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Einleitung

Padre Cosme, 30 Jahre alt, an der Pontificia Universidade Catdlica in Rio de
Janeiro ausgebildet, ist ein typischer Vertreter des jungen, nachkonzilidren
Klerus Brasiliens. Sein Arbeitsfeld der 80er Jahre war der Stadtteil Sdo Jorge
an der Peripherie von Duque de Caxias, Rio de Janeiro. Anfangs begeistert
beim Aufbau der Basisgemeinden im Geist der Befreiungstheologie, bekennt
er Ende der 80er Jahre resignierend: ,Wir sind Zeugen einer Krise unserer
eigenen Begeisterung, die wir einst besaBen. Es war nicht das Volk, das in den
letzten 20 Jahren das Sagen hatte. Wer die ,Option fiir die Armen® machte,
waren nicht die Armen, es waren wir, die Pastoraltriager. Je mehr wir anerken-
nen, daB wir den Diskurs bestimmten, desto ehrlicher sind wir... Das Ziel der
Spiritualitit der Befreiung sind bisher immer die Fiihrungskréafte, nicht die
Massen gewesen. Wir sagen zwar, die Leute miissen daran teilhaben, aber sie
nehmen nicht daran teil! Je mehr wir von ,Teilnahme* sprechen, desto mehr
entfernen sie sich von uns. Die Pfingstkirchen sind fiir die katholischen Mas-
sen viel attraktiver als unsere eigenen Basisgemeinden® (Burdick 1993: 222).

Freikirchliche Sekten und Basisgemeinden begannen ihren sozialen Aufstieg
in Lateinamerika vor rund 30 Jahren fast parallel. Beide etablierten sich Mitte
der 60er Jahre und bildeten in den 70er Jahren die religiosen Bewegungen des
Volkes. Wihrend die folgenden 80er Jahre eine gewisse Stagnation der Basis-
gemeinden verzeichneten, explodierte dagegen die Entwicklung der Sekten,
besonders der evangelikalen und pentekostalen Gruppen. Daneben erlebten
die afroamerikanischen Sekten einen dhnlichen Aufschwung vor allem unter
der schwarzen Bevolkerung.'

Exakte Zahlenangaben dieses Wachstums sind duferst schwierig zu erhalten,
da einerseits kaum verwertbare Statistiken vorliegen, andererseits durch die
betreffenden religiosen Gruppierungen allenfalls Zuwiéchse der Mitglieder-

1 Ich gehe hier nicht niher auf das Problem der Abgrenzung und Definition von .,Sekte
ein. Das Wort ,.Sekte* bezeichnet in Lateinamerika alle religiésen Gruppierungen, die
auBerhalb der romisch-katholischen Kirche und den traditionellen protestantischen
Kirchen (Lutheraner, Methodisten, Presbyterianer) stehen und besitzt nicht unbedingt
einen pejorativen Beigeschmack, wie es hiufig im Deutschen der Fall ist. So bezeichne-
ten beispielsweise die Mitglieder des afrobrasilianischen Candomblé ihre Kultgemein-
schaft mir gegeniiber immer als .,die Sekte*. Dadurch bestimmiten sie selber den Unter-
schied zur katholischen Kirche und zu den protestantischen Kirchen (anders Paleari
1990: 87).
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zahlen angegeben werden, aber nicht die oft ebenso hohen Abginge. Nach
Stoll (1990: 337f.) wuchsen die evangelikalen Sekten zwischen 1960 und 1985
im lateinamerikanischen Durchschnitt um das 4- bis 5fache, Rolim (1985: 31)
gibt fiir den Zeitraum von 1960-1980 eine Zuwachsrate des gesamten Prote-
stantismus in Brasilien von ca. 65% an, und Hortal (1991: 3), der sich auf eine
Umfrage des Institutes Gallup von 1990 in Brasilien stiitzt, schitzt die Anzahl
der Katholiken auf noch ca. 60% gegeniiber 93% 1960, wobei er die Zuwachs-
rate der Sekten bei 10% pro Jahr ansetzt. Trotz dieses divergierenden Zah-
lenmaterials kann man unschwer erkennen, da das Aufbliihen der Sekten in
den letzten 30 Jahren ein uniibersehbares Phinomen und eine Herausforde-
rung an die Pastoralarbeit der traditionellen Kirchen darstellt. Denn extrapo-
liert man diese Zuwachsraten auf die nichsten 10 bis 15 Jahre, so kommt man
auf einen bis zu 50%igen Anteil der Sekten am Gesamt der Bevolkerung in
den einzelnen lateinamerikanischen Landern (Stoll 1990: 337f.).2

1. Soziologische Faktoren des Wachstums

Die traditionellen Erklarungen des rapiden Wachstums der Sekten greifen auf
soziologische Studien zuriick. Max Webers Verkniipfung der Wirtschaft mit
dem religiosen Uberbau bildet den Hintergrund dieser theoretischen Versu-
che (Rolim 1985: 129-146). Emilio Willems (1967) sieht im zeitlichen Zusam-
menfallen der grofien internen Migration vom Land in die Stidte und dem
Aufblithen der Pfingstgemeinden einen inneren Zusammenhang. Das
Zuriicklassen traditionell-kirchlich gebundener Institutionen des Landlebens
und die damit erzeugte Verunsicherung des Menschen in der Peripherie der
GroBstéddte lassen die traditionellen sozialen Kontrollen des Menschen zer-
brechen. Damit gerat der Mensch in ein soziales Vakuum, das von dem Ange-
bot der Pfingstgemeinden ausgefiillt wird.’ In der Pfingstgemeinde findet der
orientierungslose Neuankommling einen festen sozialen Halt, er wird als
ebenbiirtiger Mensch und vollwertiger Biirger geachtet, er steigt in der Hier-
archie der Gemeinde auf bis hin zum Prediger und Gemeindeleiter, sofern er
sich voll und ganz in die Gemeinde integriert und fiir sie eintritt. Die Konver-
sion zum Protestantismus ist nach Willems eine Art neuer Protest gegen eine
allgemein katholische Gesellschaft, die ihm den Zugang zur gleichwertigen
Biirgerschaft verwehrt.’

2 Bastian spricht sogar von einem exponentiellen Wachstum der neueren freikirchlichen
Sekten (1993: 39-42).

3 In dieser Linie verlaufen spiter die Argumente von Muniz Souza (1969), Procépio E
Camargo ((1973) und auch Hortal (1991). Burnett gibt einen ausfiihrlichen Uberblick
iiber diesen soziologischen Ansatz (1992: 219-230).

4 Willems 1967 schreibt: ,Der Neuankommling reagiert auf die neue Situation dadurch,
daB er — gewohnlich durch tastende Versuche — eine Gruppe sucht, die seinem emotio-
nalen Empfinden entspricht und seine Person akzeptiert. Unter verschiedenen Ange-
boten kann er das ihm entsprechendste auswihlen, d. h. den Protestantismus. Fiir diese
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Christian Lalive d’Epinay (1968) iibernimmt das Motiv der migratorischen
Veranderung von Willems, dndert es aber dahingehend ab, daf er nicht im
Protest gegen die neue soziale Situation, sondern in der wiedergefundenen so-
zialen Sicherheit das Hauptmotiv der Konversion zum Protestantismus er-
blickt. Er sicht in den Pfingstgemeinden die Fortsetzung der traditionellen
ruralen Gesellschaft, wobei der pentekostale Pastor die Rolle des traditionel-
len Gutsbesitzers iibernimmt, der seiner urspriinglichen Aufgabe nach der
giitige, wohlwollende und beschiitzende Feudalherr ist. Hier findet der
Neuankommling seine alte Sozialstruktur wieder, die ihm die Garantie fir
seine soziale Sicherheit bietet. Daher ist der Ubertritt zur Sekte gleichzeitig
ein Ausdruck des Protestes gegen die Moderne.*

Beide Erklirungsversuche verankern die Konversion des Neuankdmmlings
zum protestantischen Glauben in einem Mechanismus der sozialen Anpas-
sung an das neue Umfeld. Weder wird dabei die spezifische Eigenart und Le-
bensweise der protestantischen Denomination gesehen, noch wird die parallel
dazu entstehende Alternative der katholischen Basisgemeinden in Betracht
gezogen, die ebenfalls als Mechanismus der sozialen Anpassung gesehen wer-
den kann. In dieser Sicht verbleibt die Wahl der Religionsgemeinschaft auf der
Ebene der sozialen Strukturveridnderungen, ohne im mindesten die personli-
che Motivation des Konvertiten in Betracht zu ziehen. Eine solche religions-
soziologische Interpretation des hier vorliegenden Phéinomens entbehrt einer
neueren, konkreten Datenerhebung an der Basis und stiitzt sich mehr auf
Theorien der klassischen Religionssoziologie. Diese Erklidrungsversuche sind
eher theoretischer Natur und von daher in ihrem Aussageinhalt limitiert (vgl.
Sepulveda 1994: 70t.).

These spricht die Tatsache, da3 dort, wo der numerische Zuwachs an Neuankommlin-
gen grof ist, auch der Zuwachs der Mitgliederzahlen der protestantischen Gruppierun-
gen grof ist. Die Akzeptanz des Protestantismus ist eine Reaktion auf die Verdnderun-
gen der traditionellen Lebensweise™ (180f.).

5 Lalive D’Epinay schreibt: , Die Pfingstgemeinde bietet der Bevilkerung eine alterna-
tive Gesellschaft an, die sich dadurch als attraktiv erweist, daf sie sich einerseits an ein
bekanntes Modell anlehnt, andererseits es erneuert. Der Erfolg dieser Sekte, der ge-
geniiber den wiederholten MiBerfolgen der traditionellen protestantischen Missions-
versuche einen wirklichen Durchbruch darstellt, beruht auf dem Verhéltnis von ,Konti-
nuitdt und Diskontinuitit®, das die Pfingstler mit der Gesellschaft und der lokalen
Kultur verbindet. So erscheint die Pfingstkirche einerseits ganz von der chilenischen
Gesellschaft verschieden, andererseits ganz identisch mit ihr. Diese religiose Gemein-
schaft hat es verstanden, eine wirksame und zugingliche Antwort auf die Note des
Volkes zu geben® (1970: 88).

Auch Bastian sieht im Wachstum der Sekten eine Strategie der sozialen Anpassung und
des sozialen Widerstands (1993: 43-57).

Paerregaard dagegen hat in einer neueren Studie aus Peru gezeigt, dafl das Migrations-
phinomen differenzierter zu sehen ist. Landflucht in die Stadt und Riickkehr in das Hei-
matdorf besitzen vielfiltige Wechselbeziehungen zu Konversion zur Sekte und Rekon-
version zum Katholizismus. Das Phédnomen des Sektenwachstums wird dadurch
vielschichtiger (1994: 168-184).

