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Kirchen und Religionen in Lateinamerika
Neue Ambivalenzen zwischen Modernisierungs-
und Retraditionalisierungsprozessen

Einfithrung

Fur manche »Linke« in Europa iibt der Aufstand der mexikanischen Zapatistas in Chiapas
oder der Wahlsieg des brasilianischen Arbeiterftihrcrs Luis Inacio Lula da Silva im letzten
Jahr noch eine gewisse Faszinationskraft aus. Trotzdem sind die Zeiten vorbei, ais sich
europaische Gesellschaftskritiker ihre Utopien mit Bildem aus Lateinamcrika ausmalten,
wo eine »vorrevolutionare« Situation Veriindcrungen in Richtung ciner gerechteren
Gesellschaftsordnung zu versprechen schien. Insbesondere junge katholische Christen
erhofften sich zudem die kreative Entwicklung eines neuen Modclls von Kirche, das alle
Obet des romisch katholischen Christentums, vom notorischen Bi.indnis mit konservativen
oder garreaktionarcn Kraften bis hin zu den internen hierarchischen Strukturen tiberwinden
sollte. Von diesen utopischen Energicn und der entsprechenden Projektionsdynamik ist
heute kaum mehr etwas zu sptiren. Die »Theologie der Befrciung«, ja sogar alles, was mit
Lateinamerika zu tun hat, scheint »out« zu sein. Manche Rhetorik, die frtiher als »progres-
siv« galt, erscheint heute merkwUrdigrtickwartsgewandt. Viele Neuautbrtiche, die man »an
der Basis« beobachten kann, laufen eher auf eine Retraditionalisierung hinaus. Manche
wirtschaftspolitischen Modelle, die frtiher verpont waren, erweisen sich ais relativ erfolg-
reich und werden sogar von »linken« politischen Kraften propagiert. Die viel geschmahte
»Globalisierung« wird zumindest in der Wcise ais ambivalent erkannt, ais deutlich wird,
<lass es noch vie! schlimmer ist, wenn man von ihr ausgeschlossen bleibt.

Sich wegen dieser Ambivalenzen enttauscht von Lateinamerika abzuwenden, ware
erneut ungerecht, wie damals die erwahnte Projektion eigener Sehnsi.ichte auf Latcin-
amerika. Die Menschen dort kampfen weiter fiir eine Verbesserung ihrer Lebenssituati-
on, fiir die Achtung ihrer Rechte und for mehr Gerechtigkeit zwischen Arm und Reich.
Sie tun dies vor dem Hintergrund ihrer kulturellen Selbstverstandnisse, in denen - was
manche Menschen gerade in Westeuropa irritiert - verschiedenste Formen von Religio-
sitat eine groBe Rolle spielen.

Im folgenden Beitrag mdchte ich nach einem kurzen Ri.ickblick in die Geschichte
zunachst zu beschreiben versuchen, was aus der >>Thcologie der Befreiung« inzwischen
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geworden ist. Dabei sind zum eincn die folgen des Falls der Mauer zu betrachten, zum
anderen ist auf Diversifizierungs- und Pluralisierungsprozesse innerhalb der Theologie
der Befreiung hinzuweiscn. Der wahrscheinlich wichtigste Aspekt fiir die zuki.inftige
Entwicklung des religidsen Bereichs ist die Tatsache, dass die katholische Kirche n
Lateinamerika inzwischen ihre Monopolstellung zugunsten eincs religiosen Pluralismus
verloren hat. Wie ich im Abschnitt iiber »rcligiosen Pluralismus« zeigen mdchte, handelt
es sich auch hicr um ein ausgesprochen ambivalentes Philnomen, dem man nicht durch
einfache Hypothcsen gerecht werden kann. Welche politische, insbesondere zivil-
gesellschaftlich relevante Macht die katholische Kirche trotzdem immer noch hat,
mlichtc ich schlieBlich im letzten Kapitel am Beispiel von Mexiko und Bolivien crol lem.

Lateinamerika - im historischen Riickblick seit 1492
ein »katholischer« Kontinent

Von Anfang an war die Missionierung der Ureinwohner mit decm Projekt der Eroberung
Amerikas durch Spanier und Portugiescn verbunden. Die Religion diente nicht nur der
Unterwerfung der Ureinwohner und der Legitimierung der Macht, sondern war der
cntscheidende Faktor, der im Selbstverstandnis der Eroberer dem Unternehmen Sinn gab.
Dabei sind regional sehr unlerschiedliche Formen von kreolischen, mestizischen oder
indianischen, spliter auch afroamerikanischen Katholizismen entstanden, die nicht ein-
fach nur eine Kopie bckannter europaischer Frommigkeitsformen darstellen. Dcshalb
kann man - besonders in der Karibik- gar nicht davon sprechen, es habe sich mit dem
Katholizismus ein religioses Monopol etabliert (Lampe 1998). Vielmchr haben sich
religiijse Mischformen entwickelt, die es den unterdri.ickten Ureinwohnern vielfach
crlaubten, trotz ihrer Unterwcrfung unter eine fremde religiosc Symbolwelt eigene
Ubcrzeugungen und Praktiken in Form einer heimlichen Widerstandskultur weiter zu
tradieren. Heiligenstatuen, in dcnen solche von indianischen GPttem gefunden wurden,
sind dafUr nur besondcrs eindrucksvolle Beispiele. Nebcn dem intoleranten Katholizis-
mus, der durch die Reconquista gegen den Islam, spater von der Gegenrefonnation
gepragt war und gegen jede Form von »Gbtzendicnsl<< vorging, gelangten eben auch
Missionare wie Bartolome de Las Casas und - breitenwirksamer noch - die Volks-
religiositat der armeren Schichten Spanicns und Portugals nach Lateinamerika. Wahrend
Erstcrc in ithren Versuchen, den Rcchten der Ureinwohner Geltung zu verschaffen,
weitgehend scheiterten, botcn ihnen Letztere zumindest Ankni.ipfungspunkte, um ihre
cigene Religiositat mit neuen Symbolen fortzusetzen, bzw. den ncu cingefi.ihrten Formen
die eigenen Bedeutungen zu unterlegen (Marroqufn 1989).

Solche Ambivalenzen lassen sich an der Figur der »Patronin der beiden Amerikas,
der »Jungfrau von Guadalupe« in Mexiko studieren. Sie ist typisch fiir die Art der
lateinamerikanischen Jdentitatskonstitution. Denn sic ist einerseits unbestreitbar euro-
paischen Ursprungs, wurde aber mit autochthoncn Wurzeln verkni.ipft (der Wallfahrtsort
liegt auf dem Hiigel Tepeyac, der vorhcr der aztekischen Muttergbttin Tonantzin
Cihuacoatl gewidmet war) und gilt heutc ais Inbegriff lateinamerikanischer, mindcstens
rnexikanischer Identitat. Das Gnadcnbild geht auf eine Mariendarstcllung des Wall-
fahrtsortes Guadalupe in der Extremadura/Spanien zuriick, der »der« Wallfahrtsort fiir
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die spanischen Eroberer gewesen ist und for die »llispanidad« stand, also die spanische
Identittit des Kolonialreiches. Erst im 17. Jahrhundert fond ein Umdeutungsprozess stall.
Die Jungfrau von Guadalupe wurde zum identitatsstiften<len Symbol der kreolischen
Eliten, die zum Zweck der Distanzierung von Spanien beganncn, die vorkolumbianische
Vergangenheit zu idealisicren. Die beiden katholischen Pricster Miguel Hidalgo und Jose
Maria Morelos fiihrten dann zu Beginn des 19. Jahrhunderts den mexikanischcn Unab-
htingigkeitskampf unter dem Banner der Jungfrau von Guadalupe an. Auch der sozial-
reformerische Fliigel der mexikanischen Revolution 191 1-1917 unter FUhrung von
Emiliano Zapata und Pancho Villa berief sich auf die Jungfrau von Guadalupe.

