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Heinrich Schiifer”

Der Protestantismus in Zentralamerika.
Modernisierung und Identititskonstruktion

1. Historische Dimension

In Zentralamerika begann die protestantische Mission unter britischem Ein-
fluss im 18. Jahrhundert. Sie war eingebettet in die britisch-spanische Rivali-
tat sowie die ethnische Differenz zwischen “spanischer” und nicht-“spani-
scher” (vor allem schwarzer) Bevolkerung. Im Falle etwa der Jamaican Bap-
tists in Costa Rica, der Episcopals in Panama oder der Herrnhuter bei den
Miskito trat der Protestantismus als eine Strategie ethnischer Identitétsaffir-
mation gegeniiber der katholisch geprigten spanischen Dominanzkultur auf.
Auf dhnliche Weise wurde der Protestantismus nach der Unabhéngigkeit zu
einer kulturellen Strategie liberaler Eliten gegen die Konservativen.

Das Bild blieb freilich nicht lange homogen. Zunéchst kamen die so ge-
nannten historischen Kirchen nach Zentralamerika. Sie verfolgten iiber Er-
ziehung ein kulturell orientiertes Projekt. Missions- und konversionsorien-
tierte Organisationen zogen schon in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts
nach. Damit begann der Protestantismus, sich in den unteren Bevdlkerungs-
schichten zu verbreiten. Dies geschah besonders im Rahmen léndlicher
Strukturverinderungen durch groBflichige Monokulturen und durch den
Beginn gezielter “Indianermission” insbesondere im Falle Guatemalas.

Gegen Mitte des 20. Jahrhunderts erzielte der Protestantismus die hochs-
ten Konversionsraten auf dem Land. Schon makrosoziologische Daten er-
lauben es, die Konversion als Strategic des Uberlebens und der Identitétsbe-
hauptung unter Bedingungen von Migration und Semi-Integration aufzufas-
sen. In den Jahrzehnten ab 1960 hat es freilich auch in den Stddten ein
stirkeres Wachstum gegeben, und zwar unter den Bedingungen der stidti-
schen Modernisierung und Biirokratisierung sowie der Biirgerkriege in ver-
schiedenen Léndern.

*  Fiir statistisches Material danke ich Henri Gooren und Clifton Holland, fiir fachkundige
Hinweise Andrea Althoff. Zu den folgenden Ausfithrungen bis in die achtziger Jahre vgl.
Schifer (1992) mit weiterer Literatur.
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Eine gingig gewordene Typisierung unterscheidet zwischen den folgen
den Positionen im Protestantismus: Historischem Protestantismus, Evangcli
kalen, Pfingstkirchen sowie Neopfingstkirchen. Zum historischen Protestan
tismus zihlen Kirchen wie etwa Lutheraner, Reformierte, Presbyteriancr,
Episcopale und Methodisten. Sie sind traditionell auf die stidtische tnd
lindliche obere Mittelschicht konzentriert. Evangelikale umfassen weitge
hend Baptisten, die Mision Centroamericana, Nazarener und die Alian=
Cristiana y Misionera. Sie sind traditionell in den unteren und mittleren
Schichten anzutreffen. Traditionelle Pfingstkirchen sind die Asambleas
Dios, Iglesia de Dios (Cleveland) und die Iglesia Cuadrangular. Diese Kir-
chen kénnen auch als Unterschichtkirchen bezeichnet werden, da sie sich
hauptsachlich aus Mitgliedern dieser Schichtung zusammensetzen. Neo-
pfingstkirchen hingegen sind nationale Gemeinschaften, die der oberen Mi-
tel- und Oberschicht zuzuordnen sind. Einige Vertreter dieser Kategorie sind
FEl Shaddai, El Verbo, Vida Abundante und Amor Viviente.

So ldsst sich die Verteilung der protestantischen Stromungen im gesell-
schaftlichen Raum in groben Ziigen aufzeigen. Es scheint mir allerdings im
Blick auf die Analyse der gesellschaftlichen Rolle des Protestantismus inte-
ressanter, die Unterscheidung von “historischem” und “evangelikalem” Pro-
testantismus zu ersetzen durch die zwischen liberalem und konservativem.
Dic erste Kategorie erfasst dann jene Kreise der evangelikalen und histori-
schen Kirchen mit eher (links-)liberaler religidser und politischer Orientie-
rung; die zweite Kategorie erfasst jene Kreise aus historischen und evangeli-
kalen Kirchen, die religiés und politisch konservativ sind und zum Funda-
mentalismus tendieren.

Weitere wichtige Positionen im religidsen Feld werden eingenommen
vom Katholizismus. Der traditionelle Katholizismus gliedert sich in den
“Volkskatholizismus™ der breiten unteren Schichten und den “Kulturkatholi-
zismus” der alten Oligarchie. Dazu kommt zum einen die katholische Basis-
bewegung in der lohnabhingigen Unterschicht und bei kleinbiirgerlichen
Intellektuellen. Die Bewegung ist zahlenmiBig deutlich zuriickgegangen.
Des Weiteren ist die katholisch-charismatische Bewegung zu nennen. Diese
operiert zum Teil in der traditionellen Unterschicht (wie grofe Teile der
Pfingstbewegung) und — mit anderen Praktiken — in der modernisierenden
Mittel- und Oberschicht (shnlich der Neopfingstbewegung). Dazu kommen
mit steigender Tendenz nicht-christliche religiose Praktiken (2,4%) sowie
nicht-religiése Menschen (9,4%; Holland 2002, nach CID-Gallup-Umfragen
1995-1997). Bei diesen Angaben ist mit einer hohen “Dunkelziffer” zu rech-
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nen. Insbesondere Praktiken des New Age laufen in etablierten religitsen
Stromungen leicht mit (z.B. bei Charismatikern, Neopfingstlern, Histori-
schem Protestantismus) — dhnlich wie die indigene Religion im Volkskatho-
lizismus. Und den Agnostizismus gibt es nicht nur in programmatischer
l'orm, sondern auch als praktischen Agnostizismus, etwa im Kulturkatholi-
zismus der Oligarchien.

Durch stiirkere soziale Mobilitit und Veréinderung der religiosen Prakti-
ken in den verschiedenen Kirchen kommt es zu Verschicbungen im religio-
sen Feld generell und im Protestantismus im Besonderen (Schéfer 2003).
Besonders wichtig sind zwei Trends: In Gruppen mit sozialer Aufwirtsmobi-
litat oder entsprechender Pritention wird der neopfingstliche Einfluss stér-
ker; Gruppen mit Abwirtsmobilitdt werden pfingstlich. AuBerdem ldsst sich
cine erhebliche Schwichung der linken Basisbewegung im liberalen Protes-
tantismus und im Katholizismus konstatieren. Ahnliches trifft auch fir die
katholische Position des religidsen Feldes zu, in der die Orthodoxie im Ver-
gleich zur charismatischen Bewegung immer weniger Gliubige mobilisieren
kann.

Der Protestantismus ist heute zur zweitwichtigsten Kraft im religidsen
Feld geworden: Zu ihm bekennen sich im zentralamerikanischen Durch-
schnitt immerhin 16% der Bevolkerung. Nach Landern aufgeschliisselt er-
gibt sich folgendes Bild: Costa Rica 14%, El Salvador 16,8%, Guatemala
25%, Honduras 21%, Nicaragua 12%, Panama 7,3% (Angaben nach Holland
auf der Basis von CID-Gallup Daten).

