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Jorg Haustein

Die Pfingstbewegung als Alternative zur Sékularisierung?

Zur Wahrnehmung einer globalen religiosen Bewegung des
20. Jahrhunderts

Die Pfingstbewegung gilt als eine wichtige Ausdrucksform des weltweiten Christentums
der Gegenwart, und daher wird ihr Wachstum in den letzten Jahrzehnten vermehrt als
Beleg gegen die Sékularisierung angefiihrt. In der »Encyclopedia of Religion and Socie-
ty« heiit es zum Beispiel dass das rapide Wachstum der Heiligungs- und Pfingstbewe-
gungen in den USA »eine empmsche Herausforderung fiir die mechanistischen Sakulari-
sierungstheorien« darstelle.! In dhnlicher Weise nennen die Rehglonssozwlogen Donald
Miller und Tetsunao Yamamori den von ihnen beschriebenen progresswen und sozial
engagierten Zwelg der Pfingstbewegung einen weiteren »Nagel in den Sarg der Sékula-
risierungstheorie«.” Fiir den in Harvard lehrenden Theologen Harvey Cox wurde die aka-
demische Wendung von der Sakularisierungstheorie zur Pfingstbewegung sogar zu einem
Lebensthema. Im Jahr 1965 schrieb er den Bestseller »The Secular City«’, in dem er den
Kirchen empfahl, die Sékularisierung als Handeln Gottes in der Welt willkommen zu
heilen. Ein »Zeitalter der volligen Religionslosigkeit« ddimmere heran und es wére »nie-
mand[en] geholfen, wenn wir an unseren religidosen und metaphysischen Versionen des
Christentums hangen bleiben in der térichten Hoffnung, daB3 eines Tages Religion und
Metaphysik wieder ein Comeback feiern werden«.* Genau 30 Jahre spiter aber feiert Cox
genau dieses »Comeback« in seinem Buch mit dem Titel »Fire from Heaven: The Rise of
Pentecostal Spirituality and the Reshaping of Religion in the Twenty-First Century«. Er
gesteht im Vorwort ein, dass er womdglich zu »jung und leicht zu beeindrucken gewesen«
sei, als er die rehglonssozmloglschen Prognosen vom Ende der Religion »allzu leicht ge-
schluckt« habe.” SchlieBlich seien diese nicht eingetroffen, im Gegenteil, eine globale Re-
naissance der Religion sei im Kommen, fiir die das Wachstum der im Buch beschriebenen
Pfingstbewegung ein besonders dramatisches Beispiel sei. Auch diese Publikation wurde
ein Bestseller.

Was hat es mit diesen Behauptungen auf sich? Ist die Pfingstbewegung tatsdchlich zu
einer Alternative der Sékularisierung herangewachsen oder sind solche Urteile eher ein
Beispiel fiir die Wechselhaftigkeit soziologischer und theologischer Trends? Die folgen-
den Uberlegungen werden dieser Frage nachgehen und versuchen, das Verhiltnis von
Pfingstbewegung und Sdkularisierung nidher zu bestimmen. Fiir ein allgemeines Ver-
stindnis ist zunéchst ein knapper historischer und theologiegeschichtlicher Uberblick
tiber die Pfingstbewegung angezeigt, gefolgt von einer Erdrterung der verfiigbaren statisti-
schen Belege fiir ihr Wachstum. Aufgrund der hierbei erkennbaren Differenzen zwischen

1 David Yamane, Pentecostalism, in: William H. Swatos (Hrsg.), Encyclopedia of Religion and
Society, Walnut Creek, CA 1998, S. 357-360, hier: S. 358.

2 Donald E. Miller/Tetsunao Yamamori, Global Pentecostalism. The New Face of Christian Social
Engagement, Berkeley 2007, S. 38.

3 Harvey Cox, The Secular City. Secularization and Urbanization in Theological Perspective, Lon-
don 1965, S. 13. ]

4 Zit. nach der deutschen Ubersetzung: Harvey Cox, Stadt ohne Gott?, 4. Aufl., Stuttgart 1968 (zu-
erst 1966), S. 13.

5 Harvey Cox, Fire From Heaven. The Rise of Pentecostal Spirituality and the Reshaping of Re-
ligion in the Twenty-First Century, London 1995, S. XVI.
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Europa und der iibrigen Welt wird die Rolle von Migrationskirchen bei der Ausbreitung
der Pfingstbewegung zu diskutieren sein, bevor in einem letzten Teil die verschiedenen
Einzelbeobachtungen einer theoretischen Reflexion zugefiihrt werden, im Zuge derer die
Grundideen zentraler Sékularisierungstheorien ins Verhéltnis zur Pfingstbewegung ge-
setzt werden.

L ]?IE PFINGSTBEWEGUNG: EIN HISTORISCHER UND THEOLOGIEGESCHICHTLICHER
UBERBLICK

Die Pfingstbewegung steht in der Tradition der angloamerikanischen Erweckungsbewe-
gungen des 18. und 19. Jahrhunderts, deren theologische Konturen sich mit den Begrif-
fen »Bekehrung«, »Heiligung«, »Heilung« und »Endzeiterwartung« umreiBen lassen.’
Die innerliche Erfahrung einer personlichen Bekehrung wurde bereits vom Methodismus
zentral betont, der darin Elemente pietistischer Frommigkeit aufnahm. Die Bekehrun
wurde zudem als Befdhigung zu einem heiligen und siindenfreien Leben verstanden’,
woraus in der sogenannten Heiligungsbewegung die Lehre des »zweiten Segens« erwuchs,
die jedoch vom Methodismus gegen Ende des 19. Jahrhunderts zunehmend ausgegrenzt
wurde. Der christliche Heilsweg, so nahm man in der Heiligungsbewegung an, sei nicht
mit der Bekehrung abgeschlossen, sondern bediirfe noch der zusitzlichen Erfahrung eines
plétzlichen Heiligungserlebnisses, das in besonderer Weise zu einem vollkommenen und
missionarisch aktiven christlichen Leben befdhigen solle. Die Heiligungsbewegung wur-
de zu einer wichtigen theologischen Stromung des volkstiimlichen Christentums in den
USA, die sich in missionarischen Versammlungen schnell verbreitete und ab den 1870er
Jahren auch breite Schichten Englands ergriff.

Die mit diesen Erweckungsbewegungen verbundene Ausbreitung von Mission und so-
zialer Arbeit wurde zunéchst als Vorbotin des christlichen Millenniums verstanden, des
in der Bibel erwihnten tausendjihrigen Friedensreichs unter Jesu Herrschaft.® Unter dem
Eindruck des Amerikanischen Biirgerkriegs verschob sich diese Endzeiterwartung je-
doch vom Handeln der Kirche weg und hin zur Vermutung einer plotzlichen Wiederkehr
Jesu Christi, die das tausendjdhrige Friedensreich einliuten werde.” Die Naherwartung
Christi wiederum wurde zum Motor der weltweiten Missionsbestrebungen dieser Chris-
ten'’, denn man glaubte, dass nur noch wenig Zeit bleibe, um der ganzen Welt das Evan-
gelium zu verkiindigen. Statt der organisierten Missionsgesellschaften gewann nun das
Paradigma der Glaubensmissionen die Oberhand, die gestiitzt auf private Freundeskreise
und ohne denominationelle Bindungen Mission im Ausland betrieben.'' Diese meist nach

6 Vgl. zu Folgendem vor allem Donald W. Dayton, Theological Roots of Pentecostalism, Metu-
chen 1987.

7 John Wesley, der Begriinder des Methodismus, schloss die Beschreibung seiner Bekehrungser-
fahrung mit den folgenden Worten: »After my return home, I was much buffeted with tempta-
tion; but cried out, and they fled away. They returned again and again. I has often lifted up my
eyes, and He »sent me help from His holy place<. And herein I found the difference between
this and my former state chiefly consisted. I was striving, yea, fighting with all my might under
the law, as well as under grace. But then I was sometimes, if not often, conquered; now, I was
always conqueror.«; John Wesley, Tagebucheintrag vom 24. und 25. Mai 1738, in: Percy Living-
stone Parker (Hrsg.), The Journal of John Wesley, Chicago 1951 (zuerst London 1902), S. 29.