50



Von katholischer Seite wird in dieser religionssoziologischen Linie der Erfolg
der freikirchlichen Sekten besonders dort gesehen, wo die Infrastruktur der
katholischen Pastoral am schwichsten ist. Einerseits kann der ,,Durst nach
Gott* (Vergara 1962), der ein Charakteristikum der Volksreligiositit Latein-
amerikas ist, aufgrund der fehlenden pastoralen Betreuung wie der mangel-
haften Katechese, spirlich gefeierten Liturgie und des allgemeinen Priester-
mangels nicht durch die katholische Kirche ,,geloscht* werden, so daB sich hier
der Protestantismus als ,,Ersatzkatholizismus“ geradezu anbietet (Hurtado
1941; Meyer 1969), andererseits verlangt der Neuankémmling in den stadti-
schen Ballungsgebieten, die den einzelnen in der Anonymitit belassen und
menschliche Beziehungen eher durch Institutionen und Dokumente ab-
wickeln, nach einem engeren menschlichen Beziehungsgeflecht, das ihm per-
sonlichen Schutz und Sicherheit bietet. Poblete (1969) hat diesen Aspekt bei
seiner Studie iiber Puertoricanische Pfingstgemeinden in New York herausge-
arbeitet und zusammen mit Galilea (1984) auf die Pfingstgemeinden unter
dem chilenischen Volk angewandt. Hier sind soziologische Verdnderungen mit
" religionspsychologischen Aspekten verkniipft, wobei die Kritik an der man-
gelhaften Pastoral der katholischen Kirche uniiberhorbar ist.

2. Politische Faktoren des Wachstums

Die Amerikanisierung des religiosen Spektrums Lateinamerikas ist ein spezi-
eller Aspekt der allgemeinen kulturellen Invasion nordamerikanischer Le-
bensweisen. Wirtschaftlich, politisch und militarisch werden die nordamerika-
nischen Modelle und Strukturen {ibernommen. Wenn auch einige
Intellektuelle dagegen zu Felde ziehen, so stehen die Medien und die breite
Masse des Volkes voll auf der Seite dieses Trends. Sie sehen instinktiv die Ver-
heiBungen eines besseren Lebens, die sich hinter der Botschaft der Prediger
verbergen. Denn, wenn sie, die Nordamerikaner, es mit ihrer neuen Religion
geschafft haben, werden auch wir es mit der Hilfe ihrer Bibel und des Heiligen
Geistes schaffen — so das oft uneingestandene Wunschdenken der lateiname-
rikanischen Pfingstgemeinden. David Martin (1990) schreibt: ,,Das Verlangen
nach einem besseren Leben, verstanden im weitesten Sinn des Wortes als mo-
ralische Tugenden, wirtschaftlicher Aufschwung, Menschenwiirde sowie Ge-
sundheit an Leib und Seele, besitzt eine Art Verbindung mit den USA, selbst
wenn die Leute gleichzeitig wissen, daf} die Vereinigten Staaten sich in einem
moralischen Chaos befinden. Einige Berichterstatter gehen in ihrer These der
Amerikanisierung sogar soweit, dal sie den Evangelikalen wirklich zutrauen,
aus Latinos Anglos machen zu wollen — sowohl was ihre duBlere Erscheinung
und Kleidung als auch ihre Mentalitat angeht. Falls dies aul irgendeine
Gruppe zutrifft, dann auf die der Mormonen* (Martin 1990: 281).

Obwohl die ersten Pfingstgemeinden nordamerikanischen Ursprungs bereits
zu Beginn des Jahrhunderts in Lateinamerika gegriindet wurden®, entwickel-

6 vgl. Piepke: Assembléias de Deus no Brasil (LThK 1.1993: 1087 -1088) und Congregagao
Cristda no Brasil (LThK 2.1994; 1296).
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ten sich die Pfingstkirchen erst seit den 60er Jahren zu einer Massenbewegung
in Lateinamerika (vgl. Stoll 1990: 3-23). Der entscheidende Impuls zu dieser
Verbreitung kam zweifelsohne durch eine massive Zufuhr nordamerikani-
scher Missionare, die 1985 die stolze Zahl von 11196 erreichten (Stoll 1990: 10).
Heute, 10 Jahre spiter, diirfte diese Zahl weit dariiber liegen und den Zahlen
des katholischen Missionspersonals naheckommen. Die politische, wirtschaftli-
che und militdrische Abhingigkeit der lateinamerikanischen Lander (mit Aus-
nahme Cubas) von den USA hatte zur Folge, dal zusammen mit der nord-
amerikanischen Wirtschaft die nordamerikanischen Religionsgemeinschaften
zur Eroberung Lateinamerikas aufriefen. Dabei bildete die politische und
wirtschaftliche Situation der Verelendung, der Unsicherheit, des Terrorismus
und der kriminellen Gewalt die idealen Bedingungen. ,Wir miissen die Wir-
kung dieser Leidenssituation anerkennen®, bekannte ein Missionar. Wir bit-
ten zwar Gott, daB er uns diese strategische Art und Weise von Kirchenzu-
wachs ersparen moge, aber wenn sich die dunklen Wolken am Horizont
zusammenziehen, miissen wir uns eben in Zeiten des akuten Leidens auf eine
reiche Ernte vorbereiten® (Stoll 1990: 11). Drastischer driickte es ein anderer
Missionar im Hinblick auf die Situation Nicaraguas aus: ,Wenn man die Kir-
chen wachsen sehen will, mu3 man um wirtschaftliche und politische Zerriit-
tung beten (ebd.).

Diese Gruppen arbeiten mit Hilfe einer sogenannten Katastrophen-Mission.
Angelockt durch Krieg und Naturkatastrophen, fallen sie in die betroffenen
Gebiete ein, verteilen Lebensmittel, stellen medizinische Hilfe zur Verfiigung,
bauen zerstorte Dérfer wieder auf und bilden einheimische religitse
Fiihrungskrifte heran, die mit der Kirchengriindung betraut werden. Diese
Art Missionierung fiel zum ersten Mal nach dem groBen Erdbeben in Guate-
mala 1976 ins Auge, als durch den Schock der vielen Toten und zerstorten
Landstriche iiberall evangelikale Prediger aus den USA beim Wiederaufbau
Hand anlegten.

Annis (1988) beschrieb eine derartige Szene folgendermaBen: ,,Der Prediger
ist groB und kriftig, iiberragt fast alle Maya-Minner des Dorfes um gut 25 cm.
Er spricht laut und flieBend Cakchiquel. Und er besitzt die durchdringenden
Augen - vielleicht irren Augen — eines biblischen Propheten. In einem von
Erdbeben und Gewalt heimgesuchten Land ist er der Mann der Stunde... Er
weil}, wie man zu den Indios von Gott spricht. Zuerst fahrt er mit seinem
Wagen auf den Marktplatz, springt aus dem Auto, lichelt Bekannten zu und
begriift warmherzig Freunde. Er schreitet zu einem strategischen Platz —
genau den richtigen Platz — vor dem eingestiirzten Mauerwerk der katholi-
schen Kirche. Um ihn herum ein Kreis von Menschen, als er in stummem, per-
sonlichem Gebet niederkniet... Langsam, mehr und mehr sichtbar, beginnt
der Prophet am ganzen Korper zu zittern. Eine abgenutzte Bibel umklam-
mernd, erhebt er die Hand zum Himmel. Sein Korper liegt im Kampf mit sich
selbst... Dann ist er auf den FiiBen und beginnt zu predigen. Die Stimme wird
lauter, die Bibel wirbelt durch die Luft. Schaut auf dieses Erdbeben, euer
Leben, eure Siinden; schaut diese Zerstorung hier an!* schreit er. Er dreht und
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windet sich, spricht von Christi Liebe und dem Krieg mit dem Satan. Schweil3-
perlen rollen von seiner Stirn. SchlieBlich beruhigt sich langsam seine rauhe
Stimme, und er stimmt im Kreis der Umstehenden Gesinge und Gebete an.
Dann macht er sich auf den Weg, um den Wiederaufbau der zwei eingestiirz-
ten evangelikalen Kirchen zu besprechen® (Stoll 1990: 11-12).

Tatsache ist, dafl nach dem Erdbeben in Guatemala die Zuwachsrate der evan-
gelikalen Sekten auf 14% kletterte — gegeniiber den 8% vor dem Erdbeben.
Wenn auch durch diese Art Missionierung die ,,Seelen gekauft zu werden*
scheinen, so darf man nicht dabei tibersehen, daB die dadurch herangebildete
Bettlermentalitit der einheimischen Bevolkerung spiiter den Missionaren ein
Dorn im Auge ist und von ihnen bekdmpft wird. Viele einheimische Pfingst-
gemeinden miissen heute ohne finanzielle Hilfe aus dem Ausland auskommen
und konnen sich ganz gut selber finanzieren.

Die direkte Inanspruchnahme religioser Sekten fiir geopolitische Ziele durch
staatliche bzw. gesellschaftlich engagierte Gruppen der USA ist seit Ende der
60er Jahre bekannt. Der Bericht der Rand-Corporation von Santa Monica in
Kalifornien von 1969, der Rockefeller-Bericht aus demselben Jahr oder das
sogenannte ,,Papier von Santa Fé“ von 1980 sahen im Engagement der latein-
amerikanischen Katholischen Kirche fiir die Armen eine Infiltration kommu-
nistisch-marxistischer Ideen, die den geopolitischen Zielen der USA zuwider-
laufen.” Die Empfehlung, konservative religivse Missionsbewegungen in
Lateinamerika zu unterstiitzen, lag nahe. 1975 brachten Untersuchungen des
US-Kongresses ans Tageslicht, daf} der amerikanische Geheimdienst (CIA =
Central Intelligence Agency) alle Missionare der Overseas Crusades Mini-
stries bei ihrer Heimkehr auf Informationen abgeklopft hatte. Katholisches
wie protestantisches Missionspersonal in Lateinamerika diente der CIA, ge-
wollt oder ungewollt, als Informationsquelle.® Systematische Arbeit im Sinne
der geopolitischen Interessen der USA leistete erwiesenermaBen die Moon-
Sekte, die tiber Tarngesellschaften den Kampf gegen den Kommunismus in
Lateinamerika aktiv unterstiitzte — bis hin zu Versorgungsfliigen fiir die Con-
tras in Nicaragua.’

7 Vgl. dazu Zambrano 1982: 3556, 284 -289 und 353 Anm. 355; Frenz 1982: 141.

8 Stoll schreibt wortlich: ,,In Chile erhielt ein belgischer Jesuit namens Roger Vekemans
Millionen Dollar von der CIA, die ebenso katholische Rundfunkstationen auf dem
Land in Kolumbien unterstiitzte. 1975 hatten bereits einige evangelikale Missionen Re-
gelungen gegen eine Zusammenarbeit mit Geheimdiensten; andere folgten dem Anlie-
gen. Wie aber die zweimal in der Woche erscheinende evangelikale Zeitschrift Christia-
nity Today berichtete, war es weitaus schwieriger, Missionare individuell davon
abzuhalten, wenn sie sich verpflichtet fithlten, ihrem Vaterland zu dienen* (Stoll 1990:
14).