Die hohen Zahlen bedeuten aber nicht, dass der Protestantismus weiter-
hin quantitativ stark zundhme. Nachdem die politische und militérische Kri-
se nach 1990 ihren Hohepunkt iiberschritten hat, verlieren die Angebote
einer religiosen Interpretation der Krise und der Konstruktion neuer Identitit
offensichtlich an Attraktivitit (Gooren 2001: 188). Allerdings ist die Présenz
der hochst aktiven protestantischen Minderheit gesellschaftlich durchaus von
Bedeutung.

Es stellen sich folglich zwei Fragen: Wie kommt es zur Herausbildung
protestantischer Bewegungen in den zentralamerikanischen Gesellschaften?
Und wie wirken sich die Aktivititen dieser Bewegungen in den aktuellen
gesellschaftlichen Prozessen Zentralamerikas aus?

2. Mobilisierungsfaktoren: objektive Sozialdaten

Schon die objektiven Daten legen nahe, die Herausbildung protestantischer
Gruppen und Bewegungen in einen engen Zusammenhang mit wirtschaft-
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lichen und gesellschaftlichen Umwilzungen zu stellen. Hier nur zwei Bei-
spiele:

Das Departement Escuintla, insbesondere die Gemeinde Tiquisate/Gua-
temala, wurde schon 1936 durch eine Bananenplantage der United Fruit Co.
(UFCO) durchgreifend umstrukturiert. “Tiquisate has been called an out-
standing example of productive efficiency and social disorganization...
Drunkenness, prostitution, lax family relations, strong social antagonisms are
all present” (Dessaint 1962: 349). Im Jahre 1940 leitete der US-amerikani-
sche Missionar John Franklin eben dort dic Arbeit der Asambleas de Dios
(Assemblies of God) ein. Diese Wandlungsprozesse, eine starke Einwande-
rung sowie das neue religiose Angebot verursachten ein rasches Wachstum
der Pfingstbewegung. 1950 lag Escuintla mit einem protestantischen Bevol-
kerungsanteil von 5,9% deutlich iiber dem nationalen Durchschnitt von
2,8%. Im Baumwollboom der fiinfziger Jahre, wihrend dem auch eine starke
Industrialisierung erfolgte, wuchs der Protestantismus weiterhin iiberdurch-
schnittlich: 1964 lag der protestantische Bevélkerungsanteil in Escuintla bei
11,2%, deutlich tiber dem nationalen Durchschnitt von 7,3%. Nach vollzo-
gener Umstrukturierung und bei Stillstand der Einwanderungsrate wuchs der
Protestantismus nur noch unterdurchschnittlich. In den achtziger Jahren lag
das Departement nur noch knapp iiber dem guatemaltekischen Durchschnitt.
Allerdings hatte sich der Anteil der Pfingstbewegung am dortigen Protestan-
tismus deutlich erhoht. Vergleichbare Entwicklungen lassen sich auch in
anderen Lindern beobachten. So wurden die honduranischen Departements
Santa Barbara, Ocotepeque und Copan seit den siebziger Jahren in die Ag-
rarexportwirtschaft integriert und sind ebenfalls protestantische Missions-
schwerpunkte. Ahnliches ldsst sich auch aufzeigen fiir den Zusammenhang
zwischen kriegerischer Gewalt und Wachstum des Protestantismus (Schifer
1992a: 131).

Ein Faktor des religiésen Feldes selbst ldsst sich dieser Beobachtung
hinzufiigen: die Quantitit und Qualitét katholischer Prisenz. Beispielsweise
bot Choluteca (Honduras) alle gesellschaftlichen Voraussetzungen fiir einen
starken Protestantismus. Breite katholische Basisarbeit seit den sechziger
Jahren hat freilich die neue religiose Nachfrage weitgehend befriedigen kén-
nen. Anders in Guatemala, insbesondere im Quiché, wo die katholische Ba-
sisbewegung gewaltsam niedergeschlagen wurde und hohe Konversionsraten
(auch taktischer Art) die Folge waren.

Es liegt freilich auf der Hand, dass sich gesellschaftliche Umbriiche nicht
in allen Schichten auf die gleiche Weise bemerkbar machen. Der unter-
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schiedlichen Nachfrage entsprechen unterschiedliche Bewegungen innerhalb
des Protestantismus. So operiert die neopfingstliche Bewegung vor allem in
der stidtischen oberen Mittelschicht und Oberschicht. Thre Praxis entspricht
einer religisen Nachfrage, die aus der Erfahrung relativer Deprivation (Ne-
gation sozialer Laufbahnperspektiven) aufgrund der wirtschaftlichen, politi-
schen und militérischen Lage der achtziger Jahre entspringt. Und sie reagiert
auf die gesellschaftliche Legitimititskrise sowie auf das Nein der katholi-
schen Hierarchie zur unterschiedslosen Legitimation von Herrschaft. In die-
sem Sinne ist auffillig, dass in Guatemala in den achtziger Jahren eine starke
Neopfingstbewegung existierte, die bei deutlicher Opposition zur katholi-
schen Hierarchie — insbesondere zur Menschenrechtspolitik des Erzbischofs
Penados — eigene politische Projekte verfolgte und damit stark an Einfluss
gewann. In Nicaragua hingegen wurde die politische Opposition zu den San-
dinisten von der katholischen Kirche angefiihrt, wodurch diese eine mogli-
che neopfingstliche Klientel selbst absorbierte; es gab in Nicaragua nur we-
nige Gemeinden schwach neopfingstlicher Tendenz, und zwar innerhalb
grofierer Pfingstkirchen wie der Asamblea de Dios.

Auf der Grundlage objektiver Sozialdaten lassen sich auch iiber den Zu-
sammenhang von Protestantismus und indigener Bevolkerung in den achtzi-
ger Jahren einige Aussagen machen.

In Nicaragua verfestigte sich das historische Muster des Herrnhuter Pro-
testantismus (Moravian Church) als eines der Instrumente der Identitéts- und
Freiheitssicherung der Miskito gegen die “spaniards”. Es wurde auch gegen
den sandinistischen Versuch einer Integration der Miskito in die Revolution
mobilisiert.

In Guatemala kam es im Laufe der Aufstandsbekdmpfung unter den in-
digenas des westlichen Hochlandes zu einem starken Anwachsen des Protes-
tantismus. Dies rief Spannungen bei der Orientierung der indigenas an der
traditionellen Religion hervor. Die Bindung der traditionellen Kultur an den
Maisanbau wurde durch 6konomische Verinderungen seit den dreiBliger
Jahren aufgebrochen. Neben einer traditionellen, weiter am Mais orientierten
dorflichen Mittelschicht (die eng mit dem Cargo-System' verbunden ist und
somit hohen traditionellen Status genielit) entstanden zwei neue soziale Posi-
tionen in den Dérfern, die mit dem indigenen fiesta-System brachen: die
Kleinkapitalisten (Kaffee, Lastwagen) und die besitzlos gewordenen Tage-

1 Die traditionelle zivil-religidse Organisation indigener Gemeinden, in der sozialer Status
eng mit kostspieligen Verpflichtungen (z.B. dem Ausrichten von Patronatsfesten) gegen-
iiber der Dorfgemeinschaft verbunden ist.
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|shner (Annis 1987). Erstere neigten historischen und evangelikalen Kirchen
zu, letztere wurden Mitglieder in Pfingstkirchen (Katolla-Schéfer 1987). Der
Protestantismus ist also auch hier eingebunden in Strategien des Umgangs
mit bruchstiickhafter Modernitit. Manchmal ist dabei strikte Ablehnung in-
digener Briuche niitzlich, z.B. bei starkem sozialem Druck, manchmal nicht.
Bestimmte Brauche werden dabei stirker abgelehnt als andere: z.B. die fies-
tas und das Trinken im Unterschied zu Heilern, Naturmedizin und dem
Wahrsagen. Von einer grundsitzlichen Unvereinbarkeit von Protestantismus
und indigener ldentitit kann man nicht sprechen (Weisshar 2000).

