grosses Ansehen.” Ebenso werden militirische
Anfiihrer verehrt, die vor allem im Zusammenhang mit der Entstehung der
Nationalstaaten eine wichtige Rolle spielten.’* Die cazigues der Mapuche,
die den Widerstandskampf gegen die Spanier anfiihrten, werden in Chile
idealisiert.”

Dies bildet den kulturellen Hintergrund fiir die Bedeutung, welche
den Minnern der Griindergeneration in der IEP und in allen Pfingstkirchen
zugeschrieben wird. Fiithrende Personlichkeiten der ersten Generation wer-
den als Vorbilder des Glaubens in ihrer jeweiligen Rolle idealisiert und ent-
sprechend wird dazu aufgerufen, ihnen nachzufolgen und ihnen moglichst
genau zu entsprechen. Ausserdem besteht innerhalb der IEP eine ménnliche
Sukzessionslinie in der Nachfolge des ersten Superintendenten Willis C.
Hoover. Er formte seine Nachfolger, baute sie innerhalb der Kirchenhierar-
chie auf und prégte sie durch sein Vorbild, wodurch er ihnen die notige Au-
toritdt verschuf, damit sie sich fiir ihr Leitungsamt zu profilieren vermoch-
ten. Hoover ist bis heute die unbestrittene Griindungsfigur der IEP.

*2 Kliewer 1975, 136f.

33 S0 zB. in Chile die Prisidenten Alessandri 1925 und Ibafiez 1927 (siche Zeittafel). Rinke
2007, 77-87.

5% S0 z.B. der als chilenischer Nationalheld gefeierte Arturo Prat, der 1879 als Offizer in der
Seeschlacht von Iquique bei dem Versuch fiel, ein Schiff der weit iiberlegenen peruanischen
Flotte zu entern.

35S0 z.B. die cazigues Lautaro, Colo-Colo und Caupolican.
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SUPERINTENDENTES DE LA
IGLESIA EVANGELICA PENTECOSTAL

Superintendenten der IEP von 1909 bis 2004

In dieser Darstellung werden die Superintendenten der IEP der letzten hun-
dert Jahre abgebildet. Thre durchschnittliche Amtsdauer betrug rund 15 Jah-
re, was angesichts des hohen Alters, in dem sie ihr Amt antraten, erstaunlich
ist. Einzig Willis Hoover, der aus der US-amerikanischen Mittelklasse
stammte, unterscheidet sich durch Aussehen und Kleidung von seinen Nach-
folgern, welche mit Anzug und Krawatte den sozialen Aufstieg in die Mit-
telklasse vorwegnehmen.

In einem Lied werden Hoovers Verdienste in der Iglesia Evangélica Pente-
costal folgendermassen besungen:

1. — Wie gut ist es, sich heute an Sie zu erinnern.
Wie gut ist es, mehr von Ihnen zu wissen.

Wie gut ist es zu entdecken, dass heute,

was Sie gesit haben, Gott hat wachsen lassen.

% Fuego de Pentecostés 2004, 18f.
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2.—,,Wie wird es sein?”, fragte jemand,
,Ich mochte Thre Gegenwart in mir spiiren.’

,.Es 1st einfach”, antwortete ein anderer.
,,Du musst deinen Bruder hier umarmen.”

b}

Chor

Haltet ein auf dem Weg

und fragt nach dem alten Pfad.

Ein so bescheidener Anfang,

ohne Geld in der Tasche

so griindeten Sie das Pfingstwerk.”’

Hoover und seine Rolle innerhalb der Kirche werden auf verschiedene Wei-
se verklart: Im Vorwort zur offiziellen Geschichtsschreibung der IEP wird
der gottlichen Vorsehung gedankt, die ,,den Geist seines Dieners W.C. Hoo-
ver bewegte, damit er Chile erblicke [...] und die den herrlichen Geistregen
ausgoss, der den Eifer eines Volkes weckte, das durch kalte und laue Lehren
eingeschléfert war.” Vermutlich richtet sich diese Kritik hauptsidchlich gegen
die Methodistenkirche, deren Glaubensleben als kalt empfunden wurde.”®
Weiter heisst es: ,,Wir wollen auch betonen, dass W.C. Hoover, als er sich
entschloss, in Chile zu bleiben, auf jeglichen Verdienst und materielle Vor-
teile verzichtete und von diesem Moment an aus dem Glauben heraus lebte,
nur auf die Hilfe des Hochsten vertraute mittels seiner treuen Mitarbeiter.
Dies ist ein aussergewOhnliches Beispiel, dem wir bis heute nachgefolgt
sind, die wir dasselbe Ministerium in unserer geliebten lglesia Evangélica
Pentecostal auf uns genommen haben.” Diese Beschreibung trifft allerdings
kaum zu.” Hoover wird als ein ,lebendes Beispiel der gottlichen Gnade”
bezeiggmet, der bis zu seinem Lebensende eine weitere Erweckung gesucht
habe.

57 Titelblatt des offiziellen Jahreskalenders 2004 der IEP. Maradones 2005, 14f. beschreibt die
Entstehungsgeschichte des Liedes in der Zeitschrift Fuego de Pentecostés. Der Refrain nimmt
Bezug auf Jer 6,16.

>% Orellana 2006 nimmt mit dem Titel ,,El fuego y la nieve” Bezug auf ein Zitat, in dem die
Pfingstbewegung mit Feuer und die Methodistenkirche mit Schnee verglichen wird.

%% Corporacioén Iglesia Evangélica Pentecostal (CIEP) 1977, 7. Diese Darstellung weicht von
den historischen Fakten ab. Hoover verfiigte iiber finanzielle Unterstiitzung von seiner Fami-
lie in den USA, die es ihm beispielsweise erlaubte, seine Kinder in den USA in die Schule zu
schicken. Ebenso konnte er von privatem Geld das Kirchengebdude in Valparaiso bezahlen.
Siehe Kapitel 3.3.1.

89 Corporacion Iglesia Evangélica Pentecostal (CIEP) 1977, 117f.
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Kessler beschreibt Hoover — wohl aufgrund positiver Schilderungen
seiner Interviewpartner — folgendermassen: ,,Er identifizierte sich vollstin-
dig mit den Armen und man konnte ihn beim Besuch von Kirchen ausser-
halb von Valparaiso durch staubige Strassen laufen sehen, den Hirtenstab in
der Hand und mit einem Poncho bekleidet, in dem er schlief.”®' Da Kessler
in seiner Darstellung der chilenischen Pfingstbewegung fiir gewohnlich ei-
nen distanziert kritischen Blick bewahrt, fillt umso mehr auf, wie Hoover
hier als Apostelfigur oder Wandercharismatiker beschreiben wird. Seine
sonstigen Lebensumstidnde entsprachen jedenfalls nicht einem Mitglied der
Unterschicht und so bleibt fraglich, ob Hoover allenfalls selber diese Rolle
inszeniert hat. In der offiziellen Geschichtsschreibung der IEP wird betont,
dass ,,in Wirklichkeit das Leben des herausragenden Dieners [Willis Hoo-
ver] ein Symbol war fiir die Kirche.”®* Hoovers Wirkung héngt auch damit
zusammen, dass er seine Nachfolger pragte, indem er beispielsweise in sei-
nem Pfarrhaus eine ausgewéhlte Gruppe von Méannern unterrichtete, die ihm
besonders geeignet schienen, zukiinftig Leitungsaufgaben zu iibernehmen.®
Der dritte Superintendent der IEP, Enrique Murgues, nahm an dieser Bibel-
gruppe teil.**

Hoovers Autoritit beruht demnach einerseits auf seiner personlichen
Ausstrahlung, seiner Glaubwiirdigkeit und seinem grossen Einsatz, anderer-
seits auf seiner Verklarung durch die Mitglieder der Pfingstkirche. Seine
Gegner versuchten durch massive Vorwiirfe seine Integritit zu untergraben.
So spielten sie auf die angebliche Homosexualitidt Hoovers an.®> Der erste
superintendente steht heute in der IEP fiir die Einheit und den Ursprung der
Bewegung, er erinnert an die Erweckung von 1909, wird mit dem Wachstum
der Bewegung in Verbindung gebracht und symbolisiert die 'Treue zu den
Anfangen'. Diese wird auch innerhalb der IEP in Erzdhlungen tradiert. Dabei
finden sich Parallelen zu den ersten Aposteln oder zum Bild des leidenden
Gottesknechtes. Erstaunlich ist, wie unbefangen in dieser Beschreibung

®! Kessler 1967, 292.

82 Corporacion Iglesia Evangélica Pentecostal (CIEP) 1977, 117.

% Hoover 2002. Der Enkel Hoovers, Mario Hoover, der 1923-1936 mit seinen vier Geschwis-
tern und seiner verwitweten Mutter in Willis Hoovers Pfarrhaus in Valparaiso wohnte, bietet
eine anschauliche Beschreibung von Hoovers Privatleben und seinem autoritiren Erziehungs-
stil. In militérisch straffer Disziplin und nur auf Englisch wurden die Kinder erzogen, taglich
wurden Familiengottesdienste gefeiert, die hauptséchlich aus dem Auswendiglernen von
Bibelversen und Geséngen bestanden und mit einem dreifachen Gloria a Dios beendet wur-
den.

* Hoover 2002, 189. 192. 212. 269.

65 Salazar,E. 1995, 121. Kessler 1967, 302. Graf 2009, 390. Pingstler lehnen allgemein offen
gelebte Homosexualitit ab.
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Hoover und seine Familie in einer Reihe mit katholischen Heiligen gestellt
werden:

,»Er litt viel und wurde verleumdet. Es war schrecklich, ganz
schrecklich. Er war ein heiliger Mann, wie auch seine Fami-
lie.”ﬁﬁ

Pastor Hoover con el reverendo H.L. Williams,
cerca de Iquique, 1898.

Pastor Willis Hoover und Pastor H.L. Williams in der Néhe von Iquique 18987

% Pastora Rosa Escalona, 60 Jahre.
" Hoover 2002, 174d.
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WCH y la Mrs. Hoover con hijos Pablo y Ernesto.
De pie, Helen y Carlos A. Gomez, 1913.

Mary und Willis Hoover mit Familie, 1913%

Die beiden Fotos stammen aus unterschiedlichen Lebensabschnitten der
Familie Hoover. In Iquique war er erst als Schulleiter tdtig, um sich dann der
Evangelisation zu widmen. In beidem war er durchaus erfolgreich und emp-
fahl sich so fiir die Versetzung nach Valparaiso, von wo das Familienbild
stammt. Die Aufnahme datiert nach der Trennung von der Methodistenkir-
che, entspricht aber durchaus der gingigen Darstellung einer Familie aus der
Mittelklasse. Der Schwiegersohn Hoovers, Carlos Gomez, war als Pastor
einer Gemeinde der Iglesia Metodista Pentecostal zustindig. Nach dessen
frithen Tod nahm das Ehepaar Hoover ihre Tochter samt fiinf Kindern auf.

8 Hoover 2002, 206a.
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Eine dhnlich wichtige Rolle als Griindungsperson und Vorbild spielt fiir die
Frauen der IEP Mary Hoover. Salazar fiihrt Bespiele an, in denen Mary
Hoover dargestellt wird als ,,richtige Mutter fiir das Israel Gottes”, als Pasto-
rin, welche die ,,Gabe des Besuches” besass, als Mutter, die sich um alle
Mitglieder kiimmerte und sie dazu anhielt, ihre Kinder in die Schule zu schi-
cken.” Ebenso wie ihr Mann fiihlte sich Mary Hoover als Teil der weltwei-
ten Erweckung, und sie unterstiitzte ihn bedingungslos bei der Ausfiithrung
dieses als gottlich verstandenen Auftrags, wobei sie in den entscheidenden
Situationen entschlossener auftrat als ihr Mann.

Salazar zeigt, dass Frauen um 1910 Protagonistinnen der Pfingstbe-
wegung waren und sogar als eigenstindige Pastorinnen anerkannt wurden.”
Sie besuchten Gemeinden anderer protestantischer Kirchen, um iiber die
Erweckung in Valparaiso zu berichten, griindeten neue Gemeinden und iib-
ten eine rege Besuchs- und Reisetdtigkeit aus, die ihren Méannern oftmals
aufgrund ihrer Berufstitigkeit verwehrt war. Frauen waren fiir die Entwick-
lung der Pfingstbewegung in verschiedener Hinsicht wichtig. So erwéhnt
Salazar die Theologin Laura Ester Contreras, die verschiedene Artikel im
Chile Evangélico und im Chile Pentecostal publizierte, und Natalia de Aran-
cibia, die als Missionarin unermiidlich ganz Chile bereiste.”' Das Modell der
Prophetin und Missionarin beruhte weniger auf einzelnen Vorbildern, da
Frauen meist zu zweit oder in Gruppen reisten und evangelisierten. Sie
konnten zu Beginn der Bewegung in grosser Freiheit und mit Billigung der
Pastoren prophezeien, in Zungen reden, die Bibel auslegen und unterrich-
ten.”* Im Chile Pentecostal erschien beispielsweise 1911 ein Artikel mit dem
Titel ,,Das Amt der Frau”, in dem die Rolle der Frau in der Bibel auf die
Situation der Pfingstlerinnen iibertragen wird, um zu legitimieren, dass auch
Frauen unterrichten durften:

,»Es scheint uns, dass die Frauen, die Gott gerufen hat, das-
selbe Recht haben, das Wort Gottes, die Bibel, zu unterrich-
ten und zu lehren. [...]. Diejenigen, die heute zulassen, dass
eine allein stehende Frau die Leute unterrichten kann, aber
die verheirateten ausschliessen: Was sagen sie iiber verheira-

% Salazar, E. 1995, 33f.

70 Salazar, E. 1995, 68f.

7 Snow, 1999, 300 zitiert Actas Conferencia Anual de Los Andes aus dem Jahr 1908. Laura
Contreras war eine chilenische Missionarin, die von der Sociedad Misionera der USA fiir die
Arbeit in Chile angestellt war.

"2 Salazar, E. 1995, 46. 51.
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tete Frauen wie Hulda und Deborah? Beide waren Prophe-
. »73
tinnen.

Martin weist darauf hin, dass dieselbe Anziehungskraft, die der frithe Me-
thodismus in den USA auf Frauen ausiibte, sich im Pentekostalismus wie-
derholte. ,,Of first-rate importance is the well-documented appeal of Metho-
dism to women, which provides a potent anticipation of a similar attraction
exercised by Pentecostalism.”’*

In der offiziellen Geschichte der IEP werden allerdings Frauen in
Leitungspositionen fast ausschliesslich als Pfarrfrauen (pastoras) erwahnt.
Augusta de Blau wird als erste Diakonin und als Kirchenvorsteherin er-
wahnt, die in der Kirche Sargento Aldea in Santiago eine ,,Sdule der Kirche
und grosse Hilfe fiir den Pastor Victor Pavez” gewesen sei, zusammen mit
dessen Gattin, Perpetua Ortiz de Pavez.”” In der Geschichtsschreibung der
IEP sind wenige Spuren dieser bedeutenden Frauen erhalten geblieben, da
mit der Institutionalisierung der Kirche auch die Moglichkeiten und Positio-
nen der Frauen eingeschrankt wurden. Allerdings ist ihr Einfluss auf lokaler
Ebene schon aufgrund ihrer Zahl, vor allem aber wegen ihres Engagements
gross geblieben.

Wihrend die Erinnerung an Mary Hoover im kollektiven Bewusst-
sein der IEP tradiert wurde und sie als Vorbild fiir die Frauen dient, haben
sich die Spuren von Elena [Nellie] Laidlaw, die ebenfalls zur Griindungs-
generation gehort, verloren. Sie diente zumindest in der Anfangszeit als
Zeugin fir die Kraft der charismatischen Gaben und ihr Wirken als Prophe-
tin und Missionarin inspirierte zahlreiche Frauen. Thre Bekehrung wurde als
modellhaft fiir die verwandelnde Kraft des Heiligen Geistes dargestellt. Da-
nach wurde sie zu einer wichtigen Prophetin der Bewegung, die ,,wenn der
Geist sie ergriff, mit geschlossenen Augen durch die Gemeinde ging, eine
Person vor sich hinknien hiess, ihr sagte, was sie im Herzen habe, zur Um-
kehr aufrief, ihr die Hande auflegte, fiir sie betete und sie segnete. Einige
fiihlten sich beleidigt und widersetzten sich.”’® Diese Schilderung entspricht
dem bis heute gebrauchlichen Ablauf fiir Heilungen und Prophezeiungen,
wobei die Person oft in Trance fallt und mit halb geschlossenen Augen zu
einem Mitglied geht, dieses allenfalls nach vorne holt und ihm dort die Han-
de auflegt und betet.

7 Gunstad 1911, 6.
™ Martin 1990, 39.
75 Corporacion Iglesia Evangélica Pentecostal (CIEP) 1977, 381.
7 Hoover 2002, 43.
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Ihr Besuch in Santiago bei den dortigen Methodistengemeinden und
ihre Festnahme am 12. September 1909 gilt als Geburtsstunde der neuen
Bewegung. In der offiziellen Darstellung der Methodistenkirche wurde sie
mit abschdtzigem Unterton als 'Prophetin’ (profetiza), 'Erleuchtete’ (ilumina-
da), 'Gesandte des HERRN' (enviada del Serior), 'bescheidene Dienerin Got-
tes' (humilde sierva de Dios) bezeichnet, die in Wirklichkeit eine Betriigerin
sei.”’ Diese negative Bewertung bis hin zur Rolle des Siindenbocks ange-
sichts der Spaltung kommt auch in spiteren Kommentaren zum Ausdruck, in
denen ihr beispielsweise die Schuld am Tod des Bruders Fidel Leiba der
Ersten Methodistenkirche in Santiago zugeschoben wird, der an Blutvergif-
tung gestorben sei, weil er auf die 'Erleuchtete' gehort habe, die ihm den
Arztbesuch verboten habe.”®

Elena Laidlaw begann frilh zu evangelisieren und besuchte alleine
oder in Begleitung anderer Frauen wie Natalia de Arancibia protestantische
Gemeinden. Die Spannung zwischen charismatischer Freiheit und hierarchi-
scher Kontrolle zeigte sich aber bereits in den Anfangen der Pfingstbewe-
gung. Nach einigen Monaten iibernahm Hoover 1910 die Organisation und
Kontrolle der Bewegung. Elena Laidlaw wurde als Prophetin und Vertreterin
der Bewegung zuriickgestuft. Kessler, der ein negatives Bild von Laidlaw
vermittelt, schreibt, dass sie spéter die Gemeinde verlassen, als Drogenab-
hiangige Morphium und Lose verkauft habe und schliesslich in Siinde ge-
storben sei. Er vermutet, dass sie an Schizophrenie gelitten habe.”” Weitere
Quellen sind nicht auffindbar, da auch in der IEP keine Erinnerungen an
Elena Laidlaw tradiert wurden. Thre Spuren verlieren sich in der offiziellen
Geschichtsschreibung und die wenigen Quellen sind durch ménnliche Geg-
ner der Bewegung geprigt.

Im Zuge der Institutionalisierung der Pfingstbewegung schwand die
Bedeutung der Prophetinnen, die gleichzeitig Missionarinnen waren, und
ihre Freiheiten wurden eingeschrankt. So wird spéter vor allem ihre Téatig-
keit und Bedeutung in der Evangelisation hervorgehoben. Ein Beispiel dafiir

"7 Snow 1999, 303 zitiert einen Bericht aus £/ Cristiano vom 20. September 1909.

8 Snow 1999, 304 zitiert einen Bericht aus E/ Cristiano vom 31. Januar 1910.

7 Kessler 1967, 121. Im Dezember 1909 besuchte Elena Laidlaw Concepcion, wo ,,sie ver-
suchte, die Gemeinde von Tulio Moran zu Ubernehmen. Sie wohnte im Haus von Goodsil
Arms [...] und ihr schlechtes Verhalten war wahrscheinlich einer der Griinde, warum Arms
spater zum Kritiker der Pfingstbewegung wurde. Nellie ging nach Temuco, aber Cecilio
Venegas, der dortige Pastor, forderte seine Mitglieder dazu auf, sich eine eigene Meinung zu
bilden, mit dem Resultat, dass Nellie [Elena] an diesem Ort keine Anhénger gewinnen konn-
te. [...]. Sie versuchte, als Vertreterin der neuen Bewegung im ganzen Land ernannt zu wer-
den, aber im Mérz 1910 begann sie, das Vertrauen ihrer eigenen Anhénger zu verlieren.”
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ist Rita Marta Sanchez Araya (1932 bis 1998), die innerhalb der IEP hohe
Wertschédtzung als Missionarin genoss und iiber die Gabe der Prophezeiung
und der Heilung verfiigt habe. Sie besuchte viele Gemeinden der IEP in Chi-
le und im Ausland.*

Die erste Generation geniesst in der Iglesia Evangélica Pentecostal
hohe Wertschitzung. Die Griinderviter und -miitter dienen als Vorbilder fiir
die geschlechtertypischen Rollen. Dabei zeigen der Pastor und die Pfarrfrau
eher konservative Ziige, die Rolle der Missionarin und Prophetin bietet Po-
tential fiir Verdnderungen. Neben den Vorbildern der Griindergeneration
werden gleichzeitig in jeder Gemeinde wichtige verstorbene Mitglieder ver-
ehrt, die nur in der eigenen Gemeinde von Bedeutung waren. So wird oft auf
ehemalige Pastoren und deren Ehefrauen als Vorbilder verwiesen.

6.3.3  Pfingstgemeinden im Spiegel ihrer Selbstzeugnisse

Die Fallbeispiele fiir die Feldforschung stammen aus Gemeinden der /glesia
Evangélica Pentecostal, die sich in San Pedro de la Paz, Michaihue und
Concepcion, in der Achten Region Chiles, befinden. Zur Uberpriifung der
Ergebnisse dienen Gemeinden weiterer Pfingstkirchen (vor allem der Iglesia
Metodista Pentecostal und der Iglesia Mision Wesleyana), ebenfalls in der
Achten Region, und in der Hauptstadt Santiago.

Der folgende Uberblick zeichnet das ekklesiale Profil der IEP und
stellt detailliert ihr Gemeindeleben dar. Dieses Raster gibt Informationen
iiber Art der Aktivitit, Ort, Haufigkeit und Zeitdauer der Durchfiihrung. Es
fiihrt Verantwortliche und Teilnehmer auf und bietet eine kurze inhaltliche
Beschreibung. Mit Hilfe dieser Zusammenstellung kann die pfingstlerische
Gemeinschaft erfasst und ausfiihrlich beschrieben werden.

Innerhalb der IEP bestehen — trotz Ubereinstimmung in dogmati-
schen Fragen und einer gemeinsamen Leitungs- und Gemeindestruktur —
grosse Unterschiede in Bezug auf das ortliche Gemeindeleben, welche sogar
die Einheit der Kirche bedrohen kénnen.*' Zwei grundlegende Strémungen
prigen die IEP: Die eine Linie steht in der Tradition Hoovers, die andere
wurde durch die Gemeinde von La Calera geformt.” Diese beiden Stromun-
gen zeigen zwei Tendenzen des klassischen Pentekostalismus: Hoovers Tra-
dition ist eher urban, methodistisch und demokratisch geprigt, die andere ist
eher rural, durch die katholische Volkskultur geformt und hierarchisch aus-

8 Tapia, Orlando 1998, 6f.

81 Die Abspaltungen von der IEP sind im Kapitel 3.4.2. dargestellt worden.

82 Die Stadt La Calera zihlt heute rund 50'000 Einwohner und liegt in der Region von Valapa-
raiso. Die Region ist agrarisch geprégt und liegt in der semitropischen Klimazone.
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gerichtet. Neben diesen grundlegenden Unterschieden wird das Profil der
Gemeinde auch beeinflusst durch die Anzahl der Mitglieder, deren Ge-
schlecht sowie sozio6konomische und soziokulturelle Hintergriinde.
Schliesslich sind der Fiihrungsstil des Pastors und der Kirchenvorsteher, die
gemeindeeigenen Traditionen und Pragungen und die Stellung der Gemeinde
innerhalb der Gesamtkirche bedeutsam. Deshalb kann eine Gemeinde wie
Sargento Aldea in Santiago, die mehrere Tausend Mitglieder umfasst und
den Ruf besitzt, eine 'Pastorenschmiede' zu sein, nicht vorschnell mit einer
kleinen, landlich gepragten Gemeinde im Norden Chiles verglichen werden.
% Ein Mitglied gibt dafiir das folgende Beispiel:

,,Die Kirchen hier im Siiden richten sich sehr nach dem Kli-
ma und nach dem Gemiitszustand der Leute. Ich schreibe
dies mehr dem Wind und der Kélte zu, die es hier [in Con-
cepcion] gibt. Deshalb erkélten sich die Leute haufiger. Aber
hier haben die Leute auch mehr freie Zeit. [...]. Wenn sie den
Pastor wechseln wiirden und beispielsweise einen von Santi-
ago [nach Concepcion, in den Siiden] bringen wiirden, dann
wiirde dieser versuchen, sein System einzufiihren.”™

In diesem Zitat ist erkennbar, dass der Interviewpartner aus Santiago stammt
und urspriinglich zur Gemeinde Sargento Aldea gehdrte und offensichtlich
durch die gemachten Erfahrungen geprigt ist. So empfindet er die Gemeinde
von San Pedro als weniger engagiert. Trotz der erwédhnten Unterschiede
bestimmen aber gemeinsame Auspriagungen das Leben und den Alltag aller
Gemeinden der IEP. Dazu die wichtigsten Punkte:

Das Gemeindeleben ist sehr intensiv und erfordert die aktive Teil-
nahme und Verpflichtung aller Mitglieder. Engagierte Mitglieder beteiligen
sich tiglich in der Kirche, wenn ihre Aufgaben und Amter in den verschie-
denen Gruppen dies erfordern. Jede Gruppe folgt einem schriftlich festgehal-
tenen Monatsprogramm. Wahrend der Gebetswochen (semanas de oracion)
werden tiglich Gottesdienste gefeiert. Weibliche Mitglieder und die Jugend-
lichen sind eher aktiv und in der Gemeinde engagiert, wahrend die Méanner
oftmals aufgrund beruflicher Verpflichtungen verhindert sind. Thr Einsatz
beschrinkt sich dann auf das Wochenende.

8 Aus der sehr aktiven Gemeinde Sargenta Aldea sind viele zukiinftige Pastoren hervorge-
gangen. Diese sind dhnlich geprégt und halten untereinander auch als Gemeindepastoren
Kontakt. Entsprechend gross ist das Gewicht dieser Gemeinde.

8 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.
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Ein lose verbundenes Mitglied nimmt normalerweise an einem Got-
tesdienst in seinem Quartier und am Gemeindegottesdienst am Sonntag-
abend teil. Bei geschitzten zwei Gottesdiensten fiihrt das zu drei bis finf
Stunden Beteiligung pro Woche. Ein durchschnittlich engagiertes Mitglied
nimmt am Sonntag an der Sonntagsschule und am Gottesdienst teil, daneben
vermutlich noch an einem Anlass wihrend der Woche. Pro Woche sind dies
rund sechs bis acht Stunden. Ein sehr aktives Mitglied, das sich in einigen
Gruppen und an Gemeindeanldssen beteiligt, kommt leicht auf fiinfzehn bis
iiber zwanzig Stunden pro Woche. Dies schliesst nicht das personliche Gebet
oder Hausandachten ein, die unabhéngig von den geplanten Anldssen ge-
pflegt werden.

Folgende Aktivitdten finden in den Gemeinden der IEP und mit kleineren
Abweichungen in allen pfingstlerischen Gemeinden in Chile wihrend einer
gewohnlichen Woche statt:

Im Sommer findet jeden Morgen von acht bis neun Uhr in den ein-
zelnen Quartiergemeinden ein Gebetstreffen statt, an dem nach Mdglichkeit
alle Mitglieder teilnehmen. Getragen wird es aber hauptsdchlich von den
dorcas, verheirateten Frauen. Wahrend der Gebetswochen, die wenigstens
vier Mal im Jahr, je nach Gemeinde aber auch viel haufiger durchgefiihrt
werden, findet jeden Abend um acht Uhr ein Gottesdienst fiir die ganze Ge-
meinde statt. Wahrend des Jahres wird ausserhalb der Gebetswochen je-
weils am Dienstag-, Samstag-, und Sonntagabend Gottesdienst gefeiert. Ne-
ben diesen festen Aktivitdten werden an den unterschiedlichen Wochentagen
weitere Anldsse durchgefiihrt:

6.3.3.1 Aktivitiiten an den einzelnen Wochentagen

Die im Folgenden dargestellten Aktivititen vermitteln einen Uberblick iiber
das Gemeindeleben. Es entsteht ein Raster, das sich {iber die Woche legt und
einen Eindruck bietet von den vielfaltigen Moglichkeiten oder Anspriichen,
denen sich ein Mitglied fiir seinen Einsatz in der Gemeinde zu stellen hat.
Dieser erste oberflichliche Wocheniiberblick dient als Grundlage fiir die
Darstellung der ekklesialen Profile der pfingstlerischen Gemeinschaft.

Montag:

Von 14.00-16.00 Uhr findet in der Kirche das Treffen der dorcas (clase de
dorcas) statt. Erst wird ein biblischer Text oder ein biblisches Thema behan-
delt. Diese beziehen sich haufig auf ethische Fragen im Zusammenhang mit
dem erwiinschten Verhalten der 'christlichen Frau'. Dann folgen ein gemein-
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sames Gesprach und der Austausch iiber das Gehdrte. Dabei kommen allge-
meine Verhaltensregeln, die fiir die Pfingstlerinnen giiltig sind, aber auch
personliche Erfahrungen und Anliegen zur Sprache. Zum Treffen gehort
immer auch ein Imbiss in entspannter Atmosphére, wobei sich die Gelegen-
heit fiir personliche Gespriache ergibt. Das offizielle Ziel des Treffens ist das
geistliche Wachstum, weiter die Ausbildung und die 'christliche Gemein-
schaft' unter den verheirateten Frauen. Da auch die Kinder mitgebracht wer-
den konnen, bietet sich fiir viele Frauen die willkommene Gelegenheit, sich
in einem geschiitzten Rahmen mit ihresgleichen auszutauschen.