Die Unabhilngigkeit, die von den meisten lateinamerikanischen Landem Anfang des
19. Jahrhunderts errungen wurde, sti.irzte die katholische Kirche in eine massive institutio-
nelle Krise. Denn aufgrund des »Patronatsrechts« war die Erncnnung von Bischofen
Sache der spanischen Krone, so dass die Unabhangigkeit zu langjilhrigen Vakanzen und
institutioncller Stagnation fi.ihrte. AuBerdem trugen die Ideen der Aufl<larung, der US-
amerikanischen Unabhangigkeit und der Franzosischen Revolution zu einer Emanzipa-
tion der Menschen von kirchlicher Autoritat bei. Die Unabhtingigkeitsbewegungen
spalteten zudem die katholische Kirche: Der niedere Klerus nahm die neuen Idecn oft
begeistert auf, wtihrend der hohere Klerus zu den konservativen Kraften hielt.

In der Folgezeit bildcten sich politische Systeme heraus, die von der Polaritat von
eher kirchennahen Konservativen und eher antiklerikal eingestellten Libcralen gekenn-
zeichnet waren. Beide Gruppen reprasenticrten die Oligarchie, wenn auch unterschied-
liche politische und t)konomische Interessen: Wahrend die Liberalen ehcr das Handels-
biirgel lum vertraten, standen die KonservaLi ven fiir den GroBgrundbcsitz. In der zweiten
Halfte des 19. Jahrhunderts konnten die Liberalen politische und rechtliche Reformen
durchsetzen, vom allgemeinen Wahlrecht (fiir Manner) bis hin zurTrennung von Kirche
und Staat, mit besonders nachhaltigen Folgen n Mcxiko. Dart enteigneten sic den
Kirchenbesitz und das indianische Gemeinschaftseigentum an Land. Fiir die Liberalcn
reprasentierten Kirche und indianische Kulturen die Rlickstandigkeit ihrer Uinder, die sie
u.a. durch die Forderung protestantischer Missionstatigkeit zu i.iberwinden trachteten.
Umgekehrt sah die Kirche in den Liberalen Rcprasentanten eines militant antiklerikalen
und unchristlichen Frcimaurertums, das alles ablehnte, was ihr heilig war. Vermutlich
spielt ein noch aus die ser Zeit stammender antiliberaler Affekt der Kirche heute bei der
Auseinandersetzung mit dem »Neoliheralismus« eine gewisse Rolle. Von manchen
kirchlichen Dokumenten werden der» Neoliberalismus<< und die Modernisierung, die das
»katholischc Substrat« der lateinamerikanischen Kultur gefahrde, in einen ursachlichcn
Zusammenhang gebracht. Besonders heftig wurden die Konllikte in Mexiko ausgetra-
gen. Nach der mexikanischen Revolution kam es zu ciner so massiven Frontstellung
zwischen Kirche und Revolution, dass viele Katholiken ais »cristeros« zu den Waffen
gri ffen (1926-1929), um ihre Religion zu vertcidigen. Der Konflikt konnte damals nur
durch cinen »modus vivendi<< abgektihlt ,.verden, schwelte aber bis zur Mitle des 20.
Jahrhunderts weiter. Zu einer Normalisierung des Staat-Kirche-Verhilltnisscs und der
Aufnahme diplomatischer Beziehungen zum Vatikan kam es in Mexiko erst 1992 (vgl.
Kruip 1996b).

Die kurz angcdeutete »Standardkonstellation« zwischen katholischer Kirche und
gesellschaftlichen Gruppen wird erst nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-
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1965) grundsatzlich aufgebrochen. Ende der 1960er-Jahre entsteht in Lateinamerika ein
theologischer Neuansatz, der sehr schnell ais »Theologie der Befreiung« bekannt wird.
Sie ist zunachst eine Umsetzung und Anwendung der Ergebnisse des Konzils auf die
Situation in Lateinamerika. In der Analyse der eigenen Situation greift sie in eigenstan-
diger Form auf einen dependenztheoretisch vermittelten Marxismus zurtick. Der An-
spruch, die Botschaft eines menschenfrcundlichen Gottes, der das Heil aller Mcnschen
will, in die von extremen sozialen Ungerechtigkeiten gekennzeichnctc Situation Latein-
amerikas hinein zu verktinden, ftihrt zur >>Option flir die Armen«, die dann sowohl zum
theologisch-hermeneutischen Schli.issel zur Interpretation der eigencn Tradition wie zur
sozialethischen Maxime einer »befreienden«, nach strukturellen Reformen der Gesell-
schaft strebenden Praxis wird. Die Theologie der Befrciung ftihrt nicht nur zu harten
inncrkirchlichen Auseinandersetzungen, sondern in vielen Fallen zur Entfremdung
traditioncller politischer Btindnispartner, zugleich zu crstaunlichen, neuen Bi.indnissen
zwischen Teilen des Klerus, politischen Basisbewegungen, ja teilweise sogar sozial-
revolutionaren Guerrillagruppen. In vielen Landem geholte die katholische Kirche
wiihrend der Zeit der Militardiktaturen zu den wichtigsten Sttitzen der Opposition. Sie
hatte meist erheblichen Antcil am Obergang z; demokratischen Strukturen. Gesellschaft-
liche Modernisierungsprozesse, die aufgrund von Urbanisierungs- und Migrations-
prozessen und liber die modernen Massenmedien mit Individualisierungund Pluralisierung
der Lebensformen einhergehen, brachen jedoch in Lateinamerika die traditionellen
Milieus auf und fi.ihrten zu einem Prozess einer rasanten Pluralisierung im Bereich des
Religiliscn.

Theologie der Befreiung - am Ende?