9 Der vollstindige Name lautet ,,Unification Church of Reverend Sun Myung Moon®, Thr
miichtigster politischer Arm ist die ,,Confederation of Associations for the Unification
of American Societies (CAUSA). CAUSA’s Leiter, David Woellner, ist ein fritherer
General der U.S. Luftwaffe (s. bei Stoll 1990: 14—15, bes. Anm. *).
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Kontrovers bis heute ist die Arbeit der Evangelikalen unter den indianischen
Minderheiten, weil sie angeklagt werden, einerseits die angestammte Kultur
der Indianerstimme im Namen des Christentums zu zerstdren und anderer-
seits ein gegen die nationalen Regierungen oppositionelles Potential aufzu-
bauen, das, wie im Fall der protestantischen Misquitos in Nicaragua, auch mit
Hilfe der USA gegen die einheimische Regierung militérisch verwendet wer-
den kann. Die fundamentalistische ,,New Tribes Mission“ und die mehr fle-
xibleren ,Wycliffe Bible Translators®, die unter dem wissenschaftlichen
Namen des ,,Summer Institutes of Linguistics* operieren, verfolgen im allge-
meinen jedoch das Ziel der politischen Unterstiitzung des je herrschenden Re-
gimes. Im Gegensatz zu den liberalen protestantischen Kirchen und dem
GroBteil der Katholischen Kirche stellten sich in den 70er Jahren die evange-
likalen Sekten in Anlehnung an Rém 13,1 (,,Jeder leiste den Tragern der staat-
lichen Gewalt den schuldigen Gehorsam. Denn es gibt keine staatliche Ge-
walt, die nicht von Gott stammt; jede ist von Gott eingesetzt“) offen auf die
Seite der Militdardiktaturen. Stoll bemerkt dazu: ,,Als sie fiirchteten, Revolu-
tionare konnten die Macht iibernehmen, wurden sie zu Verteidigern men-
schenunwiirdiger Politik. Zu einer Zeit, als andere Christen den Kampf gegen
Strukturen der Unterdriickung aufnahmen, schienen sie dieselben Strukturen
zu stiitzen® (1990: 19). Das war oftmals der Preis dafiir, daB sie die Erlaubnis
dieser Regierungen erhielten, Missionsarbeit dort zu betreiben, wo die ande-
ren Kirchen ausgeschlossen oder behindert waren.

In den 80er Jahren unter der Reagan-Administration gewann der rechte Flii-
gel der Evangelikalen mehr und mehr an Einfluf3. 1979 hatten die Sandinisten
die Macht in Nicaragua errungen, nicht zuletzt durch die massive Unterstiit-
zung der Befreiungstheologie und der katholischen Basiskirche. Aber auch
den Evangelikalen in Nicaragua liefen die jungen Leute weg und schlugen sich
auf die Seite der Befreiungsbewegung. In Guatemala liefen ganze evangeli-
kale Maya-Gemeinden zu den Guerilleros {iber, so da Ray Hundley von der
Interamerican Mission dringend warnte: ,,Kirchen, die einst fiir ihren evange-
likalen Eifer bekannt waren, werden zu Zentren der subversiven Guerilla.
Seminare, die einst weltweit wegen ihres bibelzentrierten Studiums beriihmt
waren, bringen jetzt in Massen marxistische Fithrungskréfte hervor, die Gottes
Wort dazu beniitzen, ihre Gemeinden zu gewaltsamen Aufstinden anzusta-
cheln“ (Hundley 1983: 9). Von Ronald Reagan stammt der Ausspruch, den er
1984 in einer Fernsehsendung iiber Mittelamerika machte: , Es brennt ein
Feuer an unserer Tiirschwelle”, und der Schauspieler Dean Jones fuhr im
Kommentar fort: ,,Die Revolution in Lateinamerika ist jetzt nur ein Vorge-
schmack dessen, was geschehen wird, wenn die Russen in Afrika fest Full ge-
faBit haben. Wenn sie einmal die Leute und die Militirmaschinerie aufbieten
konnen, werden sie mit voller Stirke in Lateinamerika einfallen und sich auf
Mittelamerika konzentrieren... Ihr Vorhaben ist, zuerst Siidamerika von
Nordamerika abzuschneiden, um dann alle Staaten der siidlichen Hemisphére
in die Revolution zu verwickeln. SchlieBlich werden sie Nordamerika vom
Rest der Welt isolieren* (Stoll 1990: 135).
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Eine antikommunistische Hysterie in den USA war die Folge. Die ,,Seelen-
jager* gelobten, nicht nur Lateinamerika fiir Christus zu gewinnen, sondern es
auch vor der Revolution zu retten (Stoll 1990: 20). Die Konfrontation mit der
Befreiungstheologie war damit vorprogrammiert und wurde als Heiliger
Krieg gefiihrt. Ein klassisches Beispiel dafiir war die Konfrontation in Guate-
mala unter dem Diktator General Efrain Rios Montt (1982 -1983), der erste
evangelikale Prediger Lateinamerikas im Regierungsamt. Jeden Sonntag ver-
breitete das Fernsehen des Generals Predigten iiber die Bedeutung der guten
Sitten und rechten Staatsbiirgerschaft. Zur selben Zeit bekidmpfte seine
Armee einen kommunistischen Aufstand im Land und schlachtete Tausende
von Maya-Indianern ab. Selbst in den USA standen die Evangelikalen zur
Verteidigung Rios Montt’s auf, priesen ihn in den héchsten Ténen und sam-
melten riesige Summen zu seiner Unterstiitzung. Seine evangelikalen Berater
machten es sich zur Aufgabe, einerseits zu leugnen, daB die Armee Guatema-
las solche Massaker bei ihren Antiguerillafeldziigen veriibte, andererseits sich
um die Uberlebenden der Massaker zu kiimmern, vor allem um die Evangeli-
kalen, die sie fiir die Befriedungsabsichten der Armee gewinnen wollten. Bald
nach Rios Montt’s Fall eskalierte die Iran-Nicaragua Contra Affire (1984), die
erwiesenermallen durch die CIA, den National Security Council und Oberst-
leutnant Oliver North aus dem Weillen Haus organisiert worden war." Viele
Evangelikale sahen in dieser Aktion die Erfiillung einer antikommunistischen
prophetischen Aufgabe, die nur von den USA als dem von Gott erwihlten
Volk des Friedens und der Gerechtigkeit wahrgenommen werden konnte."

Der Zusammenbruch des sowjetischen Imperiums und seiner gefiirchteten
Welteroberungsplidne hat inzwischen zu einer etwas niichterneren Beurteilung
der politischen Motivation der nordamerikanischen evangelikalen Sekten ge-
fithrt. Die Sekten in Lateinamerika wachsen weiterhin an, und dies ohne die
vom Ausland importierte Angst vor dem Kommunismus und die mit ihrer
Hilfe aufgebrachten Dollarmillionen. Man kann Stoll durchaus beipflichten,
wenn er schreibt: ,,Die evangelikale Religiositit in Lateinamerika geht tiefer
als das. Bedeutender ist, was auf der Ebene des Volkes sich abspielt* (1990:
328). Dies ist nun im folgenden aufzuzeigen.

3. Psychologische Faktoren des Wachstums

Die vorausgegangenen Argumente fiir das Wachstum der Sekten in Latein-
amerika konnten fiir sich genommen bereits schliissig erscheinen, wenn nicht
unter denselben Bedingungen der Landflucht, der ungeziigelten Verstadte-

10 Vgl. dazu ausfiihrlich Stoll 1990: 324 -328.

11 Nicht alle nordamerikanischen Evangelikalen teilten diese politisch-messianische Sicht.
Vor allem Christianity Today diente als Sprachrohr denen, die gegen eine ,,Herrschafts-
theologie® zu Felde zogen. Zu ihnen zihlte auch der weltweit bekannte Prediger Billy
Graham.
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rung, der familidiren Entwurzelung, der sozialen Verunsicherung, der wirt-
schaftlichen Verarmung, der politischen Abhiingigkeit vom Ausland und der
allgemeinen internen Korruption ein katholisches Pendant zu den Sekten be-
stiinde, das zeitgleich mit dem Sektenboom entstand und gerade in den sozia-
len Brennpunkten Lateinamerikas die neue ekklesiale Form des romisch-ka-
tholischen Kircheseins darstellte. Ich spreche von den Basisgemeinden, die mit
Beginn der 60er Jahre ithren Anfang nahmen und in den 70er Jahren sich tiber-
all in Lateinamerika ausbreiteten.” Nun kann man aber feststellen, daB auch
in den sozialen und geographischen Regionen, in denen das Hauptkontingent
der Basisgemeinden zu finden ist, die evangelikalen, pentekostalen und afro-
amerikanischen Gemeinden ihre ungebrochene Verbreitung gefunden
haben.”

Der ,, Kampf der Kirchen um die Seelen* muB3 somit noch von anderen Fakto-
ren abhédngen, die nicht von ,,auBen* gesteuert sind, sondern im Innenraum
der einzelnen religiosen Gemeinschaften angesiedelt sind.

3.1 Die gesellschaftliche Auslese

Die katholische Basiskirche beansprucht fiir sich die ,»Option fiir die Armen*
(s Piepke 1985: 98—122). Danach findet der Arme jetzt Platz in der Kirche und
wird zum eigentlichen Triger der Ekklesialitit — so jedenfalls sehen es die
kirchlichen Dokumente und die Basisgemeinden vor Ort. Rosana, eine Basis-
gemeindeleiterin in Sdo Jorge, Duque de Caxias/RJ, driickte es auf ihre Weise
aus: Vorher herrschte Ungleichheit. Jetzt sind wir alle gleich, und zwar gleich
arm*, oder: ,, Friiher hatten die Geschéiftsleute das Sagen in der Kirche. Mit der
Option fiir die Armen haben sie alle die Kirche verlassen. Jetzt sind nur noch
die Armen und Unterdriickten in der Kirche. Jetzt sind wir eine Kirche des
Volkes* (Burdick 1993: 69). Schaut man aber genauer in die Realitit der Ge-
meinden hinein, stellt man fest, daB der Terminus ,,die Armen und Unter-
driickten® sehr relativ zu nehmen ist. Denn die Wirklichkeit entspricht nicht
ganz den ideologischen Vorgaben.