Geleitet wird die Weiterbildung von der Leiterin der dorcas (jefa de
dorcas) — oftmals der Ehefrau des Pastors (pastora). Ein Mitglied des Kir-
chenvorstandes (junta de oficiales) der Gemeinde oder der Pastor selber
nehmen ebenfalls am Unterricht teil und vertreten die Gemeindeleitung. Sie
kontrollieren gleichzeitig, dass nicht Kritik am Gemeindeleben oder der
Leitung gedussert wird.

Dienstag:

Am Dienstagabend wird um 20 Uhr ein Gottesdienst in den Kirchen der
Quartiergemeinden (locales) gefeiert, der rund zwei Stunden dauert. Der
jeweilige Verantwortliche fiir das local organisiert und leitet den Gottes-
dienst. Es handelt sich um Mitglieder des Kirchenvorstandes, welche das
Vertrauen des Pastors geniessen. In der Hauptkirche findet ebenfalls ein
Gottesdienst statt, der vom Pastor geleitet wird. Die Mitglieder treffen sich
in dem Versammlungsraum, der ihrem Wohnort am nichsten liegt. In diesen
Untergruppen werden personlichere Beziehungen gepflegt, da der intimere
Rahmen mehr emotionale Freiheiten zuldsst. Die Gruppenleiter konnen hier
ihre Fahigkeiten erproben und entwickeln.

Mittwoch:
Am Mittwoch treffen sich die dorcas einmal im Monat um 15.00 Uhr an den
Predigtpunkten in den Strassen und auf den Platzen der Umgebung. Sie pre-
digen dann bis zu zwei Stunden im Freien. Manchmal steht ihnen dafiir ein
Megaphon zur Verfiigung, das von einer Frau zur néchsten weitergereicht
wird. Alle Frauen, die sich dazu berufen fiihlen, predigen je nach Person
unterschiedlich lange. Die anderen Mitglieder unterstiitzen sie mit Gesang,
Gebeten oder bestitigenden Rufen wie amén, haleluja oder gloria a Dios.
Wochentlich findet am Mittwoch und Freitag um 20 Uhr in der Kir-
che die Chorprobe (ensayo del coro) statt. Der Gesang hat in der IEP eine
grosse Bedeutung, da auf Musikinstrumente weitgehend verzichtet wird.
Neben dem mehrstimmigen Chor der Erwachsenen singen auch die Mad-
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chen in einem eigenen Chor. Zudem iiben die einzelnen Gruppen Lieder ein
und tragen diese dann im Gottesdienst der Gemeinde vor. Vor der Chorprobe
wird eine kurze Andacht mit Gebet abgehalten.

Donnerstag:

Wihrend des Sommers treffen sich die Mitglieder der Gemeinde um 19 Uhr
zunéchst in ihren jeweiligen locales. Dort wird erst gemeinsam gebetet,
nachher ziehen die einzelnen Gruppen aus, um in vorher festgelegten Stras-
sen und auf den Plitzen zu predigen. Als Predigtorte werden strategisch
giinstige Punkte gewdhlt, wo viele Passanten vorbeikommen. Im Unter-
schied zur Predigt im Freien der dorcas predigen meist Ménner, die durch
Gesang und Gebete unterstiitzt werden. Diese Predigt im Freien dauert je
nach Witterung zwischen einer bis drei Stunden.

Freitag:

Um etwa 19.30 Uhr treffen sich die Leiter der Sonntagsschule und weitere
interessierte Mitglieder der Gemeinde zu einem Bibelstudium (estudio bibli-
co). Zustandig fiir die Organisation ist die Bibelkommission, zu der neben
dem Pastor weitere Mitglieder des Kirchenvorstandes und weitere 'Briider’
(hermanos) gehoren. Das Bibelstudium findet in der Kirche statt und dient
zur Vorbereitung der Sonntagsschule. Dabei wird besprochen, wie der von
der Pastorenkonferenz festgelegte Bibeltext auszulegen ist. Diese Vorberei-
tung dauert ein bis zwei Stunden.

Die Jugendgruppe trifft sich um 20.30 Uhr zum Gebet in der Kirche. Nach
dieser rund einstiindigen Versammlung bleiben die Jugendlichen meist noch
in einem informellen Rahmen beisammen. So haben sie Zeit und Gelegen-
heit, um sich iiber andere Themen auszutauschen, die nicht in direktem
Zusammenhang mit dem Gemeindeleben stehen.

Samstag:

Um 15 Uhr treffen sich die Kinder zur Kinderlehre (clase visualizada) in der
Kirche. Sie werden in Gruppen von den Sonntagschullehrkriften unterrich-
tet. Dabei wird eine biblische Geschichte erzéhlt und bildlich dargestellt.
Grosser Wert wird auf die anschauliche (visual) Vermittlung des Themas
gelegt. Einmal im Monat werden die Kinder von den Verantwortlichen der
Kinderlehre zuhause besucht. Bei diesen Besuchen geht es darum, Eltern
iiber die Fortschritte ihrer Kinder zu informieren. Falls die Eltern der Ge-
meinde fernbleiben, werden sie zur Teilnahme am Gemeindeleben eingela-
den. Die Kinder dienen so als Tiir6ffner fiir die Evangelisation.
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Um 20 Uhr findet fiir die Gesamtgemeinde der Gottesdienst in der Kirche
statt. Dieser dauert ungefahr zwei Stunden. Da viele Manner auch samstags
arbeiten, beginnt fiir sie mit diesem Gottesdienst das Wochenende. Entspre-
chend nehmen daran Familien oft geschlossen teil, wahrend die Aktivitdten
unter der Woche eher von Frauen besucht und gestaltet werden. Dies ist
auch die erste Gelegenheit, um Mitglieder der Gesamtgemeinde zu treffen,
da sich das Gemeindeleben sonst hauptsichlich in den jeweiligen Ortsgrup-
pen abspielt.

Sonntag:

Am Sonntag finden die meisten Aktivitdten statt. Fiir viele Mitglieder ist
dies der einzige arbeitsfreie Tag der Woche. Die Gemeinde trifft sich in den
jeweiligen Lokalen um 9 Uhr, dann findet die Predigt im Freien statt.

Um 10 Uhr trifft sich die gesamte Gemeinde in der Kirche zur Sonn-
tagsschule (escuela dominical). Das biblische Thema wird von einer Kom-
mission unter Leitung des Superintendenten der Sonntagschule (superinten-
dente de la escuela dominical) vorgegeben. Es geht von einem Bibelvers
aus, der in einem Jahreskalender festgelegt ist. Ziel ist ein systematisches
Studium der Bibel, das gruppenweise — nach Alter und Geschlechtern ge-
trennt — in der Kirche und in den Nebenrdumen durchgefiihrt wird. Die Ge-
samtverantwortung hierfiir tragt der Superintendent der Sonntagsschule. Die
Lehrerinnen und Lehrer der Sonntagsschule sind fiir ihre jeweiligen Gruppen
zustdndig. Rund 45 Minuten wird das Thema in den Gruppen studiert, dann
folgt eine allgemeine Besprechung, die etwa eine halbe Stunde dauert.® Als
Abschluss tragt jede Gruppe der Gemeinde im Chor den auswendig gelern-
ten Bibelvers vor.

Um 15 Uhr treffen sich die Gruppen der Jugendlichen (Méadchen und
Knaben getrennt) (clase de jovenes) in der Kirche oder in deren Nebenrau-
men. Sie horen als Unterweisung eine freie Predigt und eine bis zu zwei
Stunden dauernde Auslegung eines festgelegten Bibeltextes. Zustdndig sind
die Gruppenleiter.®

Einmal monatlich findet um 14.30 Uhr die Versammlung der Frei-
willigen (voluntarios) statt, zu denen beispielsweise die Radfahrer (ciclistas)
gehoren (siehe Kapitel 6.3.3.2). Dann werden anstehende Aktivitdten geplant

8 Der Ablauf der Sonntagsschule sicht folgendermassen aus: Erdffnung, Lied, Gebet, Lektii-
re, Gruppenarbeit, Vortragen des Bibelverses, allgemeine Besprechung, Gebet, Lied, Segen.
8 Der Ablauf der clase de jovenes sieht so aus: Eroffnung, Lied, Gebet, Lied, Bibeltext,
Gebet, Auslegung, Gebet, Kollekte, Lied, Ankiindigungen, Gebet, Lied, Segen.
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und Probleme gelost; zusatzlich werden die entsprechenden Reglemente
vorgelesen.

Ebenso treffen sich die Gruppen einmal im Monat um 17.45 Uhr fiir die
Predigt in der Strasse.

Der Hauptgottesdienst in der Kirche beginnt um 19 Uhr und dauert
zwei bis drei Stunden. Das Thema der Predigt wird vom Prediger frei ge-
wahlt, respektive nach pfingstlerischem Verstindnis unmittelbar vom Heili-
gen Geist eingegeben. Die Leitung des Gottesdienstes liegt in der Hand des
Pastors und der Kirchenvorsteher. Der Gottesdienst wird folgendermassen
aufgebaut: Eroffnung, Lied, Gebet, Lied, Bibellektiire, Gebet, Lied, Predigt,
Gebet, Lied, Chorvortrag, Mitteilungen, Varia (Informationen aus den Mis-
sionen, Gelegenheit zu Besuchen usw.) Gebet, Lied, Schlusssegen. Charis-
matische Manifestationen konnen jederzeit auftreten, ausser wahrend der
Predigt.

6.3.3.2 Weitere Aktivititen und Kasualien

Es folgt eine Aufzdhlung weiterer Aktivititen, die teilweise ausserhalb der
Kirche stattfinden. Ausserdem werden die wichtigsten Anlédsse und alle Ka-
sualien aufgefiihrt und erklart.

Die Familienandacht:

Frither wurden Familienandachten in allen Familien gehalten, heute hat sich
diese Tradition weitgehend verloren und wird nur noch in wenigen Familien
regelmassig gepflegt. In diesen Familien wird tiglich oder wochentlich ge-
betet, gesungen und ein biblischer Text gelesen. Diese Andachten fordern
die familidre Gemeinschaft, die als kleinste Zelle der Gesamtgemeinschaft
betrachtet wird (Kapitel 6.4.2). Wenn andere Gemeindeglieder zu Besuch
kommen, oder wenn fiir einige Tage Géste aus anderen Gemeinden aufge-
nommen werden, wird gewShnlich eine solche Andacht gefeiert.”’

Besuchstdtigkeit:

Die Gruppe der dorcas ernennt monatlich eine Besuchskommission, deren
Mitglieder meist paarweise die Hauser der Gemeindeglieder nach Wohnsek-
toren besuchen. Wenigstens an einem Mittwochnachmittag pro Monat erhalt
jede Familie zuhause Besuch. Auch die Gruppenleiter mit ihren Helfern
besuchen gewohnlich in unregelmissigen Abstdnden die Hauser der Ge-
meindeglieder ihres Einzugsgebiets. Gezielt werden gerade auch neue Mit-

8 Willems 1967, 172 weist in seiner Untersuchung darauf hin, dass Familienandachten mit
der Lektiire der Bibel sehr verbreitet waren.
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glieder besucht. Im familidren Gesprachsrahmen bietet sich Gelegenheit fiir
personliche Anliegen und Fragen. Dann besteht fiir neue Mitglieder die
Moglichkeit, besonders bewéhrten und vertrauensvollen Personen gegeniiber
Unsicherheiten zu thematisieren und Fragen zu stellen. Die Gemeinschaft
der Kirche und deren Aktivitdten bilden immer den zentralen Gesprachsan-
lass, es konnen aber auch ganz andere Themen besprochen werden. Nach
dem offenen und personlichen Gespriach wird gesungen, gebetet und ein
biblischer Text gelesen. Diese hduslichen Besuche dienen unterschiedlichen
Zwecken: Beziehungen werden vertieft und gepflegt, neue Mitglieder wer-
den in die Gemeinschaft mit ihren ungeschriebenen Regeln eingefiihrt, der
Einsatz und das innere Engagement fiir die Gemeinschaft werden verstarkt
und kontrolliert. Daneben wird auch konkrete Hilfe bei Lebensfragen ange-
boten, erste Kontakte werden hergestellt und Beziehungen gekniipft. Sind
noch nicht alle Familienangehdrigen Mitglieder der Kirche, ist der Hausbe-
such eine willkommene Moglichkeit zur Missionierung neuer Mitglieder.

Unterbringung von misioneros:

Haufig werden zu unterschiedlichen Anldssen Besucher eingeladen, die zu
anderen, teilweise weit entfernt gelegenen Gemeinden der IEP gehdren. Da-
bei kann es sich um Gruppen oder Delegationen handeln. Sie werden als
'S6hne und Téchter des Konigs' (hijos e hijas del Rey)™ bezeichnet und aufs
Beste untergebracht und verpflegt. Gemeinden besuchen sich hin und wieder
gegenseitig und erhalten so einen Eindruck vom Glaubensalltag in einem
anderen Umfeld. Da die Pastoren sich untereinander kennen und regelméssig
treffen, konnen diese Besuche ohne grossen Aufwand organisiert werden.
Die Géste werden meist zu einem Imbiss (once) am Nachmittag eingeladen,
gemeinsam wird zum Beispiel eine Predigt im Freien durchgefiihrt.

Falls Familienangehorige ebenfalls zur IEP gehoren, werden Besu-
che der Verwandten mit der Teilnahme am Gottesdienst verbunden. Die
Giste werden besonders begriisst und ihnen wird Gelegenheit zu einem
Grusswort geboten. Dabei liegt das Schwergewicht auf dem Ablegen von
Zeugnissen. Erzdhlt wird, wie Gott in der eigenen Gemeinde wirkt. So wer-
den in einem spirituell gepragten Umfeld Freundschaften geschlossen und
Beziehungen gepflegt, die iiber die lokalen Grenzen der eigenen Gemeinden
hinausreichen. Diese Besuche liber Gemeindegrenzen hinweg durchbrechen

88 <Sohne und Téchter des Konigs' ist einer der Ehrentitel, mit dem sich die Mitglieder be-
zeichnen. Einerseits wird auf die gemeinsame Zugehorigkeit zu einer gottlichen Familie
verwiesen, andererseits wird den Anforderungen der Gastfreundschaft Genlige getan. Der
Gast soll als Konig behandelt werden.
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die Routine des Gemeindelebens. Sie vermitteln den Eindruck, dass die IEP
eine zumindest national verbreitete Kirche mit grosser Bedeutung sei. Da
sich die meisten Mitglieder keine Reisen oder Ferien leisten konnen, sind
diese Besuche auch eine willkommene Gelegenheit, andere Gegenden Chiles
kennenzulernen.

Aktivitdten in locales oder avanzadas (Vorposten):

In den verschiedenen /ocales finden unter der Woche, meistens auch an den-
selben Wochentagen, praktisch dieselben Aktivitdten statt. Die Aufgabe
dieser in Privathdusern oder kleineren Kirchen untergebrachten locales ist
es, geografische Vorposten (avanzadas) zur Missionstitigkeit zu bilden und
den in der Ndhe wohnenden Gemeindegliedern unter der Woche eine Teil-
nahme an den Aktivititen der Gemeinde zu ermoglichen. In Absprache mit
dem Pastor und den Kirchenvorstehern haben die Quartiergemeinden die
Freiheit, in eigener Verantwortung Anldsse wie Gebete, Nachtwachen (vigi-
lias) oder informale Treffen zu organisieren.

Die Sonntagsschule und die Kinderlehre als 'Bilderklasse' (clase visualiza-
da):
In der Sonntagsschule fiir Jugendliche und Erwachsene und der Kinderlehre
werden eher formale und systematische Inhalte vermittelt. Im Bibelstudium
(estudio biblico), das je nach Grosse der Kirche gruppenweise durchgefiihrt
wird, werden Lehrerinnen und Lehrern der Sonntagsschule auf die Klasse
der Sonntagsschule vorbereitet. Ebenso findet innerhalb einiger Gruppen
biblische Unterweisung statt. So behandeln die dorcas beispielsweise in
ihren Treffen biblische Themen, die von einer Vortragenden erlautert wer-
den. Diese Unterweisung der dorcas fallt nur dann aus, wenn ihr Treffen
einmal im Monat in der Hauptkirche und nicht in den Lokalen stattfindet.

Fiir die Jugendlichen werden Treffen mit biblischer Unterweisung
haufig vorgesehen. Die jungen, unverheirateten Frauen (serioritas) studieren
oder lesen einmal pro Monat die Bibel, meist mit derselben 'Schwester'
(hermana), die das Thema bereits bei den dorcas prasentiert hat.

An der Bilderklasse (clase visualizada) nehmen die Kinder teil. Thr
Ziel ist es, Bibelkenntnisse zu vermitteln und nach pfingstlerischem Ver-
standnis eine personliche Beziehung zu Gott zu schaffen. Der Unterricht
dauert rund zwei Stunden, wird an unterschiedlichen Orten — manchmal
auch im Freien — durchgefiihrt und wird von speziellen Lehrerinnen oder
Lehrern geleitet. Zur Struktur gehoren Singen, Beten, Spiele und das Erzih-
len einer biblischen Geschichte.
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Insgesamt geniigen diese Elemente herkommlicher Religionspéda-
gogik kaum modernen didaktischen Anforderungen fiir den Unterricht. Al-
lerdings sind es sich die Kinder gewohnt, iiber ldngere Zeit ruhig zuzuhoren.
Der Unterricht wird weitgehend miindlich gehalten, schriftliches Material
oder andere Hilfsmittel stehen kaum zur Verfiigung. Allenfalls wird zur
Veranschaulichung des Inhaltes eine Wandtafel benutzt, die Kinder konnen
Zeichenmaterial gebrauchen. Neben der Vermittlung von Lehrinhalten be-
steht immer Gelegenheit fiir personliche Erzdhlungen und fiir das Ablegen
von Zeugnissen (Kapitel 6.4.1).

Die Predigt im Freien (predicacion al aire libre):

Indem die Pfingstler/-innen im Freien predigen, werden sie in der Offent-
lichkeit sichtbar und bekannt. Diese starke Pridsenz erklért teilweise ihren
Bekehrungserfolg.” Ihr hauptsichliches Ziel ist es, vor der 'Welt' (el mundo)
von der eigenen Bekehrung und Rettung Zeugnis abzulegen und damit zu
evangelisieren. Meist findet die Predigt im Freien einmal pro Monat in
Gruppen statt. Die Kirchenvorsteher entscheiden zusammen mit dem Pastor
oder dem Predigtleiter (jefes de predicacion), wann und an welchem strate-
gisch giinstigen Ort die Predigt durchgefiihrt wird. Erst wird um den Segen
gebetet, dann werden Hymnen gesungen. Danach folgen die Predigten. Die-
se bestehen aus dem Zeugnis von der Errettung, wobei personliche Erfah-
rungen mit biblischen Texten verkniipft werden. Zum Schluss marschiert die
Gruppe oft in einer Zweierkolonne zur Kirche zuriick, wobei Lieder gesun-
gen und Bibelverse zitiert werden. Wenn die Gruppe kleiner ist, gehen sie
gemeinsam zuriick. Beim Einzug in die Kirche wird gesungen und erst hier
wird die Predigt im Freien mit einem Gebet um den Erfolg und mit dem
Schlusssegen beendet. Neue Mitglieder konnen so oftmals in einen ersten
Kontakt mit der Gemeinde treten.

Die Radfahrer (ciclistas):

Die Gruppe der Radfahrer, bestehend aus Jugendlichen und Méannern, trifft
sich einmal pro Monat, um die verschiedenen Aktivitidten zu planen. Meist
sind sie fiir ein local oder einen abgelegenen Vorposten (avanzada) zustan-

8 Palma, 1. 1988, 24. Der Superintendent der IEP, Pastor Eduardo Valencia, erklart den Er-
folg seiner Kirche mit der Predigt im Freien. Canales; Palma; Villela 1991, 25f. Die Predigt
im Freien ist das wirksamste Mittel der Verbreitung der pfingstlerischen Botschaft. In den
letzten Jahren {ibernahmen aber zunehmend auch Radiosender diese Aufgabe. Die Program-
me zur Evangelisation werden von einzelnen Gruppen, lokalen oder nationalen Kirchen ver-
breitet. Die IEP verwendet diese Form des Proselytenmachens nicht, da sie sich von neopen-
tekostalen Praktiken abgrenzt und ihren Mitglieder vom Konsum der Massenmedien abrét.
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dig. Sie iibernehmen ebenfalls die Verantwortung fiir weit entfernte Predig-
torte. Wie es in allen Gruppen iiblich ist, schlagen die Leiter Aktivititen vor,
die darauf vom Kirchenvorstand bewilligt werden. Die Radfahrer iiberneh-
men ausserdem die Evangelisation in neuen Missionsgebieten oder sie besu-
chen andere Gemeinden, die weit entfernt liegen. Dabei kann es durchaus
vorkommen, dass sie mehrer Tage unterwegs sind und bei Mitgliedern der
IEP privat untergebracht werden. Wahrend ihrer Radfahrten sind alle gleich
gekleidet und somit als geschlossene Gruppe erkennbar. Da in Chile allge-
mein wenig Rad gefahren wird, fallen sie alleine deswegen schon auf und
prigen auch das Bild der Pfingstler nach aussen.”

Die Nachtgottesdienste (vigilas):

Normalerweise findet einmal im Monat eine 'halbe' vigilia statt, die bis Mit-
ternacht dauert (allerdings dauern oftmals auch die normalen Gemeindegot-
tesdienste beinahe bis Mitternacht). Die vigilias, welche die ganze Nacht
dauern, konnen von der Gesamtkirche, von /locales oder von einzelnen
Gruppen vorgeschlagen werden und werden von der Kirchenleitung be-
schlossen. Sie werden etwa drei bis viermal pro Jahr durchgefiihrt, fanden
aber frither haufiger statt. Mit personlichen Gebeten und Fasten bereitet man
sich darauf vor. Das Ziel der Nachtwachen ist nach pfingstlerischem Ver-
standnis, mit dem HERRN Einheit zu pflegen und spirituellen Segen zu er-
halten. Jede volle oder jede zweite Stunde wird ein Andacht durchgefiihrt,
wobei die Bibel gelesen, eine kurze Meditation des Textes durchgefiihrt und
dann vor allem gebetet, gesungen und Zeugnis abgelegt wird. Sonst verhar-
ren die anwesenden Mitglieder in Schweigen und persdnlichem Gebet.

Die Gebete:

Wihrend des Jahres werden verschiedene Arten besonderer Gebetsformen
gepflegt. Haufig finden die Gebetsketten (cadena de oracion) statt, bei de-
nen ein Mitglied das andere meist im Stundentakt in der Kirche abldst;
nachts wird in den einzelnen Hausern weitergebetet. Das Friihlingsgebet
(oracion de primavera) wird von September bis Dezember jeden Morgen in
der Kirche durchgefiihrt. Jeweils ein Familienmitglied nimmt daran teil und
betet besonders fiir die eigene Familie.

% Allerdings haben bei weitem nicht alle Pfingstkirchen eine Gruppe von Radfahrern. Die
Iglesia Pentecostal de Chile und die Iglesia Evangélica Pentecostal sind dafiir bekannt.
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Abendmahl:

Wihrend der Zeit, als Hoover als superintendente die 1IEP leitete, wurde das
Abendmahl zweimal jahrlich ausgeteilt, heutzutage geschieht dies nur noch
einmal. In der Jahreskonferenz der Pastoren (conferencia anual) werden die
Kommissionen fiir die einzelnen Zonen in Chile und fiir andere Lénder, in
denen die IEP vertreten ist, ernannt. Eine Kommission setzt sich aus einem
Pastor Presbyter als Leiter und aus einem oder zwei Pastoren Diakonen als
Helfer zusammen. Gemeinsam teilen diese das Abendmahl an einem vorge-
gebenen Datum aus, das in Absprache mit dem lokalen Pastor festgesetzt
wird. Die Abendmahlsfeier ist ein sehr wichtiger Tag fiir die Kirche, ein
hoher Feiertag, auf den man sich durch personliche Gebete und Fasten wah-
rend einer Gebetswoche vorbereitet. Dazu gehort auch eine rituelle Umar-
mung der anderen Mitglieder als Ausdruck der Gemeinschaft und der Ver-
sohnung. Neben dem Gemeindepastor werden zur Austeilung des Abend-
mahls weitere Pastoren beigezogen. Geméss dem Ritual, das der methodisti-
schen Tradition entnommen ist, kniet das Mitglied vor der Abschrankung
nieder, um Brot und Wein in Empfang zu nehmen.

Die Kasualien

Fiir die Kasualien bestehen liturgische Vorlagen, die von der Pastorenkonfe-
renz erarbeitet und von der zentralen Verwaltung der superintendencia in
Santiago herausgegeben werden. Der Pastor hat aber bei der Gestaltung der
Kasualien grosse Freiheit.

Die Taufe der Kinder wird in der Regel geméss einem schriftlich festgehal-
tenen Ritual einmal im Jahr vorgenommen. Die Erwachsenentaufe, die eine
Voraussetzung fiir die Vollmitgliedschaft (miembro en plena comunion) ist,
wird ebenfalls einmal im Jahr gefeiert. Die Kindertaufe wird nach methodis-
tischer Tradition durch Besprengen und nicht wie gewdhnlich in Pfingstkir-
chen durch Untertauchen gefeiert.”’ Als Paten werden alle Gemeindeglieder
eingesetzt und fiir die religiose Erziehung des Tauflings in die Verantwor-
tung genommen. Die Taufe anderer Kirchen kann anerkannt werden, wird
aber meist von den neuen Mitgliedern innerhalb der Gemeinde gewiinscht.
Sie wollen ihre Mitgliedschaft in der Taufe als 6ffentlichem Akt vor der
Gemeinde bezeugen. Die IEP praktiziert somit die Wiedertaufe, ohne sie
allerdings strikt zu fordern.

1 Zimmerling 2002, 94: ,,Der grosste Teil der Pfingstkirchen praktiziert die Erwachsenentau-
fe durch Untertauchen. Als Siuglinge getaufte neue Mitglieder werden wiedergetauft.”
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Trauungen werden nach Wunsch des Brautpaars und Verfiigbarkeit des Pas-
tors durchgefiihrt. Bei der Gestaltung besteht eine relativ grosse Freiheit.
Zum anschliessenden Fest werden neben den Familienmitgliedern auch viele
Gemeindeglieder eingeladen. Dies bedeutet grosse finanzielle Ausgaben fiir
die Familien.

Je nach Bedeutung der verstorbenen Gemeindemitglieder werden bei der
Bestattung unterschiedlich viele Predigten oder Ansprachen gehalten. Dabei
werden die Verdienste der Verstorbenen gewiirdigt und betont, dass diese
sich jetzt in einer besseren Welt befinden. Auch Familienmitglieder haben
Gelegenheit, sich o6ffentlich zu verabschieden. Der Sarg bleibt mindestens
zwei Tage in der Kirche aufgebahrt, damit sich alle personlich vom Verstor-
benen verabschieden und den Hinterbliebenen ihr Beileid ausdriicken kon-
nen. An der Beisetzung auf dem Friedhof nehmen moglichst viele Gemein-
deglieder teil.

Weitere wichtige unregelméssige Anldsse im Gemeindeleben:

Der Besuch des Superintendenten (visita del superintendente):

Bedingt durch die grosse Anzahl der Kirchgemeinden kommt der Superin-
tendent nur zu besonderen Anldssen zu Besuch. Dazu gehdren beispielswei-
se die Einweihung einer Kirche, ein 50jdhriges Pastorenjubildum oder die
Bestattung eines Pastors. Die Anwesenheit des superintendente verleiht dem
Gottesdienst besondere Bedeutung, meist predigt er. Dabei erwéhnt er je-
weils besonders die Erfolge der IEP in der Evangelisation im Inland und
Ausland.

Umziige in der Strasse (defile):

Zu besonderen Anldssen wie Konferenzen, Versammlungen oder Bibelstu-
dium der Pastoren werden Umziige organisiert. Mit Bewilligung der Behor-
den beginnt der Umzug mit einem Gottesdienst auf dem Hauptplatz, danach
marschiert eine lange Zweier- oder Viererkolonne durch die Hauptstrassen
der Stadt bis zur Hauptkirche, wo der Anlass mit Hymnen und Bibeltexten
beschlossen wird. Solche Umziige umfassen oft Hunderte bis gar Tausende
Teilnehmer und hinterlassen somit einen starken Eindruck der 6ffentlichen
Priasenz der Pfingstgemeinschaft.

Gemeinsame Anldsse (concentraciones):
Diese konnen von jeder Gruppe der Kirche organisiert werden. Erwiinschtes
Ziel ist das spirituelle Wachstum der Teilnehmenden. Ebenso wie Besuche
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aus anderen Gemeinden stellen die concentraciones spirituelle Einkehrtage
dar, da wiahrend des Tages das Ablegen von Zeugnissen und das Feiern von
Andachten im Zentrum stehen. Es werden ebenfalls Predigten im Freien
organisiert.

Jahresausflug oder Tag auf dem Land (dia en el campo):

Die Gesamtkirche wie auch die einzelnen Gruppen fithren jdhrlich einen
Ausflug durch, um die Gemeinschaft in landlicher Umgebung zu stérken.
Auch dieser Tag wird mit einem Gottesdienst beendet.