8 Vgl. Offenbarung 20, 4-7.

9 Vgl. D. William Faupel, The Everlasting Gospel. The Significance of Eschatology in the De-
velopment of Pentecostal Thought, Sheffield 1996, S. 91-114.

10 Vgl. Allan H. Anderson, Spreading Fires. The Missionary Nature of Early Pentecostalism,
London 2007, S. 25-27.

11 Vgl. Klaus Fiedler, Ganz auf Vertrauen. Geschichte und Kirchenverstindnis der Glaubensmis-
sionen, Gieflen/Basel 1992.
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dem Modell von Hudson Taylors China Inland Mission gestalteten Initiativen formten
weltweite Netzwerke durch ihre Ausbildungszentren, Zeitschriften und personliche Kor-
respondenz und bildeten so eine wichtige Basis fiir die schnelle Verbreitung der Pfingst-
bewegung. '

Als letzte wichtige Bewegung in diesem Milieu ist schlieBlich die Heilungsbewegung
zu nennen, die sich von dem wiirttembergischen pietistischen Pfarrer Johann Christoph
Blumhardt herleitete. Aufgrund der Berichte von iibernatiirlichen Heilungen und Exor-
zismen in Blumhardts Seelsorge- und Heilungszentrum in Bad Boll wuchsen dhnliche
Heilungszentren und -evangelisten in den USA heran, insbesondere im Spektrum der Hei-
ligungsbewegung und der Glaubensmissionen.

Vor diesem Hintergrund wird es verstindlich, dass bestimmte Konzepte der Taufe mit
dem Heiligen Geist, Zungenrede und missionarischer Dringlichkeit populdr werden konn-
ten, die ein Heilungsevangelist namens Charles Fox Parham entwickelte. Parham griindete
mehr oder weniger erfolglos kleine Bibelschulen, in denen er eine Anzahl Anhinger sam-
melte und unterwies. Er ging mit einem kleinen Fliigel der Heiligungsbewegung davon
aus, dass es zum vollkommenen Christsein noch eines »dritten Segens« bediirfe, ndmlich
der Taufe im Heiligen Geist, wie sie die Pfingsterzédhlung des biblischen Buchs der Apos-
telgeschichte beschreibt. Wie im Pfingstereignis selbst sollte diese Geisttaufe mit plotz-
licher Zungenrede einhergehen, was Parham als einen geistgewirkten Erwerb einer oder
mehrerer Fremdsprachen verstand. Durch geistgetaufte Christen sollte somit eine neue
Qualitit der Mission moglich werden, die nicht mehr auf langwierigen Sprachenerwerb
angewiesen sei und die Welt effektiv auf Christi nahe Wiederkunft vorbereiten konne."

Es war jedoch nicht Parham, der diesen Ideen zu weiterer Popularitit verhalf, sondern
einer seiner Schiiler, William J. Seymour."* Seymour, ein Sohn freigelassener Sklaven,
hatte Parhams Lehren in einem seiner Bibelkurse kennengelernt und wurde kurz darauf
als Pastor einer kleinen Heiligungskirche in Los Angeles berufen. Dort angekommen,
sorgten seine von Parham libernommenen Thesen zur Geisttaufe sofort fiir einen Eklat.
Seymour wurde aus der Kirche ausgeschlossen, sammelte aber einen kleinen Kreis von
Unterstiitzern um sich, die Geisttaufe und Zungenreden zu praktizieren begannen. Das
zog die Aufmerksamkeit anderer Christen auf sich, die vor allem aus den Kirchen der
Heiligungsbewegung kamen. Die Gruppe begann zu wachsen und mietete ein Gebdude
in der Azusa Street, die der nun einsetzenden Bewegung ihren Namen gab. Die lauten
und turbulenten Treffen, die hier seit April 1906 téglich von zehn Uhr morgens bis spit
in die Nacht abgehalten wurden, zogen bald den Spott der weltlichen Presse auf sich, denn
sie hoben zahlreiche Konventionen auf."> Die Gottesdienste unterstanden keiner liturgi-
schen Leitung, sondern man betete spontan und simultan, sang in unverstandlichen Zun-
gen, Menschen knieten, sprangen, sanken zu Boden, Frauen und Ménner umarmten sich,
und, mehr noch, sogar die »color line was washed away in the blood«, wie der Chronist
der Azusa Street, Frank Bartleman, spéter bemerkte. Bereits 50 Jahre vor der Biirger-
rechtsbewegung stiegen hier >Schwarze< und »Weille« zusammen in ein Taufbecken, und

12 Vgl. Michael Bergunder, The South Indian Pentecostal Movement in the Twentieth Century,
Grand Rapids, MI 2008, S. 4-11.

13 Vgl. Michael Bergunder, Mission und Pfingstbewegung, in: Christoph Dahling-Sander/Andrea
Schultze/Dietrich Werner u.a. (Hrsg.), Leitfaden Okumenische Missionstheologie, Giitersloh
2003, S. 200-219, hier: S. 204.

14 Das Verhiltnis zwischen dem >weillen< Parham und dem »schwarzen< Seymour und ihre Rollen
bei der Griindung der Pfingstbewegung wurden und werden kontrovers diskutiert; vgl. Walter
J. Hollenweger, Charismatisch-pfingstliches Christentum. Herkunft, Situation, 6kumenische
Chancen, Gottingen 1997, S. 33-36.

15 Vgl. Cecil M. Jr. Robeck, The Azusa Street Mission and Revival. The Birth of the Global Pen-
tecostal Movement, Nashville 2006.
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»Weile< empfingen von Afroamerikanern ihre Ordination. Auch wenn die Versammlung
der Azusa Street im Laufe der Zeit an Popularitit verlor, die pfingstliche Spontaneitit
nach und nach theologischen Erklirungen wich und selbst die Uberwindung der Rassen-
schranken nur wenige Jahre anhielt, sind die Berichte iiber diese Erweckung ein identi-
tatsstiftendes Paradigma der Pfingstbewegung geblieben.

Durch persénliche Korrespondenz und die Zeitschrift der Azusa Street Mission breitete
sich die Kunde von dieser Erweckung rasch weltweit aus. Der » Apostolic Faith«, wie die
Zeitschrift der Mission hieB, erschien erstmals im September 1906 mit der Uberschrift
»Pentecost Has Come!« und einer Auflage von 5.000 Stiick. Ein halbes Jahr spéter er-
reichte die Zeitschrift eine Auflage von 40.000 Exemplaren, die nicht nur in den USA,
sondern weltweit verbreitet wurden. Berichte {iber Erweckungsbewegungen in verschie-
denen Regionen der Welt, die zu einem groflen Teil als Zuschriften eingingen, wurden
abgedruckt, als Teil ein und derselben globalen pfingstlichen Erweckung gedeutet und so-
mit verstarkt, was der Azusa Street und ihrem Publikationsorgan in diesen ersten Jahren
die Funktion eines zentralen Knotenpunkts zukommen lie3. Hinter diesem raschen Erfolg
lag maBigeblich das weltweite Netzwerk der Glaubensmissionen und Heiligungsbewe-
gung, das auch die schnelle globale Ausbreitung der pfingstlichen Lehren eher erklért als
die von der Azusa Street ausgesandten Missionare. Zudem zogen die Azusa Street und
die von ihr inspirierten Versammlungen bald Besucher in hoher Zahl aus unterschiedli-
chen Léandern an, die dann die dort gewonnene Erfahrung in ihre Heimatkontexte trugen.