Die Leute im Bairro unterscheiden nicht nur zwischen ,,Arm und Reich*, son-
dern beniitzen eine viel subtilere Skala der Unterscheidung, die folgender-
malen lautet: bom de vida, melhor de vida, razodvel, estd comendo, miserdivel

12 Zur Entstehung und Ausbreitung der Basisgemeinden s. Zambrano 1982: 185—290.

13 Ich stiitze mich im folgenden auf empirische Untersuchungen in der Peripherie von
Dugque de Caxias und Sao Jodo de Meriti (RI), die von John Burdick 19851988 unter
den freikirchlichen Sekten und von mir selber 1991 unter Umbanda/Candomblé-Ge-
meinden durchgefiihrt wurden. Die Ergebnisse stimmen in ihren Grundziigen tiberein.
Obwohl diese Untersuchungen sich streng genommen nur auf diesen geographischen
Raum bezichen lassen, ist eine Verallgemeinerung der Ergebnisse legitim, da die sozio-
logischen, 6konomischen und religiésen Voraussetzungen durchaus typisch fiir das bra-
silianische (und lateinamerikanische) Vorstadtmilieu der groen Metropolen ist, wo die
Wachstumsraten der Sekten am gréBten sind.
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(= hat alles, ist besser gestellt, hat sein Auskommen, lebt von der Hand in den
Mund, hat nichts). Wenn auch die ersten beiden Stufen der Skala ,,hat alles*
und ,,ist besser gestellt” kaum noch in der Mitgliedschaft der Basiskirche auf-
tauchen, ist es dennoch bezeichnend, dafl doppelt soviel Ménner in den Basis-
gemeinden als in den Sekten das Préadikat ,hat sein Auskommen* fiihren,
wihrend zwei Drittel der Ménner in den Sekten den beiden untersten Kate-
gorien ,lebt von der Hand in den Mund* und ,,hat nichts* angehoren. Das
zeigt, daBl die eigentlich ,Armen® eher ihren Platz in der Gemeinde der
Pfingstkirchen finden und nicht in den Basisgemeinden der Katholischen Kir-
che.

Eine Ubersicht iiber die Beschiftigungskategorien erhiirtet diese Feststel-
lung.” Vor allem bei den Gemeindeleitern wird deutlich, daf3 bei den Sekten
die Zahl der gelernten und ungelernten Arbeiter sich wie im Bevélkerungs-
durchschnitt in etwa die Waage hilt, wihrend bei den Basisgemeinden die der
gelernten Arbeiter die der ungelernten um das Dreifache tibersteigt. Die
Pfingstkirchen sind offensichtlich weniger der Gefahr der Elitisierung ausge-
setzt und damit offener fiir die untersten Schichten der Bevolkerung.

Verdeutlichen kann man die Klassenauslese an der Art und Weise, wie die
Kleidung ins Spiel gebracht wird. Cinira, die sich zur Kategorie der ,,Habe-
nichtse* zdhlen 1dBt, wechselte von der Basisgemeinde zur Assembléia de
Deus. Ihr Kommentar: ,,In der Basisgemeinde schauten sie mich spottisch an,
wenn ich zweimal im selben Kleid erschien. Ich habe aber nur ein Kleid!... Vor
dieser ganzen Aufteilung in Basisgemeinden schaute niemand, was du anhast.
Du gingst einfach hin und betetest. Und damit hatte es sich... Jetzt aber sind
weniger Leute dort, jeder schaut auf den anderen und kommentiert es und
fragt, was sie wohl anhaben. Ich sagte mir, nein, da gehst du nicht mehr hin!*
(Burdick 1993: 72). Ein dhnliches Merkmal der gesellschaftlichen Diskrimi-
nierung ist das Haus und seine Einrichtung. Seitdem die Bibelrunden der Ba-
sisgemeinden reihum in den Familien abgehalten werden, fithlen sich die
Armen als AuBenseiter. Sie schiimen sich einfach ihres Elends, wenn sie die
Mienen der anderen sehen, die in ihr Haus kommen, und distanzieren sich von
der Gemeinde.

In der Pfingstkirche dagegen unterscheidet man strikt zwischen der ,.eitlen
Welt drauBen* und der ,,schlichten Gemeinde vor Gott® , Briider, schaut nicht
auf euren Nichsten, sondern nur auf Gott!“, predigt der Diakon. Viele Ge-
meinden verlangen eine Art uniformer Einheitsbekleidung beim Gottes-
dienst, damit niemand iiber den sozialen Status des anderen redet. Als Cinira
zur Assembléia ging, erklirte sie das so: ,,Nachdem sie die Kirche aufgeteilt
hatten, wurden die Frauen hochmiitig. Sie schauten auf mich herab... Ich ging

14 Im Bevilkerungsdurchschnitt der Stadt werden 8% als gelernte Arbeiter (profissionais)
gefithrt, wihrend 9% ungelernte Arbeiter (serventes oder operadores) sind. Demge-
geniiber sind in der Basisgemeinde 15% gelernte Arbeiter und nur 5% ungelernte (Bur-
dick 1993: 244 Anm. 5).
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dort hin, um ihnen die Hinde zu schiitteln, aber sie taten es nicht. Zu viel
Luxus dort! Und hier ist die Assembléia, hier gibt es nichts davon, keiner
schaut auf dich” (Burdick 1993: 73-74).

Auch das Problem ,,Krankheit* fallt unter die Klassenzugehorigkeit. Fiir die
meisten der Armen in der Peripherie der Stddte ist der Gang zum Arzt nicht
bezahlbar. Nehmen sie die staatliche Krankenversorgung in Anspruch, so
miissen sie im Zentrum der Stadt vor dem Gebédude der staatlichen Gesund-
heitsfiirsorge morgens ab 4.00 Uhr in der Schlange stehen, um einen Arztter-
min in ndherer oder fernerer Zukunft zugewiesen zu erhalten.” Der Ruf der
staatlich verpflichteten Arzte ist nicht der beste, denn ein Arzt, der etwas
kann, |46t sich privat nieder und fungiert nicht als Kassenarzt. Wohin sollen
sich die Armen nun wenden, wenn sie krank sind?

Die Basisgemeinden lehnen im allgemeinen das Gesundbeten ab. Padre
Cosme erklirte das sehr einleuchtend: , Wir versuchen, den Glauben an Wun-
derheilungen abzubauen. Wir mochten das Vertrauen der Leute in die
menschlichen Fihigkeiten wie das Geschick und das Kénnen der Arzte festi-
gen. Nicht einfach die Hinde zum Himmel erheben und Gott alles tun lassen!*
(Burdick 1993: 74).

Die Sekten dagegen legen groien Wert auf die sogenannte ,,Geistheilung® Sie
lehnen im Prinzip die medizinische Betreuung nicht ab, empfehlen sie aber
erst als ,,ultima ratio“. Vorab muf} der Glaube in Aktion treten und durch den
Heiligen Geist die Krankheit besiegen. Das vorschnelle zum Arzt Laufen wird
sogar als Mangel an Glauben ausgelegt. SchlieBlich geben ihnen die Erfolge
des Gesundbetens, sei es durch individuelle ,,Geistheiler* oder auch durch das
gemeinsame Gebet der Gemeinde, recht. Selbst wenn bei vorsichtigen Schét-
zungen die Erfolgsquote nur bei 10% liegt, so beweisen diese 10% zweifels-
ohne die Effektivitit der Geistheilung. Die fehlenden 90% werden entweder
dem mangelnden Glauben oder der Ubermacht Satans angelastet, der allge-
genwirtig ist, die Menschen ins Verderben zu stiirzen.

Das Problem der Krankheit ist noch ausschlaggebender fiir den Beitritt in eine
der afroamerikanischen Sekten. Alle 25 von mir befragten GemeindeleiterIn-
nen des Candomblé waren wegen akuter Gesundheitsprobleme in die Sekte
eingetreten. Sie hatten seit Jahren an verschiedensten Schmerzsymptomen ge-
litten: rasende Kopfschmerzen, Brustschmerzen mit Atemnot, Magen- und
Darmschmerzen mit Erbrechen und Durchfall, Glieder- oder Gelenkschmer-
zen. Da keine Medizin und kein Krankenhausaufenthalt diesen Leiden Ab-
hilfe bringen konnte, sahen sie ihren letzten Ausweg in der Sekte. Denn hier
erfuhren sie, daf ihre Leiden durch Geistwesen hervorgerufen waren, die sie

15 Ich selbst machte diese Erfahrung in Sdo Paulo. Nach fiinf Stunden Schlangestehen mit
akuten Zahnschmerzen erhielt ich einen Termin beim Zahnarzt in 6 Monaten. Wenn ich
bis dahin gewartet und daraufhin nicht selber den Privatarzt bezahlt hétte, wire ich
wahrscheinlich nicht mehr unter den Lebenden gewesen.
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auf diese Weise in ihren Dienst zwingen wollten.” Gaben sie der Forderung
der Geistwesen nach und nahmen die kultischen Vorschriften des Candomblé
auf sich, hérten die Krankheitssymptome schlagartig auf. Damit war der Be-
weis gegeben, daB die Geistwesen real existent sind und im Candomblé ihren
angemessenen Kult haben. Als feierlich Initiierte im Kult konnten sie nun die
heilende Kraft Gottes mit Hilfe ihres speziellen Geistwesens an die Gemeinde
weitergeben.

Als ein weiteres Merkmal der Klassenauslese wird das Analphabetentum
empfunden. In den Basisgemeinden hat der, der lesen und schreiben kann,
groBeres Ansehen und groBere Aufstiegsmoglichkeiten als der Ungebildete.
Eine Frau berichtet: ,,Ich war katholisch mein ganzes Leben lang. Mein ganzes
Leben. Aber sie fingen an, sehr vornehm zu tun. Ich sah, wie diese jungen
Leute aufstanden und die neuen Worter von den Blittern lasen und sangen,
aber niemand hat mich darin unterrichtet... Ich fithlte mich beschamt... In der
Sektenkirche machen sie niemand, der nicht lesen kann, so beschamt wie mich.
Du kannst aufstehen und Zeugnis ablegen, du muBt iiberhaupt nichts lesen!*
Ein anderer, der am Bibelkreis der Basisgemeinde teilgenommen hatte, er-
zihlt: ,Als sie anfingen, diese Heftchen zu lesen, alle diese seltsamen Dinge,
fingen sie an, sich herauszustellen, und sie griiBten mich iberhaupt nicht mehr.
Eben weil ich das nicht kann. Sie schauten mich nur schrig aus den Augen-
winkeln an. Sie denken, sie sind die Kings... Als ich in den Gottesdienst der
Assembléia eingeladen wurde, fiel mir als erstes auf, daB sie diesen Unter-
schied nicht machten. Jedermann ist dort so gut wie der andere auch* (Burdick
1993: 79).

Bei den afroamerikanischen Sekten werden tiberhaupt keine geschriebenen
Texte benutzt. Die sehr extensiven Gesinge, die eine ganze Nacht ausfiillen
konnen, werden aus dem Gedichtnis bestritten. Dazu kommt, dal ihre Struk-
tur refrainartig nach afrikanischem Muster wieder und wieder dieselben
Worte wiederholt. Jeder Analphabet lernt in der Zeit der Initiation diese Ge-
singe auswendig. Eine , Heilige Schrift” gibt es nicht.