Das Fasten (ayuno):

Das Fasten ist freiwillig und wird denen empfohlen, die einen engeren Kon-
takt mit Gott suchen. Ebenso wird gefastet, wenn besondere Gebetsanliegen
fiir eine Heilung oder ein Wunder verstarkter Unterstiitzung bediirfen. Dann
dient das Fasten als spirituelle Vorbereitung oder kann dabei helfen, Geister,
Maichte oder starke Damonen zu besiegen. In der IEP wird das Fasten be-
gleitet durch Gebet und Bibellesen. Unterschieden werden das vollstindige
Fasten (ayuno completo), das von Aufgang bis Untergang der Sonne oder
von einem Abendessen bis zum nichsten dauert, und das halbe Fasten (me-
dio ayuno), das vom Abendessen bis zum Mittagessen des folgenden Tages
dauern kann. Das Trinken von Wasser oder Tee wird empfohlen, das Fasten
wird von Meditation und personlicher Reflexion begleitet und dient der inne-
ren Sammlung.

Die aufgefiihrten Anldsse sind unterschiedlich beliebt. Am meisten Anklang
finden gewohnlich die offenen Treffen der Mitglieder, vor allem dann, wenn
dazu auch Besucher eingeladen sind. Alles, was mit der Pflege der Gemein-
schaft zu tun hat, ist bei den Mitgliedern beliebt. Der Sonntag ist der wich-
tigste Tag, an dem vor allem versucht wird, 'die Gegenwart des HERRN' zu
spliren. Neben diesen spirituellen Bediirfnissen ist aber auch der soziale
Austausch sehr wichtig. Einigen Gemeinden féllt es schwer, zum Besuch der
Sonntagsschule zu motivieren und die Teilnahme daran ist oft sehr gering.
Gerade sie ist allerdings meist der einzige Raum theologischer Reflexion.
Gering ist oft auch die Teilnahme an Gebeten, die von den Gruppen oder
Lokalen organisiert werden, oder an der Predigt im Freien.

Das Gemeindeleben spielt sich grosstenteils in den kirchlichen Ge-
bauden und im eigenen Quartier ab. Dieses wird nur in den dargestellten
Ausnahmefillen verlassen. Die Gestaltung von Raum und Emotionen ist
grundlegend fiir das pfingstlerische Gemeindeleben. Deshalb wird sie hier
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als Vorbereitung auf die unterschiedlichen Profile der pfingstlerischen Ge-
meinschaft vorgestellt.

6.3.4  Architektur und Liturgie: eine dialektische Erginzung

Der Kontrast zwischen dem niichternen, weissen Kirchengebdude und der
Intensitdt der darin gelebten Emotionen ist eindriicklich zu beobachten und
zu erleben.”” Die Kirchen unterscheiden sich hiufig kaum von Hausern und
Gebiduden des Viertels. Sie sind weder dsthetisch ansprechend noch kiinstle-
risch aufwendig gestaltet. Im Allgemeinen ist der Einfluss des Stils bemerk-
bar, der durch die protestantischen Missionare des letzten Jahrhunderts mit-
gebracht wurde.” An der Aussenfassade fillt in der Regel ein gut sichtbar
angebrachtes Schild mit dem Namen und Symbol der Gemeinde ins Auge.
Chiquete folgert, dass diese Einpassung der Pfingstkirchen in ihre Umge-
bung Teil der symbolischen Negation des Katholizismus sei, der mit seinen
Kirchen, die oft das Stadtbild dominieren, die Macht iiber die Stadt symboli-
sieren wolle. **

Der Eingang fiihrt durch eine grosse, wiahrend des Gottesdienstes
geoffnete Tiire in einen weiten, rechteckigen Saal mit weissen Winden. Als
Sitzgelegenheiten dienen Binke oder in Reihen geordnete Stiihle. Vorne im
Zentrum befindet sich meist erhoht auf einem breiten Podium das Pult und
ein Tisch mit einer grossen Bibel, die gut sichtbar platziert ist. Die Bibel
bildet das architektonische Zentrum der Kirche, was ihre Bedeutung als
Wort Gottes widerspiegelt. Schon die kdrperliche Ndhe zur Bibel verleiht
Autoritdt und 14dt diesen Ort emotional besonders auf. Hinter dem Tisch mit
der Bibel sind deshalb einige besonders schone Stiihle fiir wichtige Personen
wie Pastoren oder besondere Giste reserviert.

Im Innenraum finden sich weder Kreuz noch Kerzen. Uberhaupt
wird auf Schmuck verzichtet, allenfalls steht vorne gut sichtbar ein Blumen-
strauss. Auffallig ist ein buntes Wandbild, das an der Stirnseite grossflachig
aufgemalt ist. In meist naiver Malerei werden Bibelverse bildlich in eine

92 Chiquete 2005, 121. Die klaren Farben, vor allem Weiss, reflektieren das Licht am besten
und zeichnen klare Profile von Gegenstéinden und Schatten, ,,was bei den Pfingstkirchen, bei
denen der korperliche und optische Kontakt der Feiernden sehr wichtig ist, als Besonderheit
hervorsticht.”

%3 Lalive d'Epinay 1969, 83.

o4 Chiquete 2003, 216: ,,Auf der Ebene der Vermutung behaupten wir, dass die Anpassung an
die urbane Umgebung ein Verzicht ist auf die symbolische Macht iiber die Stadt, die charak-
teristisch ist fiir die katholische Architektur.” Josuttis 2000, 68. Dies steht im Gegensatz zu
den ,heiligen Orten, die sich gewohnlich durch zentrale Lage und eine hervorgehobene Stelle
charakterisieren.”
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idealisierte chilenische Landschaft umgesetzt. Statt Bildern von Heiligen
und ihrer Wundertaten oder Darstellungen der Leiden Christ, wie sie in ka-
tholischen Kirchen iiblich sind, sieht man in den Pfingstkirchen friedlich
weidende Schafe, liebliche Landschaften und unberiihrte Gewésser. ,,Again
the contrast of 'faith' with 'world' needs persistent reinforcement. Again the
theme of cleanliness comes to the fore, for example, in the decoration of
churches. [...] there emerge images of peace and purification: the rose of
Sharon, the lily of the valley, still waters and cleansing waterfalls.””> Den
Gldubigen ist klar, dass ihnen dieser Friede, diese saubere und heile Umge-
bung als Gegenwelt und als Lohn fiir ihren Einsatz versprochen ist. Diese
Bilder veranschaulichen und stirken den Glauben.

i

it

S omm

CONSAGRACION DEL TEMPLO CENTRAL EN CERRILLOS DE DONIHUE

20 DE MARZO DE 1999

Einweihung der Hauptkirche der IEP in Cerrillos de Dofithue am 20. Mérz 1999.%

Auf diesem Bild sind die architektonischen Merkmale der Pfingstkirchen
deutlich erkennbar: Das Gebadude ist weiss gestrichen, symmetrisch gebaut
und ansprechend gestaltet. Die Umgebung wirkt gepflegt, der Rasen ist ge-
schnitten und wird durch einen Metallzaun abgeschirmt. Neben dem Namen

%5 Martin 2002, 72.
% Fuego de Pentecostés 2001, 20.
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der IEP und derem Logo auf blauem Grund héngen im Vorgarten an zwei
Masten eine chilenische Fahne und eine Fahne der IEP. Im Innenraum sind
vor dem idyllisch gestalteten, grossflachigen Bild, das einen Hirsch in einer
stilisierten chilenischen Landschaft darstellt, grosse Blumenarrangements
erkennbar. Auf dem Ehrenplatz an der Stirnseite sitzt vermutlich ein alterer
Pastor, ein zweiter Mann steht predigend am Pult.

Die Kirche insgesamt ist funktional gebaut und tibersichtlich geord-
net. Der Innenraum bietet viel freien Platz, denn die Gottesdienstbesucher
miissen sich gut bewegen konnen: Je nach liturgischem Moment knien sie
nieder, gehen umher oder laufen nach vorn. Sogar wenn jemand in Trance
tanzt, steht geniigend Platz zur Verfiigung. Die Moglichkeit, den Gottes-
dienstraum beinahe uneingeschrankt nutzen zu konnen, ist fiir die Mitglieder
der Pfingstgemeinde ein Zeichen der Freiheit des Geistes Gottes.”’

Die Liturgie folgt klaren Regeln und enthélt definierte Elemente, die
auch so benannt und angesagt werden. Jedoch soll die pfingstlerische Litur-
gie sehr viel Freiraum filir das spontane Wirken des Heiligen Geistes bieten,
statt ausschliesslich einem Ablauf mit festgelegten liturgischen Texten zu
folgen. Zeitdauer und Emotionen, die fiir die einzelnen Elemente eingesetzt
werden, variieren stark,” gleichzeitig sind die einzelnen liturgischen Teile
des Gottesdienstes ,,hochgradig von Verhaltenserwartungen besetzt und von
Verhaltensurteilen begleitet.””” Der Leiter des Gottesdienstes, ein verdientes
ménnliches Mitglied, hat die Aufgabe, das Verhalten zu strukturieren und zu
lenken. Wihrend der Predigt, die meistens der Pastor hélt, haben weitere
charismatische Manifestationen keinen Platz. Uberbringt ein Medium eine
gottliche Botschaft, steigt er oder sie meist auf das Podium und wartet, bis
der Leiter das Wort erteilt. Hier wird die dialektische Spannung zwischen
Hierarchie und Charisma augenscheinlich (siehe Kapitel 7.2.1) Die Predigt
ist dialogisch ausgerichtet, der Prediger tritt in einen verbalen und emotiona-
len Austausch mit der Gemeinde, die mit korperlichen Zeichen oder mit
Zurufen der Bestitigung wie amén reagiert. Manchmal wird die Predigt un-
terbrochen, indem die Mitglieder aufstehen, die Arme erheben und dreimal
gloria a Dios rufen.'”

In den Gemeinden der IEP sind als Musikinstrumente einzig Orgel
oder Keyboard zugelassen. Gleichzeitig wird der Chorgesang geiibt und

7 Chiquete 2003, 214.

%8 Lalive d' Epinay 1969, 85.

% Josuttis 2000, 203.

190 Hoover erklért den Ursprung dieses Rufes. 2002 (1934), 59. Ein Mitglied brach spontan in
diesen Ruf aus, der von der Gemeinde iibernommen wurde. Er erinnert an militarische Kom-
mandos, die laut gerufen werden.
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gefordert. Viele neopentekostale ministerios nutzen dagegen moderne Mu-
sikanlagen mit elektrischen Gitarren und anderen Instrumenten. Sie werden
deshalb auch iglesias electronicas genannt. Dort dominiert die von einer
Band gespielte Musik den Gottesdienst, pragt die Liturgie und stuft alle an-
deren Elemente herab.'”' Dass die Musik in der Liturgie neopentekostaler
ministerios eingesetzt wird, um gezielt Gefiihle auszuldsen, ist auch den
Leitern der IEP bewusst. Sie lehnen diese Art von Musik mit der Begriin-
dung ab, dass sie gut fiir die Fiisse aber nicht fiir das Herz sei.'”

Die Lieder werden immer stehend und sehr inbriinstig, oft mit erho-
benen Armen gesungen und mit Klatschen begleitet. Gebetet wird kniend,
laut und gemeinsam, wobei die Beter zwar ihre eigenen Anliegen formulie-
ren, sich dabei aber durchaus auch von den laut gesprochenen Worten der
Nachbarin inspirieren lassen konnen. Der Leiter beginnt und beschliesst das
Gebet, wobei auf sein mehrfaches amén hin die ganze Gemeinde langsam
verstummt. Nicht in jedem Gottesdienst kommt es zu charismatischen Mani-
festationen wie Tanzen, Zungenreden oder Prophezeien. Aber es besteht
immer Bereitschaft, diese Manifestationen zuzulassen und sie in den Ablauf
des Gottesdienstes einzubauen. Dies gilt auch fiir Heilungen. Im Ablauf
besteht ein liturgischer Moment, der den 'Briidern' und 'Schwestern' mit be-
sonderen Bediirfnissen erlaubt, vor dem meist durch eine Schranke abge-
trennten Podium niederzuknien. Dann kommen die Leiter oder besonders
befahigte Mitglieder hinzu, welche die Hande auflegen und fiir die Bediirfti-
gen beten. Dieses Gebet kann lange dauern und wird eindriicklich gespro-
chen. Dabei ist die emotionale und korperliche Verbindung zwischen der
betenden Person und dem 'Bruder' oder der 'Schwester' sehr eng und intim.
Der korperliche Kontakt ist fiir Heilungsgebete unverzichtbar, die heilenden
Personen legen auch Bediirftigen des anderen Geschlechts die Hande auf. Es
kommt vor, dass Personen, die in Trance sind, andere Mitglieder nach vorne
holen, meist aber begeben sich aber die Mitglieder erst nach vorne und ein
Heiler oder eine Heilerin stellt sich anschliessend zu ihnen.

Die &dussere Struktur der Kirche bietet zusammen mit der inneren
Struktur, der klar gegliederten Liturgie, den Rahmen fiir die affektiven Aus-
serungen und Manifestationen. Eine kollektive Leidenschaft kann sich der
Gemeinschaft beméchtigen, wird aber durch den Pastor und Kirchenvorste-
her kontrolliert und kanalisiert, die Glaubigen werden in ihrem Gefiihlspro-
zess geleitet. Dabei wechseln die Phasen manchmal sehr abrupt. So werden
z.B. zum Schluss des Gottesdienstes, der vielleicht sehr charismatisch ver-

191 Chiquete 2003, 214.
192 pastor David Manriquez, 67 Jahre.
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laufen ist, ganz ruhig die Zahl der Teilnehmer, die Summe der Kollekte und
die Aktivitdten der ndchsten Woche verlesen. Auch die Anwesenden sind
offensichtlich nicht iiber die ganze Dauer des Gottesdienstes innerlich betei-
ligt. Gelangweilte Gesichter, routiniertes Mitmachen und getuschelte Ge-
spriache lassen sich genauso wahrnehmen wie tiefe emotionale Betroffenheit.
Wird die Liturgie routiniert gestaltet, so bleibt doch immer wieder Raum fiir
iiberraschende charismatische Interventionen. Paradoxerweise wirkt gerade
das Zungenreden manchmal recht routiniert und emotionslos, dagegen kann
ein personliches Zeugnis oder ein inbriinstig vorgetragenes Lied mit einem
anrithrenden Text die Anwesenden zutiefst bewegen.

Diese Ubersicht iiber das Gemeindeleben, iiber Architektur und Liturgie
zeigt die Strukturen der pfingstlerischen Gemeinde. Das zeitliche Geriist und
die kurze Darstellung der Aktivitdten boten den Einstieg in die folgenden
Kapitel. Die Beschreibung der pfingstlerischen Architektur und ihrer Raume,
sowie der Gestaltung der Gottesdienste ermoglicht eine Anndherung an die
ekklesialen Profile der pfingstlerischen Gemeinschaft.

6.4 Ekklesiale Profile der pfingstlerischen Gemeinschaft

Laut Auskunft der Mitglieder einer Pfingstgemeinde ist Gott selbst, der
durch den Heiligen Geist wirkt, der Baumeister ihrer Gemeinde. Christus ist
nach dem biblischen Bild der Eckstein dieses Baus (Mt 21,42 und Eph 2,20).
Diese Metapher pragt die Vorstellungen zur Gestaltung des Gemeindelebens
und des -aufbaus. Fragen stellen sich nach den Zielen der Gemeinschaft,
nach dem sozialisierenden Umgang der Mitglieder untereinander und deren
Ausstattung mit den nétigen Kompetenzen. Wie eigenstindig die Pfingstbe-
wegung historisch und kulturell geprigt und verankert ist, hat sich in den
vorhergehenden Kapiteln gezeigt, deshalb geht die Untersuchung zuerst dem
Selbstverstindnis der pfingstlerischen Gemeinde nach. Erst wenn erfasst ist,
wie die Grundlinien der Gemeinschaft verlaufen, kann iiber ihr padagogi-
sches Verstindnis und Handeln innerhalb ekklesialer Formen nachgedacht
werden (Kapitel 8). In den folgenden Kapiteln wird die pfingstlerische Ge-
meinschaft dem Selbstzeugnis ihrer Mitglieder entlang nachgezeichnet.

In den ekklesialen Profilen werden Prozesse sichtbar, die sowohl die
absichtsvollen und planvollen Massnahmen in Form der Erziehung als auch
die unreflektierten Einwirkungen auf die Personlichkeit umfassen. Letzteres
ist das grundlegende Merkmal der pfingstlerischen Gemeinschaft. Im Zu-
sammenleben entstehen durch intensive Interaktionen Handlungsbeziige und
Handlungsorientierung unter den Mitgliedern. Diese pragen die soziale Iden-
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titdt der charismatischen Gemeinschaft, werden biblisch begriindet und fol-
gen klaren Werten und Werturteilen.

Diese erzieherischen und sozialisierenden Massnahmen werden im
Folgenden zu sieben ekklesialen Grundlinien von Gemeinschaft gebiindelt:
Zeugnisgemeinschaft, affektive oder therapeutische Gemeinschaft, Gemein-
schaft als Familie, dynamische Gemeinschaft in permanenter Aktion, migrie-
rende Gemeinschaft, mystagogische Gemeinschaft und Lerngemeinschaft.
Die zum Teil ausfiihrliche Wiedergabe der Interviews machen die Inter-
viewpartner als eigenverantwortlich handelnde Subjekte sichtbar, die ihre
religiose Identitit selbst ausdriicken und so zu Stiftern von Lebenssinn wer-
den.

Sind es in erster Linie die pfingstlerischen Selbstzeugnisse, welche
als Grundlage fiir die Erfassung der Gemeinschaft dienen, so sollen doch am
Schluss jedes Profils Kommentare und Fragen die Ergebnisse weiterfiihren.
Im Teil III werden diese Fragen dann wieder aufgenommen.

6.4.1 Die Zeugnisgemeinschaft

Ein Pfingstler oder eine Pfingstlerin legt fiir gewohnlich bei der ersten sich
bietenden Gelegenheit Zeugnis davon ab, wie Gott ihn oder sie gerettet und
das eigene Leben grundlegend verdndert habe. Dieses Glaubenszeugnis
(testimonio de fe) bildet das Sinnzentrum des Lebens sowohl des einzelnen
Mitglieds als auch der pfingstlerischen Gemeinschaft.'” Mit seinem Lebens-
zeugnis (testimonio de vida) antwortet er oder sie nach pfingstlerischem
Verstindnis auf die Gnade Gottes, denn — so ein oft gehortes pfingstlerisches
Credo — ,,aus Dankbarkeit gebe ich, was ich an Gnade erfahren habe” (por
gracia doy lo que de gracia he recibido). Von einem Mitglied wird dies
folgendermassen formuliert:

»Deshalb ist das Grosste, was ich habe, mein Zeugnis. Ich
lebe, weil Gott mir die Tage meines Lebens schenkt. Denn,
wenn er mir nicht meinen Wert gédbe und gegeben hitte,
dann kénnte ich nicht alleine gehen.”'"

!9 Der erste Band von Palma, 1. (Hg.) En Tierra Extraiia 1988, bietet eine Sammlung so
genannter festimo-nios wichtiger Leiter verschiedener Pfingstkirchen. Sie stammen aus ganz
unterschiedlichen Kirchen, ihr Zeugnis bezieht sich auf die eigene Glaubenserfahrung und
ihre Vision des chilenischen Pentekostalismus. Dazu gehort auch das Zeugnis des aktuellen
Superintendenten der Iglesia Evangélica Pentecostal, Pastor Eduardo Valencia. Sofern sie
nicht anders gekennzeichnet sind, stammen die Zitate in dieser Arbeit aus den Interviews mit
Mitgliedern der IEP.

1%4 Blanca Escalona, 81 Jahre.
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Gottes Gnade, die sich im Zeugnis ausdriickt, ist sowohl Geschenk als auch
Verpflichtung, die von Menschen nicht beeinflusst werden kénnen. Die voll-
standige Abhingigkeit von gottlichem Wohlwollen wirkt einseitig und un-
miindig. In Wirklichkeit bildet sich das Zeugnis aber in einem langwierigen
und nachhaltigen Sozialisationsprozess.

»In all dem [im Zeugnis der eigenen Errettung] ist die Fiih-
rung des Heiligen Geistes spiirbar. Die Person schafft daraus
eine Lebensgrundlage, etwas, das sie hdlt. Das heisst, dass
die ganze Welt zusammenstiirzen kann. Aber die Erfahrung,
die sie hatte, kann ihr niemand mehr wegnehmen. Dies ist
ihr Schatz. [...]. Es kann viel geschehen. Alle Pastoren kon-
nen fallen, aber das, was ich habe, ist das Wichtigste. Sogar
in [der Kirche von] Sargento Aldea wurde erzihlt, dass Pas-
tor Gomez, der vor meinem Grossvater Pastor war, sagte:
'Wenn ihr mich eines Tages seht, wie ich auf dem Kopf lau-
fe, dann folgt mir nicht. Thr geht so, wie ihr immer gegangen
seid.' Das ist sehr wichtig.”'"’

Die angesprochene Lebensgrundlage weist auf das in der Gemeinschaft er-
lernte Selbstbewusstsein hin, das emotionale Stabilitdt verleiht. Gerade nicht
zum Imitieren sondern zumindest ansatzweise zu eigenstdndigem Denken
und Handeln werden hier die Mitglieder aufgefordert. Dadurch kénnen per-
sonliche Bediirfnisse formuliert werden und individueller Einsatz wird ge-
starkt, wie sie Willems als Grundlagen der Modernisierung benannt hat.

Nun folgt eine Darstellung der wichtigsten Themen, die in jedem
Zeugnis erwahnt werden. Das festimonio enthélt einen Bericht iiber die Zeit
vor dem FEintritt in die Gemeinde, die Zeit der Verlorenheit in der "Welt' (die
Phase der Prikonversion).'” Als Hohepunkt gehort dazu die Erfahrung der
heilsamen Gnade Gottes in der Bekehrung (der Wendepunkt der Konversi-
on). Und schliesslich wird erzéhlt, wie die Konversion sich im Gemeindele-
ben bewihrt (die Phase der Postkonversion). Diese einzelnen existenziellen
Erfahrungen und Verhaltensmuster fliessen im Glaubenszeugnis zusammen.
Das Zeugnis wird individuell und kollektiv ausgedriickt und dient als Ver-
gewisserung und Verstirkung der Konversionserfahrung. ,,The conversion
testimonies are socializing, didactic, and proselytizing at the same time. The

195 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.
106 Canales; Palma; Villela 1991, 79. Diese Etappe der Prakonversion bezeichnen Pfingstler/-
innen oft als das 'Tal der Trédnen' (el valle de lagrimas).
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narratives then form the basis of the informant’s new spirituality.”'"” Das
Glaubenszeugnis driickt sich aus im 'Errettungszeugnis' (testimonio de sal-
vacion) und im 'Lebenszeugnis' (testimonio de vida). Wie man Zeugnis ab-
legt und was das Zeugnis beinhaltet, muss als zentraler Aspekt des Sozialisa-
tionsprozesses erlernt werden. Letztlich geht es darum zu formulieren, zu
lernen und zu lehren, wie man als Mitglied einer Pfingstgemeinde zu spre-
chen, zu fiihlen und zu leben hat.

6.4.4.1 Die Prikonversion: Krisenerfahrung als Vorbereitung der Konversion
und Voraussetzung fiir das Zeugnis

Die Phase der Prakonversion beinhaltet zweierlei: Sie ermoglicht das Ken-
nenlernen und die Anndherung an die pfingstlerische Gemeinschaft; gleich-
zeitig ist sie durch die Erfahrung einer existenziellen Krise gepragt. Wer
keinen Berithrungspunkt zur Gemeinschaft hat, wird ebenso wenig eintreten
wie jemand, der sich nicht in einer Krise befindet. Diese Krise kann zwar
unterschiedlich stark ablaufen, sie gehort aber zum obligaten Bekehrungs-
narrativ und wird nach der Bekehrung allenfalls stilisiert.'” Ohne die Etappe
der Prikonversion bleibt die Bekehrung ohne nachhaltige Sozialisation in
der Gemeinschaft. Die krisenhafte Zeit vor der Konversion wird in der Ret-
rospektive — nach erfolgter Konversion — als sinnlos, gar dimonisch gedeu-
tet.'”” Vor der Bekehrung ist das Leben verloren, ist eine eigene Identitit
zerstort in ,,einer Welt der Einsamkeit, des Hasses, der Traurigkeit, der
Angst, der Schande, der Eifersucht, der Vernachlassigung, einer moralischen
Degradierung.”' "’

Das Gefiihl der Verlorenheit kann zu Gewalt, Depression Alkoho-
lismus und in letzter Konsequenz zum Suizid fithren. Das vorherrschende
Gefiihl ist fiir viele Arme das des Scheiterns.

»Der Feind sagte mir, dass ich mir den Tod geben sollte,
weil ich des Lebens tiberdriissig war. [...]. P1tzlich hatte ich
Lust, mich zu toten wegen all dessen, was ich getan hatte.

197 Gooren 2007, 57.

1% Gooren 2007, 66f. Die Erfahrung der Krise ist fiir die Bekehrung ebenso wichtig, wie das
Bestehen sozialer Netzwerke, die dann in die Gemeinschaft hineinfithren. Smilde 2007, 96:
,Having a social relationsship with an evangelical clearly has an important causal impact on
conversion.”

109 Droogers 1991, 58.

1o Sepulveda 1989, 83. Mariz 1995, 205 nennt als kennzeichnend fiir diese Krise Erfahrun-
gen von powerlessness (Machtlosigkeit), niedrigem Selbstbewusstsein, Exklusion, Unsicher-
heit, Angst, Fatalismus und Anomie.
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Und der Feind war da. Der Feind brachte mich dazu, dass
ich mich téten wollte. Ich gebrauchte Waffen. Aber der Herr
hielt mich. [...]. Und wenn diese Gedanken kamen, dann
weinte ich. Und nachdem ich geweint hatte, kam ein Frieden
iiber mich und ich legte mich schlafen, und ich vergass all
dies. Das heisst, dass der Herr mich befreite. Denn, wenn
nicht, 'paa' [ahmt das Gerdusch eines Schusses nach].”'"!

Mein Interviewpartner besorgte sich jahrelang das Geld fiir seine Drogenab-
hiangigkeit durch Kleinkriminalitdt, was ihn in Depressionen stiirzte. Im
Riickblick deutete er diese Phase als Auseinandersetzung zwischen dem
Teufel, der ihn zum Suizid treiben wollte, und Gott, der ihn schliesslich be-
freite. Hier klingen Motive eines Gotterkampfes an, wie sie in der Volks-
frommigkeit tradiert wurden. In der chilenischen Gesellschaft machen zahl-
reiche Arme die Erfahrung von Ausgrenzung und Ausbeutung. Sie fiihlen
sich fremd in ihrer eigenen Welt, als wehrlose Objekte aufgezwungener Re-
geln und Verhaltensmustern, die sie nicht beeinflussen kénnen. Schul- und
Berufsbildung sind mangelhaft, berufliche Perspektiven bestehen kaum.
Falls Einkiinfte da sind, reichen diese nicht aus, um ein stabiles Leben zu
fiihren.'"? Diese Situation macht die Menschen krank, und dies wird auch in
der pfingstlerischen Gemeinschaft so wahrgenommen:

»Ich denke, dass sie [die neuen Mitglieder] aus verschiede-
nen Griinden zu uns kommen. Sie kommen wegen Krank-
heiten, wegen Depressionen vor allem, weil heutzutage die
Depressionen verbreitet sind. Wir hatten etwa drei Félle von
Depression von Briidern und Schwestern, [die so stark wa-
ren, dass sie] deshalb nicht mehr gehen konnten. Auch Ju-
gendliche kommen, die sich allein und desorientiert fiihlten.
Sie brauchen Hilfe, jemanden, der ihnen vielleicht sagt: 'Du
gehst nicht auf dem richtigen Weg, aber schau, hier stehen
die Tiren offen und wenn du dich hier wohlfiihlst, wenn du
dich ruhig fiihlst, dann bist du willkommen.”'"?

Die geschilderten psychosomatischen Beschwerden zeigen den sozialen
Druck, unter dem viele Angehdrige der Unterschicht, vor allem auch die

iy V., 32 Jahre.
12 Cleary, Eda 1990, 14-16.
13 veronica Nova, 42 Jahre.
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aufgrund des Machismus zweifach unterdriickten Frauen, leiden. Aufgrund
des wirtschaftlichen Aufschwungs in Chile seit den 1990er Jahren und der
daraus folgenden sozialen Aufstiegschancen gehdren allerdings Mitglieder
der Pfingstkirchen zunehmend auch zur unteren Mittelklasse. Proselyten
werden auch unter Menschen gemacht, die in einer wirtschaftlich einiger-
massen stabilen Situation leben. Unverdndert bleibt aber das Grundgefiihl,
das sich mit dem Einbruch des Neoliberalismus und des freien Markes eher
noch verstarkt hat: die Erfahrung einer existenziellen Krise, von Desorientie-
rung und des Verlustes von Identitdt. Es fehlen Vorbilder, an denen man sich
orientieren kann, und ,,der Pentekostalismus macht die Degradation einer
sozialen Umgebung augenscheinlich, in der die Moglichkeit, die Subjektivi-
tdt zu behaupten, durch die Zerstérung horizontaler Bindungen und affekti-
ver Krifte blockiert ist.”'"*

In dieser Phase vor der Konversion begegnen verunsicherte und ori-
entierungslose Menschen den Mitgliedern der Pfingstgemeinde, die eine
Gegenwelt zum Leben 'in der Welt' geschaffen haben und dies nachdriick-
lich zeigen. In den Strassen und auf den Pldtzen, im Alltag und im 6ffentli-
chen Leben, durch die stets gedffneten Kirchentiiren ist die Botschaft zu
hoéren, dass eine Alternative zur Misere besteht, die eine neue Identitit, neue
religiose Erklarungen und Losungen fiir die bestehenden Lebensbedingun-
gen bietet. Thre gepflegte dussere Erscheinung und ihre hoflichen Umgangs-
formen spiegeln den Willen der Pfingstler/-innen, sich von anderen Angeho-
rigen der Unterschicht abzuheben und den sozialen Aufstieg in die Mittel-
klasse zumindest dusserlich vorwegzunehmen.'"