In den achtziger Jahren war das Anwachsen des Protestantismus unter
den guatemaltekischen indigenas zudem iiberlagert vom militdrischen Druck
auf religiose Widerstandsbewegungen, vor allem die katholische Basisbewe-
gung. Somit haben die Ubertritte zum einen auch mit einer radikalen psychi-
schen Desorientierung durch die unmittelbare Gewalt und die mittelbaren
Kriegsfolgen zu tun; zum anderen aber auch mit Opportunitit: iiberlebens-
taktischer oder auch militdrisch-taktischer (Schifer 1989).

Sozialstatistische Daten lassen zudem erkennen, dass Frauen im Protes-
tantismus stirker prisent sind als Manner (Gooren 2001: 173; fiir Costa Rica
s.a. Bastian et al. 2000: 189). Dies lasst sich auch in den Versammlungen
beobachten. Es sollte allerdings nicht {iberbewertet werden, denn auch im
Katholizismus sind Frauen kirchlich aktiver als Meénner.”

3. Mobilisierungsfaktoren: religiése Dispositionen der Akteure

Entscheidend fiir die Verbindung zwischen sozialer Lage und Mobilisierung
ist allerdings, wie die Akteure ihre persénliche Situation erfahren. Die Mobi-
lisierung von Bewegungen kann also besser verstanden werden, wenn man
die Dispositionen der Wahrnehmung, des Urteilens und des Handelns der
Akteure untersucht.

Aus diesem Blickwinkel kann man das protestantische Feld Mitte der
achtziger Jahre in drei Arten von Bewegungen gliedern. Erstens jene, die
defensive Identitdtspolitik durch Riickzug aus gesellschaftlichen Handlungs-
zusammenhiingen betreiben; zweitens Bewegungen, die Abwirtsmobilitét
ihrer Mitglieder durch Bewahrung des gesellschaftlichen Status quo zu ver-

2 Gleichwohl wird deutlich, dass Frauen durch dichtere und stéirker familienbezogene
religiose Beziehungsnetze bei Pfingstkirchen mehr Bestitigung erfahren. Vor allem aber
gilt, dass durch den Verzicht der Ménner auf Alkohol, Tabak, cantinas (Kneipen), Zweit-
frauen u.a. das Familienleben generell stabilisiert wird. Frauen treten somit objektiv als
Vorkampferinnen einer religiésen Rationalisierung familisirer Okonomie auf.
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indern suchen; und drittens jene, die offensive Strategien religids-politi-
wher Mobilisierung zur Statusverbesserung betreiben. Letztere unterschei-
Jden sich noch einmal in zwei wichtige Gruppen: modernisierende obere
Mittclschicht mit neoliberaler Ausrichtung und organisierte Arbeiterschaft
mit sozialreformerischer bzw. sozialistischer Perspektive. Was sich unter
verinderten Handlungsbedingungen und bei quantitativer Stagnation des
pProtestantismus bis heute weiter entwickelt hat, kann man als Transforma-
lionsgestalten dieser Konstellation interpretieren.

Analysen des Autors ergaben, dass die Akteure der traditionellen
Pfingstler (ldndliche und stidtische Unterschicht, Guatemala und Nicaragua)
dic gesellschaftliche Lage Mitte der Achtziger fiir sich als einen Verlust von
Zukunft wahrnahmen. Der hdufig wiederkehrende Ausspruch “No hay para
donde ... (Bs gibt kein Wohin mehr ...) bringt diese Erfahrung auf den
punkt. Militdrische Repression, wirtschaftliche Not, politische Machtlosig-
keit, Alkoholismus, familisre Gewalt u.a. machten gesellschaftliches Han-
deln praktisch unmoglich. Wollte man Identitit und Wiirde behaupten, war
der radikale Ausbruch aus dieser Lage eine probate Moglichkeit. Die
pfingstlichen Gruppen interpretierten diese Erfahrung auf eine charakteristi-
sche Weise: Bei all den erfahrenen Schwierigkeiten handle es sich um Zei-
chen der nahen Wiederkunft Christi in den Wolken des Himmels. Vorher
werde die Kirche allerdings in den Himmel entriickt und deshalb gelte es
nun, sich auf die Entriickung vorzubereiten. Wer sich nicht vorbereite, werde
zuriickgelassen. Vorbereitung bedeutet: hiufiger Kirchgang, Engagement in
der Gemeinde, Solidaritit und Geschwisterlichkeit in der Gruppe, Gehorsam
gegeniiber den Leitern, Abstinenz von Politik, Alkohol, Tabak uw.a., Fleif,
Respekt vor den Ehepartnern und manches mehr. Mit anderen Worten: Die
Vorbereitung auf eine nahe Entriickung aus der Welt konstruiert die Bedin-
gungen fur ein Uberleben der Krise in der Welt mit Selbstachtung — die
Quintessenz aller pré-millenaristischen Bewegungen.

Diese Strategie ist nicht einfach als utilitaristisch zu verstehen. Die reli-
gidse Praxis hat vielmehr ihre eigene Dynamik und somit unterschiedliche
Folgen je nach politischem System. In Guatemala wurde die Nichtein-
mischung in die Politik von den Gliubigen folgendermalien verstanden: Den
Behorden sei zu gehorchen und dem Wehrdienst Folge zu leisten. Das er-
sparte Probleme und distanzierte von der Guerilla. In Nicaragua wurde An-
gehorigen derselben Gruppierung (Asambleas de Dios) vom Wehrdienst
abgeraten und zwar mit dem Verweis darauf, dass die Sandinisten durch ihre
Weltverbesserung die Wiederkunft Christi hinauszogerten und deshalb dem
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Satan in die Hénde spielten. Das brachte fiir manche Anhidnger Probleme
mit den Sandinisten, aber auch eine Bestétigung der religiésen Strategie der
Identitdtsbehauptung. In beiden Fdllen muss man jedoch eines festhalten: Es
wurde jeweils die fiir Leib und Leben am wenigsten risikoreiche Strategie
gewihlt.