Dieser subjektive Eindruck der Betroffenen 148t sich auch statistisch belegen.
Der Unterschied bei den Frauen ist nicht so bezeichnend, weil die Frauen der
hier in Frage kommenden Gesellschaftsschichten in ihrer groBen Mehrzahl
Analphabeten sind. Bei den Mannern dagegen ist der Unterschied signifikan-
ter. 80% der aktiv an den Basisgemeinden teilnehmenden Ménner haben
mehr als zwei Jahre die Schule besucht, bei den Sekten belduft sich ihre Zahl
nur auf 60%. 30% der Katholiken haben mehr als vier Jahre Schulbildung,

16 Mit ,Geistwesen® gebe ich hier den Terminus Orixd wieder, der aus dem westafrikani-
schen Yoruba stammt (=orisha) und im brasilianischen Sprachraum sich allgemein ein-
gebiirgert hat. Jeder Mensch besitzt von Geburt an einen Orixd de cabeca (=Haupt-
geist), eine Art personlichen Schutzgeist, der ihn unbemerkt lebenslang begleitet, aber
ihn auch zu einer bestimmten Zeit in seinen Dienst nehmen kann. Verweigert der
Mensch diesen Ruf, verfolgt ihn der Orixa durch Krankheiten, bis er schlicBendlich der
Forderung des Orixa nachgibt.
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wihrend es bei den Pfingstlern nur 20% sind. 10% der Katholiken haben mehr
als acht Jahre Schulbildung vorzuweisen, wihrend bei den Pfingstlern kein
einziger (0) aus dieser Kategorie zu finden war.”

Die Pfingstgemeinden geben mehr Status denen, die den Heiligen Geist emp-
fangen. ,,Der Geist macht lebendig, der Buchstabe totet”, diese Paulusstelle
wird bei ihnen sehr wortlich genommen. Manuel, ein Geistheiler der Assem-
bléia, dazu: ,Wenn der Glaubige sich zu sehr an das geschriebene Wort hilt,
vergiBt er den Geist und schlief3t sich selber von ihm aus. Die Bibel ist gut, es
kann aber jemand mit zuviel Weisheit vollgepfropft sein, so da3 er glaubt, eine
Menge von der Bibel zu wissen. Dann stirbt der Geist ab® (Burdick 1993: 78).
Die Pfingstkirchen bewerten weit mehr die Treue zur Lehre, den Eifer und die
Widmung dem Gebet als die Kunst des Lesens. Der Analphabet fiihlt sich
daher nicht am Rande der Gemeinde.

Ein weiteres Auslesemerkmal ist die verschiedenartige Behandlung des Pro-
blems der Beteiligung an den gemeinschaftlichen Aktivititen. Die Haufigkeit
der Teilnahme am Gottesdienst und den Versammlungen gilt allgemein in der
katholischen Kirche als ein Kriterium der aktiven Kirchenzugehérigkeit.
Konnte sich in der alten katholischen Gemeindestruktur eigentlich jeder als
»gut katholisch bezeichnen, auch wenn er nicht regelmiBig am sonntéglichen
Gottesdienst und am Sakramentenempfang teilnahm, so haben sich in der
neuen Struktur der Basisgemeinden die Kriterien fiir ,,gut katholisch* erheb-
lich verschérft. Als ,katholisch® gilt nur noch der, der zumindest am Sonn-
tagsgottesdienst teilnimmt, ,,gut katholisch* dagegen erfordert auch die Teil-
nahme an Versammlungen wihrend der Woche. Durch dieses Auslese-
verfahren kommt es dazu, dal} die Teilnehmer der Basisgemeinden in hohem
Prozentsatz Pensiondre und beruflich Selbstdndige sind, die liber viel Zeit in
der Woche verfiigen bzw. sich ihre Arbeitszeit flexibel einteilen kénnen. Die
niedrigeren Arbeiter und Angestellten und alle, die mehr als einen Job haben,
was fiir viele notwendig ist, um tiberhaupt iiberleben zu konnen, sowie die jiin-
geren Frauen mit Kindern und eventuell einer Arbeitsstelle sind daher am
wenigsten in der Basiskirche vertreten.®

In der Sekte wird zwar auch eine moglichst hohe Beteiligungsfrequenz gefor-
dert, ist aber nicht in dieser rigorosen Weise ein Kriterium fiir die Zugehorig-
keit oder Nicht-Zugehorigkeit zur Gemeinde. Uber die Halfte der Mitglieder

17 Diese Statistik wurde von Burdick in Sdo Jorge erstellt. Obwohl sich Burdick auf eine
relativ kleine Personengruppe bezieht (209 Frauen, 40 katholische Manner und 40 Sek-
tenminner von insgesamt 350 Minnern) und gegeniiber einer Verallgemeinerung sehr
vorsichtig ist; geben sie dennoch einen Trend an, den man aus meiner Erfahrung heraus
durchaus verallgemeinern kann (vgl. Burdick 1993: 79 und Anm. 10).

18 Selbstindige Bauhandwerker machten 42% der Minner der Basisgemeinden aus,
wihrend ihr Anteil bei der Assembléia nur 28% betrug. Ménner unter 50 gab es in mehr
als doppelter Zahl in der Assembléia, ebenso hoch die Zahl derer, die Uberstunden
machten, einen Zweitjob ausiibten oder Wochenendschichten fahren mufiten (20% der
Assembléia, 10% der Basisgemeinde).
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fehlt beispielsweise bei den Gottesdiensten wihrend der Woche, ohne daf
davon Aufhebens gemacht wird. Ernani, ein Metallarbeiter, kommt jeden
Abend um acht Uhr von der Arbeit nach Hause, gerade wenn der Gottes-
dienst der Assembléia beginnt. ,,Jch méchte ja hingehen®, erklirt er, ,,aber bis
ich geduscht und etwas gegessen habe, ist das Gebet schon fast vorbei. Ich
bleibe zu Hause und mache hier meine Bibel auf, und dann bete ich* (Burdick
1993: 83). Der Glaubige der Sekte ist gehalten, seine Mitgliedschaft zur Kirche
an Kriterien der inneren Umkehr, des tédglichen Gebets und der aktiven Evan-
gelisierung anderer auszurichten. Die Teilnahme am gemeinsamen Kult und
an Versammlungen ist zweitrangig. Der ,,gute Protestant* folgt dem Gesetz
Gottes und glaubt an Christus. Das allein gentgt.

Die Zugehorigkeit zur afroamerikanischen Gemeinde ist durch die Initiation
gegeben. Dadurch ist der Gldubige ein Leben lang an diese Kultgemeinde ge-
bunden, weil sein Schutzgeist im Kult dieser Gemeinde zu Hause ist. Die Hau-
figkeit der Kultteilnahme wird ausschlieBlich durch den Schutzgeist gesteuert,
der dazu mehr oder weniger ,,drangt“. Daher ist die aktive Partizipation an den
Kultveranstaltungen iiberhaupt kein Kriterium des besseren oder schlechte-
ren ,,Glidubigseins®. Palmeirinda, meine Mde de Santo in Duque de Caxias,
nahm allenfalls zwei- bis dreimal im Jahr an Kulten ,ihrer* Gemeinde teil.
Ansonsten ging sie ihren eigenen, vom Schutzgeist ausdriicklich ,verlangten®
religiosen Verpflichtungen nach.”

Zusammenfassend kann man sagen, daf} die alten Elitestrukturen der katho-
lischen Kirche sich auf einem niedrigeren und etwas breiteren gesellschaftli-
chen Niveau in der Basiskirche neu etablieren und damit die arme Masse des
Volkes wiederum von der aktiven Partizipation ausschlieBen. Die evangelika-
len und pentekostalen Sekten dagegen offnen gerade dieser Gesellschafts-
schicht ihre Pforten, indem sie auf elitidre Leistungskriterien der kirchlichen
Zugehorigkeit verzichten und streng zwischen der ,,bosen Welt draulen” und
der ,.heilen Welt drinnen* unterscheiden. Wer seine Welt als ,,.bose* erfihrt,
und das ist die groBe Masse des armen Volkes, wird sich von der angebotenen
,heilen” Welt in der Sektengemeinde angezogen fiihlen.

3.2 Die bedriickende Lebenswelt der Frau

Dreimal mehr Frauen sind aktiv in den Pfingstkirchen als in den Basisge-
meinden. Die meisten Kunden, die beim Geistheiler oder im afrobrasiliani-
schen ,.Centro“ erscheinen, sind Frauen der katholischen Gemeinde. Was
macht also diese Sekten so anziehend, daB gerade Frauen sich ihnen zuwen-
den und damit oft gleichzeitig der katholischen Kirche den Riicken kehren?

19 Diese religidsen Verpflichtungen umfassen sogenannte Despachos (= Speiseopfer), Be-
obachtung von Kleidungs- und Speisetabus, Gebete und Heilungsrituale. Vor allem
letztere konnen einen sehr breiten Raum einnehmen, so daB die betreffende Person den
Hauptteil ihrer Zeit den Kranken und ihrer Heilung widmen mub. Verweigert sie sich
dieser religiosen Pflicht, wird sie von ihrem Schutzgeist durch Krankheit gestraft.
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Margarida, Vorbeterin der Pfingstgemeinde, antwortete spontan, ohne zu z6-
gern: ,,Streit zu Hause, Probleme zu Hause, Ehemiinner, die ihre Frauen ver-
lassen wollen, arbeitslose Ehemiinner und die Frau immer genervt wegen all
dem. Auf diese Weise arbeitet der Teufel: er schickt Streit, die Frau wird
krank, immer Kopfschmerzen, dann kommt sie in die Kirche, um Erleichte-
rung zu finden und am Ende akzeptiert sie Jesus“ (Burdick 1993: 88). Das
Motiv fiir den Wechsel zur Pfingstkirche ist immer dasselbe: Streit mit dem
Ehemann, weil er kein Geld nach Hause bringt, weil er das Geld versduft, weil
er spielt oder weil er mit anderen Frauen fremdgeht. Dadurch bleibt kein Geld
fiir das tégliche Leben und die Ausbildung der Kinder.

Auf diese Weise werden die Frauen gezwungen, sich irgendeine Arbeit zu su-
chen, um wenigstens das Notwendigste fiir den Unterhalt der Familie zu er-
wirtschaften. Ein Drittel der Frauen lebt bereits unverheiratet in einem eheli-
chen Verhiltnis, weil sie so ihr eigenes Geld und Auskommen haben. Die
totale finanzielle Abhingigkeit der Frau in einer Ehe, die sie unter dem Dik-
tat des Mannes ertragen muf, weil sie nicht die Mittel hat auszubrechen oder
das Stigma einer Scheidung nicht auf sich nehmen will, 14t sie regelrecht
krank werden. Man spricht von einem psychosozialen Krankheitssyndrom,
das als somatischen Reflex physische Erschopfung, Gereiztheit, Kopfschmer-
zen, Unwohlsein, Ohnmacht und Korperschmerzen hervorbringt. Die Frauen
sind mit ihrer Biirde allein gelassen, wenn nicht der Ausweg in die Sekte wiire.