Dieser Prozess ldsst sich am Beispiel der frilhen deutschen Pfingstbewegung gut
nachvollziehen. Noch im Jahr 1906 kam der norwegische Methodistenpastor Thomas Ball
Barratt wihrend einer Reise in die USA mit pfingstlicher Lehre und Frommigkeit in Be-
rithrung, wahrscheinlich auf einem Treffen mit Azusa Street Missionaren in New York.'®
Nach seiner Riickkehr nach Christiania — dem heutigen Oslo — kam es zum Konflikt mit
der methodistischen Kirche und Barratt entschied sich daraufhin, die Kirche zu verlassen
und die unabhingige Filadelfia Kirke zu griinden. Diese Kirche wurde zum wichtigsten
nordeuropdischen Knotenpunkt fiir die frithe Pfingstbewegung. Hierhin reiste im Friihjahr
1907 Jonathan Paul, evangelischer Pfarrer und Vorstandsmitglied des Gnadauer Gemein-
schaftsverbands'’, der zur zentralen Leitungsfigur der friihen deutschen Pfingstbewegung
werden sollte. Zwei norwegische Missionarinnen kamen bald darauf nach Deutschland
und nahmen an Versammlungen in Hamburg sowie einer Erweckungskonferenz in Kassel
im Sommer 1907 teil. Insbesondere die ekstatischen Kasseler Versammlungen, die auf
Anraten der Polizei nach vier Wochen beendet wurden, fiihrten innerhalb der Gemein-
schaftsbewegung zu ersten Spannungen zwischen Befiirwortern und Gegnern der neuen
Lehre und Praxis. Zum endgiiltigen Bruch zwischen beiden Lagern kam es im Jahr 1909,
als in der sogenannten Berliner Erklarung die Pfingstbewegung von Teilen der Gemein-
schaftsbewegung als »nicht von oben, sondern von unten« bezeichnet wurde. Infolgedes-
sen wurde der von Jonathan Paul geleitete Miilheimer Verband als erste Dachorganisation
deutscher Pfingstler gegriindet. In der Folge dieser Ereignisse sorgte die Berliner Erkla-
rung fiir eine weitgehende Marginalisierung der Pfingstbewegung in Deutschland, die
durch die repressive Religionspolitik des >Dritten Reichs< und der DDR noch verstirkt

16 Vgl. Allan Anderson, An Introduction to Pentecostalism, Cambridge 2004, S. 84.

17 Der Gnadauer Gemeinschaftsverband geht auf Konferenzen der Gemeinschaftsbewegungen in
Deutschland zuriick, die ab 1888 in regelmifBligen Abstinden in Gnadau bei Magdeburg ab-
gehalten wurden. Die Gemeinschaftsbewegung versammelte iiberwiegend landeskirchliche
Christen und war vom Pietismus und vor allem von der Heiligungsbewegung beeinflusst. Zu
Gemeinschaftsbewegung und Gnadauer Verband vgl. Pau!l Fleisch, Die moderne Gemein-
schaftsbewegung in Deutschland, Bd. 1: Die Geschichte der deutschen Gemeinschaftsbewegung
bis zum Auftreten des Zungenredens (1875-1907), 3., verm. u. vollst. umgearb. Aufl., Leipzig
1912.
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wurde und bis heute nachwirkt.'"® Zudem konnte sich der Miilheimer Verband nicht als
Zentrum der Pfingstbewegung behaupten, sondern es etablierten sich mehrere Kirchen
und Kirchenverbiande in den folgenden Jahren. Anfinge einer organisatorischen Konso-
lidierung gelangen erst nach dem Zweiten Weltkrieg."

In den USA setzte dieser Prozess wesentlich frither ein, aber auch hier war es nicht
moglich, die pfingstbewegten Christen in einer Kirche zu sammeln. Bereits bestehende
Heiligungskirchen hatten sich der Bewegung angeschlossen und bestanden in ihren alten
Strukturen fort, so zum Beispiel die Church of God in Christ (gegriindet 1897), die grof3e
Teile der »schwarzen« Pfingstbewegung sammelte, und die Church of God (Cleveland,
gegriindet 1886). Die Azusa Street Mission verlor bald jegliche zentrale Rolle aufgrund
von Spaltungen und theologischen Streitigkeiten, auch die Rassentrennung setzte sehr
bald wieder ein. So entstanden zahlreiche Kirchen und Denominationen, die mit der
Azusa Street aufgrund personlicher Verbindungen in historischer Kontinuitét stehen, aber
organisatorisch nicht aus ihr hervorgegangen sind. Wichtige Kirchen aus dieser Zeit sind
die International Pentecostal Holiness Church (gegriindet 1911), die Assemblies of God
(gegriindet 1914), denen sich ein GroBteil der »weilen< Pfingstbewegung anschloss, die
antitrinitarische United Pentecostal Church (gegriindet 1927, Vorlauferorganisationen seit
1917), die von einer Frau geleitete Church of the Foursquare Gospel (gegriindet 1927)
und andere mehr.”’ Einige dieser Kirchen breiteten sich mit groBem Erfolg weltweit aus,
aber die Mehrzahl der Pfingstkirchen entstand aus lokalen Initiativen beziechungsweise
aus Missionsversammlungen, die in die Unabhingigkeit entlassen wurden.”!

In den USA entwickelte sich die Pfingstbewegung spétestens nach dem Zweiten Welt-
krieg von einem eher verspotteten Phdnomen zu einem etablierten Fliigel des amerikani-
schen Christentums, wobei sich gro3e Teile vor allem der »weillen< Pfingstbewegung dem
Evangelikalismus anschlossen.”” Etwa zur selben Zeit begannen Christen in den etablier-
ten Kirchen, Teile pfingstlicher Theologie und Praxis zu {ibernehmen, wie etwa Zungen-
rede, Heilungsgebete und die Suche nach einer besonderen Erfahrung des Heiligen Geis-
tes. Diese Initiativen werden tiblicherweise als charismatische Bewegung bezeichnet, die
sich ab den 1960er Jahren in groBeren Gruppen zu sammeln begann: in einer Episkopal-
kirche ab 1960, in der Katholischen Kirche ab 1967 und in der Presbyterianischen Kirche
ab 1970.% Zusitzlich entstanden kircheniibergreifende charismatische Jugendbewegun-
gen, wie die Jesus People, die die pfingstliche Frommigkeit weiter popularisierten. In

18 Zur Berliner Erklarung und ihren Folgen vgl. Verein fiir Freikirchenforschung, 100 Jahre Berli-
ner Erkldrung. Symposion des Interdisziplindren Arbeitskreises Pfingstbewegung und des Ver-
eins fiir Freikirchenforschung vom 27. bis 28.3.2009 in Erzhausen, in: Freikirchenforschung
19, 2010, S. 13-209.

19 Zu den Anféngen der Pfingstbewegung in Deutschland: Pau! Fleisch, Geschichte der Pfingst-
bewegung in Deutschland von 1900 bis 1950, Marburg an der Lahn 1983 (unter anderem Titel
zuerst 1957); Paul Schmidgall, Hundert Jahre Deutsche Pfingstbewegung, 1907-2007, Nord-
hausen 2008.

20 Vgl. Anderson, Introduction, S. 51-57.

21 Zur frithen weltweiten Mission der Pfingstbewegung vor allem Anderson, Introduction; ders.,
Spreading Fires.

22 Evangelikale gehorten urspriinglich zu den entschiedensten Gegnern der Pfingstbewegung, die
ja quasi auf ithrem Terrain entstanden war, und bei Weitem nicht alle Pfingstler verstehen sich
heute als Evangelikale. Zum zwiespiltigen Verhiltnis von Pfingstlern und Evangelikalen vgl.
Hollenweger, Charismatisch-pfingstliches Christentum, S. 217-227; Michael Hochgeschwen-
der, Amerikanische Religion. Evangelikalismus, Pfingstlertum und Fundamentalismus, Frank-
furt am Main 2007; zur theologischen Diskussion vgl. Terry Cross, Sind Pfingstler Evangeli-
kale? Eine Betrachtung der theologischen Differenzen und Gemeinsamkeiten, in: Freikirchen-
forschung 19, 2010, S. 114-138.