Im Alltag fordern evangélicos durch ihre konstante pfingstlerische
Verhaltensweise von Aussenstehenden eine Antwort oder Stellungnahme.
»The equilibrium is often broken when a misfortune arises that tipps the
interpretative balance of power toward the evangelizer, who inevitably pro-
vides an evangelical analysis of the non-evangelical's misfortune. The mean-
ing“s6ystem gains life for the evangelized and the non-evangelical assents to
it.”

Bei der Predigt im Freien begegnen viele Menschen zum ersten Mal
den Mitgliedern einer Pfingstgemeinde. Diese Form der Missionierung hat

4 Sepulveda 1989, 85.

"5 Das Thema der Kleidung wird von verschiedenen Autoren dargestellt. Mariz 1995, 206:
,Diese Kleidung schiitzt den Armen davor, mit den Randstandigen (Marginalen) verwechselt
zu werden. Die Méanner wollen nicht mit Dieben, die Frauen nicht mit Prostituierten verwech-
selt werden. Es ist Teil des pfingstlerischen Projektes, das Bild 'guter Menschen' zu konstruie-
ren.”

16 Smilde 2007, 99.
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sie in der chilenischen Bevolkerung bekannt gemacht und ihren — weitge-
hend negativen — Ruf als lautstarke Fanatiker in der chilenischen Offentlich-
keit gepragt. Befindet sich ein Zuhorer in einer personlichen Krise, kann dies
der erste Schritt zum Eintritt in die Gemeinschaft und zur spéteren Konver-
sion sein. Die Predigt im Freien beschriankt sich nicht auf Missionierung,
sondern hat dreifache Funktion:

Zuerst dient sie als Bestatigung fiir den Prediger oder die Predigerin.
Seine oder ihre Bekehrung ist nach eigenem Empfingen so stark gewesen,
die Verdnderung so grundlegend und die Dankbarkeit Gott gegeniiber so
unermesslich, dass er oder sie das notige Selbst- und Sendungsbewusstsein
erworben hat, um sich einer grundsétzlich als feindlich wahrgenommenen
Umgebung auszusetzen. Er oder sie geht hinaus 'in die Welt, um Seelen zu
retten' (salir al mundo para salvar almas). Er oder sie predigt aber auch und
gerade zu sich selber und verstirkt oder erneuert den eigenen Glauben.

Zum zweiten bestdtigt und verstiarkt die Predigt die Konversionser-
fahrung der librigen Gemeindeglieder. Diese kennen die Botschaft der Pre-
digt bereits und konnten sie dhnlich selber halten. Die Identifikation mit dem
Prediger oder der Predigerin ist vollstindig, und er oder sie wird wéhrend
der Predigt mit positiven Verstarkungen (mit Rufen wie amén, si, Serior,
halelujah) und mit Gebeten und Gesang unterstiitzt. Die Prediger/-innen sind
Laien, kein Theologen mit besonderer Ausbildung. Thre Begeisterung und
Uberzeugungskraft ermdglicht es dem Neubekehrten oder dem Sympathi-
santen, sich dem Predigtdienst als Teil des Sozialisationsprozesses unge-
zwungen anzundhern.''” Das heisst, dass die Person, die vorbeigeht und zu-
hort, eines Tages ebenfalls predigen konnte. ,,Das Wort Gottes ist nicht mehr
ein Monopol der Spezialisten — zur grossen Uberraschung der Biirger und
Gebildeten — die nicht allein durch die Sprache der Pfingstler, sondern noch
mehr durch ihren Anspruch schockiert sind, iiber Gott sprechen zu wollen
[und sie fragen sich]: Mit welcher Autoritit lehren sie?” '"® Die Botschaft ist
bekannt: Sie ruft immer zur Bekehrung auf, weg von einer verdorbenen
Welt, hinein in die pfingstlerische Gemeinschaft. Zentrale Begriffe wie 'die
Siinden der Welt', 'die baldige Wiederkunft des Messias', 'die Vergebung der
Siinden', 'die Errettung aus der Welt' werden konstant wiederholt und bleiben
so im Gedichtnis der Mitglieder wie auch im Unbewussten der Passanten
haften.'” Der Prediger oder die Predigerin lebt in derselben Situation wie

7 Saracco 1977, 65.

"8 L alive d’Epinay 1969, 79.

1o Canales; Palma; Villela 1991, 61-65. Die Erfahrung der Errettung (salvacion) durch das
Gottliche bildet die Grunderfahrung der Konversion und jedes Zeugnisses.
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diejenigen, die ihm oder ihr zuhoren. Das verleiht Glaubwiirdigkeit und
zeigt, dass ein anderes Lebensmodell innerhalb derselben Lebensbedingun-
gen moglich ist. ,,Wenn das Evangelium hier buchstiblich eine gute Nach-
richt ist, dann deshalb, weil es eine Antwort gibt auf die menschliche und
soziale Verlassenheit der Volksmassen.”'’

Die dritte Funktion der Predigt im Freien ist tatsdchlich die Missio-
nierung. Die Bestitigung und Verstarkung nach innen driickt sich nach aus-
sen durch eine selbstbewusste bis aggressive Haltung in der 'Eroberung der
Seelen' aus. Diese Haltung zeigt sich noch stirker in den Umziigen (défile),
die durchaus gewollt an Militarparaden erinnern. Das Ziel bleibt immer das-
selbe: Missioniert wird, um Seelen zu retten, indem sie die "Welt' verlassen
und in die Gemeinde eintreten. Hier, und nur hier tritt die Gemeinde bewusst
und gezielt in der "Welt' auf und ihr entgegen. Hier wird die rebellische und
revolutiondre Komponente des Pentekostalismus spiirbar, wie ihn Rolim
(Kapitel 4.4) schildert.

Rund um die Predigt im 6ffentlichen Raum, wo zwei sonst sorgsam
getrennte Welten aufeinander prallen, bildet sich im kollektiven Bewusstsein
der Gemeinde eine erstaunliche Vielfalt von Wundergeschichten. Dazu ge-
hort zum Beispiel das Phdnomen der Xenolalie, das hier geméiss dem
Pfingstereignis geschildert wird'*":

»30 gibt es viele Erfahrungen, die innerhalb der Kirche er-
zahlt werden. Briider, die in der Strasse predigten, wurden
vom Geist erfasst und sprachen in Zungen. Dann kam mehr
als einmal ein Fremder auf sie zu und sagte ihnen, dass er
verstanden habe, was sie gesagt hitten. Und die Prediger
waren oft einfache Bauern.”'*

Neben der Glossolalie oder Xenolalie wird ebenso von Visionen, Heilungen
oder Spontanbekehrungen berichtet. Diese charismatischen Phanomene wer-
den als Zeugnis flir die Priasenz und das Wirken des Heiligen Geistes ver-

1207 alive d’Epinay 1969, 80.

12 Es wird berichtet, dass bei den Anféingen der pfingstlichen Erweckung in der Azusa Street
1906 die Xenolalie, das Beherrschen fremder Sprachen, ohne diese je gelernt oder gehdrt zu
haben, aufgetreten sei. Robert 1997, 244: , The earliest mission theory of Pentecostalism, that
devotees had received the gifts of foreign languages in order to be missionaries during the
'last days', did not withstand the test of time.* Goff 1993, 187f. Charles Parham blieb zeitle-
bens von der Wirksamkeit der Xenolalie iiberzeugt.

122E duardo Troncoso, 41 Jahre. Ein weiteres Beispiel von einer ungebildeten Frau, die plotz-
lich Deutsch sprach, findet sich bei Koppmann 1911, 1.
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standen. Gewohnlich zeigen der Aufruf zur Bekehrung und die Einladung in
die Kirche keine unmittelbaren Konsequenzen unter den Zuhdrern, aber die
konstante Prdsenz erzeugt ein Ambiente der Prakonversion, welches die
tatsdchliche Anndherung begiinstigt und erste konkrete Kontaktaufnahmen
erleichtert. Gerade ihr negativer Ruf in der Offentlichkeit wirkt dann attrak-
tiv, wenn sie selbstbewusst als Vertreter eines gesellschaftlichen und religio-
sen Gegenmodells auftreten.

Die pfingstlerische Gemeinschaft wird ebenfalls sichtbar und erfahr-
bar in der Arbeitswelt und in 6ffentlichen Institutionen wie der Schule (Ka-
pitel 6.3.5.1). Dort bestehen Anlésse fiir Gespriache, die einen spiteren Be-
such in der Gemeinde und eine allfillige Konversion vorbereiten konnen. Da
jedes Mitglied gemaiss seinen Moglichkeiten missioniert und jede Gelegen-
heit dafiir geeignet ist, bietet sich eine Vielzahl natiirlicher Gespréachsanlds-
se.

Eine neuere Form der Prisenz in der Offentlichkeit einiger Pfingst-
kirchen, nicht jedoch der IEP, sind grosse Evangelisationsanliasse in Fuss-
ball- oder Sportstadien, auf Platzen und sogar in Theatern oder Kinos. Diese
Grossanldsse organisieren normalerweise mehrere Kirchen, Pastoren oder
Pastorenkonferenzen gemeinsam. 'Chile fiir Christus' (Chile para Cristo)
bestand als Slogan bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts innerhalb der Me-
thodistenkirche und wird heute unter anderem auch dem ersten Bischof der
Iglesia Metodista Pentecostal, Manuel Umana, zugeschrieben. Dieser Slo-
gan wird verwendet, um eine massive Prisenz von evangélicos in der Of-
fentlichkeit zu fordern. Sie sind Ausdruck des neuen Selbstbewusstseins der
Pfingstler/-innen innerhalb der Gesellschaft und folgen dem Vorbild solcher
Veranstaltungen in den USA oder anderen Lindern Lateinamerikas. Dabei
handelt es sich um eine beliebte Ausdrucksform des Neopentekostalismus.
An solchen Massenanlédssen beteiligt sich die Iglesia Evangélica Pentecostal
nicht. Sie geht in ihrer Zusammenarbeit mit anderen Pfingstkirchen nicht
iiber punktuelle Interessensallianzen hinaus und weist die Begleiterschei-
nungen des Neopentekostalismus zuriick.

Die Zentralkirche jeder Pfingstkirche verfligt normalerweise iiber
eine ausgearbeitete Struktur und bietet je nach Anzahl Mitglieder und finan-
ziellen Moglichkeiten Platz fir Hunderte oder gar Tausende von Gottes-
dienstbesuchern.'” Die Konstruktion der Kirchen wird in der IEP zwar

' Die Zentralkirche befindet sich meist dort, wo die Pfingstkirche zahlenméssig am stirksten
vertreten ist. Oft liegt sie in Santiago. Die drittgrosste Pfingstkirche, die Iglesia Pentecostal
de Chile hat ihre Zentrale aber beispielsweise in  Curico, siehe URL:
http://www.pentecostaldechile.cl (10.4.2011), die Iglesia Mision Wesleyana URL:
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durch die lokale Gemeinde entschieden und grdsstenteils in Freizeitarbeit
der Gemeindeglieder ausgefiihrt. Die superintendencia'** bewilligt und be-
gleitet aber den Bau der Kirche. Dieser grosse Einsatz wird natiirlich auch
von den Bewohnern des Quartiers wahrgenommen und zieht wiederum neue
Mitglieder an. Wenn alle Mitglieder sich abends oder am Wochenende zu-
sammenfinden, um an ihrer Kirche zu bauen, dann bildet dies einen Kontrast
zu der Art, wie die katholische oder protestantische Kirche — womoglich in
unmittelbarer Nachbarschaft im selben Stadtteil — ihre Kirchenbauten plant,
finanziert und ausfiihrt. Bei diesen ist die Eigenleistung der Mitglieder meist
gering. So haben die Bauarbeiten fiir die Bewohner des Quartiers die wichti-
ge Botschaft, dass es sich lohnt, sich der pfingstlerischen Gemeinschaft an-
zuschliessen. Diese Freizeitbeschéftigung findet in der Gruppe statt, hilt von
destruktiven Téatigkeiten wie Alkoholkonsum oder Gliickspielen ab und fiihrt
zu eindriicklichen, gut sichtbaren Resultaten.

Die Prasenz der Kirchen in den Quartieren — eingefiigt und ange-
passt an die Umgebung, aber als Gegenmodell zu dieser Umgebung konzi-
piert — bildet allein schon eine Form des Aufrufs zur Bekehrung, eine Einla-
dung einzutreten und Mitglied zu werden. Wihrend des Gottesdienstes blei-
ben die Tiiren gedffnet und ein angesehener 'Bruder' mit untadeligem Le-
benswandel (testimonio de vida intachable) steht am Eingang, 1adt zum Ein-
treten ein und kontrolliert gleichzeitig den Zugang. Im Kircheninnern warten
dann 'Briider' und 'Schwestern', die jedes neue Mitglied als 'Bruder' oder
'Schwester' aufnehmen, der oder die sich vor der verdorbenen 'Welt' gerettet
hat und nun seine Bekehrung und damit seine Transformation erfahren kann.

Alle genannten Bereiche haben mehr oder minder bewussten und
expliziten Zeugnischarakter. Missioniert wird {iberall: Der Pfingstler, der bei
der Arbeit iiber seinen Glauben spricht und den Kollegen zum Gottesdienst
einladt, die Mutter, deren Kinder in der Schule diszipliniert lernen, die
Gruppen, die zur Evangelisation ausziehen und im Freien predigen, die Kir-
chen und kirchlichen Gebéaude, welche die Prisenz der Pfingstler/-innen in
den Quartieren garantieren — sie alle laden dazu ein, mit der Gemeinschaft
Kontakt aufzunehmen, sich auf sie einzulassen und sich schliesslich zu be-
kehren.

http://www.iglesiawesleyana.cl (10.4.2011) in Lota. Die grosste evangelische Kirche Chiles
ist meines Wissens die Catedral Evangélica oder Iglesia Jota Beche in Santiago. Diese
Hauptkirche der IMP bietet Platz fiir rund 13'000 Personen, sieche URL:
http://www .jotabeche.cl.

124 Die superintendencia der IEP befindet sich in Santiago und ist das Verwaltungszentrum
der Kirche. Dort hat auch der Superintendent seine Biirordume.
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Die Phase der Priakonversion wird allerdings nicht nur ausserhalb
der Gemeinschaft erfahren. Auch Mitglieder der Kirche konnen in der Er-
wartung der eigenen Konversion Angste entwickeln, wie das folgende Bei-
spiel zeigt:

»Ich hatte immer die klare Vorstellung, dass jemand entwe-
der ein Kind Gottes sei oder nicht. Wer nicht Kind Gottes
sei, den erwarte einzig die ewige Verdammnis. Und wer
Kind Gottes sei, sei fir das Heil bestimmt. Meine innere Un-
ruhe wurde immer grosser. Was immer ich auch machte, wo
immer ich auch war, kamen mir diese Gedanken: 'Was wiir-
de geschehen, wenn Gott gerade heute kime? Und ich weiss,
was Gott mir alles anbietet und ich bin hier so gleichgiiltig?'
Und so wuchs in mir eine Angst. [...] Ich besass [in meinem
Leben] nichts Klares, nichts, was mir gefiel.”'*

Hinter diesen Worten ist eine tiefe Verunsicherung spiirbar, die aus dem
dualen und eschatologischen Weltverstdndnis entsteht. Da bereits Kinder mit
der Vorstellung konfrontiert werden, dass sie sich bekehren miissen um der
Verdammnis zu entgehen und dass dieses Schicksal auch nicht bekehrte
Familienangehdrige oder Freunde treffen konnte, stehen sie unter einem
grossen Entscheidungsdruck, der traumatisierend wirken kann. Auch von
Mitgliedern, die zur zweiten Generation gehoren, also bereits in die
pfingstlerische Gemeinschaft hineingeboren sind, wird nach pfingstlichem
Selbstverstindnis eine Erfahrung der individuellen Errettung erwartet, auch
wenn diese meist nicht ebenso intensiv ausfillt wie die Konversionserfah-
rung der Mitglieder, die aus 'der Welt' in die Gemeinschaft eintreten.'*®

»Jedes Mitglied der IEP sucht eine personliche Bekehrung
und muss diese erleben. Das ist keine Voraussetzung, um
Mitglied auf Probe zu werden, aber man verspricht dann
zumindest, den HERRN zu suchen. Um Vollmitglied zu
werden und Amter zu {ibernehmen, muss man gerettet [be-
kehrt] sein. Um Leitungsfunktionen zu iibernehmen, ist die-
se Bekehrung eine Bedingung. Kein Pastor wiirde nach ge-
sundem Urteil einen nicht bekehrten Bruder zu einem Leiter

125 Fabian Cifuentes, 19 Jahre.
126 Zimmerling 2002, 88: ,,Es scheint so, als ob die Intensitit der Geisterfahrung von der
Erwartungshaltung des Menschen abhéngt.”
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ernennen. Der Bruder oder die Schwester, die nicht bekehrt
sind, bleiben im Hintergrund. Ich will nicht sagen, dass sie
nicht integriert werden oder nicht beachtet werden, aber er
oder sie wird keine wichtigen Amter iibernehmen. Er wird
bestimmt nicht Prediger werden, hochstens Tiirsteher oder er
darf allenfalls die Kollekte einziehen.”'*’

Die Verkniipfung von Leitungsfunktionen mit der erlebten und mitgeteilten
Bekehrungserfahrung birgt grosse Risiken, da emotionale Grenzerfahrungen
des Individuums mit hierarchischem Aufstieg im Kollektiv verkniipft wer-
den. Allerdings handelt es sich jeweils um langwierige Prozesse, die sowohl
das Bekehrungszeugnis als auch das ethische Verhalten umfassen.

6.4.1.2 Die Konversion: Grund und Zentrum des Zeugnisses128

Als Zentrum der Bekehrung wird die Erneuerung der Person angesehen.
»Die Reinigung von Siinden, das Waschen des Verkommenen, das Heraus-
reissen des Schmutzigen” '*° geschieht in einem existenziellen Akt, der die
Identitdt der Person neu konstruiert. Gott greift nach pfingstlerischem Ver-
standnis im Moment der Konversion durch seinen Heiligen Geist ein. Dabei
wird ein Bund zwischen dem Individuum und Gott geschlossen, eine Bezie-
hung, die das Subjekt grundlegend verindert.*® Die Erfahrung der Konver-
sion wird gesucht, ihr Ausbleiben als Defizit wahrgenommen. Wie im vor-
hergehenden Zitat ist auch hier spiirbar, dass dieser Druck Angst erzeugen
kann:

»Ich ging immer noch zur Kirche mit dieser Angst: "Wenn
ich nicht die volle Gewissheit von Gott habe, warum gehe
ich denn weiterhin in die Kirche?' [...]. Deshalb bat ich Gott,
dass er mir ein klares Zeugnis seiner Berufung fiir mich ge-
ben moge, die nicht meine Idee sei. Denn wenn es meine I-
dee wire, wiirden die Tage voriibergehen und ich wiirde
weggehen.”"!

27 Eric Araya, 21 Jahre.

128 Canales; Palma; Villela 1991, 16: ,Die Konversion bildet die grundlegende religidse
Erfahrung des chilenischen Pentekostalismus. In Bezug darauf werden alle anderen Erfahrun-
gen als Manifestationen des Heiligen evaluiert. Auch die Erfahrungen der Kinder der evangé-
licos werden mit der Sprache und der Sinngebung der Konversionserfahrung erarbeitet.”

129 Fabian Cifuentes, 19 Jahre.

130 Canales; Palma; Villela 1991, 51-54.

131 Fabian Cifuentes, 19 Jahre.
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Die Erfahrung der Konversion als Erneuerung der Identitét findet auf indivi-
duell sehr unterschiedliche Arten statt. Dazu einige Beispiele, die aus den
Interviews stammen:

Im Schlaf sieht sich die Person als Leiche in einem Sarg liegen. Aus
diesem Sarg steigt ein neugeborenes Kind. Am Morgen steht die Person auf
mit der Gewissheit, dass Gott sie verwandelt habe. Dieser Traum wird als
unmittelbare gottliche Vision gedeutet. Oftmals treten aber auch charismati-
sche Mittlerpersonen auf. Diese werden als gottliche Werkzeuge (instrumen-
tos) bezeichnet, die Gott zum Zweck der Konversion anderer besonders be-
fahigt. Im folgenden Zitat ist eindriicklich, dass die Bekehrung nicht zwang-
laufig durch charismatische Erfahrungen ausgeldst werden muss, sondern
dass sie je nach Person durch Einsichten, die mit einem Gebet verbunden
werden, angestossen werden kann.

,,Wenn also diese instrumentos in die Kirche kommen, dann
nehmen sie dich zur Seite. Sie enthiillen dir etwas aus deiner
Vergangenheit, das niemand anders kennt. Dann fiihlst du
sofort, dass hier etwas Hoheres stattfindet [...] und dass er
mit Autoritdt spricht. Dann denkt die Person normalerweise,
dass der Moment gekommen sei und iibergibt sich in die
Héande Gottes und bekehrt sich.

Nun gibt es verschiedene Arten von instrumentos, die Gott
benutzt. Zum Beispiel sind gebildete Personen vom Ge-
meindeleben und dem Gottesdienst beim ersten Mal gar
nicht iiberzeugt. Und nur dadurch, dass ich mit ihnen ge-
sprochen und ihnen erzdhlt habe, dass zwischen Gott und
dem Menschen eine Trennung besteht, die sich Siinde nennt
und nur dadurch, dass ich ihnen eine Zeichnung gemacht
habe [mit einer Skizze die Konsequenzen der Siinde aufge-
zeichnet], haben sie sich bekehrt und sich mittels eines ein-
fachen Gebetes libergeben. Dies ist ein einfacher Prozess im
Vergleich zu dem, was ein pfingstlerischer Prozess ist, und
es gibt vieles in dieser Art; auf einfache Art, mittels eines
einfachen Gebetes. Aber die Person, die ithnen die Botschaft
iiberbringt, ist immer eine Person mit grosser Autoritit. Un-
ter den evangelischen Christen sieht man héufig Personen,
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die eine Botschaft iiberbringen. Der Botschafter aber muss
untadelig sein.”'*

In diesem Zitat wird erwidhnt, dass instrumentos iber besonderes Wissen
verfligten, was ihre Autoritét stirke. Ich habe selber ebenfalls Prophezeiun-
gen erhalten, die allerdings so allgemein gehalten waren, dass sie bei mir
Erinnerungen auslosten. Erklarbar wire also, dass die angesprochenen Per-
sonen aufgrund ihrer emotionale Verfasstheit vage Prophezeiungen auf kon-
krete Ereignisse projizieren.

Stereotyp wird erzihlt, dass eine Person wihrend des Gottesdienstes
die unaussprechliche Liebe Gottes erfahren konne. Sie werde sich dann der
Siinden der Vergangenheit bewusst und bereue sie. Aufgrund dieser Erfah-
rung breche sie mit ihrer Vergangenheit und wandle sich.

,»In diesem Augenblick sagte ich zum HERRN: 'Gibt es viel-
leicht in diesem Moment, wihrend dem du all dies [charis-
matische Manifestationen] machst, gibt es in dieser Nacht
vielleicht auch etwas fiir mich?' Und in diesem Moment
nahm Gott ein instrumento, das mich holte. Und nur da-
durch, dass er mich beriihrte, fithlte ich, dass es wirklich von
Gott kam. Und ich kam zum Altar, und es war wirklich Gott,
der zu mir sprach, weil er von Dingen zu sprechen begann,
die nur ich wusste, und von all dem, was ich im Gebet von
Gott erbeten hatte. [...]. Aber das Wichtigste war, dass er mir
sagte, dass Gott mich in diesem Moment zu seinem Kind
gemaclll;[3habe. Und ich begann zu weinen. [beginnt zu wei-
nen].”

Durch eine Prophezeiung wird also die Person dazu aufgerufen, sich 'dem
HERRN zu {iibergeben' (entregarse al Serior), oder 'auf den Wegen des
HERRN zu gehen' (andar en los caminos del Sefior), was einen emotionalen
Zusammenbruch auslost, und den Eindruck eines gottlichen Eingriffs be-
wirkt. Dieser Wendepunkt fiihrt zur volligen Selbstaufgabe und zur psychi-
schen Ekstase. Normalerweise werden diese Formen der Konversion beglei-
tet durch Erfahrungen wie Weinen oder Lachen oder andere korperliche
Ausdrucksformen.

132 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.
133 Fabian Cifuentes, 19 Jahre.
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Ein anderer Anlass fiir die Konversion kann die Predigt im Freien
sein.”** So bekehrte sich in der folgenden Geschichte ein Gegner der Bewe-

gung:

,,Dem Mann, der kam, um zu t6ten, wurde die Hand mit dem
Messer gesenkt. Sie predigten an der nichsten Ecke und er
folgte ihnen. Die Briider fuhren mit der Predigt weiter und er
folgte ihnen immer mit der Absicht, sie zu toten. Sie kamen
zur Kirche, die aus einem schlecht gebauten Haus mit Boden
aus Erde bestand [...] und dieser Mann folgte ihnen. Als er
zur Tir kam, ergriff ihn der HERR und das Messer flog weit
weg, und er fiihrte ihn weinend nach vorne, und er bereute.
Und der HERR wusch ihn und vergab ihm, und er war ein
grosser Siinder. Und er erzédhlte seine Erfahrung. Ich war
sehr jung, als ich seine Erfahrung horte.”'*’

Die Schilderung erinnert an Legenden von Heiligen und zeigt unmittelbares
gottliches Eingreifen, das ebenso direkt eine Bekehrung bewirkt. Da es sich
dabei um eine tradierte Geschichte handelt, miissen redaktionelle Eingriffe
angenommen werden, die einerseits zeigen, wie Gott die Gemeindeglieder
beschiitzt, und die andererseits die Kirche als besonders heiligen Ort hervor-
heben, an dem Gottes Geist besonders stark wirkt. Die Ausfiihrungen zu
Liturgie und Architektur der Pfingstkirchen (siehe Kapitel 6.3.4) werden hier
zu einer Wundergeschichte verdichtet.

Die ekstatischen Merkmale, die oft die Konversion begleiten, wie
das Zungenreden, das 'heilige Lachen oder Weinen' (risa santa o llanto san-
to), Prophezeiungen (profecias), Heilungen (sanaciones) ereignen sich ge-
wohnlich in einem emotional aufgeladenen Ambiente. Die Bekehrungserfah-
rung driickt sich immer in einer korperlichen oder sinnlichen Wandlungser-
fahrung aus und wird oft als Heilung von Krankheiten erfahren. Diese
Krankheiten nehmen eine grosse Spannbreite ein und konnen korperliche
oder mentale Krankheiten, Abhédngigkeiten (oftmals von Alkohol), Miss-
brauch und Gewalt (die oft als Folge der Alkoholabhédngigkeit auftritt) bein-
halten. Die Heilung wird vielfach ausgelost durch Handauflegen und Gebete
der 'Briider' und 'Schwestern'.

134 Die Predigt im Freien wurde bereits unter Kapitel 6.4.2.1 als Teil der Prikonversion darge-
stellt.

135 Blanca Escalona, 81 Jahre. Interessant sind hier die Parallelen zum Paulusmotiv. Er wird
daran gehindert, die Christen zu verfolgen und bekehrt sich.
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»Einige sprechen von einer Kugel oder einem Gewicht, das
aus ihnen herausgefahren sei. Die Erfahrung der Umwelt
verdndert sich [fir die bekehrte Person], und man geht
erleichtert, befreit und korperlich geschwécht daraus hervor
bis zu dem Punkt, dass in einigen Fallen sogar Ohnmacht-
sanfille auftreten.”'°

'Gott annehmen' (aceptar a Dios), 'als neue Kreatur geboren werden' (nacer
como nueva criatura), 'die Welt zuriicklassen' (dejar el mundo) sind haufige
Formulierungen, um diese psychosomatische Verdnderung zu erklaren. 'Die
Welt' (el mundo) meint keine objektive, lokalisierbare Kategorie, sondern
bezieht sich in diesem Zusammenhang auf das Leben vor der Bekehrung.
Gerettet sein bedeutet primir einen neuen Lebensstil und eine neue Haltung
dem Leben gegeniiber, nicht verdnderte Lebensbedingungen. Was sich an-
dert, ist in erster Linie die Art, wie die Person nun die Beziehung zu diesen
Lebensbedingungen definiert und gestaltet. Sepulveda fasst die Kraft der
religiosen Wiedergeburt des Pentekostalismus mit den folgenden Worten
zusammen: ,,Mittels einer intensiven und direkten Erfahrung des Heiligen
iiberwinden die Individuen ein vollstindiges Sinndefizit — einem Leben, das
gescheitert ist — hin zu einer neuen Lebensform. Diese Losung des Problems
eines vollstandigen Fehlens von Lebenssinn wird als religioses Symbol ver-
standen.”"”’

Das Bekehrungszeugnis lédsst sich unterteilen in den Ausdruck einer indivi-
duellen Glaubenserfahrung und deren kollektive Aneignung und Umsetzung,
wobei sich beide Aspekte gegenseitig bedingen.