Warum nicht den Weg in die Basisgemeinde nehmen? Die Basisgemeinde gibt
sich im allgemeinen nicht mit diesen hiuslichen Problemen ab. Wenn solche
Probleme zufillig auf den Tisch kommen, werden sie moglichst generalisiert.
Ein Bibelheftchen erklirt dies so: ,,Dona Marta’s Mann hat seinen Arbeits-
platz verloren. Er begann, seinen Frust an der Familie auszulassen. Da horte
Marta in der Gruppe, daB das Problem nicht nur ihr Mann war, der ohne Ar-
beit dastand, sondern daB die Arbeitslosigkeit unter allen armen Arbeitern in
ganz Brasilien grassierte. Sie horte, dafl der Mindestlohn in den letzten zwei
Jahren um 150% an Kaufkraft verloren hatte. Sie begann, am Leben der Ba-
sisgemeinde teilzunehmen, als diese sich aufmachte, Arbeitsplatzsicherung
und Lohnerhohung fiir alle Arbeiter bei den zustindigen Behorden einzukla-
gen® (Burdick 1993: 95). Wer in der rechten Weise conscientizado, d.h. pro-
blembewuBt sein will, muf iiber seine eigene Familie hinausschauen. ,Wenn
du nur an deine eigene Familie denkst, bist du kein Christ®, sagte ein Gemein-
deleiter, ,,der wahre Christ hilft Menschen auf3erhalb seines Hauses.*

Diese ideologische Verschiebung der Perspektive a6t die eigentlichen Griinde
fiir das Umgehen der héuslichen Schwierigkeiten ungenannt. Die Basisge-
meinden und ihre Untergruppen bestehen meistens aus Nachbarn, die hédufig
auch miteinander verwandt sind. Da das soziale Netz der Verwandtschaft und
Nachbarschaft somit auch in der Gemeinde gegenwirtig ist, hat niemand der
Frauen den Mut, vor den Verwandten des Mannes ihre héuslichen Schwierig-
keiten auszubreiten. Denn die Gruppe reagiert im allgemeinen mit einer
Schuldzuweisung zu Lasten der Frau. Der machistische Freiheitsraum des
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Mannes wird selten angetastet. Dem Gerede in der Nachbarschaft ist dadurch
Tor und Tiir gedffnet, so daB das Leben fiir die Frau danach nur noch uner-
triglicher wird. So vermeiden die Frauen es, ihre héusliche ,schmutzige Wa-
sche® in die Basisgemeinde zu tragen, und ziehen es vor, entweder ihr Schick-
sal als ,,unvermeidbares Kreuz* zu ertragen oder sich einen anderen Platz zu
suchen, an dem sie ihr Kreuz abladen konnen.

Die Rolle des Seelsorgers, konfrontiert mit den hduslichen Problemen, ist
ebenfalls sehr zuriickhaltend. Er hort sich vielleicht die Lamentationen der zu
ihm kommenden Frau an, weif} aber, daf} diese Situation in fast allen Familien
der Gemeinde in der einen oder anderen Form zu finden ist. Padre Cosme ap-
pellierte in diesen Fillen jeweils an die Erweiterung des Problembewul3tseins
im Hinblick auf die soziale Lage der Arbeiterschaft in Brasilien, damit die be-
treffende Frau nicht ihre ganze Aufmerksamkeit auf diese hiuslichen Alltags-
probleme verschwende. Der Seelsorger hiitet sich im allgemeinen davor, sich
direkt in den Familienstreit einzumischen oder gar Partei fiir die Frau gegen-
iiber dem Mann zu ergreifen — obwohl er wei3, daB} die Klagen der Frau ihre
Berechtigung haben - einfach aus dem Grund, weil der Mann dem Priester
nicht abnimmt, daB er im hduslichen Bereich kompetent ist. Kaum ein Priester
wird es wagen, einen Ehemann wegen Ehebruchs zur Rede zu stellen, weil er
genau weil, daB3 der brasilianische Mann das zolibatire Leben des Priesters
nicht ernstnimmt und jeden Priester mit einer Frau liiert vermutet. So gesehen
besitzt der Priester in ,,Miinnersachen® wenig Glaubwiirdigkeit.

Der sich anbictende Ausweg fiir die im hauslichen Konfliktstre$3 lebende Frau
ist der Weg zum pentekostalen Geistheiler, zur Pfingstgemeinde oder zum
..Centro* der Afroamerikaner. Hier findet sie einen sicheren Raum, in dem sie
ihre Not abladen kann, ohne Gefahr laufen zu miissen, die Dinge durch
Schuldzuweisungen und 6ffentliches Gerede noch schlimmer zu machen.

Der Raum ist sicher, weil alle Teilnehmerinnen in derselben Situation stehen,
daher Verstindnis fiir die Situation der anderen aufbringen und absolut kein
Interesse haben, durch Indiskretion der Fehler anderer ihre eigenen Schwie-
rigkeiten an die groBe Glocke hingen zu lassen. Die Sekten bieten einen
schiitzenden Raum des Verstindnisses und der Diskrefion an.

Vielleicht noch bedeutender fiir sie ist die Tatsache, daB hier keinerlei Schuld-
zuweisung erfolgt. Im Gegenteil, ihr Gewissen wird sogar entlastet, weil die
Ursachen der hiuslichen Unordnung auf das Wirken des uralten Widersachers
des Menschen, des Teufels, zuriickgefithrt werden. Manuel, der Geistheiler,
findet die richtigen Worte: ,,Der Erzfeind arbeitet schwer, um das Eheleben zu
zerstoren. Die Uneinigkeit, die bei den Menschen zu Hause entsteht, ist das
Werk des Teufels. Er kommt, um zu stehlen, zu téten und zu zerstoren. Der
Streit zwischen Eheleuten ist immer vom Erzfeind verursacht Und die Frau
kann jetzt erleichtert bekennen: ,In der katholischen Kirche haben wir uns
immer wegen dieser Probleme geschimt. Jetzt wissen wir, daB es die Laster-
haftigkeit des Erzfeindes ist* (Burdick 1993: 102).
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Ahnlich transferieren die afroamerikanischen Kulte die Verantwortung fiir
die Unordnung auf ein transzendentes Geistwesen. Hier sind es die Orixds, die
entweder durch Einwirkung anderer, bose gewillter Menschen den Zwist in
der Familie provozieren oder sich aufgrund von Unterlassungen bei religiosen
Obliegenheiten an den betreffenden Personen richen. Sind die Geistwesen
und ihre Auftraggeber durch das Orakel® identifiziert, kann man daran gehen,
die richtigen Gegenmittel anzuwenden, d. h. magische Rituale, die das Geist-
wesen beschwichtigen, umstimmen und den bosen Zauber eventuell auf die
Verursacher zuriickwerfen. Wird die héusliche Situation nicht besser, hat man
noch nicht den richtigen Verursacher bzw. nicht das richtige Gegenmittel ge-
funden.

Obwohl die Frau in den pentekostalen Sekten einer strengen Unterordnung
unter die Autoritiat des Mannes obliegt” — treulich gemiBl dem Pauluswort aus
dem Epheserbrief ,Ihr Frauen ordnet euch euren Ménnern unter wie dem
Herrn (Christus); denn der Mann ist das Haupt der Frau, wie auch Christus
das Haupt der Kirche ist (Eph 5,22 -23) —, akzeptiert sie diese Unterordnung,
weil sie gottliches Gebot ist.” Dennoch besitzt die Frau mehr ,spirituelle
Macht* als der Mann, wird also mehr vom Heiligen Geist ergriffen und kann
im Heiligen Geist die Widerwirtigkeiten des Lebens besser ertragen. Durch
die Geisttaufe libergibt sie ihr Leben Jesus und relativiert damit ihre Abhén-
gigkeit von ihrem Ehemann. Sie erhélt den Mut und die Ausdauer, die Laster-
haftigkeit ihres Mannes frontal anzugreifen, ohne sich vor seiner physischen
Uberlegenheit und seinen sexuellen Forderungen fiirchten zu miissen. Der
Geist gibt ihr die Kraft, ihren Mann so lange zu bearbeiten, bis er selber sich
der Geisttaufe unterwirft. Somit ist die Frau die aktivere Evangelistin, der es
gelingt, selbst die hirtesten Stinder zur Pfingstkirche zu bekehren.

Nathalias Zeugnis vor der Pfingstgemeinde mag dafiir als Beispiel dienen.
»Halleluja, Ehre sei Gott!“, rief sie laut und erhob sich. ,,Der Herr hat Wunder
in meinem Leben vollbracht. Ehre sei Gott! Ich habe gelitten, schwer gelitten.
Ach, der Herr hatte fiir mich viele Priifungen ausgesucht’ Die ganze Ver-

20 Das Orakel nimmt in den afroamerikanischen Sekten einen breiten Raum ein. Meist
verbreitet ist das sogenannte Edilogum (in Brasilien auch Jogo de Biizios genannt), das
durch das Werfen von 16 Kaurischnecken in einer Bastschale aus ihrer jeweiligen Lage
die Verursacher des Unheils identifiziert.

21 Anders ist die Stellung der Frau in den afroamerikanischen Sekten. Hier besitzt vor-
rangig die Frau die beherrschende Position, weil weit mehr Frauen von Geistwesen ,,be-
sessen” werden als Manner. Der ,,Geistbesitz* verleiht die kultische und soziale Auto-
ritidt. Bei den 25 von mir untersuchten Kultgemeinden waren 75% von Frauen geleitet.
Der Prozentsatz der Frauen als aktive Kultteilnehmer lag bei ca. 90% noch hoher. Hier
ist die Rolle der Frau als Seelsorgerin, Priesterin und Gnadenvermittlerin sehr deutlich
ausgepragt.