23 Vgl. Anderson, Introduction, S. 144-155.
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Deutschland wie auch in anderen européischen Léndern begann die charismatische Be-
wegung etwa zur selben Zeit: ab 1963 in den protestantischen Kirchen und in der Katho-
lischen Kirche ab 1971.%*

Mit der Entstehung der charismatischen Bewegung einher ging ein weiteres Phdnomen
pfingstlicher Ausbreitung und Fragmentierung, nimlich die Griindung neuer unabhéngi-
ger Kirchen und Denominationen, die sich als Erneuerungsbewegung fiir die Pfingstbe-
wegung verstanden, aber sehr unterschiedliche theologische Richtungen vertraten. Hierzu
gehdren unter anderem das sogenannte »shepherding movement«, das besonders starke
Leitungsstrukturen als Mittel zur Glaubensstirkung propagierte, die sogenannte Befreiungs-
Bewegung, die Krankheiten und andere Probleme als ddmonisch verursacht ansah und
sich auf Exorzismen konzentrierte, die Wort-des-Glaubens-Bewegung, die den Schliissel
zu korperlicher Unversehrtheit und sogar Reichtum im Bekenntnis eines starken Glaubens
an Gottes Zusagen vermutete, oder aber Kirchen wie die Vineyard Church, die in den
1990er Jahren aufgrund besonders ekstatischer Praktiken in Toronto weltweite Aufmerk-
samkeit erfuhr. Trotz ihrer theologischen und historischen Heterogenitit wurden diese
neuen Kirchen und Bewegungen vermehrt als ein zusammengehdriges Phanomen wahrge-
nommen, zunéchst im theologischen Konzept der sogenannten »Dritten Welle« der pfingst-
lichen Erweckung® und spiter im allgemeineren Begriff des Neopentekostalismus.

Die daraus resultierende und weithin iibliche Dreiteilung in klassische Pfingstkirchen,
charismatische Bewegung und neopentekostale Kirchen ist problematisch, da sie im We-
sentlichen auf der amerikanischen Geschichte der Bewegung beruht. Fiir einige Lander
lieBe sich zum Beispiel behaupten, dass die Anfinge der Pfingstbewegung bereits zur
charismatischen Bewegung gehorten, da sie sich in etablierten Kirchen ereigneten, so zum
Beispiel in Chile in der methodistischen Kirche, in Schweden in der baptistischen Kirche
oder in Deutschland in der iiberwiegend lutherischen Gemeinschaftsbewegung. Zudem
ist die dritte Gruppe der neopentekostalen Kirchen eine Residualkategorie, die nicht auf
inhaltlichen Gemeinsamkeiten beruht, sondern sich nur vom Entstehungszeitraum der
Kirchen in den USA herleitet. In einigen Regionen Afrikas, zum Beispiel, stehen neo-
pentekostale Kirchen am historischen Anfang der Pfingstbewegung, oder es sind kaum
theologische Unterschiede zwischen ihnen und den charismatischen Christen in den &lte-
ren Missionskirchen zu erkennen.

Mit diesem Kategorienproblem einher geht die Schwierigkeit, die Bewegung als Gan-
zes konzeptuell sinnvoll zu fassen. Bislang gibt es keine anerkannte Definition des For-
schungsgegenstands »Pfingstbewegung«, da Versuche, die Pfingstbewegung in organisa-
torischer, theologischer oder typologischer Hinsicht zu bestimmen, verschiedenen Proble-
men gegeniiberstehen.

Hinsichtlich der organisatorischen Erfassung der Pfingstbewegung hat bereits der ge-
schichtliche Uberblick gezeigt, dass die Bestimmung eines institutionellen Zentrums
schwierig ist. Die Azusa-Street-Bewegung, die von vielen Historikern, vor allem in den
USA, als zentraler Ursprung angesetzt wird™®, steht im weiteren Kontext der angloameri-

24 Oskar Foller, Charisma und Unterscheidung. Systematische und pastorale Aspekte der Einord-
nung und Beurteilung enthusiastisch-charismatischer Frommigkeit im katholischen und evan-
gelischen Bereich, Wuppertal 1997, S. 17.

25 Diese Bezeichnung stammt von dem Missiologen Charles Peter Wagner, der in diesen Kirchen
eine dritte GeistausgieBung nach der Pfingstbewegung und der charismatischen Bewegung zu
erkennen glaubte; vgl. Charles Peter Wagner, The Third Wave of the Holy Spirit. Encountering
the Power of Signs and Wonders Today, Ann Arbor 1992.

26 Vgl. zum Beispiel Gary B. McGee, To the Regions Beyond. The Global Expansion of Pente-
costalism, in: Vinson Synan (Hrsg.), The Century of the Holy Spirit. 100 Years of Pentecostal
and Charismatic Renewal, 1901-2001, Nashville 2001, S. 69-95; Robeck, Azusa Street Mission;
Vinson Synan, The Holiness-Pentecostal Tradition. Charismatic Movements in the Twentieth
Century, Grand Rapids, MI 1997.
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kanischen Erweckungsbewegungen, und die weltweite Ausbreitung ihrer Theologie und
Frommigkeit gelang nur auf Basis der bereits etablierten Netzwerke der Glaubensmissio-
nen, was von Anfang an eine klare organisatorische Abgrenzung erschwerte. Zudem ver-
lor die Azusa Street bald ihre Zentralitit und wichtige Merkmale der Erweckung fanden
keine Aufnahme in der weiteren Pfingstbewegung, wie zum Beispiel die Betonung der
Rassenvers6hnung oder das Verstdndnis von Zungenrede als tatsdchlicher Fremdspra-
che.?” In der weiteren Entwicklung unterlag die Pfingstbewegung starken organisatori-
schen und theologischen Fragmentierungen und erreichte zugleich die etablierten Kir-
chen, was eine Zentralisierung noch schwieriger werden lieB.”™ Bisher ist es daher auch
keiner Institution gelungen, sich als Dachverband fiir die pfingstlichen und charismati-
schen Kirchen, Verbinde und Netzwerke zu etablieren. Auch das Pentecostal World Fel-
lowship, das den groten weltweiten Zusammenschluss darstellt, ist in organisatorischer
und theologischer Hinsicht nicht reprisentativ fiir die gesamte Bewegung.

Eine theologische Definition der Pfingstbewegung steht vor dhnlichen Schwierigkei-
ten, da es keinen allgemeinen Konsens iiber pfingstliche Propria gibt. Das iibliche Krite-
rium der Zungenrede als Erweis der Geisttaufe wird lidngst nicht von allen Kirchen ak-
zeptiert, und das theologische Spektrum zu den {ibrigen Fragen ist sehr gro3. Es gibt dku-
menisch ausgerichtete und historisch-kritisch arbeitende pfingstliche Akademiker ebenso
wie Theologen, die klassische fundamentalistische Positionen vertreten. Pfingstkirchen
konnen eine Heiligungsethik der Weltentsagung entwickeln oder aber in Form der Wort-
des-Glaubens-Bewegung den Erwerb von Wohlstand propagieren. Es gibt pazifistisch
ausgerichtete Pfingstler, aber auch Politiker wie den ehemaligen Justizminister der USA
John Ashcroft, unter dessen Agide die sogenannten »Torture Memos« zur Erdrterung der
rechtlichen Grenzen fiir Folter entstanden.”