6.4.1.3 Das individuelle Bekehrungszeugnis

Im Sozialisationsprozess wird das individuelle durch das kollektive Bekeh-
rungszeugnis geformt. Das Verhéltnis zwischen beiden stiftet die Identitat
der pfingstlerischen Gemeinschaft, wobei das individuelle Bekehrungszeug-
nis zuerst einmal eine sprachlich nicht ausdriickbare Erfahrung ist. Innerhalb
der IEP bestehen unterschiedliche Moglichkeiten, wie die Bekehrung erlebt
und erfahren werden soll, und wie diese in Beziehung zur Geisttaufe steht.

»Die Geisttaufe kann unmittelbar nach der Bekehrung erfol-
gen, oder sie kann auch spéter stattfinden. [...]. Sie kann be-
deuten, dass man tanzt, weint, schreit. Oder es kann ganz

36 L alive d’Epinay 1969, 81.
137 Sepulveda 1989, 84.
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still sein. Aber was wichtig ist, ist weniger die dussere Mani-
festation, sondern was es wirklich bedeutet, ist, voll des Hei-
ligen Geistes zu sein. [...]. Ja, innerhalb der IEP besteht in
vielen Aspekten keine Uniformitit.”'*®

Es bestehen verschiedene Moglichkeiten, wie die Geisttaufe erlebt werden
kann, dabei steht nicht die Glossolalie im Vordergrund, sondern die ,,Erfah-
rung des Durchbruchs zu einem kraftvollen Dienst in der Gemeinde.”"’
Fallen die Erfahrung der Bekehrung und die Geisttaufe zusammen, dann ist
es gemdss den Aussagen verschiedener Interviewpartner die erste Erfahrung
der Liebe und Gnade Gottes, die den Siinder beriihrt und verwandelt. Dies ist
im vorherigen Zitat wohl auch mit der Wendung 'voll des Heiligen Geistes
zu sein' gemeint. Es ist notig, diese religiose Sprache zu benutzen, weil dies
die einzige Ausdrucksweise ist, welche die bekehrte Person selber akzeptiert
und verwendet. Die Person beméchtigt sich dieser Erfahrung und verwandelt
sie zum Zentrum der eigenen Wertschitzung und des Selbstbewusstseins.
Die emotionale Erfahrung von Individualitidt in der Bekehrungserfahrung
wirkt dem Vereinheitlichungsprozess entgegen, der die Entwicklungen in
der Gesellschaft pragt.'*

Das individuelle Bekehrungszeugnis beginnt demnach haufig mit
der Erzdhlung der Erfahrung ekstatischer Affekte. Die Sprache ist zuerst
nicht verbal, sondern korperlich; Weinen und Lachen, der Tanz in Trance
sind psychosomatische Ausdrucksformen, die durch den Kontrollverlust
hervorbrechen. Vor der Bekehrung waren die entsprechenden korperlichen
Zustiande die Spannung und kiinstliche Entspannung, die sich in Aggressio-
nen oder Angstzustianden, in Alkohol- und Drogenrausch oder Gewalt entlu-
den. Die Bekehrung wird somit zuerst nonverbal wahrgenommen, diese Er-
fahrung erfordert aber eine Verbalisierung. Die einzige Sprachform, die zur
Verfiigung steht, ist religios und findet als Vorlage die Bibel oder die Bekeh-
rungserfahrungen von 'Briidern' und 'Schwestern'. Wie intensiv diese Erfah-
rung héufig ablauft und welche Konsequenzen sie hat, zeigt das folgende
Beispiel:

'3 Eric Araya, 21 Jahre.

139 Zimmerling 2002, 85. Er bezicht sich auf die Erfahrung der Geisttaufe innerhalb der cha-
rismatischen Bewegungen evangelischer und katholischer Christen. Dabei betont er, dass die
Erfahrung der Geisttaufe auch prozessualen Charakter annehmen kénne, auch wenn sie genau
datierbar sei.

9 Kliewer 1975, 111.
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»Die Mehrheit der Personen, die zur Kirche gelangen und
die keinen Familienangehorigen [in der Kirche] haben, ma-
chen eine intensive Erfahrung, eine Erfahrung, die manch-
mal das Natiirliche iibersteigt. [...]. Wenn eine Person sich
bekehrt, [...] dann fiihlt sie sich angenommen und geliebt.
Das bewirkt dann, dass diese Person sich aus Dankbarkeit
innerhalb der Kirche entwickelt. Sie versucht, nicht nur
Aufgaben zu verwirklichen, die der Gemeinschaft dienen,
sondern [sie engagiert sich], weil sie sich sehr, sehr gut
fiihlt. Oftmals wird dies mit religiosem Fanatismus verwech-
selt, dass man jeden Tag in der Kirche ist, aber es ist ein Be-
dﬁrf&ils, das die Person entwickelt, und man fiihlt viel Freu-
de.”

Der dargestellte Ablauf besteht also aus den klar definierten Elementen einer
intensiven Erfahrung, die das Gefiihl der Dankbarkeit auslést und zum Ein-
satz in der Gemeinschaft fiihrt. Hinter diesem idealen Modell, das auf ge-
maiss den Aussagen auf Freude und Wohlfiihlen beruht, verbirgt sich aller-
dings ein langer Sozialisationsprozess, in dem Wohlverhalten positiv ver-
starkt wird und zu Bestétigung und Akzeptanz durch die iibrigen Mitglieder
fiihrt. Dies wiederum verstarkt die Bereitschaft zum Einsatz zugunsten der
Gemeinschaft, wodurch ein positiv gepriagter Kreislauf entsteht. Diese Er-
fahrung wird oft gesucht oder erwartet, manchmal aber bricht sie ganz uner-
wartet liber die Person herein und 16st heftig Emotionen aus:

»Ich sagte: 'Wenn diese Menschen sich bewegen, tanzen,
dann ist es bestimmt eine iibernatiirliche Macht, die sie er-
greift. Denn ich wiirde so etwas nicht machen, da ich mich
schiamen wiirde."' Und dann beginne ich so mit Gott zu reden
und meine Trinen beginnen zu fliessen. Ich hatte kein Be-
diirfnis zu weinen, ich war weder traurig noch besonders zu-
frieden, aber ich trocknete sie im Verborgenen ab, damit
mich niemand sah. Und es geschahen Dinge, ich fiihlte sie.
Und dann musste ich mehr von dem fithlen, was diese Men-
schen fiihlten, und es begann mir zu gefallen, ich begann et-
was in meinem Herzen zu fiithlen. Es schien, als ob etwas he-
rauskommen wiirde, und ich fiihlte so viele schone Dinge
[...]. An diesem Tag rettet mich der HERR und vergibt mir.

! Eduardo Troncoso, 41 Jahre.
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[...]. Und jetzt nimmt mir der HERR die Zigarette weg und
alles Ubrige. Und ich beginne jetzt ein Leben mit Chris-
tus. 192

Spiirbar ist hier der Gruppendruck, der dazu drédngt, sich emotional zu 6ff-
nen. Beobachten motiviert zum Imitieren und dies bewirkt wiederum eine
Verhaltensdnderung. Wenn es hier heisst, dass Gott die Zigarette wegge-
nommen habe, handelt es sich in Wirklichkeit um das Ergebnis unbewussten
Imitationslernens. Auch wenn die Gruppe keinen offensichtlichen Druck
ausiibt, wird die konstante Konfrontation mit einem verdnderten Lebensstil
unmerklich zur Einsicht fiihren, dass eine Verhaltensianderung notwendig ist,
um in der Gruppe akzeptiert zu werden und allféllige Sanktionen zu vermei-
den. Auffillig ist in vielen Bekehrungszeugnissen, dass die Erfahrung im
Prisens erzéhlt und damit das Geschehen aktualisiert wird. Oftmals werden
die Gefiihle erneut durchlebt, und es kommt zu heftigen Gefiihlsausbriichen
mit Weinen.

»Er [der HERR] verbessert die Gegenwart. Automatisch, als
er uns dnderte, dnderte er die Gegenwart. Und das ist wun-
derbar, [...] und das ist die Freiheit von der Sklaverei der
Siinde, von der Kette der Ausschweifungen. All dies ist eine
wunderbare Freiheit. Und meine Frau, und alle hinter ihr, al-
le waren Drogenhédndler, Pastor. Es heisst: 'Glaube, und du
und dein Haus werden gerettet!' [...]. Mit unseren Worten
konnen wir sie nicht dndern, aber ER [kann dies], das Werk
ist des HERRN. So sagt der Apostel Paulus: 'Ich habe gesit,
Apollos hat Wasser gegeben, aber das Wachstum gibt ihnen
unmittelbar Gott allein.' Nicht wahr?”'*

Viele Erzdhlungen werden mit Bibelzitaten angereichert. Dies verleiht
gleichzeitig Autoritdt und ermdglicht das Anwenden von Erzdhlkodes, die
das Kollektiv anbietet. Auffallig war in diesem Gesprach, dass alle biogra-
fisch schwierigen Erfahrungen in religiose Bilder iibersetzt wurden, was
zwar das Erlebte einordnete und erklérte, dabei aber einerseits von personli-
cher Verantwortung ohne weitere Konsequenzen befreit und andererseits
eine therapeutisch wirksame Aufarbeitung vergangener Probleme verunmog-
licht.

142 Jessica Méndez, 38 Jahre.
143 Jared Varera, 32 Jahre.
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Nach Turner werden die geschilderten individuellen Bekehrungen
als liminale Schwellenzustinde bezeichnet. In dieser Phase ist das ,,rituelle
Subjekt [...] von Ambiguitdt gekennzeichnet; es durchschreitet einen kultu-
rellen Bereich, der wenig oder keine Merkmale des vergangenen oder zu-
kiinftigen Zustands aufweist.”'** Dieser Wendepunkt des rite de passage ist
in den dargestellten unmittelbaren Konversionserfahrungen deutlich spiirbar.

6.4.1.4 Das kollektive Bekehrungszeugnis145

Die Gemeinschaft nimmt Einfluss auf das individuelle Zeugnis und ermdog-
licht es, indem sie dafiir die nétigen verbalen Kodes zur Verfligung stellt und
durch das emotionale Ambiente oftmals wihrend des Gottesdienstes ideale
Bedingungen fiir eine individuelle Bekehrung bietet. Teilweise drdngt die
Gemeinschaft das Individuum erst zu ekstatischen Erfahrungen und eignet
sich diese dann kollektiv an. Die Konversion wird individuell erfahren, aber
gemeinschaftlich geteilt und gepflegt. Jede Bekehrung produziert eine Er-
zahlung, die sich zu einer kollektiven Geschichte, zu einem miteinander
geteilten Zeugnis erweitert. So entsteht eine kollektive Zeugnisgemeinschaft,
die gleichzeitig die Kraft hat, weitere Erfahrungen zu bewirken. Die Perso-
nen, welche diese Art der Erfahrung noch nicht gemacht haben, sind auf der
Suche danach, und was mit solcher Leidenschaft und Intensitédt gesucht wird,
wird schliesslich auch gefunden. Jeder 'Bruder’, jede 'Schwester' ist Zeuge
des Fortschreitens und der Fortschritte des "Werkes' (/a obra). Jede Bekeh-
rung ist ein personlicher Erfolg fiir jedes Mitglied der Gemeinschaft, jeder
gerettete Stinder bedeutet nach dem dualistischen pfingstlerischen Verstiand-
nis einen Sieg iiber Satan und seine Damonen und heisst, dass eine Seele der
'Welt' entrissen wurde.

Da diese Bekehrungsformulare so deutlich vorgegeben sind und die-
se Vorgaben fiir eine aus kollektiver Sicht gelungene Bekehrung so klar
formuliert werden, konnen neue Mitglieder die klaren Erwartungen der
Gruppe auch einfach erfiillen. Sie haben damit fiir die eigene Bekehrung die
nétigen Mittel in der Hand, um den Zugang zur Gemeinschaft zu bewerkstel-
ligen.

Durch den Prozess der Sozialisation wird ein Lebensstil geschaffen
und ein tiefer Zugehorigkeitssinn zur Gemeinschaft, mit der man sich identi-
fiziert, deren Mitglieder man imitiert, zu der man beitragen kann und die
einen unterstiitzt; eine Gemeinschaft, der man Geld, Arbeit und Zeit schenkt

'** Turner 2005, 94.
145 Canales; Palma; Villela 1991, 39-46 untersuchen das Verhiltnis zwischen dem individuel-
len und kollektiven Charakter des Bekehrungszeugnisses.
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und die dem eigenen Leben Sinn verleiht. Das Bekehrungszeugnis, das nicht
in die Gemeinschaft eingliedert und keine ethischen Konsequenzen hat, ver-
liert seine Glaubwiirdigkeit und Autoritdt und wird seine Wirkung verlieren.
Die Gemeinschaft braucht umgekehrt die Bekehrung und das Zeugnis der
Mitglieder, um nicht die Fahigkeit zu verlieren, ihr kollektives Zeugnis zu
erneuern und zu aktualisieren.'*® Deshalb ist die zentrale Funktion des Zeug-
nisses in der Gemeinschaft die Verstirkung und Erneuerung des Glaubens
und die Erméchtigung (empowerment) fir den Dienst. Diese Etappe erlaubt
die Anwendung des Bekehrungszeugnisses auf das Leben des Einzelnen
sowie der Gemeinschaft. So werden also die emotionalen wie auch die ethi-
schen Aspekte des Zeugnisses verstarkt.

6.4.1.5 Das Zeugnis als Bestirkung und ethische Handlungsorientierung

Somit ist die entscheidende Etappe fiir die Gemeinschaft nicht der Moment
der Bekehrung, sondern die nachfolgende Etappe des reinforcement. Erst in
dieser Etappe entscheidet sich, ob der oder die neue Sympathisant/-in in der
Gemeinschaft bleibt, was bei vielen Mitgliedern vor allem von weniger
institutionalisierten Pfingstkirchen oder den neopentekostalen ministerios
nicht der Fall ist, da dort aufgrund der mangelnden Gemeindebindung hohe
Fluktuation herrscht. In dieser Etappe ist das Glaubenszeugnis (festimonio de
fe) entscheidend, das eine konstante Erneuerung der Glaubenserfahrungen,
ekstatischer und therapeutischer Erfahrungen in der Gemeinschaft er-
moglicht. Das Zeugnis des anderen erneuert das eigene Zeugnis. Der
Vergleich, der im folgenden Interview verwendet wird, steht fiir das Wach-
sen im Glauben, der mit der Bekehrung als so genannter Geburt beginnt.

»Es ist, wie wenn man zur ersten Liebe [primer amor, ein
wichtiger Terminus, um die Bekehrungserfahrung religios
zu beschreiben] zuriickkehrt. Denn man spricht in der Kir-
che viel von dieser ersten Liebe des Frischbekehrten. Denn
wiahrend des Laufens niitzt du dich ab, und die Kirche wird
dir diese erste Liebe abverlangen. Aber es ist wie bei einem
Kind, das am Anfang oft weint, aber dann, wenn es grosser
ist, nicht mehr so viel weinen muss, weil es schon weiss, wie
es etwas verlangen muss. [...]. Und es ist dasselbe. Wenn al-
so die Personen sehen, wie ein Neubekehrter geboren wird,

146 K liewer 1975, 111: ,Jm allgemeinen sind die Pfingstgemeinden bemiiht, die individuellen,
isolierten Geistesdusserungen ihrer Mitglieder zugunsten der kollektiven, in der Gemeinschaft
erlebten abzubauen.”
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dann erinnert sie dies daran, wie es war, als sie angekommen
sind. Und viele dieser Personen, die ankommen, werden von
ihnen sehr geliebt, vor allem, wenn es Familienangehdrige
sind; Familienangehdrige, bei denen sie gesehen haben, dass
sie sich auf einem verkehrten Weg befanden und dass sie
jetzt in der Kirche sind. Oder viele, von denen man nie er-
wartet hitte, dass sie kommen wiirden, und jetzt sind sie
plotzlich da und sie sind Teil der christlichen Familie. Dies
bewirkt unglaublich viel Freude, und die Kirche nahrt sich
davon. Das heisst, es ist wirklich wie spirituelle Nahrung,
neue Personen ankommen zu sehen.”'*’

Das im Zitat verwendete Bild bietet eine ausgezeichnete Zusammenfassung
dessen, was den Sozialisationsprozess in der pfingstlerischen Gemeinschaft
charakterisiert. Das Wachstum eines neugeborenen Kindes, das laufen lernen
muss und weint, wenn es dabei stiirzt, und das Freude bei seinen Geschwis-
tern auslost, wenn das Laufen gelingt, entspricht dem Sozialisationsprozess,
den ein neues Mitglied durchldauft und an dem alle Mitglieder Teil haben.
Die Katharsis der individuellen Bekehrung bewirkt die Aufnahme in die
Gemeinschaft, in eine soziale Umgebung, die auf ekstatische Erfahrungen
des Individuums emotional intensiv reagiert. So hebt denn ein Neubekehrter
als positivste Erfahrung in der Kirche immer hervor, dass der Gemein-
schaftssinn (compaiierismo) iiberwiltigend sei. '**

Diese Erfahrung gilt ebenso fiir Mitglieder, die in der Gemeinschaft aufge-
wachsen sind.'*’

»Diese Freude zeigt sich, indem man den Personen, welche
noch nicht erfahren haben, was man selber erfahren hat, die-
se Botschaft in einem Gefithl der Dankbarkeit iiberbringt.
Dann entstehen viele Emotionen, Kameradschaft (comparie-
rismo) und Briiderlichkeit zwischen den Personen. Personen,
die dir nie wichtig waren, sind jetzt wichtig. Sie sind jetzt
deine Geschwister, und du fiihlst dich als Teil von ihnen,
und lssiéz nehmen dich auf, und sie nehmen dich sehr gut
auf.”

47 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.

¥ L alive d’Epinay 1969, 81.

149 Canales; Palma; Villela 1991, 28.
150 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.
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Wie gross die Freude iiber neue Mitglieder ist, habe ich beispielsweise beo-
bachten konnen, als sich ein junger Mann wihrend des Gottesdienstes be-
kehrte und dies durch laut gerufenen Dank an Gott mitteilte. Die Gliickwiin-
sche der Mitglieder wirkten echt und l6sten bei verschiedenen Beteiligten
Tranen aus. Dadurch entstehen neue, emotional stark geprigte Beziehungen,
die ein Kontaktnetz bilden, das durch gegenseitige Wertschatzung und Ver-
antwortungsbewusstsein gekniipft wird.

Der Begriff 'Zeugnis' hat zwei sich ergdnzende Aspekte, die als Er-
rettungs- und Lebenszeugnis bezeichnet werden. Das 'Errettungszeugnis'
(testimonio de salvacion) bezieht sich auf die Erfahrung der Bekehrung und
schliesst das 'Vorher in der Welt' und die fundamentale Verdnderung im
Moment der Errettung mit ein. Dieses Zeugnis wird wiederholt, wird an die
Termini und Kodes der Gemeinschaft angepasst und konstruiert Identitit
und Zugehorigkeit. Zeugnis zu geben, bedeutet, die Affekte der Konversion
neu zu erleben, damit von neuem die Intervention Gottes in das eigene Le-
ben zu erfahren. Dieses Zeugnis wird bei unendlich vielen Gelegenheiten
vorgetragen und vereint sich mit dem Zeugnis der 'Briider' und 'Schwestern'
zum kollektiven Gemeinschaftszeugnis.

Das 'Errettungszeugnis' fiihrt notwendigerweise zum 'Lebenszeugnis'
(testimonio de vida). Wenn das erste Zeugnis bedeutet, ekstatische Affekte
zu erfahren, so werden diese heftigen Emotionen nun im zweiten institutio-
nell geordnet umgesetzt, da die individuelle Errettung als Verpflichtung in
und gegeniiber der Gemeinschaft gelebt wird. Die Tatsache, dass der Aus-
druck 'Zeugnis' gleichzeitig gebraucht wird, um die Bekehrung wie auch die
Verpflichtung der Gemeinschaft gegeniiber zu beschreiben, zeigt, dass die
individuelle Erfahrung einzig personliche Befriedigung bleibt, wenn sie
nicht als ethische Verpflichtung und neues Verhalten umgesetzt wird. Indi-
viduelles Erleben wird zu richtigem Handeln sozialisiert, da sowohl Ortho-
pathie als auch ihre Konsequenz in der Orthopraxis als Zeugnis verstanden
werden. ,,Pfingstlerische Frommigkeit ist durch starken Heilsaktivismus
bestimmt und weiss, dass sich der Mensch durch titige Reue, Busse, Um-
kehr zu einer selbstbestimmten Lebensfiihrung mit Wohlstandspramie em-
porarbeiten konne. Die gelingende moralische Selbstdisziplinierung gilt als
ein Zeichen dafiir, dass der Fromme tatsdchlich vom Heiligen Geist beseelt
ist.”"! Dieses neue Verhalten unterscheidet die Mitglieder der Gemeinschaft
von Aussenstehenden und verleiht ihnen sowohl Glaubwiirdigkeit als auch
Attraktivitit. Die Wertschitzung des Errettungszeugnisses hiangt vom Le-
benszeugnis ab, das oft ganz pragmatisch wahrgenommen wird. Hier erzahlt
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der Interviewpartner von seiner Grossmutter, die darauf hoffte, einen evan-
gelischen Gatten zu finden:

»Sie war Katholikin, aber in ihrer Ignoranz bat sie Gott im-
mer, dass er ihr einen evangelischen Gatten geben moge,
weil sie sagte, dass sie keine Trinker seien und sich gut ver-
hielten.”'>

Gerade Frauen der Unterschicht, die doppelt unterdriickt sind, streben eine
funktionierende Beziehung mit einem verantwortungsbewussten Mann an.
Das in allen Untersuchungen erwéhnte ethische Verhalten der Pfingstler/-
innen bewirkt konkrete Verbesserungen der Lebensumstinde. So wird das
Verhiltnis zwischen Glaube und Werken sehr direkt verstanden. Predigen
soll man nicht nur mit Worten sondern auch mit Taten:

»Predigen, predigen, predigen. Nicht nur mit Worten, son-
dern auch mit Taten. Das ist das einzige, was die Kirche ma-
chen muss. Ihnen sagen, dass es einen wirklichen Gott gibt,
dass Gott existiert, dass Gott ein zweites Mal kommt, dass
die Holle wirklich besteht! Mit dem lebendigen Zeugnis
predigen. Es niitzt nichts zu reden und zu reden, oder zu sa-
gen: 'Ich bin Christ!', wenn meine Taten vom Gegenteil
sprechen. Oftmals predigen die Taten der Menschen stérker
als die Worte. Das muss die Kirche machen. Sich immer
mehr dem HERRN anndhern, um das zu erhalten, was ich
mir so wiinsche, die Geisttaufe. Denn so wie ich es verstehe,
lebt eine Person, die diese Taufe erfahren hat, hundertpro-
zentig fir Gott. Dann werden die anderen sagen: 'Ich mochte
wie diese Schwester sein, die etwas Besonderes hat. Diese
Kinder haben etwas Besonderes. Ich mochte, dass meine
Kinder wie sie sind. Dieser Gatte, diese schone Ehe, ich
mochte wie sie sein.” '

Das Errettungszeugnis, das von Gottes Gnade berichtet, soll mit dem Le-
benszeugnis iibereinstimmen und aufgrund dessen Vorbildwirkung neue
Mitglieder zum Eintritt in die Gemeinschaft bewegen. Gerade das verdnderte
Familienleben wirkt anziehend auf Aussenstehende (siche Kapitel 6.4.2).

'52 Eric Araya, 21 Jahre.
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Die Erwartungen und Regeln, die mit einem guten Lebenszeugnis verbunden
werden, sind bekannt, werden vorgelebt und sozialisiert. Einige werden im
folgenden Interview genannt:

,»Mir gefallen hier die Brauche und Regeln. Sie sind ganz
toll, weil sie sehr strikt sind. Und hier, wenn jemand zur
Kirche gehoren will, dann muss er die Regeln akzeptieren.
[...]. Wenn jemand eine Verpflichtung mit der Kirche und
mit Gott eingeht, dann muss er sich den Regeln anpassen,
welche die Kirche diktiert. Zum Beispiel, dass man keine
Hosen tragt, keinen Schmuck braucht, sich nicht schminkt.
Das ist nicht aufgeschrieben. Das ist von Generation zu Ge-
neration tiberliefert worden. [...]. Man macht dies aus Ver-
pflichtung, man trifft eine Vereinbarung mit Gott.”'>*

Was widerspriichlich klingt, hat im Rahmen der Gemeinschaft durchaus
seinen Sinn: Dass Regeln deshalb als gut uns sinnvoll empfunden werden,
weil sie besonders streng sind, ist in einem gesellschaftlichen Umfeld ver-
standlich, das chaotisch und bedrohlich ist. Alle Regeln haben eine stark
magische Komponente, da sowohl Erfiillung wie auch Zuriickweisung der
Regeln religios iiberhoht werden und Verdienste und Sanktionen damit ver-
kniipft und oftmals auch biblisch begriindet werden. Gott belohnt die Men-
schen, die sich an seine Regeln halten. Dass dabei eine pfingstlerische Kasu-
istik entsteht, die dem dusserlichen Erscheinungsbild grosse Bedeutung be-
misst, ist den Pfingstler/-innen keineswegs bewusst, was einen bewussten
Umgang mit den Regeln verunmdglicht. Die Orthopraxis erfiillt und be-
stimmt sdmtliche Lebensbereiche. Wie die Mitglieder dies lernen, kann man
aus den folgenden Worten ablesen.

»|Alles dnderte] vollstdndig. Es war ein anderes Heim, es
gab keine Feste mehr. [...]. Jetzt beginne ich den Geist Got-
tes in meinem Leben zu fithlen, den Wunsch, Gott jetzt zu
dienen. Als ich in die Kirche kam, hatte ich keine Rocke,
sondern trug nur Hosen. Niemand sagte mir in der Kirche,
dass ich dies tragen solle oder das, nichts. Sondern Gott hat
in mir gewirkt. Und das erklédre ich jetzt auch den iibrigen
Leuten, wenn ich sie einlade. [Ich sage ihnen], dass ihnen
niemand etwas verbietet, sondern dass Gott direkt mit ihnen
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zu tun hat. Denn ich zog mir eines Tages wie immer die Ho-
sen an und schaute mich dann im Spiegel an, und ich fand,
dass ich schrecklich aussehe. Und ich sagte zu mir: 'Wie
kannst du so herumlaufen!" Wissen Sie, das war so eine
schreckliche Schande, dass ich sie nie mehr anziehen konn-
te. Seit diesem Tag begann ich Récke zu tragen, und ich ha-
be nie wieder Lust gehabt, mir Hosen anzuziehen. [...]. Ich
schminkte mich, jetzt schminke ich mich nie wieder, weil
ich verstand, dass Gott, wenn es ihm gefallen hitte, mich ge-
schminkt zur Welt hétte kommen lassen. [lacht] [...]. Mein
Wunsch ist es, Gott jeden Tag mehr zu gefallen, und ich
glaube, dass jeden Tag, an dem ich versuche, Gott noch
mehr zu gefallen, ein besonderer Segen auf meinem Heim,
auf meinem Gatten, auf meinen Kindern ruht. Mein grosser
Wunsch und meine Sehnsucht ist es, eines Tages meinen
HERRN zu sehen.”'

Diese Beschreibung ist deshalb eindriicklich, weil genau dargestellt wird,
wie die Sozialisation in der Gemeinschaft verlduft und wie die Verdnderun-
gen begriindet werden: Alles solle Gott gefallen, der die Menschen so liebe,
wie er sie geschaffen habe. Wer ein gottgefilliges Leben fiihre, werde posi-
tive Konsequenzen erfahren. Jeden Tag mehr solle man Gott gefallen, ent-
sprechend sei dieser Prozess auch nie abgeschlossen, bis zu dem Tag, an
dem man den HERRN sehe, wie die Interviewpartnerin sich ausdriickt. Dass
die Gespriachspartnerin plotzlich Hosen und Schminken deshalb ablehnt,
weil dies Gott nicht gefalle, zeigt die Konsequenzen der Sozialisation in der
Gemeinschaft. Es brauchte keine verbalen Ermahnungen, die Anpassung an
die Gemeinschaft geschah so unmerklich, dass das Ergebnis des Prozesses
als gottliche Intervention gedeutet werden konnte.

Die Orthopraxis bestimmt bis ins letzte Detail das Leben und den
Alltag der Glaubigen. Die Sprache #dndert sich: Neue Ausdriicke werden
verwendet, es entsteht eine kulturelle pfingstlerische Sprachform. Fliiche
und grobe Ausdriicke werden vermieden. Typisch evangelische Wendungen,
welche die Intervention des Gottlichen im persdnlichen Leben und im Alltag
aufzeigen, sind haufig. 'Dank sei dem HERRN', 'Gott ist gross', 'Hallelujah'
sind hdufig verwendete Stereotype. Alle Interviews enthalten diese Floskeln,
die oftmals ein Schweigen oder Zogern iiberdecken. Der nonverbale Kode
andert sich: Auch Mainner umarmen sich zur Begriissung, die korperliche
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Distanz ist geringer, der Korperkontakt wird haufiger gesucht. Die Kleidung
ist sauber und eher von dunkler Farbwahl, die Schuhe sind immer geputzt,
die Haare sind bei Mannern kurz geschnitten, und die Frauen tragen das
Haar lang. Pfingstler/-innen befolgen die traditionellen Rollen, die sie aber
durch ethisch anspruchsvolles Verhalten aufwerten und nach aussen attraktiv
inszenieren.