22 ,,Die Unterordnung der Frau als von den Pfingstkirchen gefordertes gottliches Gebot ist
Teil der klassischen Umkehrung der sozialen Kennzeichnung im Christentum, d. h. ihre
Verherrlichung, was Turner ,Positionen der strukturellen Minderwertigkeit® genannt-
hatte* (Burdick 1993: 110-111).
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sammlung brach in ,Halleluja* aus. ,Die grofite Priifung war mein Mann®
fuhr sie fort. ,,Er lieB mich leiden. Schwestern, ich stand jeden Morgen um vier
Uhr auf, sduberte mein Haus, richtete das Essen, legte seine Kleider sauber
aus, alles war fertig, bevor er zur Arbeit ging. Dann kam er von der Arbeit
zuriick, warf die Kleider auf den Boden und ging auf die Strae, um zu trin-
ken™ Sie machte eine Pause. ,Ich hatte aber eine groBe Verantwortung ge-
gentiber Christus.* Halleluja-Rufe der Gemeinde. ,,Er sagte zu mir: ,Ehre dei-
nen Mann, lichle, empfange ihn, laB dir keinen Fehler in deinem Haushalt
unterkommen.* Habe ich mich um meine Pflichten gedriickt? Nein! Gott hatte
einen Plan mit meinem Leben! Ich war schon viele Jahre verheiratet, als ich
Christus als meinen Retter akzeptierte. Ich kam in jener Nacht nach Hause
und sagte zu meinem Mann: ,Ich habe Jesus akzeptiert, ich habe Christus ken-
nengelernt, ich weil nicht genau, was vor sich geht, das einzige, was mir klar
ist, ist, dal ich mit Christus bin* Neuerlicher Ausbruch von »Hallelujas* und
»Ehre sei Gotts®, , Er schaute mich an und sagte: Jetzt wirst du eine Fromm-
lerin (beata)? Du wirst wie eine von all den iibrigen auch.: Und ich sagte: ,Was
immer passiert, mein Leben gehort Jesus.* Das erste, was mein Mann tat, als
er horte, daB3 ich Jesus akzeptiert hatte, war, daf} er sich eine andere Frau
nahm.* Rundherum schweres Durchatmen. ,Ich sah, daB ich reden konnte,
und das tat ich auch. Ich zeigte ihm mein Beispiel, und ich beschimte ihn.
Denn Gott bestimmte mein Leben, selbst meine Kleider trugen die Abdriicke
seiner Hande. Ich redete, redete, immer freundlich, und er muBte mir
zuhoren. Ich kam an einen Punkt, an dem ich nicht mehr weiter konnte. Der
Herr sagte zu mir: ,Schau aus nach einer Losung.’ So machte ich mich auf, Ge-
rechtigkeit zu finden. Ich stand dort, ohne Anwalt, ohne Zeugen, ohne irgend
jemand. Nur ich und Gott. Halleluja. Als ich dort ankam, diese Frau, eine
Anwiltin, gab mir ihre Visitenkarte. Das erste, was mein Mann machte, war,
die Karte zu zerreiBien. Es ist aber gut, Gott an seiner Seite zu haben! Es ist
gut, den Anwalt der Anwilte zu haben! Als der Tag meiner Verhandlung kam,
war dieser Anwalt fiir mich da! Halleluja. Und dort, mein Mann wurde vor den
Richter gerufen und sagte: ,Sie lugt!* Und der Richter sagte: Nein, der Liigner
sind Sie!*“ Der Raum brach in ,,Ehre sei Gott* aus. ,,Ihr, die ihr eure Ehemén-
ner gewinnen wollt,* schrie jetzt Nathalia, ,,ihr miifit sie zu Verstand bringen
und Licht in euer Haus bringen! Halleluja! Denn ihr wiBt, Ménner haben
flirchterlich harte Herzen. Erst als er ein Problem bekam, das ihn nicht mehr
schlafen lieB, begann sein Herz zu erweichen. ,Wie kannst du schlafen?‘, hatte
er mich gefragt. Ich hatte gesagt: ,Schau, Waldyr, ich habe Jesus.‘ Und eines
Tages zeigte er sich, mein Mann war in der Kirche! Dieser Mann, der immer in
das Gesicht der Kirche gespuckt hatte! Halleluja!* Nathalia kam zum Ende
ihres Zeugnisses. ,,So, Schwestern, ich sage euch, es ist nicht leicht. Aber es ist
nicht unmoglich. Heute ist meine Ehe gliicklich, Briider und Schwestern. Ich
bin durch Schwierigkeiten hindurchgegangen, aber da ist eine Sache, ich sage
euch: was der Herr versprochen hat, das hat er in meinem Leben erfiillt. PaBt
auf eure Ménner auf, achtet Gott, glaubt, kampft mit aller Kraft eures Herzens
und eure Wiinsche werden in Erfiillung gehen...“ Der Raum war erschiittert
(Burdick 1993: 109-115).
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Die Sekten sind Kulte der radikalen Umkehr. Sie bilden einen sicheren Zu-
fluchtsort all jener, die ,,sich plagen und schwere Lasten zu tragen haben® (vgl.
Mt 11,28). Sie vermitteln besonders den Frauen die Kraft des ibernatiirlichen
Geistes, im christlichen Bereich die des Heiligen Geistes, im afroamerikani-
schen Kult die der Orix4s, mit deren Hilfe sie selbst den hartgesottensten Siin-
der, ihren Ehemann, besiegen koénnen. Burdick restimiert: ,,Der Fehler der
Basisgemeinde, keine Mittel gegen das Ubel bereitzustellen, mit dem sich die
Frauen in ihrem hiuslichen Bereich herumzuschlagen haben, ist eine der
Griinde, warum sie den Kampf um die Seelen in Sdo Jorge verliert. Der pro-
gressive Klerus hat ein theoretisches Modell geerbt, bei dem das Netz der ge-
sellschaftlichen Beziehungen zuallererst im auf den Mann zentrierten, offent-
lichen Leben gesehen wird. Solange die neue Kirche nicht ihre volle
Aufmerksamkeit den wachsenden Problemen der hiuslichen Unordnung in
der stadtischen Peripherie zuwendet, wird sie zweifelsohne ihren eigenen
Kampf in wachsender Isolation weiterfiihren® (Burdick 1993: 116).

3.3 Die verdringte Frage der Rasse

Lateinamerika besitzt eine gemeinsame Konstante, was seine Bevdlkerungs-
politik angeht: das Problem der Rassendiskriminierung wird ideologisch ver-
klirt und damit verdrangt. Offiziell gibt es keine Diskriminierung des Men-
schen wegen seiner Herkunft und Rasse.” Unter Intellektuellen und Politikern
wird Harmonie und Toleranz unter den Rassen groB geschrieben. Die domi-
nante Bevolkerungsschicht jedoch ist immer die weiBe Rasse, und sie be-
stimmt die lateinamerikanische Kultur als hispanisch-lusitanische. Die einhei-
mische Bevolkerung, die sogenannten Indios oder Indianer, sind eine Quan-
tité négligeable und gerade gut genug, die Folklore- und Souvenirnachfrage zu
erfiillen.” Ahnlich verhilt es sich mit den durch die Sklaverei importierten
Afrikanern, die, obwohl sie sich gerade aufgrund der Bevolkerungspolitik der
Sklaverei in auBerordentlichem MaBe vermehrt haben, immer noch gerne
iibersehen werden. Brasilien und die Karibik sind das beste Beispiel dafiir.”

23 Hasenbalg sicht diese Konstante fiir die meisten Lander Lateinamerikas gegeben (vgl.
Hasenbalg 1992: 52 und die angegebene Literatur 58).

24 Als ich 1990 in La Paz versuchte, eine der Aymara-Frauen in ihrer Tracht auf der Stralle
zu fotografieren, fuhr mich eine weiBe bolivianische Passantin mit den Worten an: ., Por
qué Ustedes extranjeros quieren siempre mostrar solamente estas cosas feas en el exte-
rior? ;Por qué no saca una fotografia de este edificio enfrente?* (= Warum wollt ihr
Auslidnder immer nur diese héBlichen Dinge im Ausland zeigen? Warum fotografieren
Sie nicht das Gebéude gegeniiber?) Und sie zeigte auf die monumentale Glasfassade
der Chase Manhattan Bank.

25 Die Zahlen des Bevolkerungszensus in Brasilien sprechen eine deutliche Sprache:
1960 betrug der Anteil der Weien 61 %, der Schwarzen 39%.
1980 betrug der Anteil der Weiien 55%, der Schwarzen 45%.
1995 diirfte der Anteil der WeiBen 45%, der Schwarzen 55% betragen (vgl. Heringer
1989: 11). Man spricht vom ,,Mythos der rassischen Demokratie” (democracia racial),
der die Gleichberechtigung aller Bevolkerungsgruppen und -rassen vor dem Gesetz als
reale Gegebenheit preist (vgl. Hasenbalg 1992: 52 -53).
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Im kirchlichen Bereich ist die Situation nicht viel anders. Die Zahlen des in-
dianisch-afrikanisch stimmigen Klerus sprechen dafiir Bande.” Die ,,Cam-
panha da Fraternidade“ (= Aktion der Briiderlichkeit) 1988 in Brasilien, die
sich dem Thema der Rassendiskriminierung, speziell der Schwarzen widmete,
war im ganzen gesehen ein Fehlschlag. Ein groBer Teil des Episkopats und des
Klerus, besonders des brasilianischen, hielt sich zuriick, brachte das offizielle
Material nicht unter das Volk oder nahm sogar eine kontrédre Haltung ein. Die
Schwarzen in den Pfarreien mifitrauten dem plotzlichen Entgegenkommen
oder wollten iiberhaupt nichts davon wissen. Weilie sahen es als eine Beleidi-
gung ihres Selbstwertgefiihls an: ,,Die Aktion wiihlt Dinge auf, die nicht auf-
gewiihlt werden sollten. Ich halte nicht viel von diesen Dingen, daB3 gerade der
Schwarze besonders zu leiden hat. Das beleidigt doch die Weillen. Leiden wir
nicht genauso?* (Burdick 1993: 158).

Die Teilnehmerzahlen an den religiosen Gemeinschaften sprechen eine
ebenso deutliche Sprache. In Sdo Jorge nehmen ca. 20% Schwarze an der ka-
tholischen Basisgemeinde teil, wobei es bei den Pastoraltragern weniger als
10% sind. In den Pfingstkirchen betridgt der Anteil an Schwarzen zwischen
30% und 50%, in den afrobrasilianischen Sekten liegt ihr Anteil zwischen 50%
und 100%, je nach dem sozialen Milieu, in dem sie angesiedelt sind.” Der An-
teil der Schwarzen an Fiihrungspositionen, d. h. an Presbytern und Diakonen,
in den Pfingstkirchen betriigt mehr als 50%, ihr Anteil in den afrobrasiliani-
schen Sekten, den Pais/Maes de Santo, Filhos/Filhas de Santo, Ogas, liegt bei
nahe 100%.

Der Schwarze besitzt im katholischen Milieu wenig Aufstiegschancen. Die
alten Vorurteile aus der Sklavenzeit haben sich ohne groe Abstriche in die
heutige Zeit hiniibergerettet. Der Schwarze ist faul, macht schlechte Arbeit,
kann nichts, ist Macumbeiro®. Dadurch, daB er automatisch in Verbindung mit
dem Schadenszauber gebracht wird, ist seine katholische Rechtgldubigkeit zu-

26 ,,In Brasilien haben nicht nur die kirchlichen Studien die Kultur der Schwarzen igno-
riert, sondern selbst die Rekrutierungen des Nachwuchses gingen an den Regionen mit
groBerem Anteil von Schwarzen vorbei. Der Hauptteil des Nachwuchses holte man aus
den Siidstaaten, die mehrheitlich von europiiischen Einwanderern oder ihren Nach-
kommen besiedelt sind. Schwarze Priester stellen bis heute die Minderheit dar. Und in
einer Kirche, in der zumindest die Hilfte der Gldubigen Schwarze sind, gibt es nicht
mehr als ein halbes Dutzend schwarze Bischofe; und selbst unter diesen sind einige, die
ihre Negritude verleugnen* (Equipe Central 1991: 35).