Schlieflich wird versucht, die Pfingstbewegung mit typologischen Kriterien zu fassen.
Der Missionswissenschaftler Allan Anderson etwa sieht eine allgemeine Betonung der
Gaben des Heiligen Geistes als grundlegendes Merkmal®’, jedoch steht er hierbei in der
Gefahr, Phdnomene wie afrikanisch-unabhingige Kirchen in seiner Definition einzu-

27 Vgl. Bergunder, Mission und Pfingstbewegung.

28 Eine dhnliche Feststellung liee sich zur sozialen Basis der Pfingstbewegung treffen. Wihrend
die Bewegung in ihren Anfangstagen zu einem groflen Teil von 6konomisch oder sozial mar-
ginalisierten Bevolkerungsteilen getragen wurde, ist sie heute in allen Bevdlkerungsschichten,
Einkommensgruppen, und Bildungsstinden anzutreffen. In einer reprasentativen Studie zur
Pfingstbewegung in zehn Lindern wurden nur wenige demografische Unterschiede zwischen
Mitgliedern der Bewegung und der allgemeinen Bevolkerung festgestellt. Lediglich in den
USA, Chile und Guatemala hatten Pfingstler ein etwas niedrigeres Einkommen, in den USA
und Chile zudem einen geringeren Bildungsstand als die Bevolkerungsmehrheit. In Indien und
Stidkorea hingegen zéhlten Pfingstler zu den hoheren Einkommensgruppen, und in Nigeria war
ihr Bildungsstand signifikant hoher. Ein erhdhter Frauenanteil wurde nur in vier Landern fest-
gestellt (Kenia, Philippinen, Stidafrika, Stidkorea). Die Anzahl der Kinder und die Altersvertei-
lung bewegten sich im Wesentlichen im Bevolkerungsdurchschnitt; vgl. Pew Forum on Religion
& Public Life, Spirit and Power. A 10-Country Survey of Pentecostals, Washington 2006, URL:
<http://pewforum.org/uploadedfiles/Topics/Religious Affiliation/Christian/Evangelical Protestant
Churches/pentecostals-08.pdf> [10.2.2011], S. 35-40.

29 Einen orientierenden Einblick in die theologische Vielseitigkeit der Pfingstbewegung bietet
Walter Hollenweger, Charismatisch-pfingstliches Christentum. Hollenweger bildet die inhalt-
liche Vielfalt historisch ab, indem er verschiedene »theologische Wurzeln« der Bewegung pos-
tuliert: die »schwarze« miindliche Wurzel, die katholische Wurzel, die evangelikale Wurzel, die
kritische Wurzel und die 6kumenische Wurzel. Wenngleich Hollenwegers Konzept zu einer
essentialisierenden Darstellung neigt, verdeutlicht es doch einen wichtigen Grund fiir die Un-
moglichkeit einer theologischen Festschreibung der Pfingstbewegung: die theologisch inkom-
mensurable Heterogenitét ihrer christentumsgeschichtlichen Quellen.

30 Anderson, Introduction.
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schlielen, die in keiner direkten historischen Verbindung zu klassischen Pfingstkirchen
stehen und sich nicht als Pfingstler bezeichnen. Der Ethnologe André Droogers wiederum
schlug eine Typologie von drei Merkmalen vor: die Betonung des Heiligen Geistes, das
Bekehrungserlebnis und eine dualistische Weltsicht.”' Aber auch hier stellt sich die Frage,
ob mit dieser Kriteriologie nicht auch Kirchen erfasst werden, die iiblicherweise nicht
zur Pfingstbewegung gerechnet werden, oder ob bestimmte Merkmale, wie die dualisti-
sche Weltsicht, wirklich fiir alle Fliigel der Bewegung behauptet werden kénnen.

Diese Unmoglichkeit einer umfassenden Definition beziehungsweise allgemeingiiltigen
Beschreibung der Bewegung kann zur Annahme verleiten, dass es sich bei der Pfingst-
bewegung um keinen zusammenhéngenden Forschungsgegenstand handele. Jedoch lésst
sich immer wieder beobachten, dass es durchaus enge organisatorische und theologische
Verbindungen gibt: Bestimmte Ideen oder Praktiken breiten sich in Kiirze in die verschie-
denen Fliigel der Bewegung aus, und reisende Prediger, wie der deutsche Evangelist
Reinhold Bonnke, verdeutlichen die bestehenden globalen Verbindungen und Zusam-
menhénge in der Vielzahl ihrer lokalen Allianzen und Unterstiitzerkreise. Der Heidelber-
ger Religionswissenschaftler Michael Bergunder hat daher vorgeschlagen, die Pfingst-
bewegung als ein Netzwerk miteinander verbundener Kirchen und Gruppierungen zu
verstehen, deren historische Verbindungen und gegenwértige Bezichungen die Bewe-
gung als Ganzes konstituieren.*® Die historische Dimension dieses Netzwerks ldsst sich
in genealogischen Forschungen nachzeichnen, wihrend die Analyse von theologischen
Streitigkeiten und organisatorischen Abgrenzungen hilft, die jeweilige Verortung be-
stimmter Kirchen und Denominationen in der Gegenwart nachzuvollziehen. Diese Defi-
nition verzichtet dabei bewusst auf den Gedanken eines »Kerns« oder »Ursprungs« der
Pfingstbewegung und versucht nicht, ihre Rénder eindeutig zu bestimmen. Damit kommt
Bergunders Ansatz der Hybriditit und Fluiditit der Bewegung néher als andere Definiti-
onsversuche und kann zugleich auch den riickwirkenden Einfluss wissenschaftlicher Un-
tersuchungen auf die Bewegung iiberzeugend nachzeichnen, etwa wenn bestimmte histo-
rische Zusammenhinge in akademischen Publikationen besonders betont werden und in
der Folge Identitdtsdebatten bestimmen. Pfingstliche Identitit wird somit als eine diskur-
sive Positionierung verstanden, deren Inhalte, Praktiken und Grenzen in einem weitver-
zweigten Netzwerk von Kirchen, theologischen Debatten und wissenschaftlichen Unter-
suchungen verhandelt werden.

II. GLOBALE STATISTIKEN UND GEOGRAFISCHE ZENTREN

Die Unmoglichkeit, die Pfingstbewegung als abgeschlossene Grofle zu bestimmen, geht
einher mit der Tendenz zur statistischen Uberzeichnung des Phinomens. Das umfang-
reichste und meist zitierte Zahlenwerk zum weltweiten Christentum und zur Pfingstbe-
wegung stammt von dem anglikanischen Charismatiker David B. Barrett. Im Jahr 1982
veroffentlichte er die erste Auflage der World Christian Encyclopedia, die auf einer lang-
jéhrigen Datensammlung globaler und lokaler Religionsstatistiken beruhte. Die Pfingst-
bewegung wurde in dieser ersten Ausgabe nicht als eigene Kategorie aufgefiihrt, sondern
als Subkategorie verschiedener christlicher Traditionen. Aufgrund der unterschiedlichen
und sich teilweise liberschneidenden Nennungen lésst sich die Anhédngerzahl der hier an-
gegebenen pfingstlichen und charismatischen Gruppen nur grob abschétzen, sie diirfte

31 Vgl. André Droogers, Globalisation and Pentecostal Success, in: André Corten/Ruth Marshall-
Fratani (Hrsg.), Between Babel and Pentecost. Transnational Pentecostalism in Africa and La-
tin America, Bloomington 2001, S. 41-61.

32 Michael Bergunder, Der »Cultural Turn« und die Erforschung der weltweiten Pfingstbewe-
gung, in: Evangelische Theologie 69, 2009, H. 4, S. 245-269.
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sich auf etwa 33 Millionen belaufen.”” Im Jahr 2001 gab Barrett zusammen mit Todd M.
Johnson vom Gordon-Conwell Theological Seminary (Massachusetts, USA) eine aktua-
lisierte Auflage der World Christian Encyclopedia heraus, in der erstmals eine eigene
Kategorie fiir die Pfingstbewegung unter dem Titel »The Pentecostal/Charismatic Re-
newal« eingefiihrt wurde. Sie wurde mit rund 523 Millionen nun deutlich héher bezif-
fert.** In den folgenden Jahren ging der Datenbestand in der am Gordon-Conwell Semi-
nary gepflegten World Christian Database auf*’, aus der in regelmiBigen Abstinden
auch gedruckte Biicher entstehen. Die jiingste dieser Publikationen, der »Atlas of Global
Christianity«, wurde 2009 ver6ffentlicht und schétzt die Anhinger der Pfingstbewegung
(hier »Renewalist« genannt) auf mittlerweile 614 Millionen.*® Diese Zahl entspréche fast
neun Prozent der Weltbevolkerung und etwas mehr als einem Viertel der weltweiten
Christenheit. Bei der regionalen Verteilung zeigt sich ein deutlicher Schwerpunkt in Af-
rika, Asien und Lateinamerika. In diesen drei Kontinenten sind 81 % der Pfingstler und
Charismatiker beheimatet. Den hochsten Bevolkerungsanteil haben Pfingstler in Latein-
amerika (26 %), gefolgt von Nordamerika (23 %) und Afrika (16 %).