Radikal entgegengesetzt zeigte sich die Strategie der Neopfingstler in
den achtziger Jahren, insbesondere in Guatemala. Die Akteure gehdrten fast
vollstéindig zu modernisierenden Fraktionen der oberen Mittel- und Ober-
schicht: Von der Industriebourgeoisie, iber das Management und technokra-
tische “ncue” Militérs bis hin zum neuen Kleinbiirgertum. Diese Akteure
fassten die Krise Anfang der achtziger Jahre als einen Angriff auf ihre ge-
sellschaftliche Laufbahn auf. Das brachte eine Reihe subjektiver Effekte mit
sich: von einem allgemeinen Unsicherheitsgefiihl und Angst {iber die Furcht
vor Entfithrungen bis hin zu psychosozialen Krankheitsbildern wie Bulimie
und Alkoholabhingigkeit. Die neopfingstlichen Gruppen interpretierten die-
se Lage als die Folge eines Angriffs von Ddmonen auf das Land Guatemala
und auf jeden Einzelnen. Dem gegeniiber gibe der Geist Gottes den neo-
pfingstlichen Glaubigen die Kraft, die Ddmonen auszutreiben. Exorzismus
wurde — im Rahmen einer Theorie der “geistlichen Kriegfiihrung” — als eine
praktisch universal verwendbare strategische Kategorie ctabliert. Eingeiibt
und plausibilisiert iiber individuelle Exorzismen an Bewegungsmitgliedern
wurde das Modell auf so gut wie jedes gesellschaftliche Handlungsfeld an-
gewandt: Ebenso wie der Damon des Alkohols sollte auch der der Gewerk-
schaften, der oligarchischen Korruption, der linken und der rechten Gewalt
usw. ausgetrieben werden. Diese praktische Logik der Eliminierung des
Feindes spielte in der Plausibilisierung der radikalen Aufstandsbekdmpfung
unter Rios Montt eine wichtige Rolle.

Eine andere, zahlenméfig weniger wichtige Position im protestantischen
Feld verfolgt ebenfalls auf proaktive Weise religids-politische Strategien.
Die linksliberalen Protestanten sind Skumenisch und (im weitesten Sinne)
befreiungstheologisch orientiert. In den achtziger Jahren setzte sich diese
Formation vor allem aus kleinbtirgerlichen Intellektuellen (teilweise indige-
nen), Land- und Industricarbeitern sowie Marginalisierten zusammen, die
héufig anderen sozialen Bewegungen nahe stehen. Die Wahmehmung der
Krise war zundchst nicht nur negativ, denn sie wurde auch als Chance fiir
politische und gesellschaftliche Verdnderungen aufgefasst. Entsprechend
dem Interesse an gesellschaftlicher Gerechtigkeit, aber auch zur eigenen
Absicherung, neigen diese Akteure zur Bildung extern finanzierter NGOs fiir
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soziale Aufgaben sowie zur Forderung hoherer theologischer Ausbildung.
Die Nichtregierungsorganisationen (NGOs) gewannen ab den achtziger Jah-
ren auch an politischer Bedeutung, wie etwa CEPAD (Consejo de Iglesias
Iivangélicas Pro-Alianza Denominacional) in Nicaragua oder CCD (Comi-
sion Cristiana de Desarrollo) in Honduras. Die entsprechenden politischen
Strategien sind im Allgemeinen recht pragmatisch an die Handlungschancen
angepasst. So arbeitete etwa die guatemaltekische CIEDEG (Conferencia de
Iglesias Evangélicas de Guatemala) iiber lange Zeit verdeckt mit der Guerilla
zusammen, beteiligte sich dann als wichtiger Akteur am Friedensprozess und
unterstiitzt linksgerichtete politische Parteien.

Der konservative Protestantismus, dem meist Evangelikale oder auch
Kader von traditionellen Pfingstkirchen angehdren, tendiert seit den achtzi-
ger Jahren zu religidsen Strategien, die auf die Wahrung des gesellschaft-
lichen Status seiner Mitglieder abzielen. Diese Formation entspricht im ge-
sellschaftlichen Raum den traditionellen Positionen in Kleinbiirgertum und
Unterschicht. Diese Akteure erfuhren ihren gesellschaftlichen Niedergang in
den achtziger Jahren als Resultat einer doppelten Bedrohung: die gesell-
schaftliche Krise durch die revolutiondren Aufstéinde und die technologische
Modernisierung der Gesellschaft. Jegliche Verdnderungen wurden und wer-
den auch heute noch als Problem aufgefasst. Die zentrale religiése Disposi-
tion dieser Akteure ist dementsprechend die von der unverriickbaren ewigen
Wahrheit, verkorpert in der Heiligen Schrift, praktiziert gemif rigider Ver-
haltenscodices, zelebriert in langwierigen Predigten und museal gepflegt in
moralischer und theologischer Besserwisserei. Gerade weil sich die Bemii-
hungen dieser Akteure vor allem auf die Erhaltung der kirchlichen Struktu-
ren richtet, nimmt die gesellschaftliche Bedeutung dieser Formation weiter
ab.

Die genannten Habitusformationen im zentralamerikanischen Protestan-
tismus sind verschiedene Weisen, mit den beiden zentralen gesellschaftli-
chen Herausforderungen der Region in den letzten 20 Jahren umzugehen:
den starken Klassengegensitzen mit den hieraus resultierenden Konflikten
und der gesellschaftlichen Modernisierung. Die religiésen Formationen un-
terscheiden sich voneinander sowohl hinsichtlich ihrer Positionierung im
gesellschaftlichen Raum als auch hinsichtlich der spezifischen religidsen
sowie gesellschaftlichen Praxis. Der Protestantismus ist somit keineswegs
mehr auf eine bestimmte gesellschaftliche Schicht beschrinkt. Worin besteht
dann seine Besonderheit?
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Wie andere religiose Bewegungen konstruiert auch die protestantische
Bewegung in Zentralamerika spezifische religiose Identititen im religidsen
Feld, die an die Lage in anderen gesellschaftlichen Praxisfeldern objekliv
angepasst sind und in ihnen wirksam werden. Dies geschieht im Allgemci-
nen iber kulturelle Strategien und deren gesellschaftliche Effekte, seltener
durch direktes politisches Handeln.

4. Wirtschaft, Alltagskultur und soziale Institutionen

Die Vermutung, dass Protestanten sich durch eine besondere Arbeitsethik
von Katholiken unterscheiden, ist wahrscheinlich falsch. In Costa Rica
schitzen Katholiken Askese als einen wirtschaftlichen Erfolgsfaktor sogar
deutlich hoher ein als das Gros der Protestanten (Bastian et al. 2000: 142).

Dennoch zeigen sich bei Protestanten — meist ab der zweiten und dritten
Generation — wirtschaftliche Verbesserungen. Vieles deutet darauf hin, dass
dies mit einer breiter angelegten Habitusédnderung zu tun hat und mit der
“Frische”, d.h. der stirkeren aktuellen Geltung der durch Konversion und
unter religidser Dringlichkeit erworbenen Einstellungen. Somit wirken sich
religiés-kulturelle Verénderungen erst in zweiter Linie auf das wirtschaftli-
che Verhalten aus. Religiose Sicherheit etwa kann auf hohere Innovationsbe-
reitschaft (Bastian et al. 2000: 130) hinauslaufen. Insbesondere aber ldsst
sich beobachten, dass die von den meisten Gruppen stark propagierte Stabili-
sierung der Familien und der Konsumgewohnheiten einen positiven Effekt
auf die familidren Okonomien und schlieBlich auf die soziale Mobilitdt hat.
Dariiber hinaus wirkt die Gruppenkohision stabilisierend, und das Vorurteil
protestantischer Rechtschaffenheit steigert den Wert am Arbeitsmarkt.

Von einer spezifisch protestantischen Rationalisierung wirtschaftlicher
Praxis als Reaktion auf fortschreitende Modernisierung sollte also eher nicht
gesprochen werden. Vielmehr scheint der Protestantismus — klarer als dies
die katholische Kirche aufgrund ihrer Struktur kann — eine klassenspezifisch
differenzierte Anpassung an die wirtschaftlichen Entwicklungen zu ermdgli-
chen.