Der Zusammenbruch des Sozialismus in Ostcuropa, das Scheitern sozialistischer Expe-
rimente in Lateinamerika und der Erfolg marktorientierter Reformen i vielen Dritte-
Welt-Landern stcllen eine Herausforderung fiir befreiungstheologische Ansatze dar, die
ja alle davon ausgegangen waren, es bediirfe einer Oberwindung des Kapitalismus, um
die Voraussctzung fur eine gerechtere Gesellschaft zu schaffen. Mittlerweile erscheint
die Theologie der Befreiung vielen als tiberholt. Befreiungstheologen selbst haben sich
auf die unterschiedlichste Weise mit dem Zusammenbruch des Sozial ismus auscinander
gesetzt (Alvarado 1999) und dabei deutlich gemacht, dass crstens die realen sozialen
Probleme, die den Kontext ihres theologischen Ansatzes ausmachen, durch den Zusam-
menbruch des Sozialismus nicht gelost sind, sondern sich sogar in den letzten Jahren eher
verscharft haben. Sie wiesen darauf hin, dass ihre Theologie zwar den Bezug zur
aktuellen gesellschaftlichen Situation zum Prinzip macht und deshalb eine sozialstrukturelle
Analyse dieser Situation unverzichtbar ist. Diese mtisse aber nicht unbedingt in marxis-
tischen Kategorien erfolgen. Wenn man den Stellenwert marxistischer Theoreme im
befreiungstheologischcn Ansatz systematisch rekonstruiert, dann lasst sich angeben,
inwieweit er vom Marxismus ablosbar ist und an welchen Stellen eine Neuformulierung
gesucht werden muss. In vieler Hinsicht sind durch die Befreiungstheologie sozial-
wissenschaftliche, sozialethische und theologische Standar<ls crrcicht worden, hinter die
man nicht mchr zuri.ickfallen darf. Meine These ist, dass nach dem Zusammenbruch des
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real en Sozialismus die Theologie der Befreiung nicht aufgegeben werden muss, dass aber
nach eincr ncuen Art gesucht werden muss, Befreiungstheologie zu treiben (ausfi..ihrli-
cher Kruip 1996a, 1998 und 2000a). Man kann begriindet an ihren Grundinlentionen (vgl.
Sievemich 2000) festhalten, wenn man nur zwischen dem Kontext ihrer Gencsc und dem
Kontcxt ihrer Geltung unterscheidct. Vor allem in der Frage der sozialethischen Bewer-
tung marktwirtschaftlicher Elcmente im Rahmen politisch verantworteter Ordnungs-
strukturen gibt es einen KHirungsbedarf, der im Mainstream der Befreiungstheologie
noch nicht in hinreichendem MaB ais Herausforderung erkannt wordcn ist, obwohl dies
gerade im Sinne der Option fiir die Armen notwendig ware.

Die Phase der ersten Begeisterung und des linkstheologischen » Triumphalismus« ist
vorbei; zugleich sind wesentliche befreiungstheologische Gedanken so sehr i den
aktuellen theologischen und kirchlichen Diskurs eingewandert, dass man von einer
breiten Rezeption sprcchen kann (Poppel 1997: 18). Blcibende Verdienste der Theologic
der Befreiung liegen sicherlich - knapp zusammcngefasst - in den folgenden Punkten:

Auf »sozialanalytischer« Ebene trug sie dazu bei, dass Ursachen und mi:igliche
Losungen der Probleme der Dritten Welt in allmahlicher Abkehr von den alten
Modernisierungstheorien nicht melu in RUckstiindigkeit und nachholender Entwicklung,
sondem in Abhangigkeit und Befreiung gesehen wurden. Mit ihrer Forderung, die
christliche Liebe diirfe sich nicht in ciner individuellen Praxis der Barmherzigkeit
erschopfen, sondern miisse, um effektiv zu werden, die Ebene der strukturellen Ursachen
erreichen, trug sie dazu bei, <ass die drohende Spaltung von Glaube und Politik ais hochst
problematisch erkannt und das Bewusstsein der Notwendigkeit der Veranderung gesell-
schaftlicher Strukturen und Institutionen wach gehalten wurde. Daraus ergab sich
unmittelbar ein dritter Impuls: Die Strukturen in der »Ersten« und der »Dritten Welt«
hangen so eng zusammen, dass eine Verbesserung n der »Dritten Welt« nurmt5glich ist,
wenn es auch zu Veranderungen in den »Zentren des Weltsystems« kommt.

Die Option for die Armen ist inzwischen zum Allgemeingut kirchlicber Stellungnah-
men auch in Deutsch land geworden. Sie bedcutetjedoch nicht nur eine Prioritiit der Hilfe
fi.ir die Armen vor anderen Aufgaben, sondern die Befreiung zum Selbst-Scin der Armen,
Respekt ihnen und ithrem Subjekt-Scin gegenUber, Ernstnehmen ihrer eigenen Kompe-
tenzen und Interessen, Achtung der »Weisheit des Volkes«. Die Armcn wurden ais
Autoritat anerkannt, so dass jedc Form der Hilfe von auBen kritisch auf neokoloniale
Implikationen abgeklopft wurdc undjede Kiitik aus Europa untcr Rechtfertigungszwang
geriet. Die Entwicklung kontextueller Theologien hat europiiischen Christen bewusst
gemacht, <lass auch ihr Glaubensverstandnis partikular ist.

Das offentliche Interesse an derTheologie der Befreiung erlangte seinen Hohepunkt
in den Jahren 1984-1986, ais sich die Kontlikte zwischen der Glaubenskongregation in
Rom und einigen Vertretern derTheologieder Befreiung (v.a. LeonardoBoft)zuspitzten.
Ileute ist die Situation dadurch gekennzeichnet, dass viele Gedanken der Theologie der
Befreiung in Theorie und Praxis lateinamerikanischen Christseins weiterhin einc groBe
Rolle spielen, aber nicht mehr unbedingt mit diesem Label versehen und in der Offent-
lichkeit nicht mchr unter diesem Stichwort transportiert werden. Das hat mit mehreren
Pluralisierungsprozessenzu tun,diczum Verlust von Konturen, gleichzeitigaberzu mehr
Lebensnahe und gro/3erer Flexibilitat und Diversitat in der Entwicklung neuer Ansatze
gefi.ihrt haben.
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Die Befreiungstheologie hat sich inzwischen mit allen Bereichen befasst, die in der
Theologie eine Rolle spielen, sie hat sich sozusagen in den traditioncllen Facherkanon
hinein ausdifferenziert. Gleichzeitig hat ein Prozess der Ausdiffcrenzierung einer spezi-
fisch akademischen FOlm des Theologie-Treibens stattgefunden (wodurch u a. Kompen-
dien wie Ellacurfa/Sobrino 1995 entstanden), was insgcsamt das Problem der Ab-
kopplung von der Praxis der Christen jedoch eher verscharft (Palacio 2002). Zugleich
sind solchc Prozesse aber notwendig, um im thcologischen Diskurs sowohl hinsichtlich
der notwendigen Tnterdisziplinaritat wie des internationalen Austausches mithalten zu
konncn, was der Theologie der Befreiung derzcit meinem Eindruck nach noch nicht gut
genug gelingt. Anders ais in den 1960er-Jahren scheint sie heute kaum die aktuellen und
weltweit diskutierten sozialwissenschaftlichen Ansatze aufzugrei fen. Eine Neujustierung
ihres Verhaltnisses zu den Sozialwissenschaften ist sicherlich erforderlich (Fornet-
Betancourt 1997). Die intensive, vielfachjedoch kaummehr in Europa wahrgenommene
Diskussion ist ein Zeichcen dafiir, dass der unubersichtlich gewordene Komplex
»Befreiungstheologie« durchaus nach lebendig ist (vgl. die Uberblicke Gutierrcz 2000;
Mctte 2001; Ahrens 2002, Lienkamp 1999, dort weitere Literaturhinweise).