Bei der kritischen Analyse dieser in ihrer Gesamtheit erstaunlich groen Zahlen féllt
zundchst auf, dass die am hochsten bezifferten Kategorien die Charismatiker und soge-
nannten Neocharismatiker sind, also Gruppen, deren Grofle beziehungsweise Zuordnung
zur Pfingstbewegung schwer zu bestimmen sind. Charismatische Kreise innerhalb der
etablierten Kirchen haben iiblicherweise nur einen geringeren Organisationsgrad und ver-
fiigen tiber dementsprechend vage Statistiken. Bei den Neocharismatikern beziehungs-
weise Neopfingstlern stellt sich vor allem die Frage nach der theologischen Einordnung,
da in diesem Spektrum auch Kirchen entstehen, die zwar historische Wurzeln in klassi-
schen Pfingstkirchen haben, sich aber selbst diesem Spektrum nicht mehr zuordnen und
kaum pfingstliche Theologie und Praxis ibernehmen. Zudem zeigen einige der Unter-
gruppen der Neocharismatiker das Problem der konzeptuellen Unschérfe dieser Katego-
rie. Denn wenn etwa von »isolated radio/TV neocharismatics« oder von »hidden non-
Christian believers in Christ« die Rede ist, fallt es schwer, sich die emg)irischen Realiti-
ten und Erhebungsmethoden hinter diesen Bezeichnungen vorzustellen.”’

Fiir Deutschland nennt Johnson die verwunderliche Zahl von fast 2,3 Millionen »Re-
newalists«, die um ein Vielfaches zu hoch angesetzt sein diirfte. Der grofite Verband klas-
sischer Pfingstkirchen hierzulande ist der Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden (BFP),
dessen Kirchen nach eigenen Angaben eine Gesamtzahl von etwa 44.000 Mitgliedern
aufweisen.*® Die iibrigen Pfingstkirchen auBerhalb des BFP diirften kaum mehr als 10.000
Mitglieder beherbergen.” Die grofte Schwierigkeit der Zahlen von Johnson und Barrett

33 David B. Barrett, World Christian Encyclopedia. A Comparative Study of Churches and Re-
ligions in the Modern World AD 1900-2000, Nairobi 1982, S. 6, 14 und 792.

34 David B. Barrett/George T. Kurian/Todd M. Johnson, World Christian Encyclopedia. A Com-
parative Study of Churches and Religions in the Modern World, 2. Aufl., Oxford 2001 (zuerst
1982), S. 19-21.

35 URL: <www.worldchristiandatabase.org> [11.4.2011].

36 Todd M. Johnson (Hrsg.), Atlas of Global Christianity, 1910-2010, Edinburgh 2009, S. 103.

37 Die konkreten Kategorien werden im »Atlas of Global Christianity« nicht einzeln aufgefiihrt,
kdnnen aber der World Christian Database oder den fritheren Enzyklopéddien entnommen wer-
den, vgl. Barrett/Kurian/Johnson, World Christian Encyclopedia, S. 20f.

38 Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden, Statistik-Zahlen, URL: <http://www.bfp.de/pages/wir-
ueber-uns/statistik-zahlen.php> [9.2.2011].

39 Die groBiten Vertreter hier sind die Gemeinde Gottes mit 2.500 Mitgliedern und die Ecclesia-
Gemeinde mit 4.000 Gottesdienstbesuchern; vgl. Paul Schmidgall, Hundert Jahre Deutsche
Pfingstbewegung, 1907-2007, Studienausgabe, Nordhausen 2007, S. 131 und 136; vgl. auch
Religionswissenschaftlicher Medien- und Informationsdienst, Religionen in Deutschland. Mit-
gliederzahlen, URL: <http://www.remid.de/remid_info_zahlen.htm> [9.2.2011].
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liegt ]edoch nicht hier, sondern in ihrer Einschitzung der Charismatiker, die sie mit mehr
als zwei Millionen be21ffern Der »Verein zur Forderung der charismatischen Erneue-
rung in der Katholischen Kirche« dagegen schitzt die Zahl der katholischen Charlsmatl—
ker auf etwa 12.000 in circa 500 Gebetsgruppen und kleineren Gemeinschaften®', und sein
evangelisches Pendant, der »Arbeitskreis fiir geistliche Gemeindeerneuerung in der Evan-
gelischen Kirche«, nennt lediglich 350 Multiplikatoren als statistische Grofe, was in etwa
der Anzahl der charismatischen Kleingruppen und Gebetskreise entsprechen diirfte.** Die
sogenannten neopfingstlichen Kirchen und Gruppen sind in Deutschland nur sehr gering
ausgeprigt und es gibt zu ihnen kaum statistisches Material. Eine der wichtigsten Vertre-
terinnen dieser Kategorle ist die Vineyard-Kirche, die in Deutschland 40 Zweiggemein-
den verzeichnet.”® Ein Ableger der (ebenfalls neopﬁngsthchen) Wort-des-Glaubens-Be-
wegung, der in den vergangenen Jahren fiir einige Kontroversen innerhalb der deutschen
Pﬁngstbewegung gesorgt hat, ist die »Wort + Geist Stiftung«, zu der sich 20 Gemeinden
zihlen.** Insgesamt wird man also in Deutschland unter Einbezug verschiedener kleiner
Gruppen und Migrationskirchen von maximal 70.000 bis 100.000 Pfingstlern und Cha-
rismatikern ausgehen diirfen.

Das Beispiel Deutschlands verdeutlicht die Uberschitzung der Pfingstbewegung in
Globalstatistiken in besonderem MaBle. Gleichwohl darf sie auch nicht unterschétzt wer-
den, denn lokale Statistiken lassen in vielen Landern durchaus eine bedeutsame konfes-
sionelle Verschiebung hin zur Pfingstbewegung erkennen, insbesondere in Lateinamerika
und Afrika, aber auch in Teilen Asiens. Im traditionell katholischen Lateinamerika hatte
berelts David Martin 1990 einen erheblichen Anstieg protestantischer Kirchen beobach-
tet”, den neuere Zahlen als langfristigen Trend bestitigen. Der brasilianische Zensus be-
21ffert den Anteil der Protestanten mit 15,5 %, in Guatemala wird er auf 20 bis 30 % ge-
schétzt und fiir Lateinamerika gesamt durfte er sich auf etwa 12% belaufen.*® Dieses
Wachstum und die hohe Vitalitit*’ des lateinamerikanischen Protestantismus gehen ein-
her mit einer deutlichen pfingstlichen Pragung. Mittlerweile werden 01rca zwei Drittel
der latelnamerlkaschen Protestanten der Pfingstbewegung Zugerechnet in Chile sogar
80%.* Zudem gibt es in einigen Lindern Lateinamerikas eine starke charismatische
Bewegung in der Katholischen Kirche, die der Soziologe Paul Freston als die mlttlerwelle
wichtigste katholische Bewegung ansieht, noch vor der Befreiungstheologie.”® In Chile

40 Barrett/Kurian/Johnson, World Christian Encyclopedia, S. 299.

41 Verein zur Forderung der Charismatischen Erneuerung in der Katholischen Kirche e. V., CE —
Was ist das?, URL: <http://www.erneuerung.de/index.php?option=com_content&view=
category&layout=blog&id=7&Itemid=17>[9.2.2011].