Mit Bezug auf den Gegensatz zwischen “oben und unten” — also das Ge-
samtvolumen an Kapital, welches den Akteuren verfligbar ist — lassen sich
folgende Extrempole eines Verhaltenskontinuums zeigen: Pfingstkirchen in
der Unterschicht ermdglichen die Bildung von Gemeinschaften mit starker
Kohision als neuen gesellschaftlichen Handlungsrdumen, produzieren Aner-
kennung, leisten Arbeitsvermittlung und etablieren die Kleinfamilie als
wichtigste soziale Referenz; Neopfingstler in der Mittel- und Oberschicht
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konditionieren auf radikalen Individualismus und Durchsetzungswillen,
chenfalls mit der Kleinfamilie als sozialer Referenz.

Im Hinblick auf den Gegensatz zwischen traditionellen und modernisie-
renden Positionen — d.h. auf das dkonomisch verwertbare Bildungskapital
der Akteure — zeigt sich ein komplexeres Bild. Den Pol des “neuen”, moder-
nen Wissens bilden Neopfingstler und linksliberale Protestanten. Neo-
plingstkirchen in den modernisierenden Positionen der oberen Mittelschicht
plausibilisieren individualistische Strategien, Bildungserwerb und Statuspré-
tention durch religiosen Diskurs und erzeugen so im Protestantismus einen
Sog zur Anpassung von personlichen Einstellungen an die Erfordernisse
ciner individualisierten Okonomie. Linksliberale Protestanten und einige
kleine Pfingstgruppierungen versuchen, die pkonomische und technische
(ilobalisierung mit politischer Demokratie (reflexive Modernisierung) zu
verbinden und so w.a. soziale Chancen von Intellektuellen zu verbessern.
7um Pol des veralteten Wissens tendieren Evangelikale und traditionelle
Pfingstler. Beide reagieren auf Abwirtsmobilitit; erstere mit konservativen
Strategien zur Bewahrung des gesellschaftlichen Status quo und letztere mit
Schaffung von Uberlebensraumen durch defensive Identitdtsbehauptung.

In mehreren Generationen von Protestanten hat sich miftlerweile eine
spezifisch protestantische Alltagskultur und -sthetik entwickelt.

Je nach gesellschaftlicher Klasse hat sie mehr oder weniger emblemati-
schen Charakter. Die Mitglieder von Pfingstkirchen und Konservativen in
der Unterschicht und unteren Mittelschicht unterscheiden sich selbst als die
“Heiligen” vom Alltag der “Welt”, wenn ihre Alltagssprache von religidsen
Floskeln wie “Gott segne Sie” usw. durchsetzt ist, wenn sie mit der Bibel
unter dem Arm auf die StraBe gehen, wenn ihre Kinder hebriische Namen
bekommen wie Heber, Isaac, Josué usw., wenn auf ihren Hikeldeckchen
Bibelspriiche prangen, wenn sie in Radios demonstrativ evangelikale Musik
spielen u.a.m.

Andererseits fusionieren “weltliche” und protestantische Kultur mitei-
nander, wenn die religiose Musik zunehmend nach dem Rhythmus der ran-
chera, des merengue oder auch des rock gespielt wird — sehr zum Missfallen
des konservativen evangelikalen Radio-Publikums, aber einzige Uberlebens-
chance der traditionellen evangelikalen Sender gegen die Ubermacht neo-
pfingstlicher state of the art-Unterhaltung.

Anders als Pfingstler und Konservative setzen Neopfingstler auch kultu-
rell nicht auf Abgrenzung von der “Welt”, sondern auf Herrschaft tiber die
Gesellschaft. Im Alltagsverhalten werden selten distinktive Embleme ver-
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wendet. Vielmehr wird der Alltag in rituellen Praktiken sakralisiert und seine
Wahmehmung gemél neopfingstlicher Dispositionen strukturiert. Neo-
pfingstler “ergreifen die Herrschaft” (fomar dominio) tiber Alltagspraktiken
in ihren Ritualen: Sie “salben” ihre Mitglieder fiir bestimmte Titigkeiten
(z.B. einen erfolgreichen Geschiftsabschluss), “weihen das Land” fiir eine
bestimmte politische Partei, veranstalten Prozessionen um Orte (um die
“Mauern Jerichos” zum Einsturz zu bringen), schlagen im Gottesdienst die
Trommeln des “geistlichen Krieges” zur Ddmonenaustreibung und kleben
Fisch-Symbole als Gliicksfetische auf ihre Autos.

Dabei sind kulturelle Priferenzen bei neopfingstlichen Akteuren meist
ganz explizit: Es gilt — so das Ergebnis der Dispositionsanalyse in Guatemala
— die latinisch-katholische Kultur auszumerzen wegen ihrer inhdrenten Ten-
denz zu Korporativismus, Korruption und Faulheit und sie durch eine nord-
atlantisch-kalvinistisch geprigte Mentalitit zu ersetzen, diec an “excellence”,
Fleif und individuellem Fortkommen orientiert ist.

All dies wird insbesondere {iber das Fernsehen propagiert. Der Medien-
zugang ist in allen zentralamerikanischen Landern deutlich aufgeteilt. Neo-
pfingstler dominieren das Fernsehen; den Pfingstlern und Konservativen
bleiben Radiosender; Liberale sind so gut wie gar nicht vertreten.

Kulturelle Prisenz zeigt der Protestantismus auch im Bereich von Erzie-
hung und Bildung. Traditionell waren in diesem Bereich die Liberalen fiih-
rend: groBe Privatschulen fiir Mittel- und Oberschicht wie z.B. das Colegio
Presbiteriano in Quetzaltenango), Krankenhduser (Hospital Bautista in Ma-
nagua oder Clinica Biblica in San José/C.R.) oder die Privatuniversitét “Ma-
riano Galvez” in Guatemala sind Traditionsunternehmen mit liberalem und
konservativem Hintergrund. Mittlerweile hat sich das Feld gewandelt. Etab-
lierte Pfingstkirchen, etwa die Asambleas de Dios, kommen auf breiter Front
dem Bedarf der Unter- und Mittelschicht nach privaten Alternativen zu den
desolaten 6ffentlichen Grundschulen nach und stoflen allein (Adsambleas de
Dios: Universidad Cristiana und El Salvador) oder in Konsortien mit ande-
ren Kirchen in die akademische Ausbildung vor (z.B. Universidad Evangéli-
ca in El Salvador). Ebenso sind im Bereich der Gesundheits- und Sozialfiir-
sorge immer mehr Pfingstkirchen mit Gesundheitskampagnen, Speisungen,
Drogenhilfe usw. aktiv und antworten so auf die sozialen Probleme ihres
direkten Umfeldes. Neuerdings arbeiten auch Neopfingstler in diesem Be-
reich.
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5. Politik

Der Druck zur Parteinnahme im politischen Feld bringt deutlichere Differen-
zen zwischen unterschiedlichen gesellschaftlichen Akteuren hervor als etwa
die Dynamik des 6konomischen Feldes. Dementsprechend prégen sich Dif-
ferenzen zwischen Protestanten und der restlichen Bevélkerung sowie inner-
halb des Protestantismus etwas klarer aus. Zugleich spielt auch der Grad der
Polarisierung des politischen Feldes eine wichtige Rolle.