Am wichtigsten ist die Einsicht, dass die Gruppc dcrjcnigen, die eine Praxis der
Befreiung vom Glauben her leben, kein einheitliches Subjekt ist, sondern aus einer
Vielzahl von Menschen mit unterschiedlichen Lebenssituationen, Kulturen und Ge-
schlechtern besteht. So wurde klar, <lass >>de Armen« aus sehr verschiedenen Gruppen
bestehen konnen und dass die Ursachen ihrer Armut genauso unterschiedlich sein konnen
wie die Moglichkeiten, die zu einer Vcrbesserung ihrer Situation fiihren. Zwischen
unterschiedlichen Gruppen von »Armen« konnen durchaus Konflikte bestehen, die eine
naive Umsetzung cincr »Option fiir die Armen« problematisch und ideologieanfallig
machen. Dass man »die Armen« keinesfalls mehr durch ihren 011 im Produktionsprozess
bestimmen kann, wird durch die Beobachtung deutlich, dass gerade jene besondcrs arm
sind, die aus den okonomischen Prozessen und der Globalisierung ausgeschlossen
bleiben. In manchen theologischen Ansatzen wird deshalb weniger von einer »Option fiir
die Armen« ais von einer »Option ftir die Ausgeschlosscnen« gesprochen (Schoenborn
1996). Da die Befreiungstheologie jedoch vom Grundsatz der Anerkennung der Wiirde
alter ausgeht, erscheint es problematisch, die Subjektc ais » Ausgcschlossene« und damit
doch noch »vom System her« zu denken, und nicht von deren eigenen Potenzialen her
(vgL Fornet-Betancourt 1997:378).

Doch damit nicht genug. Die Armen haben noch ganz andere Gesichter, weshalb
spezifisch indianische theologische Ansatze entstanden sind (vgL Suess 2001; Wagua
1997) und eine »Option fiir die Anderen« eingeklagt wurde. Denn es war nicht mehr zu
Ubersehen, dass die besondere Unterdruckung der Indfgenas eben nicht nur von ihren
soziookonomischen Bedingungen her verstanden werden kann, sondcrn das Problem der
kulturellen Differenz eine entscheidende Rolle spielt. Dabei kommcn hier zwei Aspekte
zusammen: der Protest gegen Fonnen ethnischer Diskriminierung und das thcologische
Anliegen der Inkulturation des christlichen Glaubens in indigenen Kulturen (vgl. Lien-
kamp/Lienkarnp 1997), was zu interessanten Vergleichcn zv.:ischen der Theologie der
Befreiung und der Pluralistischcn Religionstheologie gefi.ihrt hat (Garay 2003). Der
Ansatz der Befreiungstheologie verlangt »eine konsequentere dialogische Grundhaltung
gegenuber anderen Rcligioncn« (Fornet-Betancourt 1997:377).
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Ahnliche Griinde flihrtcn zur Entstehung von Befreiungstheologien aus der Perspck-
ti ve der Frauen, deren Situation eben durch die Geschlechterdifierenz rnindestcns ebenso
bestimrnt wird wie durch ihre Stellung in den sozio-okonomischen Strukturen (vgl. z.B.
Lucchetti Bingemcr 2002; Gebara 1995; T.imez 1997; Aquino 1997; Eckholt 2000;
Azcuy 2003 ) Die besonders kreati ven Ansatze rei chen von einer vorsichtigen »Befreiungs-
theologic aus der Perspektive von Frauen« liber indianische und afroamerikanische
feministische Befreiungstheologien bis hin zu ganzheitlich orientierten oko-feministi-
schen Ansatzen, die die Befreiung der Natur ais wichtiges Anliegen integrieren.

Der Befreiungskampf von Frauen ist ein anderer ais der der Indfgenas oder der
soziookonomisch Armen, aber zugleich konncn sich die Unterdri.ickungsstrukturen
vielfach iiberlagern. »Die indigencn Volker werden ihre Freiheit nicht von den
Afrobrasilianern, die Afrobrasilianer nicht von den Arbeitern, die Frauen nicht von den
Mannem und die Landlosen von decn Obdachlosen ais Geschenk erhalten.« (Suess
2001 :262) Es geht also letztlich »um eine Hermeneutik, welche die Pluralitat in der Optik
der Unterdri.ickten zur Sprache bringe« (Fornet-Betancourt 1997). Deshalb muss man
sich »von der Vorstellung der Einheit der Unterdri.ickten in einem globalcn Befreiungs-
kampf verabschieden«. Die Einheit der Unterdriickten kann nur noch ais Solidaritat i.iber
untereinander differcnte Handlungshorizonte gedacht werden (ebd.:375).

Weitcrhin lebendig sind die Kirchlichen Basisgemcindcen, auch wenn sie eine
Minderheit in Kirche und Gesellschaft bilden (Mettc 2001 :39). In Brasilien (Teixeira
2002; Weber 1998) treffen sich regelmal3ig Dclegierte von Basisgemeinden aus dem
ganzen Land zu einer »interekklesialen Begegnung«, die einer breiten Offentlichkeit
bewusst macht, wie viele Menschen sich hicr engagieren (Kirchliche Basisgemeinden
Brasiliens 2002). Zunehmend wird dabei der okumenische Dialog und die Begegnung
mitnicht-christlichen Religioncn (»Makro-Okumene«) gepflegt. Auch die Basisgemeinden
haben einen Prozess durchgemacht, der sie zur Beschaftigung mit einer gro8eren Vielfalt
an Themen geflihrt hat. Sehr unterschiedlich sind die Anspri.iche, die sie mit ihrem Modeli
des Kirche-Seins verbinden. Zwar gibt es in ihnen ein starkes kirchenkritisches Potenzial,
vor allem hinsichtlich der Rolle der Hierarchie, des Zolibats und der Beteiligung von
Frauen. Zugleich haben sich die meisten Basisgemcinden aber von dem Anspruch
verabschicdct, »das« Mode]] ei ner zukiinftigen Kirche zu sein. Und aufgrund sowohl der
politischen wie der religiosen Differenzierung wird es zunehmend schwieriger, in ein und
derselben kleinen Gruppe sowohl ein gemeinsames religioses Bekenntnis zu praktizieren
wie an einer konkreten gemeinsamcn politischen Praxis festzuhalten.

Ftir eine Politik in Richtung von mehr sozialer Gerechtigkeit, mehr Gerechtigkeit
zwischen den Kulturen und den Geschlechtern sind eine Vielzahl von Basisbewegungen
Voraussetzung, die die Interessen der Benachteiligten organisieren und artikulieren, sie
ais moralisch legitim ausweisen und im zivilgesellschaftlichen Raum mit moralischer
Autoritat und politischer Macht zur Sprache bringen. Die Armen in ihrer Pluralitat
mtissen selbst Subjekte gesellschaftlicher Veranderung werden. Christen sind von ihrem
eigenen Selbstverstandnis her aufgefordert, sich an diescr »Politik« zu beteiligen, die
Prozesse der Subjektwerdung der Armen solidarisch zu untersti.itzen und diese Praxis ais
Glaubenspraxis zu begreifen. Nichts anderes als die theologische Reflexion der Glaubens-
praxis von Christen in diesen Basisbewcgungen ist heute und in Zukunft die bleibende
Aufgabe der Befreiungstheologie, die dafiir aus ihrer eigenen Tradition entscheidende
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Lernerfahrungen mitbringt. Sic setzt einen undogmatischen Pragmatismus frei, der den
Besonderheiten eines jeden einzelnen Landes gerccht werden kann, jedoch den »trans-
zendenten<< Horizont nicht aus dem Auge verliert. Die Armen auf der ganzen Welt
brauchen die Befreiungstheologie heute mehr dennje. Aber auch die Kirche selbst -und
das ist wahrscheinlich »der heikelste Punkt der gesarnten Befreiungstheologie« (Moltmann
1995) - braucht sie, um sich selbst immer wieder zu rcformieren, weil sie nur so
glaubwilrdig allen Menschen ihre BOlschaft verkiinden kann.