42 Arbeitskreis fiir Geistliche Gemeindeerneuerung in der Evangelischen Kirche e. V., Die Struk-
tur der GGE 2011, URL: <http://www.gge-online.de/bundesweit/index02.php> [9.2.2011].

43 Vineyard D. A. CH, Liste der Vineyards im D. A. CH, URL: <http://www.vineyard-dach.net/
vineyard/dach-liste.html?tx_koolkgliste pil[cid]=1093&tx koolkgliste pil[tSort]=region>
[9.2.2011].

44 Wort + Geist Stiftung, Die WORT + GEIST Gemeinden — Orte des Lebens 2011, URL: <http://
wortundgeist.de/de/Zentren-und-Gemeinden/Gemeinden.html> [9.2.2011].

45 David Martin, Tongues of Fire. The Explosion of Protestantism in Latin America, Oxford
1990, S. 50-55.

46 Vgl. Paul Freston, Latin America: The »Other Christendoms, Pluralism and Globalization, in:
Peter Beyer/Lori Beaman (Hrsg.), Religion, Globalization and Culture, Leiden 2007, S. 571—
593, hier: S. 579f.

47 In Brasilien gehen jeden Sonntag mittlerweile mehr Protestanten in den Gottesdienst als Ka-
tholiken; vgl. ebd., S. 581.

48 Ebd., S. 579.

49 Martin, Tongues of Fire, S. 52.

50 Freston, Latin America, S. 577.
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zum Belsplel wird die Zahl der Charlsmatlker in allen Denominationen auf 21 % ge-
schitzt, in Guatemala sogar auf 40 %.”' Ein deutliches afrikanisches Beispiel fiir die kon-
fessionelle Verschiebung zum Protestantismus aufgrund der Pfingstbewegung ist Athio-
pien, hier allerdings vor einem orthodoxen Hintergrund. In den letzten 25 Jahren wuchs
der Anteil des Protestantlsmus dort von fiinf auf fast 19 %, was uberwwgend zu Lasten
der Orthodoxen Kirche ging.” Diese konfessionelle Verinderung wird von einer deutli-
chen Ausbreitung der Pfingstbewegung begleitet, die die wichtigsten klassischen protes-
tantischen Kirchen Athiopiens mittlerweile vollstindig durchdringt. Ein solcher Prozess
der »Charismatisierung« etablierter Denominationen wird aus vielen Teilen Afrikas be-
richtet.”® In Asien sind pfingstliche und charismatische Bewegungen vor allem in Siidko-
rea présent, mit einem urbanen Bevolkerungsanteil von etwa 11%.>* Auf den Philippinen
gibt es eine starke und offentlichkeitswirksame charismatische Bewegung in der Katho-
lischen Kirche®, und in China durfte ein grofer Anteil der 80 bis 100 Millionen Protes-
tanten pﬁngsthch gepragt sein.”® Selbst in Indien, wo der Protestantismus nur in einigen
Regionen iiberhaupt eine gewisse Relevanz erreicht, ist dieser relativ stark von pfingst-
lich/charismatischen Bewegungen geprigt.”’

Zusammenfassend ist also festzuhalten, dass eine verldssliche quantitative Abschitzung
der weltweiten Pfingstbewegung bislang noch nicht gelungen ist. Das hdngt zum einen
mit dem Problem der Definition zusammen, denn der geringe Organisationsgrad der Be-
wegung, ihr Ausgreifen in andere Denominationen und ihre theologische Vielfalt er-
schweren die Zuordnung einzelner Kirchen. Zum anderen hat eine kritische Diskussion
der vorliegenden Zahlen noch gar nicht richtig begonnen. Denn die bislang oft margina-
lisierte Forschung zur Pfingstbewegung steht immer wieder in der Versuchung, die Re-
levanz ihres Untersuchungsgegenstands iiber seine quantitative Dimension nachzuwei-
sen, weshalb die tiberzeichneten Angaben von Barrett und Johnson trotz aller vorgetrage-
ner Skepsis immer wieder zitiert werden, zumal sich noch keine alternative globale Sta-
tistik zur Pfingstbewegung abzeichnet.

Lokale Studien zeigen aber, dass die Pfingstbewegung vielerorts in den letzten Jahr-
zehnten erheblich an Relevanz gewonnen hat, nicht nur zahlenmifig, sondern auch hin-
sichtlich ihrer verdnderten Stellung in Kirchen und Gesellschaft und der 6ffentlichen Auf-
merksamkeit, die ihr zukommt. Diese Entwicklungen sind jedoch vor allem in Afrika,
Asien, Lateinamerika und in gewissem AusmaB auch in Nordamerika zu beobachten,
was fiir die vorliegenden Uberlegungen von erheblicher Bedeutung ist. Denn wenn die
Pfingstbewegung als Alternative zur Sékularisierung gefasst werden soll, muss zunéchst
konstatiert werden, dass sie sich gegenwértig eben vor allem in geografischen Regionen
ausbreitet, fiir welche die Sékularisierungsthese im Allgemeinen keine Geltung beanspru-

51 Pew Forum on Religion & Public Life, Spirit and Power, S. 4.

52 Vgl. Jorg Haustein, Writing Religious History. The Historiography of Ethiopian Pentecostal-
ism, Wiesbaden 2011, S. 18.

53 Vgl. zum Beispiel Ogbu U. Kalu, African Pentecostalism. An Introduction, Oxford 2008;
Brighton Mufuruki Katabaro, Rechtfertigung und Erfolg. Pfingstcharismatische Lehre und
Praktiken als Herausforderung fiir die lutherische Rechtfertigungslehre in Tansania, Gottingen
2009; Caphas Narh Omenyo, Pentecost Outside Pentecostalism. A Study of the Development
of Charismatic Renewal in the Mainline Churches in Ghana, Zoetermeer 2002.

54 Pew Forum on Religion & Public Life, Spirit and Power, S. 4.

55 Vgl. Katharine L. Wiegele, Investing in Miracles. El Shaddai and the Transformation of Popu-
lar Catholicism in the Philippines, Honolulu 2005.

56 Vgl. Gotthard Oblau, Pentecostal by Default? Contemporary Christianity in China, in: Allan
Anderson/Edmond Tang (Hrsg.), Asian and Pentecostal. The Charismatic Face of Christianity
in Asia, London 2005, S. 411-436.

57 Vgl. Michael Bergunder, Die siidindische Pfingstbewegung im 20. Jahrhundert. Eine histori-
sche und systematische Untersuchung, Frankfurt am Main 1999.
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ch65181 kann oder wo ihre Anwendbarkeit — wie im Falle Nordamerikas — heftig umstritten
ist.

III. MIGRATION UND »REVERSE MISSION«

Diese deutliche Differenz zwischen Europa und den Landern Afrikas, Asiens und Latein-
amerikas hinsichtlich der Verbreitung der Pfingstbewegung hat zur Folge, dass pfingstli-
che Theologie und Praxis in Europa gegenwirtig eher im Kontext der Migrationskirchen
wahrgenommen und erforscht werden. In Deutschland ist die Pfingstbewegung, wie be-
reits erwidhnt, in besonders geringem Malfle ausgeprégt und trat in den letzten Jahren auch
kaum ins 6ffentliche Bewusstsein. Beratungsbedarf gibt es dagegen zu verschiedenen
afrikanischen und asiatischen Gruppen, die landeskirchliche Liegenschaften mieten und
dort Gottesdienste mit pfingstlichem Charakter feiern. Dariiber hinaus ist das Phinomen
von Migrationsgemeinden fiir bestimmte religionswissenschaftliche Zugénge ohnehin
interessanter als einheimische Gemeinden, da die Pfingstbewegung hier als ein modernes
Beispiel transnationaler und postkolonialer Religion erdrtert werden kann. Im Kontext
dieser Forschungen entsteht die Frage, inwiefern Migrationsgemeinden die Differenz
zwischen Afrika, Asien oder Lateinamerika und Europa tiberbriicken, indem sie in einer
Art umgekehrter Missionsbewegung pfingstliche Frommigkeit in die sdkularisierten Um-
gebungen Deutschlands tragen.