»Auch in der Kirche konnen sie Zeugnis ablegen. [...]. Sie
trug oft Hosen, Schmuck, Schminke. Jetzt nicht mehr. Thre
Kleider sind lang. Es ist wunderbar, dieser Kleiderwechsel,
all dies.”"**

Die Gesprachsthemen dndern sich: Die Kirche und ihre Aktivititen nehmen
eine Schliisselrolle ein. Das Wohlergehen anderer Mitglieder und Gemein-
den bietet unerschopflichen Gespriachsstoff. Die Aktivitaten und Verpflich-
tungen dndern sich: Ein gutes Lebenszeugnis verlangt die Bereitschaft, in
der Gemeinschaft jegliche Aufgaben zu iibernechmen, bedeutet eine andau-
erndes sich Kiimmern um die anderen Mitglieder und um die Kirche als
Ganzes. Ein gutes Lebenszeugnis erfordert auch die Uberwindung negativer
Gefiihle wie Erschopfung, Depression, sogar von Schiichternheit, um das
'Werk' voranzutreiben. Eindriicklich ist, wie offen der Interviewpartner hier
dariiber berichtet, nach welchen Regeln die Gemeinschaft funktioniere und
wie man sie allenfalls auch manipulieren konnte.

,Ich wiisste sehr wohl, was ich machen miisste, um alle Am-
ter in der Kirche zu erhalten, aber ich mache es nicht. Aber
ich kenne den Mechanismus, weiss, wie ich es machen
miisste. Und was ist der Mechanismus? Ganz einfach, sich
zu unterwerfen, sich allem zu unterziehen, was die Kirche
verlangt [...], was der Pastor in der Kirche eingefiihrt hat.
Auch die Teilnahme in der Kirche ist wichtig. Es ist wichtig,
wie die Personen dich einschitzen. Wenn die Personen einen
guten Eindruck von dir haben, dann bist du ein Werkzeug
Gottes. Was immer du sagst, wird glaubwiirdig sein, und
somit bist du ein guter Fiihrer. Du hast Autoritit, weil du ein
untadeliges Verhalten zeigst und der Kirche dienst. Und fiir
alles, was es braucht — und es gibt viele Aufgaben in der
Kirche — bist du verfiigbar, weil du eines der Instrumente
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bist, die verfligbar sind. Es ist, wie wenn du die Schublade
mit dem Essensbesteck 6ffnest. Sie liegen geordnet da, und
du nimmst sie und gebrauchst sie. Wenn aber eines plotzlich
verloren geht, dann wirst du es nie benutzen. Wenn ich also
beispielsweise in meiner Kirche nicht oft auftauche, werden
sie mich auch nicht oft benutzen.”"”’

Der Gespréchspartner sagt zusammenfassend, dass man dann als Werkzeug
Gottes angesehen werde, wenn die Mitglieder einen guten Eindruck von
einem hitten, der durch Gehorsam den Autoritdten gegeniiber und grossen
Einsatz in der Gemeinschaft entstehe. Obwohl mein Gesprachspartner — und
gewiss auch viele andere Mitglieder — die Mechanismen der Gemeinschaft
kannte und durchschaut hatte, entschied sich bewusst dagegen. Dieser Ent-
scheid hatte ihm nach meinen Beobachtungen durchaus den Respekt der
iibrigen Mitglieder gebracht, da Pfingstler/-innen allgemein offensichtlich
ausgepragtes Machtstreben ablehnen. Wir finden in dieser Beschreibung also
gleichzeitig traditionelle autoritdre Muster und moderne individuelle Ent-
scheidungsfreiheit.

Das Arbeitsethos dndert sich: Bekehrte miissen auch in der 'Welt' ein
gutes Zeugnis ablegen, um mit ihrer Verdnderung glaubwiirdig zu wirken,
um ihren Entscheid zu stirken, um neue Mitglieder einzuladen und zu iiber-
zeugen. Aus diesem Grund zeichnet sich ein evangelischer Arbeiter oft
durch hohes Engagement und durch Gehorsamsbereitschaft aus. Er verhélt
sich seinem Vorgesetzten gegeniiber konstruktiv bis unterwiirfig und pflegt
einen angenehmen und héflichen Umgang mit seinen Kollegen."”® Es geht
dabei nicht darum, mehr zu arbeiten oder zu produzieren, sondern durch die
fleissige Lebenshaltung weniger zu konsumieren.'” ,,With respect to work
as such Pentecostals are not swept up in the Weberian notion of vocation,
but they do believe that they should give a proper return for their wages and
should be trustworthy.”'® Der Druck ist fiir die Mitglieder der Pfingstge-
meinde gross, gerade auch ausserhalb ihrer Gemeinschaft zu bezeugen, dass
sich ihr Leben durch die Bekehrung gedndert habe. Im folgenden Interview
wird Bezug genommen auf die 'Wolke der Zeugen', die im Hebraerbrief
erwihnt wird.'®'

157 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.
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»Die andere Sache ist es, seinen Glauben an jedem Ort zu
bewahren. Wenn, beispielsweise, an einer Arbeitsstelle, Don
Pedro evangélico ist, wissen es alle und er wird als solcher
respektiert. Aber das wird auch eingefordert! Er ist immer
ein Referenzpunkt. [...]. In der Kirche wird dazu aufgerufen,
dass die Mitglieder dieses Verhalten der evangélicos iiberall
zeigen, weil die Bibel sagt: 'Es gibt eine Wolke von Zeugen.'
Dies wirkt in den evangélicos, damit sie ein untadeliges
Zeugnis bewahren. Und das wird gepredigt.”'®*

Diese Anspriiche gelten in noch hoherem Masse fiir den Pastor, der die Ge-
meinde sowohl nach innen wie nach aussen vertritt. Der Pastor nennt im
Folgenden die Transparenz in finanziellen Angelegenheiten und Beschei-
denheit im tdglichen Leben.

Pastorin: ,,Es ist die gottliche Salbung, das ist das Wichtigs-
te. Dass er durch den Heiligen Geist gefiihrt wird.”

Pastor: ,,Und das andere ist, dass er transparent ist. [...]. Die
transparente Buchhaltung bewahrt die Freundschaft in Be-
zug auf das Geld. Er darf keine unehrlichen Gewinne ma-
chen, dass er plotzlich mit dem neusten Modell [des Autos]
auftaucht, dass er sich ein Haus kauft, dass er Ferien
macht.”'®

Auffillig war, wie sehr das Pastorenchepaar in diesem Interview betonte,
dass korrektes Verhalten in finanziellen Fragen wichtig sei. Auch in der IEP
haben Pastoren Geld hinterzogen und eine Zeitlang bestand eine Homepage
interner Kritiker, auf der beispielsweise die durchaus komfortablen Autos
von Pastoren gezeigt wurden. Die goéttliche Legitimation muss sich in
ethisch vorbildlichem Verhalten beweisen.

Das Familienleben verdndert sich: ,,The restoration of the family as a
viable moral, cultural and economic household, largely through the reforma-
tion of the male and the elimination of the double standard of morality for
the two sexes, is the pivotal transformation brought by conversion. From it
can follow all the other forms of betterment — in health [...] in work, in giv-
ing priority to feeding, clothing, disciplining, and educating the children, and
oneself, in discovering a potential for leadership and initiative within the life
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of the church.”'® Dafiir gibt es konkrete Beispiele: Das Verbot oder doch
zumindest die Einschrinkung des Fernsehens fiir die Mitglieder der IEP
erlaubt mehr Zeit in der Familie und mehr Hingabe fiir das Studieren und die
Arbeit. Die Begriindung im folgenden Interview wirkt allerdings sehr be-
vormundend und zeugt nicht eben von Vertrauen in die Urteilsfahigkeit der
Mitglieder.

»Manchmal sagen sie: 'Die Pfingstler sind riickstiandig, weil
sie dies [den Fernseher| verbieten." Wenn alle damit umge-
hen konnten, dann gébe es keine Probleme. Aber das Prob-
lem ist, dass sie damit nicht umgehen koénnen.”'®

Fernsehen bedeutet im lateinamerikanischen Kontext auch eine fiktive Teil-
habe am Leben der Reichen. Die telenovelas bieten eine Projektionsflache
fiir Traume und wirken als Kompensation fiir die Frustrationen der Armen.
Entsprechend wirkt das Fernsehen paralysierend auf Verdnderungsbemii-
hungen. Dies ist in der IEP nicht der Fall:

»Vor etwa zehn Jahren, unter dem letzten Superintendenten,
war das Fernsehen in der Kirche verboten. Dieses Verbot
geschah schriftlich. [...]. Und als der Wechsel stattfand —
dieser Superintendent blieb nur kurze Zeit — da sprach man
nicht mehr von dem Thema. Trotzdem hat die Mehrheit der
Briider keinen Fernseher. Viele chilenische Frauen bleiben
zuhause und schauen ihre Serien, die Hausfrauen machen
sich vom Fernseher abhingig. Sie [die Frauen der IEP]
nicht, ihre Lebensform ist es, sich zu versammeln, sie sind
aktiv in der Kirche. Sie unterhalten sich auf diese Art, aus-
serdem fiihlen sie, dass sie dem HERRN dienen.”'®

Der Umgang zwischen pfingstlerischen Ehepartnern ist oft respektvoller als
im chilenischen Kontext iiblich, auch wenn die Rollen klar verteilt sind (Ka-
pitel 6.4.2). Die Kinder werden zu Respekt und Gehorsam auch gegeniiber
Lehrpersonen oder Arbeitgebern erzogen. Dadurch entsteht zuhause ein po-
sitives Lernklima, was bewirkt, dass pfingstlerische Kinder in den Schulen
oft bessere Resultate erzielen, und dass ihnen dies gar eine universitire Aus-
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bildung erméglicht.'®” Ein gutes 'Lebenszeugnis' legt demzufolge auch fest,
was schlecht ist, definiert Misserfolg und Scheitern.'®® Als schlecht werden
im allgemeinen Werte der 'Welt' angesehen, welche die Gemeinschaft in
Frage stellen. Eine Bedrohung stellen Mitglieder dar, die sich von der Kirche
entfernen und nicht mehr an ihren Veranstaltungen teilnehmen und sich so
aus der Verantwortung stehlen. Mit den Worten der Pfingstler: ,,Diejenigen,
die nicht 'auf den Wegen des Herrn wandeln'.”

Insgesamt kann man von der Bildung neuer moralischer Gemein-
schaften sprechen, die sich als lebendige Zeugen der Liebe Gottes und seines
Reiches verstehen.

6.4.1.6 Ambivalenzen der Zeugnisgemeinschaft

Bereits in den ausgewéhlten Zitaten der Interviews werden Spannungen und
Widerspriiche spiirbar, welche in der Zeugnisgemeinschaft unterdriickt wer-
den. Stoll driickt diese Spannungen so aus: ,,The result may seem conformist
and alienating, but paternalistic ideologies have often been the means by
which subordinate groups set up moral reciprocities with dominant groups,
reciprocities they subsequently attempt to turn into rights.”'®

Die folgenden Punkte bringen einige ambivalente Elemente der
Zeugnisgemeinschaft zur Sprache: Die klare Strukturierung des Sozialisati-
onsprozesses erleichtert den Eintritt in die Gemeinschaft und das Leben in
ihr. Wer eintritt, weiss, was erwartet wird und kann die Konsequenzen des
Handelns abschitzen. Eine klare Handlungsorientierung wird allen Mitglie-
dern geboten, aber auch aufgezwungen. Der Bruch mit der eigenen Biografie
in der Konversion und die nachtragliche Abwertung der individuellen Ver-
gangenheit gehdren ebenso dazu wie das hohe Engagement in der und fiir
die Gemeinde. Wer nicht bereit ist, sich so sozialisieren zu lassen, wird in-
nerhalb der Gemeinschaft nicht akzeptiert und wird langfristig keine Auf-
stiegchancen haben. Von den Interviewpartnern selber wird der hohe Anpas-
sungsdruck kaum wahrgenommen bzw. ausgesprochen, Eric Araya spricht
gar davon, dass in der IEP keine Uniformitét bestehe. Von Kritikern der IEP,
die teilweise ebenfalls Mitglieder einer Pfingstgemeinde oder gar Apostaten
der IEP sind, wird allerdings der hohe Anpassungsdruck gerade dieser Kir-
che als problematisch bezeichnet. Einige dieser Interviewpartner nannten die
IEP gar eine Sekte.
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Wie die Zeugnisgemeinschaft funktioniert, lasst sich nur implizit er-
schliessen. Es bestehen weder schriftliche Grundlagen noch ausformulierte
Regeln, die iiber das Zitieren biblischer Grundlagen hinausgingen. So be-
steht denn ein grosser Spielraum bei der Interpretation dessen, was ein an-
gemessenes Errettungszeugnis und ein gutes Lebenszeugnis seien. Das
Wohlverhalten der Mitglieder bedingt die kritiklose Akzeptanz der Lei-
tungspersonen. Eduardo Troncoso sagt im oben bereits zitierten Interview
als aktives Mitglied der IEP, dass er die Mechanismen kenne und beherr-
schen wiirde, um den hierarchischen Aufstieg innerhalb der Gemeinschaft zu
erreichen. Dazu gehore die bedingungslose Unterwerfung unter den Willen
der Autorititspersonen. Offensichtlich sind sich die Mitglieder zumindest
teilweise im Klaren dariiber, dass ihre Gemeinschaft Regeln folgt, die nicht
formuliert sind und die sie selber durchaus als negativ wahrnehmen. Teil des
Sozialisationsprozesses scheint es aber zu sein, diese Widerspriiche auszu-
halten und akzeptieren zu lernen.

Vor allem Apostaten, die ausgestossen wurden und deren Zeugnis
entsprechend als schlecht gilt und in der Gemeinschaft nicht mehr gehort
werden darf, vermitteln aus nahe liegenden Griinden eine negative Einschét-
zung der Zeugnisgemeinschaft. Sie sprechen von Willkiir bei den Entschei-
den der paternalistischen Leiter, von harten und unverstdndlichen Diszipli-
nierungsmassnahmen, von Widerspriichen zwischen gepredigtem und geleb-
tem Wort und auch davon, wie ungerecht Kritiker behandelt wiirden. Ob sie
aufgrund ihrer meist traumatischen Verurteilung als Héretiker die Situation
iiberzeichnen, ist schwer zu beurteilen.

6.4.2 Die Gemeinschaft als Familie

Die Familie bildet den ,,sozialen Mutterschoss, in dem das Kind bis zu seiner
zweiten, soziokulturellen Geburt heranwéchst. Alle spéteren Sozialisations-
und Bildungsprozesse haben ihren Bezugs- und Ausgangspunkt in der Fami-
lie.”!'" Die Sozialisationsleistung ist dann am starksten, ,,wenn kirchlich-
religiose Sozialisationsziele, Verhaltensweisen und Sozialisationspraktiken
der Eltern ein konsistentes System bilden.”'”" Die Sozialisation vollzieht sich
in der pfingstlerischen Familie als einem homogenen Milieu mit hohem An-
passungsdruck.

Die Einbindung in die Familie gilt als herausragende Eigenschaft der
lateinamerikanischen Kultur. Familienbeziehungen und deren Interessen
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stehen iiber individuellen Wiinschen und Bediirfnissen.'’” Dabei umfasst die
Familie eine weit verzweigte Verwandtschaft, die sich insgesamt in der
pfingstlerischen Gemeinschaft am idealisierten Modell der traditionellen
chilenischen Familie orientieren. Deren Struktur ist gleichzeitig stabil und
flexibel: ,,Pentecostals may be able to serve as a model [because of] their
ability to organize relatively stable, expanding structures, with a definite
capacity for adapting to changing conditions. [...]. Their secret may be the
foundation of Pentecostal churches in homes and families rather than work-
places.”'”

Der neue Familiensinn wird bewusst gelebt und propagiert und dabei
entsprechend idealisiert, wie die folgende Beschreibung zeigt:

,»Wir sind etwa 200 Mitglieder. [...]. Wir sind eine Familien-
kirche. Wir gehen in die Kirche und griissen uns, lachen —
aber alles, alles, alles als Familie. Das Gute ist, dass sich
dies nicht verloren hat. Auch als wir gewachsen sind, haben
wir diese Dinge bewahrt. Dieses Familiengefiihl unter den
Mitgliedern ist nicht verloren gegangen, es hat sich be-
wahrt.”'7*

Die Pfingstgemeinschaft entspricht einer Familie, die sich darin {ibt, ihrer
fundamentalen christlichen Berufung nachzukommen: Zeugnis abzulegen.'”
Wie klar dieses Zeugnis emotional und ethisch definiert ist und wie hoch
der entsprechende Erwartungsdruck ist, hat sich im vorhergehenden Kapitel
gezeigt. Gerade durch die Familienstruktur unterscheiden sich die
Pfingstler/-innen von ihrem sozialen Umfeld.

6.4.2.1 Die zerriittete Familie — die ‘vollkommene christliche' Familie

Der Begriff 'Familie' (familia) fiir die Gemeinschaft der Kirche wird von den
Mitgliedern sehr hdufig verwendet, um mit der positiven Konnotation des
Begriffes zu werben und zu missionieren. Der Gemeinschaftssinn (comparie-
rismo) oder die Erfahrung der Kirche als emotionale Familie sind wichtige
Griinde dafiir, dass sich die Mitglieder oft und intensiv zusammenfinden. Es
handelt sich dabei um eine ideale oder idealisierte Verwandtschaft, die sozu-
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sagen die 'himmlische, perfekte Familie' abbildet.'”® Tritt also eine Person in

die Gemeinschaft ein, wird sie nach pfingstlerischer Vorstellung Mitglied
einer neuen Familie aus 'Briidern' und 'Schwestern' und einem himmlischen
Vater.'”’

»|Die Gemeinschaft ist] eine grosse und starke Familie, de-
ren Vater der méchtige Gott ist. Das heisst, dass du dich so-
zusagen als Sohn des Schopfers der Welt fiihlst. Dessen bist
du dir sehr bewusst.”'”®

Mitglieder einer Pfingstgemeinde sprechen sich folglich als 'Briider' und
'Schwestern' (hermanos y hermanas) an, die zu diesen auserwéhlten Ange-
horigen gehdren.'” Diese familidre Gemeinschaft verlangt entsprechend,
dass die Mitglieder sich als Geschwister zu fiihlen und zu benehmen haben.
Soziale Unterschiede, die in der "Welt' bestehen, sollen nivelliert werden. So
besteht ein egalisierender Druck, da nach den Massstidben der Gemeinschaft
weltliche Verdienste nicht zdhlen, wohl aber ein untadeliges Glaubenszeug-
nis (un testimonio intachable) in der Gemeinschaft.’®

»Wenn jemand in die Kirche kommt, beispielsweise ein Missionar
[Besuch aus einer anderen Gemeinde] und sagt: 'Ich bin Arzt, ich bin
dies und mache das', dann wird er nicht gut aufgenommen. Wenn die
Person in die Kirche kommt, und sagt: 'Ich bin ein Bruder und eines
Tages hat mich der HERR verédndert, weil ich dies und das gemacht
habe, aber jetzt bin ich eine neue Person', und dann erzihlt, wie der

176 Martin 2002, 104f: ,,Or one might say that believing women see in the religious commu-
nity a renewed, sacred super-family of which, according to older understandings, they are
properly the active and moral center. It is also the place where they are reborn and liberated
after the pain of failed romantic attachments. [...]. The female is packed in male forms for
public consumption.”

177 Wedenoja 1980, 40: ,,In addition to resolving a mass identity crisis and normative confu-
sion, typical of societies undergoing rapid and major change, Pentecostalism also assuages
other pains of modernisation. The key means for doing so is the warm personal support the
convert receives from his ,,brethrens”, who come to act as a ficitve familiy group.”

178 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.

179 Droogers 1994, 35. Die Gemeinschaft aus Briidern und Schwestern ist ein Mikromodell
der Gesellschaft, wie sie sein sollte.

180 Flora 1980, 85 beschreibt dies fiir die Situation der kolumbianischen Pfingstler: ,,A favour-
ite text is the one that states, the first will be last and the last will be first. There is a feeling of
confrontation. A person who is high by rank or class position is no better than the lowest,
particulary those with a special power of the Holy Spirit.”
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HERR ihm hilft, dann ist es vollig anders. Dann wird er aufgenom-
men. Denn es ist so, dass die Gemeinde es merkt, wenn Personen
hervorheben, was sie sind und sich der Geist der Prahlerei zeigt. In
dieser Hinsicht besteht grosse Sensibilitat.”®'

Wie stark diese christliche Familie als Vorbild betrachtet wird, hangt vom
sozialen Hintergrund des Mitglieds ab. Diese stammen oft aus zerriitteten
oder auseinander gebrochenen Familien. Manch ein Vater ist abwesend, hat
keine Arbeit oder trinkt. Viele Miitter sind mit ihren Aufgaben iiberfordert
und vernachldssigen die emotionalen Beziehungen und die Erziehung der
Kinder. Das familidre Umfeld ist insgesamt gepriagt durch Armut, Gewalt
und Ausschluss auf verschiedenen Ebenen. Es besteht eine hohe Dunkelzif-
fer in Bezug auf interfamilidre Gewalt, da diese Problematik in Chile weiter-
hin verschwiegen und tabuisiert wird.'®

Das Familienmodell hat in Chile wihrend des letzten Jahrhunderts
wichtige Verinderungen erfahren. Das neue Scheidungsrecht,'™ die ver-
starkte Teilnahme der Frauen am Erwerbsprozess, die sinkenden Geburten-
raten'® und eine neue Familienpolitik sind einige Hinweise fiir den gesell-
schaftlichen Wandel. Aber diese sozialen Umwélzungen haben die Unter-
schicht kaum erreicht, fiir sie ist der familidre und soziale Alltag weiterhin
bestimmt durch den ausgepragten Machismus, der Familien zerriittet. Die
ménnliche Rolle ist angeschlagen oder gewalttitig aufgeladen. Im Kontrast
dazu organisiert sich die pfingstlerische Gemeinschaft wie eine grosse, er-
weiterte Familie und libernimmt somit kompensatorische Funktion.

Die pfingstlerische Gemeinschaft ist meist stabiler und vertrauens-
wiirdiger als die biologische Familie. Wer frither in seiner Herkunftsfamilie
vernachldssigt und abgelehnt wurde, identifiziert sich jetzt vollstindig mit
der neuen Gemeinschaft. Hort das neue Mitglied seine Glaubensgeschwister
fiir sich beten, so spiirt es vielleicht zum ersten Mal echtes Interesse an der

181 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.

182 URL: http://www.unicef.cl/unicef/index.php/Tema-Violencia-intrafamiliar (10.4.2011).

183 Macaulay 2006, 143-148. Chile fiihrte als letztes westliches Land 2004 ein Scheidungsge-
setz ein. Dieses trat nach 9jahriger Debatte und gegen heftigen Widerstand der katholischen
Kirche und vieler evangelischer Kirchen in Kraft. Bis anhin wurden Ehen entweder annulliert
oder die Partner lebten getrennt, was Frauen und Kinder in eine legal unsichere Situation
brachte.

184 Mit einer Geburtenrate von 14,82 auf 1000 Einwohnern liegt Chile auf dem 145. Platz von
221 erfassten Landern und damit im Bereich europdischer Staaten. URL:
http://www.indexmundi.com (10.4.2011).
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eigenen Person und fiihlt sich von menschlicher Warme umgeben. ™ Diese
empathische Aufnahme weckt das Bediirfnis, sich in die Gemeinschaft ein-
zubringen.

Im Unterschied zur katholischen Pfarrei oder zur traditionellen pro-
testantischen Kirche erhdlt das neue Mitglied sofort eine Aufgabe, eine
Funktion, die sich innerhalb der unterschiedlichen Gruppen innerhalb der
Gemeinschaft ergibt.'™ Nach einer Weile wird der Sympathisant zum Mit-
glied auf Probe (miembro probando), was weitere Verantwortung und hohes
Engagement mit sich bringt. So wird nun das Zahlen des Zehnten verlangt
und die Bereitschaft erwartet, einen grossen Teil der freien Zeit der Kirche
zur Verfiigung zu stellen.

Zu diesen Beschiftigungen gehort das solidarische Engagement fiir
Mitglieder und teilweise auch fiir Aussenstehende. Viele Gemeinden fiillen
Korbe mit Lebensmitteln fiir Mitglieder, die Hilfe ntig haben. Oftmals steht
dieser grosse Korb gut sichtbar vorne in der Kirche bereit, der wahrend des
Gottesdienstes mit mitgebrachten Lebensmitteln gefiillt wird. Diese werden
dann in der Woche an bediirftige Mitglieder verteilt. Andere Gemeinden
haben Speisesdle fiir Kinder oder bediirftige Menschen eingerichtet. Die
Gemeinde bietet weiter ein Kontaktnetz fiir die Arbeitssuche oder bei ande-
ren Problemen, hinter dem die gegenseitige Verantwortung unter Geschwis-
tern steht.'®” Ziel ist, einander in Krisensituationen zu helfen, zum einen,
weil jedes Mitglied ebenfalls in diese Situation geraten und von der Hilfe der
anderen abhidngen konnte, zum anderen, weil hier in die Praxis umgesetzt
wird, was die pfingstlerische Verkiindigung fordert: Die Kirche soll der Ort
sein, wo sich die Geretteten aus der Welt zusammenfinden und wo sich folg-
lich der Unterschied zur Welt ethisch bemerkbar machen muss. Als dritter
Punkt lasst sich anfiihren, dass die diakonische Unterstiitzung genutzt wird,
um Proselyten zu machen. Potenzielle Mitglieder erfahren und sehen so, wie
sich die Kirche von den Praktiken der 'Welt' unterscheidet und wie sie das,
was sie proklamiert, in die Praxis umsetzt.

Diakonie beschrinkt sich nicht auf 6konomische Hilfe und Kontak-
te. Wichtiger ist die beinahe uneingeschriankte spirituelle und emotionelle
Unterstiitzung. Das Gebet fiir den 'Bruder’ und die 'Schwester', im Gottes-
dienst oder zuhause, ist Ausdruck des Zusammengehdrigkeitsgefiihls und

185

'85 1 alive d’Epinay 1969, 82.

1% Gooren 2007, 68: ,,A good way to strengthen church commitment is to give the novice a
voluntary church assignment.”

187 Mariz 1994a, 93. Mariz nennt als Nachteil dieser solidarischen Netzwerke, dass Mitglieder
in einer besseren 6konomischen Situation durch die horizontalen Netzwerke viel Geld verlie-
ren.
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spiegelt die Grunderfahrung, zu einer gemeinsamen Familie zu gehoren.
Dadurch ist die Gemeinschaft ein Makromodell der Familie.

6.4.2.2 Die Kirche als Familie — die Familie als Kirche

Die Familie ist die Grundlage des lateinamerikanischen Gesellschaftssys-
tems.'™ Frauen aus der Unterschicht heiraten in der Regel sehr jung und
nach einer kurzen Zeit des Kennenlernens. Der Mann ist selten zuhause, die
Kommunikation zwischen den Ehepartnern ist eher gering. Die Frau verlasst
Wohnung oder Haus nur, um ihre Aufgaben als Hausfrau und Mutter zu
iibernehmen, etwa um einzukaufen oder die Kinder in die Schule zu bringen.
Sie fithlt sich oft isoliert. Der Mann trifft Entscheide, welche die Familie
betreffen und er hat das Recht, seiner Frau etwas zu verbieten.'®’

Die Bedeutung der Gemeinschaft als Ersatzfamilie und der Einfluss,
den die Kirche auf die Familie ausiibt, wird in Untersuchungen fiir ganz
Lateinamerika belegt.'”® Es handelt sich dabei auch um eine Konstante
pfingstlerischen Gemeindelebens, wobei die familidren Voraussetzungen der
Mitglieder unterschiedlich sind. Neben Mitgliedern aus zerriitteten Familien
besteht die Gemeinschaft auch aus jenen Familien, die bereits seit Generati-
onen zur Gemeinschaft gehoren. Diese Familien gewihrleisten die Stabilitét
in der Gemeinschaft, da ihre Mitglieder bereits durch die primire Sozialisa-
tion der Kindheit stark gepragt und allenfalls auch eingeengt sind, wie das
folgende Beispiel zeigt:

»Als ich geboren wurde, sang meine Mutter fiir mich keine
Wiegenlieder, sondern Kirchenlieder. Von klein auf wurde
. . . . . . 191

dies ein Teil von mir, von der Kirche umgeben zu sein.”

Kinder werden sowohl in der Familie als auch in der Gemeinschaft soziali-
siert. ,,It is about bringing one’s religious behaviour into alignment with that
of one’s friends and family members.”'** Jedes Mitglied wird folglich versu-
chen, die eigenen Familienmitglieder zu bekehren. Dazu motiviert der per-
manente Evangelisierungsdruck, der aus dem dualistischen Weltverstandnis
entsteht. Kein Mitglied will, dass seine Familienmitglieder geméss pfingstle-

188 y7aldés 1991, 100.

'8 Bauer 1990, 14-16.

190 Mariz 1994a, 150: ,,Pentecostal emphasis on family life and strict sexual morality can be
considered another motivational strategy for coping with poverty.”

! Eric Araya, 21 Jahre.

192 Smilde 2007, 93.
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rischem Verstiandnis ausserhalb der Gemeinschaft der Verdammnis anheim
gegeben werden. So wird genau unterschieden, wer aus der eigenen Familie
zur Gemeinschaft gehort und wer noch nicht bekehrt ist:

»Der HERR hat mir durch ein instrumento gesagt, dass ich
fiir meine Kinder und meine Enkel beten solle. Ich habe nur
eine [Tochter], die in die Kirche geht, aber es fehlen mir drei
Sohne, die nicht gehen.”'””