Religioser Pluralismus

In den vergangenen Jahren hat die katholische Kirche Lateinamerikas in einem rasanten
Prozess Glaubige an >>protestantische Sekten« verloren. Viele der Konvertiten sind
katholisch getauft und werden ais Katholiken gezahlt. Da viele gleichzeitig Veranstaltun-
gen anderer Konfessionen besuchen oder sogar eine multiple religiuse Identitat haben,
sind gcnaue statistische Angaben schwierig. Bezogen auf ganz Lateinamerika sprechen
Schatzungen von einem Anteil der Protestanten in Hohe von 12 bis 15 Prozent (Preston
1998:337f). In Brasilien gehoren nur nach 75 Prozent der Menschen zur katholischen
Kirche (Carranza 2002:327). Ih Mexiko sind es nach knapp 90 Prozent, in einigen
indianisch gepragten Bundcsstaaten aber teilweise schon weniger ais 80 Prozent (z.B. in
Chiapas). In Costa Rica, wo im Auftrag der Wisscnschaftlichen Arbeitsgruppe fUr
weltkirchliche Aufgaben der Deutschen Bischofskonferenz eine Fallstudie durchgefilhrt
worden ist (Bastian u.a. 2000: 195), ist der nicht-katholische Bevolkerungsteil auf 22
Prozent gestiegen. Dabei sind es nicht die seit dem 19. Jahrhundert in Lateinamcrika
gewachsenen protestantischen Kirchen der Lutheraner oder Reformiertcn, die den
grol3en Zulauf haben, sondern vor allem pfingstkirchliche Gruppen (vgl. ais sehr gute
Einfilhrung Pollak-Eltz 1998) oder auch, untcreinander mehr oder weniger vermischt,
afroamerikanische Kulte, Schamanismus, Revitalisierungen indianischer Riten (Mader
2002) und das breite Spektrum dcssen, was man als »New-Age«-Bewegung bezeichnen
kann. Viele der Pfingstkirchen wie etwa die »Universale Kirchc vom Reich Gottes« in
Brasilien oder die liber ganz Laleinamerika verbreitete » Asamblca de Dios« setzen auf
mediengerecht inszcnierte »Show-Gottesdienste« mit Zungenreden, personlichen
Bekehrungserzahlungen und »Wunderheilungen<<. Sic versprechen ihren Anhangern
nicht nur ci n Heil imJenseits, sondem bereits im DicsseitsGesundheit, bessereBezichun-
gen in der Familie, okonomischen Erfolg und durch »positives Denken« cinc leichtere
Bewaltigung des Alltags (vgl. Carranza 2002). Von den Sozialstrukturdaten her findet
man die »Pfingstler« vor allem in den Vorstadten unter den Migranten, die durch ihre
Zugehorigkeit zu einer Pfingstgemcindc inei ner frernden Umwelt e nen ges soziales Netz
organisieren konnen, und vielfach auch unter kulturell verunsicherten, aber nicht apathi-
schen indigenen Bevolkerungsgruppen in benachteiligten landlichen Rcgionen (Stoli
1990). Insgesamt gehoren die Anhanger der Pfingstbewegung nicht zu den Armsten,
sondern zu denjenigen Bcviilkerungsgruppen, die einen beschcidenen wirtschaftlichen
Aufschwung erfahren haben, der auch mit ihrem Religionswcchsel zu tun haben kann,
ohne dass man glcich in anachronistischer Weise Weber'sche Thesen zum Zusammen-
hang von Kapitalismus und protestantischer Ethik besttitigt schcn muss. Die erwahnte
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Fallstudie zu Costa Rica hat ergeben, dass es unter den Anhangern der Pfingstgemeinden
»eine hohere Innovationsbereilschaft [gibt], gepaart mit einer geringeren Zukunftsangst
und einer starker ausgepri:igten Disposition, die Risiken von Veranderungen auf sich zu
nehmen<< (Bastian u.a. 2000: 196)

Die neuen rcligiosen Gruppierungen sind insbesondere fiir Frauen attraktiv, nicht
weil sie ein cmanzipatorisches Frauenbild transportierten (das Gegenteil ist mcist der
Fall), sondern weil sie sich speziell um Frauen bemiihen, ihnen durch di verse Angebote
das Leben crleichtern und die von ihnen propagierte Alltagsethik (Alkoholverbot,
cheliche Treue, Kritik am »machismo«) zu mehr Partnerschaft in der Ehe, insbesondere
eincr hoheren Verantwortungsbereitschaft der Manner beitragt (vgl. Brusco 1995).
Manche fragen sich zudem, ob der emotional aufgeladene Gottesdienst, der von
charismatischen religiosen Fiihrcrpersonlichkeiten (»pastores caudillos«) geleitet wird
und mit moderner rhythmischer Musik unterlegt ist, weiblichen Bediirfnissen starker
entspricht (manchmal ais >>Julio-Iglesias-Syndrom« bezeichnct) ais die oft in Routine
erstarrte, traditionelle katholische Liturgie.

Ein weiterer, wichtiger Faktor ist das Bestrebcn der Pfingstgemeinden, in den
modemen Massenmedien priisent zu sein. Die mediale Aufmerksamkeit den »Fernseh-
kirchen<< gegeniiber unterstiitzt zugleich die Attraktivitat der Veranstaltungen und zicht
zusatzliche Teilnehmer/innen an. Massenveranstaltungen in groBen Kinosalen oder
Stadien lassen sich eben besonders mediengerecht inszenieren. Ober die Mcdienprasenz
vemctzen sich die Pfingstgemeinden wcltweit. Weltbekannte Prediger werden eingela-
den, umgekehrt erhalten Prediger ihre Ancrkennung vor Ort durch Einladungen aus dem
Ausland (Bastian u.a. 2000:264f).