27 Der Candomblé wird weithin ausschlieBlich von Schwarzen frequentiert. Weille sind
eine krasse Ausnahme und stammen als besondere Ehrengiste aus der Schicht der In-
tellektuellen (Schriftsteller, Musiker, Mediziner). Die rassische Zusammensetzung der
Umbanda dagegen hingt von ihrem sozio-geographischen Ort ab. Liegt ihr Centro in
der Peripherie der groBen Stéidte, besteht auch sie mehrheitlich aus Schwarzen, liegt es
aber in besseren Wohnvierteln, kann der Anteil der weien Teilnehmer durchaus in der
Mehrzahl sein (vgl. Piepke 1993 a: 196-197).

28 Mit Macumbeiro bezeichnete man urspriinglich den Teilnehmer an der Macumba, einer
Spielart der afrobrasilianischen Kulte. Heute wird dieser Terminus allgemein fiir jeden
gebraucht, der irgendwie mit magischem Schadenszauber zu tun hat.
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mindest virtuell angezweifelt. Selbst wenn heute viele dieser Vorurteile nur
noch im Scherz zum Ausdruck kommen (z.B. ,,O preto é filho do diabo, o
branco filho de Deus* = ,,Der Schwarze ist des Teufels Sohn, der Weille Gottes
Sohn*, oder ,,O negro é como um cachurro na igreja, porque acha sempre a
porta aberta® = ,,Der Schwarze ist wie ein Hund in der Kirche, er findet immer
eine Tiir offen*), gehen die Verletzungen nicht weniger tief. Ein Schwarzer,
beauftragt von Padre Cosme mit der Krankenkommunion, erzihlte: ,, Komme
ich im Haus an, laB8t man mich eintreten. Ich ziche meine Schuhe aus, aber sie
stehen da und schauen mich betreten an. Du fiihlst immer, du bist hier nicht
akzeptiert. Dann lassen sie mich mit dem Kranken allein, oft spreche ich die
Gebete ganz alleine, die anderen sind in der Kiiche, im Wohnzimmer, sie kom-
men nicht herein. Ich habe das immer als Diskriminierung empfunden. Einmal
hat sich sogar eine Dame geweigert, von mir die Kommunion zu empfangen,
sie wollte unbedingt Dona Rosana“ (Burdick 1993: 155). Ubrigens wihlte die
Basisgemeinde keinen einzigen Schwarzen in den Gemeinderat, so daf3 Padre
Cosme zwel Schwarze dafiir ernennen mufite.

Die Haltung gegeniiber den Schwarzen in den Pfingstkirchen ist eher zwie-
spaltig zu nennen. Auf der einen Seite finden sie hier eine groBere Akzeptanz
ihrer Person und religivsen Betitigung, auf der anderen Seite sind ebenfalls
Vorurteile rassistischer Art lebendig. Die fundamentalistische Interpretation
des Bruder- und Schwesterseins unter Christen derselben Gemeinde, das auch
in der Anrede untereinander zum Ausdruck kommt, trigt dazu bei, frithere
Vorurteile gegeniiber Schwarzen abzubauen oder zumindest im Bewultsein
zu verdringen. Die natiirliche, religids-emotionale Veranlagung des
Schwarzen 148t ihn dabei in den Augen der WeiBen ,,ndher bei Gott* sein, ihm
wird mehr religioser Eifer zugestanden, er spricht leichter in Zungen, hat eher
die Gabe der Prophetie, der Visionen, des Heilens und der Ddmonenaustrei-
bung als sein weiBer Glaubensbruder. Aber auch das alte Motiv der urspriing-
lichen Verdammnis des Schwarzen und des Erbarmens Gottes spielt hier noch
eine Rolle. So erklirte ein WeiBer: ,Wenn du hier all die Schwarzen siehst,
kannst du wirklich die Gnade Gottes spiiren, wie Er sich der Niedrigsten sei-
ner Geschopfe erbarmt® (Burdick 1993: 176).

Auf der anderen Seite wird den Schwarzen dennoch eine gewisse Familiaritét
mit dem Spiritismus unterschoben. ,,Schwarze widmen sich immer dem Spiri-
tismus, wo sich der Geist manifestiert,* erklirte ein weiller Presbyter. Ein an-
derer beargwohnte die Religiositédt der Schwarzen als Heuchelei: ,,Die Gaben
des Geistes zu erhalten, hingt in groBem MaBe von der Intelligenz ab. Und
ungliicklicherweise sind Schwarze nicht so intelligent wie Weile. Der
Schwarze braucht etwas, das ihn auf das Niveau des Weilen bringt. Daher
fingt er manchmal an zu liigen und behauptet, er habe die Gaben... Wir kon-
nen die Schwarzen nicht davon abhalten, sich in der Kirche zu erheben, weil
sonst die Leute drauBen die Kirche als rassistisch verschreien wiirden. So miis-
sen wir sic zu Wort kommen lassen und eng mit ihnen in der Kirche zusam-
menleben. Aber sie selber wissen genau, daf sie nicht dasselbe Niveau wie wir
haben. Sie haben eben nicht dieselbe Fahigkeit* (Burdick 1993: 178).
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Einer der Hauptgriinde fiir den Boom der afroamerikanischen Sekten der
letzten 30 Jahre ist sicherlich in diesem oft unausgesprochenen, aber dennoch
unter der Haut verspiirten Rassismus zu finden. Im Candomblé oder in der
Umbanda ist der Schwarze unter sich in seiner religiosen Nihe zur Transzen-
denz und in seiner Fahigkeit, die heilende Kraft Gottes seinen Mitmenschen
zu vermitteln. Niemand zweifelt hier an seiner Intelligenz, Fahigkeit oder Auf-
richtigkeit. Denn die Geister, die er ruft, sind Afrikaner, die als Schutzgeister
mit aus der alten Heimat kamen und in den Jahrhunderten der Sklaverei Trost
spendeten. Jetzt kann er sie wieder offentlich verehren, sie herabrufen, sich
von ihnen in Besitz nehmen lassen und mit ihrer Hilfe das Unheil aus dieser
Welt verbannen. Palmeirinda erklarte mir dies in folgendem Vergleich:
»~INatiirlich gibt es nur einen Gott. Und der ist fiir die Katholiken und die Afri-
kaner derselbe. In der Katholischen Kirche gibt es Christus, der herabkommit.
Er ist weill und kommt fiir die WeiBen. Deshalb ist die Katholische Kirche fiir
die Weillen da. Im Candomblé gibt es Oxald, d.h. auch Christus, der herab-
kommt. Er ist Afrikaner und kommt fiir die Schwarzen. Deshalb ist der Can-
domblé die Kirche fiir die Schwarzen (Pers. Aufzeichnungen).

Dazu kommt, daB3 die afrikanischen Kulte ein viel breiteres und ausdrucksvol-
leres Spektrum der religiosen Symbolik besitzen als die Katholische Kirche.
Die kultischen Opferriten werden lebendig vollzogen, so daB das rituelle
Schlachten und BlutvergieBen als Akt der Reinigung von Bosem und der Ver-
sohnung mit der Gottheit visuell erfahren wird. Das anschlieBende gemein-
same Mahl der Kultgemeinde, bei dem das Fleisch der Opfertiere verzehrt
wird, unterstreicht die Vereinigung des Menschen mit der Gottheit und die da-
durch entstehende Solidargemeinschaft der Glaubigen. Der ohrenbetiubende
Rhythmus der Trommeln, die ewig wiederkehrenden Gesidnge und das nach
strengen Regeln monotone rhythmische Tanzen der Kultdienerinnen provo-
ziert unter ihnen und auch unter den passiven Kultteilnehmern den Zustand
der Trance. Dieses ckstatische Moment der afrikanischen Religiositit ist so
iiberwiltigend, daf} es alle Dimensionen der menschlichen Sensibilitit erfaBt
und vibrieren lat. Der rituelle Vollzug wird somit zu einem Ganzheitserleb-
nis des Menschen, das tiefe Spuren in ihm hinterld3t. Nur so kann man ver-
stehen, warum das Herabsteigen der afrikanischen Orixas d a s Heilserlebnis
fiir die Schwarzen ist.

In dieser Perspektive kann die Katholische Kirche dem Candomblé kein dqui-
valentes Ritual entgegensetzen. Im Gegenteil, sie ist durch die Liturgiereform
des 2. Vatikanischen Konzils noch erlebnisirmer geworden. Fir den
Schwarzen aber bedeutet die erlebte Inbesitznahme durch den Orixa die gott-
liche Bestitigung seiner menschlichen Werthaftigkeit und Wiirde, die Bestiti-
gung seiner vollen Fahigkeit, mit Gott zu kommunizieren und Gottes heilende
Kraft den Bediirftigen und Marginalisierten vermitteln zu konnen. Das tiefe
menschliche Verlangen nach gesellschaftlicher Gleichstellung und Anerken-
nung, das als Verlangen nach Freiheit im Schwarzen lebendig ist, erlangt im re-
ligiosen Kult seine erste, vorliufige Erfiillung. Davon lebt der schwarze
Mensch, und das macht den Kult fiir ihn so anziehend.
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Schlufibemerkungen

Die Pfingstkirchen und afroamerikanischen Kulte bieten dem Menschen
einen radikalen Bruch mit seiner gesellschaftlichen Situation an und ermogli-
chen eine Umkehrung der gesellschaftlichen Werte und personlichen Stellung
innerhalb des religiosen Lebensbereichs. Was von der Befreiungstheologie
durch das Wort ,,Entfremdung® (alienacion, alienagio) bezeichnet und aktiv
bekampft wird, wird hier positiv aufgewertet und als alternative Gesell-
schaftsform gepriesen.

Ferner bieten die Sekten Heilung bei Krankheit oder in menschlicher Aus-
weglosigkeit an, ohne daf3 hier personliche Verantwortung oder Schuld ins
Spiel gebracht werden. Durch die Umgehung des natiirlichen Verursacher-
prinzips und die Verlagerung der Ursachen in einen transzendenten Machtbe-
reich des Bosen wird dem Gliubigen die Last des schlechten Gewissens abge-
nommen und die Verantwortung fiir das Bose der ,hoheren Gewalt*
angelastet.

Nicht zuletzt bieten die Sekten einen Raum der personalen Selbstbestitigung
an, in dem der einfache Mensch aus dem Volk, in der 6ffentlichen Gesellschaft
oftmals verachtet, marginalisiert und entmachtet, zu Positionen des gesell-
schaftlichen Einflusses und der, wenn auch limitierten Machtausiibung gelan-
gen kann. Der Empfang des Heiligen Geistes oder die Inbesitznahme durch
den Orixa stellen die gottliche Legitimation dieser menschlichen Qualifikation
dar.

Dies sind m.E. die Hauptfaktoren des explosiven Sektenwachstums in La-
teinamerika, wobei die soziologischen und politischen Faktoren eher die Rah-
menbedingungen liefern, unter denen sich die Option fiir diese Religionsge-
meinschaften vollziehen kann. Es zeigt sich auch hier, daB die Bedeutung des
menschlichen Mikrokosmos und die in seinem Innenraum angesiedelte Heils-
sehnsucht stirker sind als jene Ideale, die auf die Verinderung des Makrokos-
mos abzielen.
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