Die éltere Frau deutet offensichtlich die allgemein gehaltene Botschaft da-
hingehend, dass sie ihre Familienangehdrigen missionieren solle. Dies ist
verstdandlich, da sehr genau beobachtet wird, welche Familienmitglieder zur
Gemeinschaft gehoren. Verdnderungen, die mit der Bekehrung einsetzen,
und die Teilnahme in der Gemeinschaft driicken sich beispielsweise in neuen
Wertvorstellungen, Gewohnheiten, Kleidung, Sprachformen oder sozialen
Beziehungen aus. Bekehrt sich beispielsweise eine Frau als einzige ihrer
Familie, wird sie Konflikte innerhalb ihrer Familie erleben, da sie den Zehn-
ten (diezmo) zahlen muss und einen Grossteil ihrer Freizeit der Kirche zur
Verfiigung stellen sollte.””* Ausserdem wird sie sich in ihrer Freizeit mit
Mitgliedern der Kirche treffen und sich von Personen fern halten, die nicht
zur Kirche gehoren. Aus diesem Grund besteht fiir diese Frau eine hohe Mo-
tivation, ihren Ehemann einzuladen, ebenfalls am kirchlichen Leben teilzu-
nehmen. Tritt er in die Gemeinde ein, wird er bestimmt sehr freundlich auf-
genommen. Es scheint auch, dass die Genderrollen in der pfingstlerischen
Gemeinschaft neu definiert werden (siche Kapitel 7.2.3). Tendenziell wer-
den diese Familien stabilisiert und die markant ausgeprigten Rollen werden
abgeschwicht.'”

Gehort die eigene Familie zur Kirche, werden die Regeln der Ge-
meinschaft in der Familie iibernommen und umgesetzt. So entwickelt sich
mit der Zeit die pfingstlerische Familie zu einem Mikromodell der Kirche.
Gebet und Andacht in der Familie werden Teil der Familienroutine und die
Missionstdtigkeit wird auf weitere Familienmitglieder ausserhalb der Kern-
familie ausgedehnt.

193 Blanca Escalona, 81 Jahre.

194 Ligia Sénchez; Ponce 1995, 222.

195 Mariz 1994a, 140. Viele Konversionen der Méanner sind mit dem Verzicht auf Alkohol
verbunden.
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»Ich glaube, dass die Erfahrung des Evangeliums [...] da-
heim beginnt. In der Intimitdt der Ehe und der Familie. Und
wenn ich mochte, dass die Kirche eine herrliche Kirche im
HERRN wird, die viele Gaben besitzt, dass es eine erweckte
Kirche ist, die durch den HERRN lebt und den HERRN im
Zentrum ihres Herzens hat, dann beginnt dies genau in der
Familie. [Deshalb sind die Fragen wichtig:] Was trage ich
nach Hause? Was erzdhle ich am Tisch? Was sind unsere
Gesprichsthemen?”'°

Eine pfingstlerische Familie unterscheidet sich von anderen, im selben so-
ziodkonomischen Umfeld lebenden Familien durch den Verzicht auf Prakti-
ken, die den Alltag der chilenischen Gesellschaft bestimmen. Dazu gehort
beispielsweise sich zu verschulden, um Konsumgiiter zu kaufen, Grillfeste
(asados) inklusive Konsum von Alkohol zu feiern oder fernzusehen. Gleich-
zeitig bietet und fordert die Kirche immer Aktivititen der Mitglieder zur
Freizeitgestaltung. In jedem Lebensabschnitt findet das Mitglied seine
Gruppe in der Kirche, die auch altersgemésse Aktivitdten organisiert.

Das neue Mitglied wird im familidren Umfeld der pfingstlerischen
Gemeinschaft so sozialisiert, dass es sich in der neuen Familie zurechtfindet.
Erwiinschtes Verhalten wird vermittelt und eingeiibt. Diese komplexen Ver-
haltensmuster werden in einem intensiven Sozialisationsprozess anerzogen.
Wer diesen Prozess nicht bereits in der Familie durchlaufen hat, wird in der
Gemeinschaft belehrt und korrigiert:

,,Das heisst, wenn das Kind in der Kirche aufwichst, dann
hat der Vater eine wichtige Rolle in Bezug auf die Unterwei-
sung. Wenn der Bruder von aussen kommt, dann wird sich
immer jemand finden der sagt: 'Schau, mein Sohn [mi hijito
— 'mein S6hnchen'], so ist das, und so geht das', aber immer
geschieht dies eher durch miindliche Belehrung.”""’

Dies gilt auch fiir das von der gesellschaftlichen Norm stark abweichende
Familienleben. Die folgende Darstellung ldsst neben einer idealisierenden
Darstellung auch Spannungen erkennen, die durch den unterschiedlichen
Lebensstil entstehen:

19 pastor David Manriquez Sohn, 41 Jahre.
7 Eric Araya, 21 Jahre.
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,Es gibt viele Unterschiede [von einer pfingstlerischen Familie] zu
einem Zuhause, das nicht christlich ist. Nehmen wir meinen Nach-
barn und mein christliches Zuhause. [...]. Es sind kleine Einzelhei-
ten, die uns unterscheiden, bis hin zum Mittagessen. Das Friihstiick
isst unsere Familie gemeinsam. Bei meinen Nachbarn ist das Kind
den ganzen Tag alleine, weil seine Mutter auswarts arbeitet. Sie
weiss nicht, ob das Kind isst oder nicht, oder sie gibt ihm Geld. Sie
weiss nicht, was das Kind den Tag iliber macht. Im christlichen Zu-
hause passt die Mutter auf, ob es spielt, wo es ist, mit wem es zu-
sammen spielt. Im christlichen Zuhause passt man auf. Das heisst,
dass in meinem Haus keine weltliche Musik gehort wird, auf der an-
deren Seite wird der Apparat voll aufgedreht. In einem christlichen
Heim hort man nie Schreie oder bose Worte. Auf der anderen Seite,
geschieht alles mit Fluchen, man hort von aussen die Streitereien, es
ist ein anderes Zuhause.

Das heisst, dass man das in der ganzen Umgebung wahrnimmt. Und
auch an den Kindern merkt man dies, da sie keinen Respekt haben.
Ein Kind der Kirche kennt diese Furcht. [...]. Es wichst damit auf,
diese Scheu begleitet die Kinder. Sie wissen, dass Gott wahrhaftig
ist, dass Gott kommen wird und dass sie, wenn sie sich nicht gut be-
nehmen, zuriickbleiben werden. Und das Kind will mit dem HERRN
gehen. [...]. Es ist schon, wenn sie mit dieser Scheu aufwachsen, und
wenn sie die anderen respektieren. Das heisst, dass die Leute von
aussen sofort merken, dass diese Kinder in die Kirche gehen, weil
sie nie ein héssliches Wort horen werden, auch wenn die Kinder um
sie herum alle Fliiche brauchen. Gut, manchmal leiden sie [in der
Schule], weil sie als canutos [Schimpfwort fiir die evangélicos] be-
handelt werden, die in die Kirche gehen, aber sie schiamen sich nicht
dafiir. Sie singen den ganzen Tag zuhause.”'*®

Gerade Kinder aus Pfingstfamilien durchlaufen in der Schule oft eine
schwierige Phase, die sie aufgrund ihrer Kleidung und ihres Verhaltens aus-
gegrenzt werden. Allerdings befinden sich in den 6ffentlichen Schulen meist
mehrere Kinder aus Pfingstfamilien, die sich gegenseitig stiitzen konnen.
Der Unterschied zwischen einem so genannt christlichen und einem weltli-
chen Zuhause wird in der Kirche immer wieder betont, und es wird auch
dazu aufgerufen, durch das eigene Vorbild andere Menschen fiir die Kirche
zu gewinnen. Dieser Unterschied wird von Besuchern sehr stark wahrge-

198 Jessica Méndez, 38 Jahre.
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nommen. Die folgende Beschreibung idealisiert das harmonische Familien-
leben, was aufgrund der eigenen Herkunft der Interviewpartnerin verstand-
lich ist.

»Denn seine [des Ehemannes] grosste Sorge war, dass je-
mand erfithre, dass er der Sohn eines Pastors sei. Denn der
Mensch, wenn er weit weg, ausserhalb der Kirche ist,
schamt sich Gottes. Da wurde ich neugierig, und ich brachte
ihn dazu, dass er mich zu seinen Eltern mitnahm, um sie
kennen zu lernen. [...]. Und als ich in ihr Haus kam, war es
sehr verschieden von meinem Haus, einem zerstorten Zu-
hause mit getrennten Eltern. Ich lebte bei meiner Grossmut-
ter, ich lebte die ganze Woche iiber von Festen. Das war
vollstdndig verschieden von dem Zuhause, zu dem er mich
brachte. Ich kam hinein, und da war ein Friede, etwas Wun-
derbares spiirte man in der Luft. Es waren andere Leute.”"”

Die Verbindung zwischen Gemeinschaft und Familie ergibt sich auch auf
einer weiteren Ebene: Viele Kirchen setzen sich aus verschiedenen Gross-
familien zusammen. Oftmals sind es Konflikte zwischen diesen Familien,
die eine Spaltung verursachen. Man kann von Familienclans sprechen, deren
Mitglieder sich gegenseitig unterstiitzen. Die Verwandtschaft mit Leitungs-
personen der Kirche, oder die Tatsache, dass ein Vorfahre einst eine wichti-
ge Rolle in der Kirche spielte, konnen Einfluss und Prestige verschaffen.
Wichtig ist die Fahigkeit der Gemeinschaft oder des Pastors, Rdume und
Gelegenheiten zur Konfliktlosung zu schaffen. Sonst kommt es unvermeid-
lich zu Spaltungen:

,»Qut, ich sagte zu den Briidern: ,,Hier kommen Contreras,
Manriquez, Gonzalez, Frei [lacht] herein, aber die Namen
bleiben draussen. Hier sind wir eine Familie, die Namen, die
sozialen Klassen, die Berufe sind nicht wichtig. Wir sind al-
le S6hne des Konigs. Und fiir uns sorgt der HERR; der Prinz
der Pastoren.”*"

Die Gemeinschaft versucht, Konflikte zu 16sen, indem zur Versohnung auf-
gerufen wird.

199 Jessica Méndez, 38 Jahre.
209 pagtor David Manriquez Sohn, 41 Jahre.
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»Mein Papa war etwa drei Jahre lang bestraft, weil er in ir-
gendetwas nicht gehorcht hatte. Und es war ein grosser, hef-
tiger Konflikt mit einem Bruder. Nach dieser Zeit bat ihn
dieser Bruder um Verzeihung. Und sie versdhnten sich, und
es war, als ob die ganze Kirche diese Versohnung feiern
wiirde. Das ist das Interessanteste. Wenn du meinen Papa
fragst, dann hat er recht behalten, und er hat verziehen und
alles, und die andere Person ebenso. Das System schafft die
Moglichkeit, dass alle zufrieden sind.”*'

Der Anlass fiir die Auseinandersetzung ist offensichtlich schon vergessen
gegangen, geblieben sind einerseits die Sanktion, die sehr lange dauerte, und
die anschliessende Versohnung. Eindriicklich ist, dass offenbar beide Mit-
glieder trotz der lange anhaltenden Sanktion in der Gemeinschaft geblieben
sind. Dass die Versohnung nicht inszeniert war, sondern sehr ehrlich und
bewegend abgelaufen sein muss, wurde im Gespréch spiirbar.

Da bereits die Kinder stark durch das Umfeld der Gemeinschaft ge-
pragt werden, gehen jugendlichen Mitglieder verstandlicherweise davon aus,
dass sie ein Mitglied der Kirche heiraten werden.

,lch wiirde mir zuerst eine Freundin in der Kirche suchen,
mit dem Ziel, sie zu heiraten. Dann wiirde ich von der Grup-
pe der jungen Minner in eine andere Gruppe der Kirche
wechseln.”*"*

Sie konnen sich kaum vorstellen, dass sie einen Partner oder eine Partnerin
ausserhalb der Gemeinschaft finden kénnten, weil sie stark durch die famili-
are und kirchliche Sozialisation geprigt sind. Dieser Pragung und der daraus
resultierenden Unterschiede sind sie sich durchaus bewusst.
Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass viele Mitglieder
der pfingstlerischen Gemeinschaft urspriinglich aus zerriitteten Familien
stammen. Thnen wird die Integration in eine Gemeinschaft ermdéglicht, die
als Ersatz fiir die eigene Familie dient und kohdrente Sozialisationsprozesse
bietet. Die Integration auf der Ebene der Normen, der verbalen und nonver-
balen Kommunikation und der Funktionen und Aufgaben, die beinahe allen
zuganglich sind, ermoglicht die Konstruktion primérer Beziechungen, wie sie
sonst nur in der Familie gelingen. Die Normen der Gemeinschaft sind zwar

201 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.
202 Fabian Cifuentes, 19 Jahre.
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nicht formuliert, aber klar und verbindlich. Sie werden in einem intensiven
Sozialisationsprozess erlernt. Das Abweichen von diesen Normen zieht
Sanktionen auf verschiedenen Ebenen mit sich. In diesem Sozialisationspro-
zess ist das Pastorenehepaar von grosser Bedeutung.

6.4.2.3 Der Pastor und die Pfarrfrau (pastora) als Eltern der pfingstlerischen
Gemeinschaft

Der Pastor erscheint als Vater der pfingstlerischen Gemeinschaft. Dieser
Vater hat seine Autoritdt und Integritdt wahrend vieler Jahre des Einsatzes
erworben. Er kennt die Mitglieder seiner Gemeinde, die ihn oft um Rat fiir
alle moglichen Probleme fragen und ihn in Krisensituationen als erste An-
laufstelle brauchen. Der Titel 'mein Pastor' (mi pastor) oder gar der liebevoll
gemeinte Diminutiv pastorcito, driicken eine emotionale Beziehung aus, die
auf der familidren Ndhe der Mitglieder beruht. Diese Bindung wird religios
iiberhoht.

,»Ich respektiere ihn, denn er ist der Gesalbte Gottes, und auf
gewisse Weise ist er mein spiritueller Vater. So wie ich mei-
nem Vater die Dinge mitteile, so informiere ich auch den
Pastor, weil ich ihn als meinen spirituellen Vater ansehe. Er
wird mich fithren und orientieren. Das macht er in der Kir-
che. [...]. Er ist ein Leiter der Kirche, er orientiert sie. Durch
das Wort ermahnt er sie.”*"’

Dem Pastor werden aufgrund seiner erwarteten geistlichen Autoritdt Kompe-
tenzen und Fahigkeiten zugesprochen, die er unmdglich alle erfiillen kann.
Somit bewegen sich viele Erwartungen auf der Ebene symbolischer Projek-
tionen.

»Das Ideal der Kirche besagt, dass er sozusagen der Vater
einer grossen Familie sein soll, dem alle gehorchen. Das
heisst, dass er weiss, was gut und was schlecht ist, weil er
mehr Erfahrung hat. Wenn ihm alle Leute gehorchen, dann
werden die Dinge gelingen. Aber nicht alle Pastoren sind so.
Es ist ein Ideal. Aber die Pastoren, [...] die caudillos sind,
iiberheblich oder arrogant, haben keinen Erfolg. Sie werden

203 Fimena Iturra, 28 Jahre.
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sofort erkannt und zur Disziplin ermahnt. Sie entsprechen
nicht dem Modell der Kirche. Sie erhalten keinen Raum.”*"*

Als caudillo oder patron im Umfeld der stddtischen Unterschicht wurde der
Pfingstpastor von Lalive d’Epinay bezeichnet. In diesem Interview wird
dagegen gesagt, dass liberhebliche oder arrogante Fithrungspersonen keinen
Raum in der Kirche erhielten. Die Strukturen der Pfingstkirche sind zweifel-
los autoritdr und hierarchisch, dabei darf Macht aber nicht demonstrativ ge-
zeigt und ausgeiibt werden, da sonst der Konsens der Gemeinschaft zerbricht
und die Sozialisation der Mitglieder nicht mehr moglich ist. Die Macht des
Pastors besteht nur solange, als es ihm gelingt, die Unterstiitzung der Mit-
glieder zu bewahren.

Fast alle Pastoren sind verheiratet. Ist ein Pastor verwitwet, wird er
dazu ermuntert, sich wieder mit einem Mitglied zu verheiraten, auch wenn
der Altersunterschied zur zweiten Gattin sehr gross sein kann. Die Frau des
Pastors wird als pastora bezeichnet, was einem Ehrentitel gleichkommt.

»Die Funktion [der Pfarrfrau] ist die einer Mama der Fami-
lie. Sie orientiert uns, sie unterrichtet uns; sie sagt uns, wenn
wir schlecht sind, oder wenn sie sicht, wie wir die Dinge
nicht korrekt machen. Sie hat die Autoritdt, uns zu sagen:
'Das ist gut, das ist schlecht, gehen wir auf Gott zu.' Das ist
ihre Aufgabe. Sie ist wie unsere Mutter, die spirituelle Mut-
ter, die uns fiihrt.”*”

»Wenn die Schwester etwas sagt, was nicht dem Wort ent-
spricht, dann muss sie [die Pastorin] da sein, um sie zu kor-
rigieren.”*"

»Die Pastorin ist immer besorgt um die Familie, aber ohne

iber einem stehen zu wollen, sondern auf natiirliche Wei-
207
se.”

Die Leitungsaufgaben der Pfarrfrau werden spirituell begriindet, umfassen
aber sehr weltliche Aufgaben, da sie erzicherisch tétig ist und dabei nétigen-
falls auch korrigierend eingreift. Frauen vertrauen ihr auch personliche Prob-
leme an, was der Pfarrfrau eine besondere Stellung und Machtposition ver-

204 Eduardo Troncoso, 41 Jahre.

205 Fessica Méndez, 38 Jahre.

206 pagtora Blanca Escalona, 81 Jahre.
207 Fabian Cifuentes, 19 Jahre.
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schafft. Fillt die Pfarrfrau ihre Rolle nicht aus, dann wird sie darin durch
andere Frauen ersetzt:

»Der Vater der spirituellen Familie ist der Pastor. Er erginzt
sich mit seiner Gattin, falls diese daflir geeignet ist. Was
heisst geeignet? Dass sie eine Gattin ist, die auch die Fiih-
rung iibernimmt, weil die Kirche in dieser Hinsicht sehr
grausam ist. Denn wenn eine Gattin die Erwartungen nicht
erfiillt, dann ldsst die Gemeinde sie links liegen. Dann {iber-
nimmt irgendeine Frau in der Kirche diese Rolle. Manchmal
sind es die Frauen der Kirchenvorsteher (oficiales), immer
iltere Frauen.””""

Das Pastorenehepaar hat ebenfalls eine wichtige Aufgabe bei der Aufnahme
der neuen Mitglieder:

,,Als ich mich dem Pastor vorstellte, nahm er mich mit offe-
nen Armen auf. Dies war ein Moment des Ausruhens. Ein
gewaltiges Ausruhen wie eine entscheidende Antwort Got-
tes. Und es war wirklich eine Aufnahme, [die bedeutete],
dass er mich nie verlassen wiirde. [...] Und es sind Dinge
wie diese, wie die Aufnahme des Pastors, das sind die
Schliisselerlebnisse.”*”

So ist der Pastor fiir die Mitglieder also viel eher Vater denn caudillo oder
patron, als der er oftmals in der Literatur dargestellt wird (sieche Kapitel 4.2).
Seine Kompetenzen ausserhalb der Kirche sind beschriankt, denn er unter-
scheidet sich in seiner sozialen Herkunft, wirtschaftlichen Situation, Bil-
dungsniveau und allgemeinen Lebensumstdnden meist nicht von seinen Ge-
meindegliedern. Seine Autoritdt, die ihm entsprechend dem Vater einer
patriarchalen Familie zukommt, ist dadurch eingeschréankt, dass er von der
Pastorenkonferenz und dem Superintendenten versetzt werden kann und dass
die Mitglieder seine Gemeinde verlassen, wenn sie mit seinem Fiihrungsstil
nicht einverstanden sind.

,»Er kann sehr einflussreich sein und sehr liberzeugend; aber
er kann sich ohne das Einverstindnis seiner Untergebenen

208 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.
209 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.
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nicht durchsetzen. Diese Einschrankung macht die pfingstle-
rische Leitung viel kollegialer, als es scheint. Wenn die Op-
position einer Minderheit besteht, und sei sie auch noch so
klein, dann kann ein Entscheid iiber die Richtung der Missi-
on nur Zuriickweisung erfahren.”*""

Die traditionelle Rollenteilung bringt der Pfarrfrau eine starke Machtposition
mit viel Gestaltungsfreiraum, da die Autoritidt des Pastors weitgehend auf
der Akzeptanz der Mitglieder griindet und er dafiir auf die Unterstiitzung
seiner Frau angewiesen ist, welche die Verbindung zu den weiblichen Mit-
gliedern herstellt. Die Frauen konnen anhand des Vorbilds der Pfarrfrau
neue Leitungsrollen erlernen, die ihnen zu verbessertem Selbstbewusstsein
verhelfen. Gerade Frauen, die berufstitig sind, konnen die Leitungserfah-
rungen in den weiblichen Gruppen der Pfingstgemeinde in einem verdnder-
ten sozialen Umfeld umsetzen. So habe ich verschiedene Pfingstlerinnen
kennen gelernt, die verantwortungsvolle Aufgaben vor allem in staatlichen
Institutionen wie Schulen, Sozialamt oder Gerichten {ibernommen hatten.

Zukiinftige Pastoren lernen, indem sie einen Pastor als Assistenten begleiten
und unterstiitzen. So werden sie iiber ldngere Zeit fiir dieses Amt sozialisiert.
Dieser Lernprozess wird in der Gemeinde als Adoption bezeichnet:

»Ich wiirde sagen, dass sich das Modell der Familie auf alle
Kirchen der IEP iibertragen lasst. Das heisst, sogar auf die
Gesamtkirche. Unter den Pastoren adoptieren dltere Pastoren
die jiingeren, wie wenn es ihre eigenen S6hne wéren. Es be-
steht ein sehr grosser Familiensinn, aufgrund dessen man
Maingel akzeptiert. Deshalb glaube ich, wird auch so natiir-
lich agzleptiert, dass es ungeschicktere und weisere Pastoren
gibt.”

Soziales Verhalten wird entsprechend der Rollen der traditionellen chileni-
schen Gesellschaft geprigt. Der Respekt den Alteren gegeniiber gilt dabei
als sehr wichtig:

»Deshalb wird das Alter innerhalb der Kirche sehr geschétzt.
[...]. Ich habe gemerkt, dass in den Versammlungen der Pas-

210 L alive d’Epinay 1969, 120.
211 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.
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toren viele junge Pastoren sprechen konnen. Aber wenn der
Moment kommt, dass ein alter Pastor spricht, dann herrscht
vollstandiges Schweigen. Und wenn er spricht, auch wenn
dieser Alte es vielleicht sehr ungeschickt ausdriickt, so wer-
den doch alle darin die Antwort suchen, die sie notig haben.
Oftmals sind es die Weisheit und die Erfahrung, welche die
Person zum Sprechen bringen. [...]. Nun gibt es aber alte
Pastoren, die eine schlechte Amtsfiihrung gehabt haben. Die
Kirche neigt dazu, dies zu erkldren, zu rechtfertigen: 'Nein,
es ist so, dass dieser Pastor in seiner Jugend alles gegeben
hat und jetzt ist sein Geist verloren, weil er sich korperlich
so verzehrt hat.' Sie erkldren die Tatsache, dass er ein
schlechter Pastor ist, sie vergeben ihm sehr schnell. So wird
das Familienmodell oft angewendet, wiirde ich sagen.”*"

Die Mitglieder gehoren zur idealisierten himmlischen Familie derjenigen,
die gerettet sind und die nun ihre Rettung im Alltag bezeugen. Durch die
Kirche werden die Familien als Mikromodelle der Kirche sozialisiert, wobei
beide in einem konstanten Austausch stehen. Innerhalb der Gemeinschaft
bestehen egalitdre Tendenzen unter den Mitgliedern, gleichzeitig werden die
traditionellen Rollen umgesetzt. Das sozialisierende Einiiben einer Rolle
wird als Nachfolge bezeichnet, die Unterweisung eines zukiinftigen Leiters
als Adoption.

6.4.2.4 Ambivalenzen der Gemeinschaft als Familie

In der pfingstlerischen Gemeinschaft wird das paternalistische Bild der tradi-
tionellen chilenischen Familie auf die Kirche {ibertragen. Dieses Familien-
modell tendiert zur vollstandigen Vereinnahmung der Mitglieder. Gehoren
aber nicht alle Angehorigen zur Gemeinschaft, bedroht dies den Zusammen-
halt der Familie. Tritt erst die Mutter in die Gemeinschaft ein, wie dies oft
der Fall ist, so wird sie durch ihre Mitgliedschaft so stark absorbiert, dass
ihre Kinder und der Ehemann zu kurz kommen. In diesem Fall sind Konflik-
te unausweichlich. Der Druck, innerhalb der eigenen Familie Proselyten zu
machen, ist sehr gross, was bedeuten kann, dass die iibrigen Familienmit-
glieder eher aus Druck denn aus einem eigenen Bediirfnis heraus beitreten.
Die Krisenerfahrung ist in diesen Fillen eher emotional geprigt, weshalb sie
die Gemeinschaft oft auch rascher wieder verlassen.

212 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.
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Derselbe Druck herrscht auch bei der Partnerwahl unverheirateter
Mitglieder. Die Partnersuche folgt dem Endogamieprinzip, da ausschliess-
lich Mitglieder der Gemeinschaft als Partner oder Partnerin in Frage kom-
men, dadurch wird die individuelle Wahlfreiheit stark eingeschrankt. Der
Umgang mit dem anderen Geschlecht wird sehr stark reglementiert und kon-
trolliert. Freundschaften werden kontrolliert, vorehelicher Geschlechtsver-
kehrt ist undenkbar, findet aber im Verborgenen trotzdem statt.”"* Die Tabui-
sierung der Sexualitdt und daraus resultierende mangelnde Aufklarung fiihrt
dazu, dass in vielen Pfingstkirchen und auch in der IEP hiufig junge Frauen
unerwiinscht schwanger werden. Geschieht dies, so wird meist die junge
Frau sanktioniert oder gar ausgeschlossen. Absolut tabuisiert werden homo-
sexuelle Neigungen. Hoovers angebliche homosexuelle Veranlagung wird
von heutigen Mitgliedern als Verunglimpfung durch die Gegner abgetan
(Kapitel 6.3.1).

Die pfingstlerische Gemeinschaft absorbiert ihre Mitglieder so voll-
standig, dass keine Zeit mehr bleibt, ein individuelles Familienleben zu fiih-
ren. Téaglich finden Aktivitdten in der Kirche statt, das Familienleben wird
um die Gemeinschaft herum organisiert, Werte und Gewohnheiten werden
vorgegeben und reglementiert, so dass oft weder Zeit noch Energie fiir ande-
re familidre Aktivititen bleiben. Nehmen die kleinen Kinder wéhrend der
Woche an Gottesdiensten und anderen kirchlichen Aktivititen teil, so wer-
den sie an Schlafmangel leiden und in der Schule Konzentrationsschwierig-
keiten haben. Diese Tendenz zur vollstindigen Vereinnahmung durch die
Gemeinschaft bietet vor allem dann Konfliktpunkte, wenn sich nicht beide
Ehepartner gleich intensiv engagieren. Die Mitglieder der Gemeinschaft sind
sich sehr wohl bewusst, dass sie aufgrund ihres ganz untypischen Lebensstils
von vielen Aussenstehenden abgelehnt und kritisiert werden. Dies betrifft oft
auch die Kinder in der Schule. Sie deuten diese Ablehnung als Zeichen der
Auserwihltheit, die in der Nachfolge Christi Leiden mit sich bringe. Aller-
dings bedeutet dies gerade fiir Kinder, dass sie tdglich einem konfliktreichen
Umfeld ausgesetzt sind und oft von Gleichaltrigen diskriminiert werden.

Zweifelhaft bleibt, ob die geforderte Abgrenzung nach aussen und
der egalisierende Druck nach innen im Alltag wirklich so radikal umgesetzt
werden. Auch wenn soziale Unterschiede nicht offen thematisiert werden, so
wissen die Mitglieder voneinander doch sehr wohl, welchen Beruf sie aus-
iiben und in welchen Verhiltnissen sie leben. Wer iiber gute Bildung ver-
fiigt, einen angesehenen Beruf ausiibt und folglich einen hohen Zehnten
bezahlt, verfiigt iber mehr Prestige als ein Mitglied, das auf Unterstiitzung

213 Macaulay 2006, 143-148.
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angewiesen ist. Ausserdem wird der gesellschaftliche Aufstieg auch als Bes-
tatigung gottlicher Erwahlung gedeutet, auch wenn dies nicht so offen aus-
gedriickt wird.

Wie erwihnt setzten sich Gemeinden haufig aus Familienclans zu-
sammen. Darin liegt ein grosses Konfliktpotential. So gerdt ein Mitglied bei
Entscheiden in ein schwieriges Dilemma, ob es seiner Familie oder der Ge-
meinschaft als Ganzes zur Loyalitdt verpflichtet ist. Die Verantwortung der
eigenen Familie gegeniiber wiegt schwerer und bewirkt, dass im Falle einer
Spaltung ganze Familienclans aus der Gemeinschaft austreten. Sie griinden
entweder neue Kirchen oder treten zu bereits bestehenden iiber.

Ambivalent bleibt die Rolle der Frauen, die unter Kapitel 7.2.3 aus-
fiihrlich dargestellt wird. Sie stellen die Mehrheit der Mitglieder und tragen
entsprechend ihrer Zahl die finanziellen Lasten der Gemeinde. Ihre Beitrige
verdienen sie entweder selber oder zweigen sie vom Haushaltsgeld ab.
Gleichzeitig haben sie aber auf die Verteilung dieser Einnahmen kaum Ein-
fluss, da ihnen Fiihrungspositionen in der Gemeinde verwehrt bleiben. Sie
werden auf die traditionelle Rolle als Mutter, Ehefrau und Gestalterin des
Familienlebens fixiert und damit von Erwerbstitigkeit ausgeschlossen.”'*
Dadurch bleiben sie finanziell von ihrem Mann abhingig, was diesen in
seiner patriarchalen Rolle starkt und die Bereitschaft der Méanner erklaren
konnte, der Gemeinschaft beizutreten. Anders als im Machismus iiblich {i-
bernimmt er aber Verantwortung als Vater und Ehemann.