Von »progressiver« Seite wurden die »Sekten« in den 1980cr-Jahren pauschal mit
den Interessen des »US-Imperialismus« und der jeweiligen nationalen Oberschicht in
Verbindung gebracht. Tatsachlich hatte das vielziticrte »Dokument von Santa Fa< 1980
die Forderung der y>Sekten« als Mittel gegen die Theologie der Befreiung empfohlen.
Solche »Verschworungstheorien« reichen aber nicht aus, das Phanomen zu erklaren
(Strobele-Gregor 2002:55), auch wenn i ihnen ein Kornchen Wahrheit steckcn mag,
Jedenfalls sind die protestantischen Gruppen, die sich besonders dynamisch entwickeln,
von den USA weitgehend unabhangig, verliigen liber ein autochthones Personal und
entwickeln sich in ahnlicher Weise in Afrika und manchen Landem Asiens. lhr Erfolg ist
am besten dadurch zu erklaren, dass sic in einer Situation eines multireligiosen Super-
marktes, der durch gesellschaftliche Modernisierung entsteht, und dank eines neuen
wreligiosen Untemehmertums« charismatischer Pastorcn die Bediirfnisse der Menschen
eben am direktesten befriedigen. Auw/3erdem konnen diese Gruppen Menschen, die sich
zu religiosen Aufgaben berufen fiihlen, sehr flexibel ein Beti:itigungsfeld einraumen, in
dem sie Besti:itigung erfahren. Die »Bekehrung« fiihrt bei vielen Glaubigen tatsachlich zu
einem anderen Verhalten im Alltag. Das Alkoholverbot fiihrt zu besseren Beziehungen
zwischen Eheleuten und hoherer beruflicher Leistungsfahigkeit. Das hinsichtlich der
Arbeitsdisziplin positive Image mag ihnen auf dem Arbeitsmarkt hoherc Chancen
sichern. Die Vcrsprechungen einer )>Thcologie des Wohlstands« oder einer » Theologie
des Reichtums« erweisen sich damit in vielen Fallen nicht als leer; die Bekehrung erfahrt
einc nachdri.ickliche Bestatigung durch entsprechende Alltagserfahrungen. Dank der
groBen Nahe zum Alltag der Menschen grei fen die neuen religiosen Stromungen gezielt
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Elemente der lateinamerikanischen Volksreligiositat auf, in deren Rahmen Vorstellun-
gen von Damonen und Geistern verbreitet sind. Die vielen Heilungen und Exorzismen
stchen in Bezug zu el ner lateinamerikanischen Lebens- und Denkweise, die man als eine
»Kultur des Wunders« bezeichnen kann (Bastian u.a. 2000:259).

Ob Angehorige der neuen religiosen Gruppen politisch konservativer sind oder nicht,
ist umstritten. Viele engagieren sich gegen Abtreibungen, Homosexualitat oder Kondo-
me und weisen einc gewisse Nahe zu fundamentalistischen Positionen auf, wie sie auch
in der katholischcn Kirche vertreten werden. Eine solche Retraditionalisierung ist
konfessionsi.ibergreifend und ein Tcil cincr weltweit zu beobachtenden »fundamentalis-
tischen Erneuerung der Religion« (Riesebrodt 200 I). Es ware aber weit gefehlt, wol lte
man jegliche neureligiose Stromungen als »fundamentalistisch« bezeichnen. Am Bci-
spiel Costa Rica konnte festgestellt werden, dass die Mitgliedschaft in Pfingstgemeinden
nicht zu konservativen politischen Positionen fohrt. »Die politischen Ansichten und
Wahlabsichten sowie das Partizipationsverhalten von Pfingstlern unterschieden sich
nicht von denen der katholischen Bevolkerungsmehrheit.« (Bastian w.a. 2000: 199, vgl.
Bergunder 2000: 19-22)

Seitens der katholischen Kirche reagiert man schrunterschiedlich aufdas Phanomen.
Erstaunlich ist, dass viele pastorale Mitarbcitcr sehr wenig liber die neuen religiosen
Gruppen wissen (Bastian u.a. 2000:91, 95). Vielfach wird die Herausforderung noch gar
nicht wahrgenommen. Es mi.isste die katholische Kirche zutiefst bcunruhigen, dass sie
geradc religic.ls besonders engagierte Personen verliert. Viele Konvertiten ftihren ihren
Austritt darauf zuri.ick, dass sie in ihrem Engagement zu wenig ernst genommen worden
seien (Bastian u.a. 2000:300).

Die gangigen Verschworungstheorien und Verteufelungen verstellen den Weg zur
notwendigen Selbstkritik. In cincm Gesprlich erzahlte mir ein katholischer Priester im
Gestus moralischer Emporung, die »Sektcn« wtirden die Menschen manipulieren und sie
an sich binden, indem sie syrpathisches, kommunikatives und in der Nutzung von
Medien speziell geschultes Personal einsctzten, indem sie lebendige, ansprechende
Gottesdienste feierten, den Menschen in konkretcn Notlagen unter die Arme griffen,
allen, die das wollten, Mitwirkungsmoglichkeiten in der Kirche einrilurnten und das
Leben der Menschen bis in den Alltag hinein (z.B. durch das Alkoholverbot) bestimmen
und ihnen eine emotionale Heimat geben wurden. Diesern Pricster war nicht bewusst,
<Jass ereinc pastorale Praxis beschrieb, von der die katholische Kirche manches zu Jemen
hatte, um eigene traditioncllc Gewohnheiten, stane Strukturen, mangelnde Partizipations-
moglichkeiten und fehlende Nahe zum Alltag der Menschen zu Oberwinden. Auch
Anhanger der Theologie der Befrciung mi.issen sich fragen lassen, ob sie nicht bestimmtc
Aspekte religiosen Lebens vernachlassigt haben. Doch gibt es in der katholischen Kirche
viele, die Defizite erkannt haben und auf mehr Partizipation, mehr theologische Bildung
der Laien und gro/3ere Lebensnahe setzen. Dort, wo die Basisgemeinden stark sind,
scheint der Zulauf zur Pfingstbewegung nicht so massiv auszufallen - auch ftir kon-
servativere Bischofe Anlass, die Forderung von Basisgemeindcn in neuemLicht zu sehen
(vgl. Bastian u.a. 2000:93, 95, 307). Andere kirchliche Gruppen versuchen, die Pfingst-
bewcegung katholisch zu vereinnahmen und fordem die charismatischc Erneuerung,
handeln sich dadurch aber vielfach innerkirchliche Konflikte um liturgische Forrnen und
dogmatische Fragen ein.
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Sowohl soziologische wie theologische Debatten fuhren inzwischen zu einer vor-
sichtigen Neubewcrtung. Trotz vieler Kritik wird zumindest anerkannt, <lass die Pfingst-
bewegung im Kontext sozial rucksichtsloser und unvollstandiger Modemisierungs-
prozesse (Strobelc-Gregor 2002:43) wirkliche Bedi.irfnisse der Menschen aufgreift,
Raume hilfreicher sozialer Vernetzung schafft, die es ermoglicht, die sozio-okonomi-
schen Transformations- und Erosionsprozesse zu bewaltigen und flir Entwicklungen
offen ist, die ihre Glaubigen in zivilgesellschaftlichem Engagement fordert, anstatt nur
Weltflucht zu predigen (vgl. z.B. Bergunder 2000). Fiir Parker (1996) sind die neuen
religiosen Gruppen ein Indiz dafur, dass in Lateinamerika Modernisicrung eben in keiner
Weise mit Sakularisierung einhergehen muss, sondern sich neue Formen moderner
Volksreligiositat entwickeln, die mindestens als ambivalent anzusehen seien. Verschie-
dcne Autoren sehen sehr deutliche Parallelen zwischen Basisgemeinden und »Sckten«
(Self 2000) oder verweiscn darauf, dass die Grenzen zwischen Basisgemeinden und
charismatischer Erneuerung in der katholischen Kirche flief3end geworden seien (Ahrens
2002: 113). Es gibt eincn Prozess der Rezeption befreiungsthcologischen Denkens in der
Pfingsttheologie (Sepulveda 2000). Inzwischen wachst zaghaft sowohl auf protestanti-
scher wie auf katholischer Seite die Bercitschaft zu einem echten Dialog (Bergunder
2000:28-30).