In der sehr homogenen und konformistischen Kultur Costa Ricas unter-
scheiden sich die politischen Einstellungen von Protestanten nicht wesent-
lich von denen der Katholiken, aufier an einem Punkt: der Einmischung reli-
gioser Funktionstriiger in die Politik. 72% der Protestanten, aber immerhin
auch 65% der Katholiken, befiirworten eine klarere Trennung zwischen Kir-
che und Politik und damit indirekt auch eine modernere politische Rationali-
tit (Bastian et al. 2000: 153f.).

Deutlichere Differenzen lassen sich in einer sozial, politisch und religids
stark polarisierten Gesellschaft wie Guatemala aufzeigen. Eine entsprechen-
de Untersuchung (Steigenga 1999: 171) zeigt Tabelle 1:

Tabelle 1: Politische Selbsteinschitzung

Katholiken | Hist. Prot. | Pfingstler | Neopfingst. | Nichtchr. | Nichtrelig.
Links 16,5% 15,8% 6,0% 0,0% 8,7% 0,0%
Mitte 40,0% 36,8% 30,0% 33,3% 30,4% 20,0%
Rechts 24,7% 26,3% 19,5% 27,3% 26,1% 16,0%
Verweigert® 18,8% 21,1% 44,5% 39,4% 34.8% 64,0%
n= 85 38 200 33 23 25

*  abgelehnt, sich einzuordnen
x2=389
p= .00065 x, p und n= verstehe ich nicht

Im Verhiltnis von Katholiken und Protestanten insgesamt wird deutlich,
dass Letztere weniger nach links, aber deshalb nicht unbedingt starker nach
rechts tendieren, wobei der innerprotestantische Unterschied wichtig ist. Die
“Historischen Protestanten” bieten ein ganz dhnliches Bild wie die Durch-
schnittskatholiken — was iibrigens auch ihren religidsen Dispositionen und
der Einstellung gegeniiber der Gesellschaft als Ganzer entspricht. Fast die
Hailfte der Pfingstler lehnen, wie zu erwarten, eine Einordnung unter politi-
sche Kategorien generell ab. Dass 6,0% der Pfingstler links orientiert sind,
ist bemerkenswert, denn eine Ausrichtung auf die Verbesserung der “Welt”
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widerspricht der bei ihnen weit verbreiteten Erwartung eines nahen Welt:
endes. Diese politische Selbstzuordnung ldsst somit vermuten, dass die Dis
positionen gesellschaftlichen Handelns der Pfingstler im Wandel begrificn
sind. Bei den Neopfingstlern ist eine deutliche Neigung nach Mitte-Rechts
zu erkennen, was auf ihre neoliberale Grundhaltung hindeutet. In der Ableh-
nung der Einordnung in politische Kategorien kommt zum Ausdruck, dass
viele Neopfingstler ihre eigene theokratische Position als dem politischen
Spektrum kategorial tiberlegen begreifen — als die einzige wirkliche Option
eben.

Theokratische Positionen sind allerdings im Protestantismus nicht sehr
verbreitet. Auch deshalb lassen sich die politischen Neigungen der Protes-
tanten nicht in Wahlerfolge protestantisch ausgewiesener Parteien umfor-
men. Bis auf eine Ausnahme haben solche Parteien in den Wahlen seit den
achtziger Jahren sehr schlecht abgeschnitten. Die Ausnahme ist der Wahler-
folg des Neopfingstlers Jorge Serrano Elias 1991 in Guatemala, der aller-
dings nicht im Zusammenhang mit protestantischem Stimmverhalten steht
(Steigenga 1999: 162; Piedra 1999). In El Salvador, Nicaragua und Costa
Rica ist die Situation durchweg dieselbe: Zwischen den groBen Traditions-
parteien bleiben protestantische newcomer so gut wie irrelevant.

Hinzu kommt, dass mittlerweile alle gesellschaftlichen Klassen im Pro-
testantismus vertreten sind. Es ist also nicht verwunderlich, dass auch das
Spektrum politischer Sympathien von links bis rechts reicht, wenngleich
Unterschiede zwischen den verschiedenen Stromungen vorhanden sind. Im
Blick auf die Relation zwischen Katholiken und Protestanten insgesamt
weist Stein (1999a: 124) darauf hin, dass nicht die Konfessionszugehorig-
keit, sondern “religious belief” ein zuverldssiger politischer Indikator sei: Je
literalistischer und dogmatischer in der religitsen Praxis, umso weiter rechts
im politischen Feld.

Man kann nicht davon reden, dass der Protestantismus eine einheitliche
Strategie zur politischen Verarbeitung von selektiver und konfliktiver Mo-
dernisierung verfolge. Vielmehr scheint es eher so zu sein, dass er zur Radi-
kalisierung verschiedener vorhandener politischer Optionen beitrigt: Neo-
pfingstler stirken Neoliberalismus und die Ordnungsfunktionen des Staates,
konservative Evangelikale und Pfingstler den (offensiven oder defensiven)
Konformismus, Linksliberale und eine linke pfingstliche Minderheit die
politische Organisation der Zivilgesellschaft. Dieser Effekt hat vor allem
damit zu tun, dass der Protestantismus immer noch eine relativ junge Option
in den mittelamerikanischen Gesellschaften ist. Protestanten betreiben nicht
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Parteipolitik sondern Identitétspolitik. Damit wurzeln protestantische Identi-
titen immer noch im religidsen Widerspruch zur Gesellschaft: daher ihre
Radikalitdt. Und als religiose Identitéten lassen sie politische Dispositionen
aus der religidsen Praxis entstehen: daher die parteipolitische Inkommensu-
rubilitdt.

0. Das religiose Feld

Das religiose Feld hat seine besondere Bedeutung darin, dass es Akteuren
crmoglicht, zumindest teilweise die gesellschaftlichen “Karten neu zu mi-
schen”. Es ermdglicht, Identititen umzuformen und sie neuen Anforderun-
pen anzupassen. Es erlaubt schlieBlich, die (Macht-)Verhdltnisse anders zu
definieren und auf diese Weise neue gesellschaftliche Handlungschancen zu
entdecken. Neue Handlungschancen liegen in den meisten Gesellschaften
Zentralamerikas in den politischen Friedens- und Demokratisierungsprozes-
sen sowie in einer verdnderten Parteipolitik nach dem Ende der Militérdikta-
turen; im Bereich technischer Innovation und Medien sowie in alternativen
landwirtschaftlichen Produkten; in besseren Méglichkeiten sozialer Organi-
sation (Zivilgesellschaft, NGOs, Netzwerke) und ethnischer Revitalisierung;
sowie im organisierten Verbrechen auf unterschiedlichen Ebenen.

Alles in allem scheinen in der neueren Modernisierung drei Faktoren zu-
sammenzuflieBen: Individualisierung, Pluralisierung und weitere Zunahme
der sozialen Gegensitze. Gleichwohl wird — im Vergleich zu den achtziger
Jahren — die gesellschaftliche Entwicklung der Neunziger im Allgemeinen
(auBer vielleicht jiingst in Costa Rica) nicht in gleichem MaBe als krisenhaft
erfahren. Nach der Krise der Achtziger scheint die Zeit einer gewissen Sta-
bilisierung gekommen, auch wenn diese duflerst gebrochen daherkommt.
Gegentiber diesen Herausforderungen artikulieren sich die religiésen Identi-
tédten.