6.4.3  Die affektive und therapeutische Gemeinschaft’"”

Das Erleben von Affekten oder Emotionen priagt pfingstlerische Religiosi-
tdt,>'® da der richtige Umgang mit den Affekten, die so genannte Ortho-
pathie, die Grundlage des pfingstlerischen Glaubens ist’'” und im Sozialisa-

> Valdés 1991, 97-103.

215 7Zu einer theoretischen Anniherung an 'Religion als Affekt und Affektkontrolle' siche
Riesenbrodt 2007, 90-94. Wedenoja 1980, 40 sieht den psychotherapeutischen Effekt im
Zusammenhang mit den Verletzungen, die durch die Modernisierung entstehen. ,,Pentecostal-
ism functions as a mass form of supportive psycho-therapy for casualties of the modernisation
process.”

218 Dyden 1995, 33. 215f. Eine Emotion ist ein komplexer Prozess, der auf verschiedenen
psychischen Funk-tionsebenen ablduft. Emotionen sind relativ kurz und intensiv. Betreffen
Emotionen Handlungsintentionen oder 16sen sie Handlungen aus, die nicht mehr oder in
geringerem MaB3e kontrollierbar sind, dann spricht man von Affekten. Affektiv und emotional
gelten als Synonyme.

217 Land 2001, 132f. Gemiss John Wesley bilden die religiosen Affekte das Zentrum des
authentischen Christentums. Aus der Dankbarkeit Gott gegeniiber entsteht die Demut und das
Mitgefiihl fiir den Néchsten.
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tionsprozess kollektiv angeeignet wird,”'"® weil durch intensive Emotionen
im Gemeindeleben immer wieder Situationen und Momente entstehen, in
denen geheilt und therapiert werden kann. Die beiden Begriffe der Heilung
und der Therapie werden weit gefasst, da sie aus dem holistischen pfingstle-
rischen Verstidndnis der Einheit von Leib und Geist entstehen, wodurch oft
psychosomatische Leiden geheilt werden.

Die Gemeinschaft bietet Schutz und emotionale Wérme in einer be-
drohlichen, patriarchal gepriagten Umgebung. Die emotionale Sicherheit und
Klarheit, welche durch Regeln und Strukturen im Alltag geschafft werden,
ist der Sicherheit und Stabilitit dhnlich, die eine fiirsorgliche Mutter ihrem
Kleinkind bietet. Dieses Grundgefiihl, das in Etappen sozialisiert wird, ent-
steht in der pfingstlerischen Gemeinschaft durch die erfahrene Wertschét-
zung und durch die Zugehorigkeit.

6.4.3.1 Die emotionalen Etappen

Bereits dargestellt wurden die beiden emotionalen Etappen, die sich um die
Konversion als Symmetrieachse bilden. Diese punktuelle Bekehrungserfah-
rung transformiert die negativen Affekte der 'Welt'” in die positive Erfah-
rung der Errettung. ,,The 'dualistic' division between 'church' and 'world' is
sociologically indispensable. They had to respond negatively to the general
perception of them as somewhat bizarre and ignorant fanatics. [...]. It is not
surprising that Pentecostals erect a dualistic wall between the safe enclosure
of faith and the dangerous wilderness of the world. For them that wilderness
is occupied by a 'satanic' violence from all sides which will seize upon and
destroy those who stray carelessly into it.”**°

Mitglieder, die 'in der Kirche geboren wurden', die also bereits zu
einer zweiten Generation gehoren, wiederholen oftmals diese Krisenerfah-
rung, weil sie 'in die Welt gehen', oder 'sich in der Welt verlieren' (ir al
mundo, perderse en el mundo). Durch familidre Beziehungen reissen aber
die Kontakte zur Kirche nie ganz ab und kénnen im Bedarfsfall reaktiviert
werden.

,,Wenn man Familie hat, dann sieht man die Friichte des E-
vangeliums in der Familie. Das hat man als Referenzpunkt

218 Canales; Palma; Villela 1991, 114f.

219 Mariz 1995, 205 nennt weiter Gefithle der Machtlosigkeit, geringes Selbstbewusstsein,
Ausschluss, Un-sicherheit, Angst, Fatalismus und Anomie. Weitere Erfahrungen sind Ras-
sismus, Alkoholismus, Arbeitslosigkeit, Wertlosigkeit.

220 Martin 1990, 239. 266.
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dafiir, [um zu erkennen,] was gut ist. [...] Ausserhalb der
Kirche ist man vielen Gefahren ausgesetzt. Dann siehst du
zu, dass du immer im Guten bist. Wenn dann also ein Mo-
ment der Krise kommt, ein Moment der Schwierigkeit, dann
siehst du diesen Referenzpunkt an.”**'

Die Gemeinschaft wird hier als geschiitzter Raum dargestellt, in den hinein
man sich vor den Gefahren der Gesellschaft retten kann. Dieses dualistische
Verstidndnis wird, wie hier ebenfalls gesagt wir, vor in einer Krisensituation
aktiviert. Fiir Personen, welche die Gemeinschaft und ihre Regeln von frither
her kennen, ist es entsprechend einfach, wieder zuriickzukehren, da sie den
Sozialisationsprozess nicht neu zu durchlaufen miissen. Was diese ehemali-
gen Mitglieder in die Gemeinschaft zuriickfiihrt, sind oftmals emotional
gefiillte Erinnerungen oder erfahrene Heilungen. Die Gemeinschaft wirkt als
therapeutischer Raum.

6.4.3.2 Der therapeutische Raum

Das affektive Umfeld der pfingstlerischen Gemeinschaft schafft einen thera-
peutischen Raum.*** Bekehrt sich ein neues Mitglied, wird es meist von Af-
fekten beherrscht und dabei oft von einem korperlichen oder psychischen
Leiden geheilt. Auch wenn sich diese Heilung nicht korperlich ausdriickt, so
entsteht doch das in verschiedenen Zitaten erwihnte Gefiihl, eine Last ab-
geworfen zu haben, sich befreit zu haben von negativen Emotionen und Zu-
standen. Pfingstlerische Therapeuten, die als Werkzeuge (instrumentos) gott-
lichen Handelns angesehen und bezeichnet werden, legen anderen Hénde
auf, salben mit Ol und beten fiir Bediirftige. Jedes Mitglied fastet und betei-
lig‘ggich an Gebetsketten fiir Kranke, sowohl in der Kirche wie auch zuhau-
se.

Im Gemeindeleben werden Probleme und Krisen der Mitglieder in
Gesprachen, durch Gebete und Beriihrungen ganzheitlich behandelt. Thera-
piert wird auch, wenn wahrend des Gottesdienstes Mitglieder weinen oder
sich heftig bewegen. Auffallend ist, wie oft Menschen in einem Pfingstgot-
tesdienst weinen, wie intensiv sie ihre Emotionen ausdriicken. Durch den
Ausfluss von Tranen und Schweiss wird das lymphatische System gereinigt
und toxische Stoffe werden ausgeschieden. Dadurch kann ein Erschopfungs-

22! Eduardo Troncoso, 41 Jahre.

222 Schuler 2004, 153. Die Gemeinden iiben eine soziale Funktion aus, die substituierenden
und therapeutischen Charakter besitzt und die soziale Integration der Armen ermdglicht.

2 Martin 1990, 167.
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zustand eintreten, der als entspannend und befreiend empfunden werden
kann und durch den man sich von den durch Arbeit und Lebensumstinden
aufgestauten Frustrationen und Aggressionen befreien kann. Auch wenn der
Pentekostalismus sich als Religion des Heiligen Geistes versteht, so manifes-
tiert er sich zugleich als Religion des Korpers,** da die angewendeten The-
rapieformen ganzheitlich und gruppenorientiert sind und entsprechend allen
Mitgliedern zugénglich sind. Es handelt sich um ein Gegenmodell zu vielen
westlich geprigten Therapieformen, die oft teuer und meist analytisch ausge-
richtet sind.

Leiden und Krankheiten werden religios gedeutet, Heilung und
Wunder werden vom Glauben erwartet. Eine besondere Rolle spielen in
diesem Zusammenhang Damonenaustreibung und Exorzismen. ,,Included in
the experience of providence and miracle is healing and expulsion of the
demons. [...]. Here the happy conjunction is (once again) ancient and mod-
ern. The linkages of mind and body, however exaggerated [...] are genuine,
and the healing of mind and body offered by Pentecostals is simultaneously
shamanistic and holistic. Such an approach is arguably feminine rather than
masculine.”””> Die Austreibung der Didmonen wie auch das Versprechen,
Leiden iiberwinden und materiellen Wohlstand erlangen zu konnen, sind
Charakteristika des Neopentekostalismus, dessen Heilungen geradezu zum
Markenzeichen auf dem 'religidsen Markt' geworden sind (Kapitel 3.2.3).%*
In der IEP werden Exorzismen zwar praktiziert, haben aber in den meisten
Gemeinden keine zentrale Bedeutung.**’

Krankheiten oder korperliche Leiden werden als Glaubenspriifungen
verstanden und entsprechend der Hiobsgeschichte als Hinweise dafiir gedeu-
tet, dass man den eigenen Glauben zu priifen und zu vertiefen habe.

»Ich hatte vor ungefdhr einem Jahr eine Begegnung mit
Gott. [...]. Denn ich war lange Zeit draussen; ich ging nicht
zur Kirche. Es gab viele Dinge [die mich dazu brachten, i-
ber eine Riickkehr in die Kirche nachzudenken]. So wie
Krankheiten. Ich hatte einen Unfall im Jahr 1996, ich fiel
zuhause ohnmachtig um. Ich verrenkte mir die Wirbelsdule

*>* Bastian 2000, 156.

*2* Martin 2002, 172.

226 Schuler 2004, 118f. So heisst eine der erfolgreichsten brasilianischen Neopentekostalen-
kirche mit Ablegern in Chile geradezu programmatisch: Iglesia Universal del Reino de Dios:
Para de sufrir (Hor auf zu leiden). Birman 2007, 115-132 stellt in ,,Conversion from Afro-
Brazilian Religions to Neo-Pentecostalism” diese Kirche dar.

227 Siche Darstellung iiber die zwei Stromungen innerhalb der IEP, Kapitel 6.3.1.
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und fiihlte eine Schwiche in beiden Beinen. Und dank mei-
nes Glaubens an Gott und dank der medizinischen Behand-
lung kann ich heute laufen. Vor allem der Glaube an Gott,
weil ich mich zum grossen Teil an ihm festhielt. [Es gab
auch] Unfille, die wir auf dem Weg hatten. Immer gibt es
etwas, das uns dazu aufruft innezuhalten, und wenn wir
nachher weiterfahren, dann werden wir uns bewusst, dass
Gott etwas an uns gemacht hat, damit wir innehalten und
nicht auf dem Weg weiterfahren.”***

In diesen Schilderungen wird eine magische Weltsicht deutlich, in der Gott
durch Schicksalsschldge korrigierend eingreift. Wer sich von der Gemein-
schaft entferne, habe ernste Konsequenzen zu gewirtigen, die nur durch
Wohlverhalten korrigiert werden konnten. Hier klingen Vorstellungen und
Rituale der Volksreligiositét an, in der Geliibde oder Wallfahrten eine wich-
tige Rolle spielen.

6.4.3.3 Die feminine Emotionalitit: Empathie und Fiirsorge

Die Frauen begiinstigen und fordern das emotionale Klima in der pfingstleri-
schen Gemeinschaft. Sie lassen sich durch therapeutische Erfahrungen an-
rithren und priagen die emotionale Gestimmtheit der Gemeinschaft, indem sie
die Manner inspirieren und sie dazu anhalten, ihre Emotionalitdt zu entwi-
ckeln. Aus diesem Grund sind die Ménner fahig, ihre Gefiihle in einer Art zu
leben und zu zeigen, wie sie im machistischen Umfeld der chilenischen Ge-
sellschaft selten sind. Méanner diirfen hier zértlich sein, weinen und alle Ge-
fiihle ausdriicken. Zusétzlich zeigen viele ménnliche Fiihrungspersonen ei-
nen hohen Grad an Affektivitit und sind fahig, empathische und personliche
Beziehungen aufzubauen und zu halten. In den Interviews waren es gerade
auch junge Ménner (z.B. Fabian Cifuentes, 19 Jahre; Eric Araya, 21 Jahre),
die sehr emotional reagierten und bei der Erzdhlung ihrer Bekehrungserfah-
rung in Trianen ausbrachen.

»| Viele Pastoren] sind sehr gefiihlvoll, sehr liebevoll, sehr
sanft. Ich glaube, dass dies einer der Vorteile ist, den die
pfingstlerische Fiihrungsform hat. [Dies ist der Grund da-
fiir], warum ich ihn im Vergleich zu anderen Fithrungsfor-
men ertragen kann. Obwohl die Pastoren oftmals als Despo-

228 Verdnica Nova, 42 Jahre.
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ten angeklagt werden, haben sie doch eine grosse Sensibili-
tdt, und das ist etwas, was du als Frau wahrnimmst und was
bewirkt, dass du mit ihnen empathisch umgehst.”**’

Meiner Gesprachspartnerin war durchaus bewusst, wie Pfingstpastoren von
aussen wahrgenommen werden. Sie erklirte deren Erfolg aber nicht mit au-
toritdrem — despotisch genanntem — Auftreten sondern mit ihrer emotionalen
Intelligenz, die gerade Frauen anspreche, die durch machistische Méanner
unterdriickt wiirden.

Die emotionale Sozialisation und hohe Wertschiatzung der Affekte
erlaubt es auch, Scheitern, Riickschlage und Krisen anderen Mitgliedern
gegeniiber einzugestehen — ein in einer machistischen Gesellschaft seltener
Vorgang. Der Rollendruck ist in der chilenischen Gesellschaft sehr hoch und
fiihrt zum Verschweigen negativer Erfahrungen oder Emotionen. Eine Kon-
sequenz davon ist der hohe Grad an innerfamilidrer Gewalt, wobei vor allem
Minner im Verborgenen ihre Aggressionen abreagieren.”’ In der pfingstle-
rischen Gemeinschaft dagegen kann man Krisen und schwierige Situationen
manchmal vor versammelter Gemeinde schildern und beispielsweise um das
Gebet oder die konkrete Unterstiitzung der 'Briider’ und 'Schwestern' bitten,
deren Hilfe von der Fiirbitte bis zur Arbeitsvermittlung reichen kann. Das
Gebet fiir andere, die Fiirbitte, ist eine Form, Empathie und Unterstiitzung
auszudriicken, die es jedem Mitglied erlaubt — unabhingig von Alter, Ge-
schlecht oder Aufgabe in der Kirche — eine wichtige und niitzliche Rolle
einzunehmen. Vor allem éltere Frauen iibernehmen diese wichtige Funktion
und tberwinden so auch Generationenschranken. Die Grossmiitter der Kir-
che (las abuelas de la iglesia), wie sie liebe- und respektvoll genannt wer-
den, die sich um alle kiimmern, an Sorgen und Noten anderer Anteil nehmen
und fiir andere beten, bilden eine wichtige Gruppe in der Kirche. Oftmals
sind sie es auch, die iiber besondere spirituelle Fahigkeiten verfiigen und als
Heilerinnen wirken. Traditionell ist der Respekt dlteren Mitgliedern gegen-
iiber sehr ausgepragt.

Zugleich besteht die Bereitschaft, sich aufmerksam und interessiert
die Probleme oder Sorgen eines 'Bruders' oder einer 'Schwester' anzuhoren.
So gibt es Mitglieder, die iliber eine ausgepragte Begabung fiir therapeutische

229 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.

20 URL: http://www.unicef.cl/unicef/index.php/Tema-Violencia-intrafamiliar (10.4.2011).
Macaulay 2006, 141f. 1994 wurde ein Gesetz gegen innerfamilidre Gewalt erlassen, aller-
dings werden 65% der Gerichtsfélle mit einer 'Verséhnung' ohne nachhaltige Massnahmen
abgeschlossen.
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Gespriache verfligen. Mit ihnen zu sprechen und von ihnen Ratschlige zu
empfangen, kann sehr hilfreich sein. Die emotionalen Bindungen und die
Zuneigung zwischen den 'Briidern' und 'Schwestern' der Kirche bewirken,
dass man sich ernsthaft um ein Mitglied sorgt und kiimmert, das eine
schwierige Lebensphase durchlduft oder krank ist. Zuerst wird wahrgenom-
men, wenn jemand in Gemeindeleben fehlt, woraufhin je nach Art des Prob-
lems und Bediirfnis der betreffenden Person entsprechende Massnahmen zur
Unterstiitzung getroffen werden.

Dieser Gemeinschaftssinn zeigt sich exemplarisch in der Taufe. Die
Iglesia Evangélica Pentecostal praktiziert die Kindertaufe, wobei keine indi-
viduellen Paten benannt werden.

»Aber warum gibt es keine Paten? Weil die ganze Kirche die
Verantwortung dafiir iibernimmt, deine Kinder zu behiiten.
Am Schluss ist es, wie wenn man viele Patinnen und Paten
hat. Dann ist es wie eine Kette von Emotionen, die dich
tragt, wie ein Netz. [...]. Ich wiirde sagen, dass dies nicht
Dinge sind, die irgendwo dargelegt sind, aber sie sind
wesentlich. Deshalb sagt das Mitglied der Kirche: 'Schau,
ich habe wirklich schon bei vielen Gelegenheiten den
Wunsch gehabt zu sagen, dass dies der letzte Tag sei, dass
ich zur Kirche gegangen bin.! Aber eine Umarmung oder
eine liebevolle Geste und das ganze Gefiihl, das ich vorher
hatte, verschwindet.”*'

Natiirlich werden dieses urchristliche Ideal und die Umsetzung des Liebes-
gebotes iiberhoht und sind nicht frei von Verzerrungen. Ich konnte allerdings
bei allen Besuchen beobachten, dass ein Gefiihl gegenseitiger Verantwor-
tung bestand, das sich in liebevolle Gesten oder echte Anteilnahme aus-
driickte. Die so genannte Gabe der Néchstenliebe wird als Empathie intensiv
gelebt und driickt sich in der Fiirbitte, im Auflegen der Hande und dem Ge-
bet zum Heilen, in korperlicher Ndhe und in Umarmungen, liebevollem Be-
griissen und Verabschieden oder interessiertem Zuhoren aus. Schliesslich
konnen sich diese geflihlsméassigen Bindungen auch in ein sehr effizientes
Netz der Hilfe und Unterstiitzung verwandeln, dessen Mitglieder dabei bei-
spielsweise dabei helfen, Reparaturen im Haus durchzufiihren, hilfreiche
Kontakte herzustellen, Arbeit zu finden, oder Behérdenginge zu erleichtern.
Fiir all diese Aufgaben, die fiir Angehorige der Unterschicht sehr anspruchs-

21 Elizabeth Salazar, 42 Jahre.
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voll sein konnen, sind die Geschwister der Kirche als Beziehungspersonen
(pitutos) sehr wichtig. Dieses Ideal der tdtigen Liebe wird in der Kirche
hochgehalten und gepredigt:

,»In der Kirche sind fiir mich alle wichtig. Ich liebe den Die-
ner des HERRN sehr, und seine Gattin liebe ich sehr und
meine Briider ebenfalls. Ich kann nicht meine Schwestern
nicht lieben, auf keinen Fall. Ich muss sie jetzt mehr denn je
lieben. Ich muss mit Gott im Reinen sein. Ich darf mit nie-
mandem einen Streit, ein Problem haben. Probleme sind,
wenn man in Feindschaft mit Briidern lebt, wenn mir ein
Bruder oder eine Schwester nicht gefillt. Das darf nicht ge-
schehen. Wir miissen uns lieben.”**

Dieses Ideal fiihrt dann zu einem Zwang, wenn die geschilderte vollkomme-
ne Liebe keinem echten Bediirfnis entspricht, sondern als Druck zur Harmo-
nie konstruktive Konfliktlosungen verunmdglicht. Offenbar ergibt sich diese
Haltung als Resultat einer Sozialisation, die darauf abzielt, zwangslaufig
entstehende Konflikte und Kritik zu unterdriicken.

6.4.3.4 Die emotionale Funktion unterschiedlicher Gebetsformen

Die Gottesdienste und speziell die verschiedenen Formen von Gebeten ha-
ben eine affektive Funktion. Das individuelle und kollektive Gebet ist ent-
scheidend fiir das spirituelle Leben und wird hoch gewertet. Folgende For-
men des Gebets bestehen:

Die gemeinsamen Gebete werden individuell formuliert und gleich-
zeitig laut gesprochen. Dieses 'Konzertgebet' wihrend des Gottesdienstes
bietet beides: die Einheit der Gruppe und die individuelle Gestaltung des
Gebets.”®® Dabei setzt der Leiter des Gottesdienstes den Rahmen, indem er
durch einen laut gesprochenen Anfangs- und Schlusssatz die Dauer des Ge-
bets bestimmt, das Gebet selber wird individuell gestaltet. Gerade im Sozia-
lisationsprozess bietet diese Gebetsform Gelegenheit, eine eigene Gebets-
sprache zu entwickeln, indem man gleichzeitig selber frei formuliert und
darauf hort, wie andere beten.

Der Pastor hilt in der Predigt und im Gespriach zum personlichen
Gebet an, das zu einer intensiven Beziehung mit Gott fithren soll. Es wird
zuhause sowohl allein als auch in der Familie gebetet und in unterschiedli-

22 Blanca Escalona, 81 Jahre.
233 Land 2001, 166.
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chen Formen in der Kirche. Das Gebet formt die Affekte und lehrt, sie aus-
zudriicken.?*

Eine besondere Form, die Gemeinschaft und Gebet verbindet, ist das
Kettengebet (cadena de oracion).

,»Es werden Kettengebete durchgefiihrt. Es gibt Tage, an de-
nen den ganzen Tag iiber gebetet wird, von acht Uhr friih bis
halb neun in der Nacht. Es betet immer eine Gruppe von
zwei bis drei Schwestern. Jeden Dienstag fiihren wir in mei-
ner Kirche eine Gebetskette durch. Wir beten fiir die Kinder
der Verheissung, fiir die unbekehrten Gatten, fiir die unbe-
kehrten Frauen, deren Ménner in die Kirche gehen, fiir die
eigene Familie, fiir die Kranken, und so geht es fortwiahrend
weiter. Das ist eine Gebetskette, die sehr gut tut.”**’

Jede Gemeinde pflegt gleichzeitig unterschiedliche Traditionen und Prakti-
ken:

,»Wir fiihren [das Kettengebet] einmal im Monat durch, in
der ersten Woche. Man beginnt, zum Beispiel, am Montag-
morgen um sechs, und es geht den ganzen Tag {iber weiter,
die ganze Nacht und am anderen Tag geht es weiter und
weiter, bis am Samstag um sechs Uhr abends. Und im All-
gemeinen gibt es danach eine Versammlung mit der ganzen
Gemeinde.”>**

Es wird eine Liste gefiihrt, in die sich die Verantwortlichen einschreiben.
Tagsiiber wird in der Kirche gebetet, nach zehn Uhr nachts wird das Gebet
zuhause weitergefiihrt.

Das spirituelle und affektive Leben in der Gemeinschaft findet sei-
nen Hohepunkt im sonntiglichen Gottesdienst, der wenigstens zwei Stunden
dauert. Am Sonntag wird mit der Sonntagsschule begonnen, wenn die Mit-
glieder weit entfernt von der Hauptkirche wohnen, dann bleiben sie den gan-
zen Tag iiber in der Kirche. Diese Intensitét ist erkldrbar, weil ,,im Pente-

234 Land 2001, 165: , Pentecostals affections are shaped and expressed through the prayers of
missionary fellowship. [...]. All these activities shape the prayers and the prayers in turn shape
the affections.” 165-173 steht unter dem Titel ,,Pentecostal Prayer: Shaping and expressing
the affections”.

25 Blanca Escalona, 81 Jahre.

236 Blanca Escalona, 81 Jahre.
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kostalismus die Feier des Gottesdienstes ebenso ein religidses, wie auch ein
soziales Ereignis ist. Die Gemeinschaft und der Versammlungsraum sind
gleichzeitig spirituelle und sozio-kulturelle Realititen.”*’

6.4.3.5 Erweckungen als Kontrollverlust

Die affektive Gemeinschaft kann die Kontrolle verlieren. Die Suche nach
einer Erweckung, einer 'Ausschiittung des Geistes' ist eine Konstante der
Bewegung, und sowohl in der oralen Tradition, als auch in den publizierten
Texten wird von Erweckungen berichtet. Dabei hat die konstitutive Erwe-
ckung von 1909 in Valparaiso eine besondere Bedeutung.

»Wir brauchen eine Erweckung, ich brauche diese Erwe-
ckung, weil ich es brauche, dass die Kranken geheilt werden,
dass die Menschen sich von ihren schlechten Wegen bekeh-
ren. Denn der Vandalismus ist bis zum Schlimmsten ge-
kommen, so schrecklich ist es. Die Tage erscheinen wie
Nichte. Méadchen von 15 Jahren, die trinken, die auf der
Strasse Drogen nehmen, es ist ein schrecklicher Schmerz.
Deshalb brauchen wir dringend, dass der HERR sich in uns
zeigt, dass wir wie ein brennendes Feuer sind, wie entziinde-
te Scheiter. Ich brauche es.”**®

Bei der Gespriachspartnerin handelte es sich um eine 60jihrige Pfarrfrau,
was umso erstaunlicher ist, als sie apokalyptische Bilder mit dem impliziten
Verweis auf lasterhaftes Leben wie in Sodom und Gomorra entwirft, von
dem das brennende Feuer des Heiligen Geistes befreien solle. Da diese
Schilderungen kaum mit der Realitdt der Kleinstadt Curanilahue {iberein-
stimmen, aus der die Pfarrfrau stammt, driicken sich darin wohl Aggressio-
nen einer Umwelt gegeniiber aus, die als verworfen und als dem Untergang
geweiht angesehen wird.

Der Wunsch nach einer Erweckung ist in Pfingstgemeinden auch
deshalb allgemein verbreitet, da sich dadurch die Attraktivitdt der Gesamt-
kirche erhoht. Dann wird die Gemeinde laut Aussage mehrerer
Gesprachsparter/-innen 'arbeits- und aktivitétssiichtig', die Mitglieder wollen
in der Gemeinschaft bleiben und sich nicht trennen. Sie verbringen ganze

7 Chiquete 2003, 199. Der Autor erwéhnt, dass ,,der liturgische Raum trennt und abgrenzt
von der Aussenwelt, aber er gibt der feiernden Gemeinschaft auch eine konkrete Existenz als
Leib Christi. Das bildet einen der Unterschiede zum Katholizismus.”

238 pastora Rosa Escalona, 60 Jahre.
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Tage und Nichte in der Kirche, feiern Nachtwachen (vigilias) und fasten. In
diesem Umfeld geschehen vermehrt Heilungen und charismatischen Mani-
festationen, was den Zulauf neuer Mitglieder bewirkt. Der emotionale Kon-
trollverlust, der mit charismatischen Manifestationen einhergeht, zieht die
Aufmerksamkeit der Pastoren oder des Superintendenten auf sich. Fiir die
Kirchenleitung gilt, dass die Erweckung 'anstindig' (decente) und 'in Ord-
nung' (en orden) stattfinden solle und mit den biblischen Grundlagen iiber-
einstimmen miisse. Das heisst beispielsweise, dass Mitglieder sich nicht in
Trance auf den Boden werfen sollen oder dass die Trennung der Geschlech-
ter gewahrt werden muss. Insgesamt muss zwischen der institutionellen
Ordnung und den tliberbordenden Affekten wieder das Gleichgewicht herge-
stellt werden. Die Kirche als Institution braucht umgekehrt charismatische
Erweckungen, wenn die biirokratischen und hierarchischen Strukturen iiber-
hand nehmen.*”

6.4.3.6 Kulturelle und religiose Bezugsmuster

Die hohe Affektivitit, die in der Gemeinschaft erlebt wird, kennt kulturelle
und religiose Bezugsmuster. So finden sich im mestizischen Pentekostalis-
mus Merkmale der Mariologie der katholischen Volksfrommigkeit, durch
die das Bild der Jungfrau Maria als 'reine' und makellose Frau grossen Ein-
fluss auf das lateinamerikanische Frauenbild hat.**° Die Verehrung der Maria
in ihren unterschiedlichen Erscheinungsformen und der Heiligen ermdglicht
hohe Affektivitit und dient als emotionaler Kanal fiir die Armen (Kapitel
4.4). Geliibde, Amulette, Wallfahrten, Wunder und Heilungen, die mit dem
Wirken der Jungfrau Maria verkniipft werden, bieten Ahnlichkeit zur
pfingstlerischen Bekehrung, da beiden die Erfahrung von Not und Leiden
vorausgeht.

Im Volkskatholizismus werden Wallfahrten, das Ablegen von Ge-
liibden oder Heilungen als punktuelle Konversionen erfahren. Wéahrend aber
katholische Christen/-innen bewusst eine Wallfahrt unternehmen oder ein
Geliibde ablegen, um die Situation des Leidens und der Probleme zu 16sen,
dndern Pfingstler/-innen ihre Situation in der Bekehrung grundsitzlich und
ohne bewusste und gezielte Vorbereitung. Die Priakonversion als Phase der

29 Campos 1997, 48-50. In der Geschichte der IEP (Kapitel 3.2.1) zeigt sich, dass Hoover
bewusst eine Erweckung 