Katholische Kirche und politische Macht

Nach wie vor genief3t die katholische Kirche in Lateinamerika, anders ais in Westeuropa,
ein hohes Ansehen. Bei Umfragen schneidet sic sehr gut ab, ahnlich wie interessanterwei-
se die Presse, wahrend Politik, Polizei und Justiz sehr wenig Vertrauen genieBen. Leider
wird diese starke Stellung der Kirche in der Forschung wenig beachtet. So konnte die
Arbeitsgemeinschaft Deutsche Lateinamerika-Forschung 1997 ihre Jahrestagung zum
Thema »Zivilgesellschaft« durchftihren, ohne dass ein einziger Beitrag sich mit dem
Thema Kirche und Religion beschaftigt hatte (Hengstenberg/Kohut/Maihold 2000). Nur
Luis Inacio Lula da Silva bekanntc sich in seinem Vortrag zur Bedeutung der Befreiungs-
theologie, der »Pastoral da Tema<< und der stark von der katholischen Kirche mitge-
tragenen Bewegung der Landarbeiter ohne Land (Lula 2000). Brasilien ist ein gutes
Beispiel ftir die sptirbaren Folgewirkungen eincs fortschrittlichen Katholizismus (vgl.
Whitaker 2002; Burdick 2002). Offizielle Stellungnahmen von Bischofskonferenzen in
ganz Lateinamerika i.ibcrraschen immer wieder durch ihren kritisch-prophetischen
Charakter. Sie beschaftigen sich mit der Armutsproblematik, den Menschenrechten, den
Gewaltproblemen, der Korruption und in letzter Zeit zunehmend mit Migrationsfragen.
Das mutige Eingreifen der Kirche fordert heute noch Opfer. So wurde z.B. 1998 in
Guatemala WeihbischofJuan Gerardi ermordet, zwei Tage nachdem er den Bericht einer
von der Kirche eingerichteten Wahrheitskommission der Offentlichkeit vorgestel It hatte.
Aus Platzgriinden kann ich hier nur exemplarisch an zwei Landem diese zivilgesell-
schaftliche Bedeutung der katholischen Kirche skizzicren. Auf der Basis bereits vorlie-
gender Studien wahle ich Bolivien und Mexiko.

Der starke Einfluss der katholischen Kirche Boliviens ist besondcrs im Zusammen-
hang mit der Debatte urn die Auslandsverschuldung deutlich geworden (zum Folgenden
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Kruip 200 1). Schon flither war in kirchlichen Kontexten eine durchgreifende Entschul-
dung der Entwicklungslander gefordert worden. Der Papst halle in seinem Schreiben
Tertio Mil leni o Adveniente einen solchen Schuldenerlass angeregt (Nr. 50-51) unddamit
vielen entsprechenden Initiativen Riickhalt gegeben. In Bolivien wurde 1998 von der
katholischen Kirche die Kampagne »Jubeljahr 2000« mit der Forderung nach einem
Schuldenerlass initiiert. Schnell schlossen sich viele Organisationen an, und binnen
kurzer Zeit kamen 420 OOOUnterschriften zusammen. Der Appell richtete sich nicht nur
an die Regierenden im Norden, sondern auch an die eigene Regierung, bei der eine
armutsorientierte Verwendung der frei werdenden Mittel angemahnt wurde.

Beim Kol ner Weltwirtschaftsgipfel und bei der Jahrestagung von IWFund Weltbank
1999 wurde dann tatsachlich eine Entschuldungsinitiative (HIPC 1Il) beschlossen, die
unter bestimmten okonomischen Voraussetzungen den armsten der hoch verschuldeten
Linder eine Entschuldung anbietet, wenn die Zivilgescllschaft bei der Erarbeitung,
Kontrollc und Fortsetzung eines Armutsbekampfungsprogramms beteiligt wird.

In Bolivien machten es die Erfahrungen mit der Kampagnc »Jubeljahr 2000<<
moglich, ein breites BUndnis gesellschaftlicher Organisationen unter Federfohrung der
katholischen Kirche zusammcnzufiithren. Mit dem Ziei, die Erarbeitung des Armuts-
bekampfungsprogramms nicht allein der Regierung zu tiberlassen, sondern einen mog-
lichst breiten Konsultationsprozcss zu initiieren, wurde im Dezember das »Forum
Jubeljahr 2000« einberufen. Tragende Saulc fiir die Organisation war die Kommission
fUr Sozialpastoral der bolivianischen Bischofskonferenz. Neben dem Armutsbekiimpfungs-
programm sollte var allem ein Modeli fiireinc zivilgesellschaftliche Kontrolle (»Control
Social«) von Parteien, staatlicher Verwaltung und Regierung entwickelt werden.

Der Konsultationsprozess kulminierte im »Nationalen Forum Jubeljahr 2000« im

April 2000 in La Paz. Mit insgesamt 4 OOOI'eilnehmern von ca. 800 Organisationen war
das »Forum Jubeljahr 2000« der in der Geschichte Boliviens groBte Dialogprozess dieser
Art. Ais Ergebnis wurde schon im Mai ein Text publiziert, der die wesentlichen
Forderungen zusammenfasst. Er enthalt Vorschlage for Gesetzesandcrungen, zur Steu-
erreform und zur Landfrage, geht also weit iiber eine Zusammenstellung von Einzelpro-
jekten oder ein in engem Sinn verstandcnes Armutsbekiimpfungsprogramm hinaus.
Angesichts der immer wieder beklagten Korruption und der Unzufriedenheit mit den
politischen Parteien sind detaillierte Fordcrungen fiir einen gesetzlich zu schaffenden
Kontrollmechanismus zum Zweck der Uberwachung der durch den Schuldenerlass frei
werdenden Finanzmittel wichtig.

Diese Forderung fand dann auch Eingang in das offizielle Armutsbekiimpfungspro-
gramm der bolivianischen Regierung. Die katholische Kirche wurde beauftragt, ein
Verfahren zu entwerfen und zn organisieren, nach dem diesc Kommissionen der
Sozialkontrolle besetzt werden. Inzwischen wurden entsprechende Gremicn und Orga-
nisationen geschaffen und funktioniercn trotz vieler finanzieller und politischer Probie-
me verhiiltnismaBig gut.