War es in den achtziger Jahren zu haufigen Ubertritten und starkem
Wachstum des Protestantismus gekommen, so werden jetzt die erworbenen
religidsen Identititen ausgebaut und angepasst.

Der Protestantismus, als Element der Pluralisierung, kann sich unter plu-
ralistischen Bedingungen besser organisieren als der Katholizismus, weil
ihm die umgreifenden korporativen Strukturen fehlen. Er strukturiert sich
auf “naturwiichsige” Weise klassenspezifisch und kann dabei durch rasche
Spaltungen und Transformationen der Gruppen auch differenzierten sozialen
Gegensitzen und Spannungen Rechnung tragen.
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Die Neopfingstler scheinen die besten Voraussetzungen zu haben, sich
der Herausforderung von Individualisierung und sozialen Gegensétzen zu
stellen. Sie greifen religios einfach den herrschenden Diskurs auf und treiben
offensiv individualistische Strategien unter ihren Mitgliedern voran. Zu-
gleich nutzen sie neue politische Partizipationsmoglichkeiten, um die Posi-
tion des modernisierenden Biirgertums zu stirken. Die sozialen Gegensiitze
erkldren sie iiber die jeweilige Kompetenz oder Inkompetenz der Betroffe-
nen und bieten zugleich individualistische Auswege aus der Misere an
(Prosperity Gospel). Diese Orientierung an individueller Pritention macht
die Bewegung attraktiv fiir Angehorige anderer protestantischer Positionen,
Das fiihrt zu zwei gleichzeitigen Entwicklungen im religiésen Feld. Erstens
gewinnen die Gruppen immer stirkeren Zulauf aus anderen protestantischen
Kirchen; zweitens werden neopfingstliche Praktiken in anderen Stromungen
mehr oder weniger bruchstiickhaft {ibernommen. Damit gewinnen neo-
pfingstliche Wahrnehmungs- und Handlungsdispositionen einerseits an Ein-
fluss; aber andererseits unterliegen sie selbst auch Transformationen.

In der Pfingstbewegung setzen insbesondere die Individualisierung und
die zunehmenden sozialen Gegensiitze unterschiedliche Tendenzen in Gang.
Zum einen kommt es zur gerade erwihnten “Neopentekostalisierung” von
einigen Sektoren. Zum zweiten fithrt die Skonomische Stabilisierung von
(6konomisch und kulturell) eher traditionellen Sektoren der unteren Mittel-
schicht zu einer konservativen Etablierung und Annsherung an die evangeli-
kal-konservative Position. Zum dritten ist in vielen Pfingstgruppen der Un-
terschicht ein politischer Trend nach links und eine Offnung zu dkumeni-
scher Zusammenarbeit in sozialen Projekten und zu politischem Aktivismus
zu beobachten.

Konservative Protestanten — sei es aus den “historischen” oder evangeli-
kalen Traditionen — verlieren zunechmend an Bedeutung. Es gelingt dieser
Strémung nicht, die spezifischen Anforderungen der Modernisierung in ih-
ren religidsen Dispositionen zu verarbeiten. Die traditionelle Mittelschicht
ohne Perspektive und mit zunehmend hohem Alter sammelt sich hier in
Gruppen der Enttiuschten, um religiése “ewige Wahrheiten” gegen den
Gang der “Welt” zu affirmieren.

Der linksliberal und 6kumenisch orientierte Protestantismus unterliegt
deutlichen Transformationen. Kreise, die sich stirker an den Ideologien der
siebziger und achtziger Jahre orientieren als an den aktuellen Verinderungen
der Zivilgesellschaft, treiben sich selbst in die Isolation. An anderen Beispie-
len, etwa in Guatemala, sieht man dagegen: Je konkreter der Zusammenhang
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su Organisationen der Zivilgesellschaft (z.B. im guatemaltekischen Frie-
densprozess), umso relevanter die linke (bzw. linksliberale) Position des
Protestantismus. Allerdings durchlaufen die Akteure dabei selbst einen
Wandel, denn einerseits iiben die sozial engagierten Pfingstkirchen Einfluss
aus, andererseits hat die ethnische Revitalisierung wie etwa die der schwar-
zen Bevolkerung in Panama (in der Episcopal Church) oder die der Maya-
Bevdlkerung in Guatemala (Mision Centroamericana, Iglesia de Dios del
Livangelio Completo u.a.) einen wachsenden Stellenwert im Protestantismus.

Das Verhiltnis zwischen indigener ethnischer Revitalisierung und Pro-
testantismus ist allerdings zwiespiltig.® Einerseits fingt der Protestantismus
jene auf, die aus dem Cargo-System aussteigen wollen. Andererseits kann er
soziale Organisation ermdglichen, wo direkte Artikulation ethnischer Inte-
ressen unméoglich wird. Und drittens kann er zu einem Vehikel indigener
Selbstbehauptung werden: Protestantismus erlaubt einen hohen Grad an
cigenstindiger Organisation, was von bestimmten indigenen Gemeinschaf-
ten, z.B. “Almolonga” in Guatemala (Weisshar 2000: 10) fiir sich genutzt
wird. Dabei sind allerdings deutliche soziale Gegensitze innerhalb der indi-
genen Identititsbehauptung zu beriicksichtigen: Das Spektrum der einbezo-
genen protestantischen Stromungen reicht von den Konservativen iiber
Pfingstgruppen bis hin zu linksliberalen Protestanten.

Die Neopfingstler sind dagegen Avantgarde in einer anderen Form von
religioser Identitdtsbehauptung. Im Rahmen der kulturellen Globalisierung
spielen sie eine fiihrende Rolle in einer neu entstehenden und religids ver-
mittelten nationalen Strategie: der Entsendung von Missionaren aus der Re-
gion “in alle Welt”, um zu zeigen, dass die Region “im geistlichen Sinne
fiihrend” ist. Auf diese Weise bringen die entsprechenden Organisationen
nach innen natiirlich auch ihren Anspruch auf Anerkennung zum Ausdruck.
Aber auch in einer ganz pragmatischen Hinsicht vermindern sich die frithe-
ren internationalen Abhingigkeiten deutlich. Immer mehr protestantische
Kirchen arbeiten in internationalen Netzwerken (z.B. der pfingstkirchlichen
CEPLA oder dem Lateinamerikanischen Kirchenrat, CLAI) mit ausldndi-
schen Kirchen und Organisationen zusammen.

Alles in allem scheint der zentralamerikanische Protestantismus langsam
zu einer Kraft zu werden, die im Prozess der Individualisierung und Plurali-

3 Ich beziehe mich hier nur auf Guatemala und verweise zugleich auf die laufende Arbeit
von Andrea Althoff iiber den Grenzbereich zwischen Maya-Revitalisierung, Protestan-
tismus und Katholizismus in Guatemala (vgl. auch LeBot 1999; Gros 1999; Schifer
1992a: 214).
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sierung der Gesellschaften bei anhaltenden sozialen Gegensétzen neue St

tegien der Identititskonstruktion und -behauptung bereitstellt. Dies allet

dings nicht in einheitlicher Ausprigung, sondern in Entsprechung zu den
weiteren gesellschaftlichen Kréftekonstellationen — aber gerade so auf cltck

tive Weise.

Literaturverzeichnis

Annis, Sheldon (1987): God and Production in a Guatemalan Town. Austin, TX.

Bastian, Jean-Picrre et al. (Hrsg.) (2000): Religidser Wandel in Costa Rica. Eine sozialwis
senschafiliche Interpretation. Mainz.