In Mexiko ist der katholischen Kircheein grot.kr Anteil am Demokratisierungsprozess
zu attestieren, der im Jahre 2000 mit der Abwahl der PRI und der Wahl von Vicente Fox
zum mcxikanischen Prasidenten einen Ziei- und Hohepunkt erreicht hat (zum Folgenden
Kruip 2000b). Seit den 1970er-Jahren hat eine mehr oder weniger befreiungstheologisch
ausgerichtete Kirche var allem in langfristiger Arbeit in Bildungsprojekten, in Basis-
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gemeinden, in der Forderung von Kooperativen und Nicht-Regierungsorganisationen
sowie der Mfentlichen Kritik gesellschaftlicher Missstilnde einen erheblichen Beitrag
dazu gelcistet, dass die Mcnschen selbstbewusster und politisch mlindiger wurden. In
vielen kirchlichen Projektcn wurde grolks Gewicht auf die Ausbildung christlicher
FUhrungspersonlichkeitcn flir Dasisorganisationen gelegt. Viele katholische Christen
engagicrten sich in zivilgesellschaftlichen Organisationcn, insbesondere bei den Grup-
pen, die die Abhaltung sauberer Wahlen kontrollierten. Sptitestens seit dem kirchlichen
Protest gegen den Wahlbetrug 1986 in Chihuahuagehorte der Kampf for Demokratie und
Einhaltung der Menschenrechte sowie die Kritik an allen Formen der Korruption zum
Standardrepelloirc kirchlicher Stellungnahmen. Die Bischofe lie/3cn sich von ihrer Kri tik
nur wenig dadurch abhalten, dass die PRI-Regierung mit einer rechtsstaatlichcn Rege-
lung des Staat-Kirche-Verhaltnisses durch eine Verfassungsanderung die kirchliche
Hierarchie flir die eigenen Zwecke der Legitimitatserzeugung einzuspannen vcrsuchte.
Am 25. Marz 2000, wenige Monate vor den Prilsidentschaftswahlen, traten die Bischofe
mit einem Hirlenwort unter dem Titel «Von der Begegnung mit Christus zur Solidaritat
mit allen«, dem bedeutsamsten Dokument seit Anfang der 1970er-Jahre, an die Offent-
lichkeit. Das Hirtenwort schlug neue Tone an: Beispielsweise wurden die beiden Helden
des Unabhangigkeitskrieges, die damals exkommunizierten katholischen Priester Hidalgo
und Morclos, durchaus positiv gewiirdigt. Wichtiger jedoch waren die AuBerungen zur
gegenwartigen Situation, die i ihrer Kritik an den bestehenden Verhaltnissen sehr
deutl ich ausfielen. Die Bischofe konstatierten einen dringenden Reformbedarfim Land.
Trotz guter makrookonomischer Daten gebe es immer noch eine zu gol3e soziale
Ungleichheit. Die Armut habe in den letzten Jahren noch zugenommen und die Vorteile
des Globalisierungsprozesses scien nur wenigen zugute gekommen. Die Bischofe
fordelten eine umfassende politische Partizipation aller und ein Wahlrecht, <ks endlich
den Wahlbctrug und die Ungleichheit der Chancen Uberwindet. Sie kritisierten den
immer noch verbreiteten Stimmenkauf und die EinschUchterungspraktiken, die zu einer
»Stimmabgabe aus Angst<< fiihrten. Immcr nach bestehc deshalb die Gefahr einer
vautoritUrcn Regression«. Sie betonten, <lass zu einem wirklichen Obergang zur Derno-
kratie auch die »reale Moglichkeit« eines Regierungswechsels gehiire - eine Text-
passage, die den Opposilionskandidaten nattirlich sehr gelegen kam und dementspre-
chend ausgeschlachtct wurde.

Auch nach den Wahlen von 2000 begleitet die katholische Kirche kritisch den Weg
ihres Landes. In einer Erklarung vom April 2002 wilrdigten die rnexikanischen Bischofe
die Neuregelung des Staat-Kirche-Verhaltnisses, wobei sie sclbst das Prinzip der Tren-
nung von Kirche und Staat bekraftigen, religiiisen Pluralismus akzeptierten und der
Selbstverpflichtung Ausdruck gaben, kiinftig aus einem grol3eren okumenischen Geist
leben zu wolien (B ischofe, Mcxiko 2002) Jilngst erregte ein gemeinsames Hirtenwort der
US-amerikanischen und der mexikanischen Bischofe Aufsehen, in dem die Kirchenver-
treter sehr deutlich for eine bessere Regelung der Migration zwischen beiden Landem,
insbesondere flir die Beachtung der Menschenrechte der Migranten eintraten (Bischofe,
USA, Mexiko 2003).

Zivilgesellschaftliches Engagement entsteht nicht aus dem Nichts, sondern braucht
Moglichkeiten der Ankniipfung an traditionelle Organisationsformen bzw. etablierte
Institutionen. Im Fall Lateinamerika geschah dies vielfach durch den institutionellen
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Rtickhalt der katholischen Kirche, die sich aus fii.iheren Bindungen an die herrschenden
Elitcn gel¢ht und auf eine praktische »Option fiir die Armen« eingelassen hatte. Beide
Beispiele zcigen, dass die katholische Kirche Eintluss hat und durch ihren Dienst an
positiven Entwicklungen mitwirkt. Sie zeigen aber auch, dass dies ihr selbst ais Organi-
sation nur begrenzt zugute kommt. Auch wenn viele Menschen die Kirche schiitzen und
viele politisch Engagicrte kirchlich sozialisiert sind, so unterscheiden sie <loch zusehends
zwischen ihrem Glauben und ihrem politischen Engagement, so <lass ein solches Wirken
der Kirche keine unmittclbaren Effekte auf die Rckruticrung von Mitgliedern bzw. eine
finanzielle Untersttitzung durch ihre Gliiubigen haben di.irfte.

Schluss

Die kurz dargestellten Veriinderungen der religiosen Landschaft in Lateinamerika sind
in den breitercn Horizont der Analyse augenblicklicher Trends der gesellschaftlichen
Veranderungsprozesse weltweit cinzuordnen, von denen auch Lateinamerika zuneh-
mend erfasst wird. Es wird heute kaum bestritlen, <ass sich <ks alte Siikularisiernngs-
paradigma tiberholt hat, Modernisierung also durchaus mit bestimmten Formen einer
Renaissance des Religiosen einhergehen kann (Minkenberg/Willems 2002). Diese kann
je nach Ausgangslage mit einem verstiirkten gesellschaftlichcn Engagement dieser
religiosen Bewegungen verbunden sein, so dass es zu dem Phiinomen einer Entpriva-
tisierung des Religiosen kommt (Casanova 1994 ) Modernisicrungsprozesse mit funktio-
naler Diffcrenzierung, Individualisierung und Pluralisierung der Lebensformen, vor
allem wenn dies mit massiver Migration und prekiiren sozialen Situationen verbunden ist,
erzeugen Probleme der Identitiitskonstitution der Individuen, die diese zu einer intensi-
ven Suche nach Identifikationsmoglichkeiten zwingen. Da religiose Differenzen sich
besonders zur Formulierung und Inszenierung individueller Identitat eignen, tiberrascht
es nicht, dass auf sie zurUckgegriffen wird. Freilich vollzieht sich dabei eine Umstellung
von Religion ais Einheitssemantik auf die Nutzung religioser Symbolik ais Differenz-
semantik. Damit mtissen dann gerade die groBen, etabl ierten religiosen Institutionen wie
die katholische Kirche Schwierigkeiten haben, weil sie in ihren Strukturen und ihrer
Dogmatik noch aufEinheitssemantiken abstellen. Injedem Fall fiihrt diese neue Religions-
produktivitat zu Formen des Synkretismus, die in der ldcntitiit von Individuen und
Gruppen hochst Disparatcs zusammenbinden und so zu neuen kulturellen Formen
fiihren. Bastian u.a. (2000:266[) ordnen die neuen protestantischen Gruppen explizit den
von Garcfa Canclini (1990) als »hybride Kulturen« benannten Phanomenen zu.
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