Dessaint, Alain Y.: (1962): “Effects of the Hacienda and Plantation Systems on Guatemala’s
Indians”. In: América Indigena, 22.4: 3231f.

Gooren, Henri (2001): “Reconsidering Protestant Growth in Guatemala, 1900-19957. I
Dow, James/Sandstrom, Alan (Hrsg.): Holy Saints and Fiercy Preachers. The Anthro-
pology of Protestantism in Mexico and Central America. Westport/London, S. 167-201.

Gros, Christian (1999): “Evangelical Protestantism and Rural Indigenous Populations™. In:
Bulletin of Latin American Research, Jg. 18, Nr. 2, April, S. 175-197.

Holland, Clifton (2002): “Belize, El Salvador, Guatemala and Honduras”. In: Melton, Gor-
don/Baumann, Martin (Hrsg.): Religions of the World: A Comprehensive Encyclopedia of
Beliefs and Practices, 4 Bde. Santa Barbara.

Katolla-Schifer, Kirstin (1987): Die Rolle der pfingstkirchlichen Mission in soziokulturellen
Verdnderungen im Hochland Guatemalas. Tibingen: Eberhardt-Karls-Universitét (Ma-
gisterarbeit).

Le Bot, Yvon (1999): “Churches, Sects and Communities: Social Cohesion Recovered”. In:
Bulletin of Latin America Research, 18.2: 165-174.

Piedra, Arturo (1999): “La derecha politico-religiosa de Guatemala”. In: /bero-Amerikani-
sches Archiv, 25.1-2: 175-189.

Schifer, Heinrich (1989): “Geistliche Kriegsfiihrung niedriger Intensitét. Protestantismus und
Aufstandsbekampfung”. In: Lateinamerika Nachrichten, 17.185. 59-71.

— (1990): “Antagonismen, Anomie und religiéser Dualismus in Zentralamerika”. In: Ri-
quelme, Horacio (Hrsg.): Erkundungen zu Lateinamerika. Identitét und psychosoziale
Partizipation. Frankfurt am Main, S. 53-86.

— (1992a): Protestantismus in Zentralamerika. Christliches Zeugnis im Spannungsfeld von
US-amerikanischem Fundamentalismus, Unterdriickung und Wiederbelebung “indiani-
scher” Kultur. Frankfurt am Main.

- (1992b): ““Herr des Himmels, gib uns Macht auf der Erde!” Fundamentalismus und
Charismen: Riickeroberung von Lebenswelt in Lateinamerika”. In: Materialdienst des
Konfessionskundlichen Instituts des Evangelischen Bundes, 3: 43-48.

—  (1994): “Unpolitische an die Macht! Religion und Politik in Nicaragua”. In: Lutherische
Monatshefte, 33.1: 15-17.



[ Protestantismus in Zentralamerika 503

(1998a): “Doxa des Marktes und Christianisierung von unten. Beobachtungen zur Dy-
samik von Christianisierung und Dechristianisierung in Mittelamerika™. In: Zeitschrift
filr kirchliche Zeitgeschichte, 11.1: 110-118.

(2003): Zur Theorie von kollektiver Identitcit und Habitus am Beispiel sozialer Bewegun-
ven, Eine Theoriestudie auf der Grundlage einer interkulturellen Untersuchung zweier
religidser Bewegungen, Berlin (Diss. im Fach Soziologie an der HU Berlin).

Wiepenga, Tim (1999): “Guatemala”. In: Sigmund, Paul (Hrsg.): Religious Freedom and
l:vangelization in Latin America. The Challenge of Religious Pluralism. New York,
S. 150-174.

Wi, Andrew (1999a): “Nicaragua”. In: Sigmund, Paul (Hrsg.): Religious Freedom and
Ivangelization in Latin America. The Challenge of Religious Pluralism. New York,
S. 175-186.

(1999b): “El Salvador”. In: Sigmund, Paul (Hrsg.): Religious Freedom and Evangeliza-
tion in Latin America. The Challenge of Religious Pluralism. New York, S. 113-128.

Weisshar, Emmerich (2000): Ethnische Identitdt, nationale Identitit und Maya-Bewegung.
Vom movimiento indio zum movimiento mayd. Tiibingen: Universitét Tiibingen (unver-
Oif), 60 S.

Interviews

Althoff, Andrea (Soziologin mit Forschungsprojekt zum Verhaltnis von indigener Revitalisie-
rung und christlichen Kirchen in Guatemala, Berlin), 02.1 1.2001.

liscobar, Rafael (Guatemala), 05. 11.2001.
Mclara, Julio (El Salvador), 06.11.2001.
Orlez, Victor (Honduras), 14.11.2001.
Piedra, Arturo (Costa Rica), 15.11.2001.
Rodriguez, William (Nicaragua), 30.11 2001,
Romén, Angel (Guatemala), 05.11.2001.




BIBLIOTHECA IBERO-AMERICANA

Verditentlichungen des Ibero-Amerikanischen Instituts
Preullischer Kulturbesitz
Band 115




BIBLIOTHECA IBERO-AMERICANA

Sabine Kurtenbach / Werner Mackenbach
Giinther Maihold / Volker Wiinderich (Hrsg.)

Zentralamerika heute

Politik - Wirtschaft - Kultur

Vervuert Verlag - Frankfurt am Main

2008



Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Dic Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen
Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im Internet iiber
hitp://dnb.ddb.de abrufbar

W1 Vervuert Verlag 2008

Iilisabethenstr. 3-9  D-60594 Frankfurt am Main
info(iberoamericanalibros.com
www.ibero-americana.net

ISSN 0067-8015
ISBN 978-3-86527-347-5
Depasito Legal: S. 1.569-2008

Umschlaggestaltung: Michael Ackermann

«y lbero-Amerikanisches Institut, PK, Berlin

Satz: Annclicse Seibt, Ibero-Amerikanisches Institut PK
Gedruckt auf siure- und chlorfreiem, alterungsbestindigem Papier
gemil ISO-Norm 9706

Printed in Spain



Inhaltsverzeichnis

Dic Herausgeber

Linleitung. Zentralamerika — heute: Aufbruch in die
Moderne und Festhalten von Traditionen ........ccccovvimniniiciininninirencnne 11

I. Landeskundliche Einfiihrung

Helmut Nuhn

Die Kleinstaaten Zentralamerikas im Entwicklungsprozess.
Bevolkerungs-, Wirtschafts- und Siedlungsentwicklung seit

der Mitte des 20. JahThUunAErts .....cocvevveiee e s rrrrirree e e e e e eerese e 19
Ludwig Ellenberg

Umwelt und Tourismus in Zentralamerika ......c.cccvveveeeereeeeriiinsinnienererenniines 43
Carsten Kolbe-Weber

Bedrohung und Schutz der Biodiversitit in Mittelamerika —

der mittelamerikanische KOTTIdOT ......oovvviiiciveieeeieieeeiiiciinereeee e siiereee e 59
Sébastien Hardy/Alain Musset

Zentralamerika: Naturbedingte Risiken und soziale Verwundbarkeit ......... 85 —
Wolfgang Gabbert

Zentralamerikas karibische DImension..........coovvvvriieererreerneriiienreneieeenecnes 103 —

Meike Heckt

Perspektiven der Maya im 21. Jahrhundert. Multiethnische
Nation und nationale Identitdt in Guatemala ........ccccooeviviriiiininnininnnnn 123 ~~