Zunéchst gibt es durchaus Anzeichen dafiir, dass der Pfingstbewegung einiges Gewicht
unter den Migrationsgemeinden zukommt. In ihrer systematischen Untersuchung von Mi-
grationskirchen in der Region der Vereinigten Evangelischen Mission im Ruhrgebiet ord-
net Claudia Wahrisch-Oblau zwei Drittel der 431 ihr bekannten Gemeinden dem pfingst-
lich-charismatischen Spektrum zu, mit einer Gesamtanzahl der Kirchenmitglieder von
circa 23.000.% Der groBte Teil dieser Gemeinden und Gruppen (200) kommt aus Afrika
mit einer geschitzten Mitgliederzahl von 18.000. Asien und Europa folgen mit 48 bezie-
hungsweise 33 Kirchen und geschitzten Mitgliederzahlen von 4.000 beziehungsweise
2.600. Nur acht Kirchen haben einen lateinamerikanischen Ursprung. Die meisten Kir-
chen sind allerdings eher klein mit etwa 20 bis 50 Mitgliedern, wenige zdhlen mehr als
150 Anhénger. Etwas mehr als die Hilfte der Kirchen sind als Dependance einer auslén-
dischen Pfingstkirche organisiert, wahrend der andere Teil lokale unabhéngige Gemein-
den sind.

In den qualitativen Interviews, die Wahrisch-Oblau mit den Pastoren und Gemeinde-
mitgliedern dieser Kirchen durchgefiihrt hat, stellt sie unter den Pfingstlern eine ausge-
pragte Vorstellung der »reverse mission« fest, die tiblicherweise mit der Erzdhlung einer
gottlichen Berufung zur Mission in Europa kombiniert wird. In dieser Vorstellung werden
Deutschland und Europa als christliche Zentren der Vergangenheit wahrgenommen, de-
ren Kirchen verfallen sind und nun der Erneuerung aus den ehemaligen Missionsgebieten
bediirfen. Diese Tendenz scheint jedoch kein universeller Befund zu sein, denn in ihrer
Arbeit zu nigerianischen Pfingstkirchen in Deutschland beobachtet beispielsweise Anna
Quaas, dass die Bezugnahme auf die europdische Mission in Afrika keine nennenswerte
Rolle in den historischen Erzéhlungen spielt, und schlussfolgert: »Die Idee der >reversen

58 Vgl. Michael Bergunder, Sékularisierung und religidser Pluralismus in Deutschland aus Sicht
der Religionssoziologie, in: Daniel Cyranka/Helmut Obst (Hrsg.), »... mitten in der Stadt«.
Halle zwischen Sakularisierung und religidser Vielfalt, Halle 2001, S. 213-252, hier: S. 222—
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from the Global South in Europe. Bringing Back the Gospel, Leiden 2009, S. 50.
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Missiog{; erweist sich also als noch deutlich briichiger als die der globalen Pfingstbewe-
gung.«

Beziiglich der tatsdchlichen missionarischen Interaktion pfingstlicher Migrationsge-
meinden mit dem deutschen Kontext zeigt sich dann auch ein eher durchwachsenes Bild.
Mitgliedschaft von Deutschen bleibt in diesen Kirchen eher die Ausnahme und beschrénkt
sich zudem iiberwiegend auf Paarbeziehungen. Ein wichtiger Faktor hierbei sind sicher-
lich die Sprachen, denn nur wenige Gemeinden halten ihre Gottesdienste auf Deutsch ab,
wenngleich Ubersetzungen angeboten werden. Viele Kirchen sind Mieterinnen von lan-
deskirchlichen Rédumen, jedoch beschrinkt sich der Kontakt zu den deutschen Ortsge-
meinden meist auf das bisweilen problematische Mietverhéltnis. Einige Missionswerke
bieten in Zusammenarbeit mit ihren Landeskirchen theologische Weiterbildungskurse fiir
Migrationspastoren an, die auf starkes Interesse stof3en. Jedoch gibt es bisher noch keine
Maoglichkeit der strukturellen Integration von Migrationsgemeinden, ihren Pastoren oder
ihren Missionsbemiihungen in eine Landeskirche. Zudem hat sich der Bund Freikirchli-
cher Pfingstgemeinden in letzter Zeit mit Erfolg um die Aufnahme pfingstlicher Migra-
tionskirchen bemiiht, die durch ihre Mitgliedschaft im BFP auch die Korperschaft des
offentlichen Rechts erhalten und damit eine solide organisatorische und rechtliche Grund-
lage. Trotz anfinglicher Skepsis seitens der Migranten®' stieg die Anzahl der Migrations-
kirchen im BFP in den letzten Jahren deutlich an. Mittlerweile ist der bei Weitem grofite
Anteil des Gemeindezuwachses im BFP auf Migrationsgemeinden zuriickzufiihren, und
ihr Anteil im BFP hat sich seit 1992 von drei auf 30 % verzehnfacht.”” Die Bedeutung
dieses Prozesses findet ihren Ausdruck auch darin, dass die Migrationskirchen nunmehr
mit einem Repriisentanten im Prisidium des BFP vertreten sind. Uber die GréBe der auf-
genommenen Gemeinden gibt es jedoch keine Angaben, aber es ist zu erwarten, dass ihr
Anteil beziiglich der absoluten Mitgliederzahl sehr gering ist.

Insgesamt bleibt zu konstatieren, dass pfingstliche Migrationsgemeinden in Deutsch-
land bislang keine erkennbare Gegenbewegung zur Sdkularisierung darstellen, jedenfalls
nehmen sie keinen Ort im 6ffentlichen Raum ein, der den géngigen Sdkularisierungsdis-
kurs infrage stellen wiirde oder der Pfingstbewegung als Ganzes eine grolere Wahrneh-
mung zukommen liee. Ihre Beziehungen zu den Landeskirchen sind nicht vom Leitbild
der umgekehrten Mission geprégt, und ihre zunehmende Mitgliedschaft im BFP ordnet sie
dem gesellschaftlich eher marginalen Platz der deutschen Pfingstbewegung zu. Migrati-
onsgemeinden sind zudem hohen Fluktuationen ausgesetzt, die sowohl mit den politi-
schen Bedingungen von Asyl und Aufenthalt zusammenhéngen als auch mit verschiede-
nen dkonomischen und kircheninternen Faktoren.”® Die hohe Dynamik und Fluktuation
der Kirchen erschwert iibergreifende quantitative Studien, die bislang daher nur regional
vorliegen. Die meisten Untersuchungen beschéftigen sich ohnehin eher mit einzelnen
Kontexten und qualitativen Fragen, wobei den wenigen erfolgreichen Kirchen naturge-
miB mehr Aufmerksamkeit zukommt als den kleineren Hauskreisen und Gemeinden.**
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Eine systematische und iibergreifende Erfassung von Migrationskirchen und deren Ein-
fluss auf die Gesellschaft in Deutschland und Europa wird daher wohl auf lange Sicht ein
Desiderat bleiben.

IV. THEORETISCHE ZUGANGE: PFINGSTBEWEGUNG UND SAKULARISIERUNG

Es ist fiir die vorliegenden Uberlegungen zum Verhiltnis von Pfingstbewegung und Si-
kularisierung nun angezeigt, das Gebiet der mehr oder weniger gut gesicherten empiri-
schen Beobachtungen zu verlassen und die Fragestellung aus theoretischer Perspektive
zu erortern.

Hierbei besteht jedoch das zentrale Problem darin, dass nicht nur die Pfingstbewegung
ein duflerst divergierendes Phdnomen ist, sondern dass es auch keine allgemein anerkannte
Sékularisierungstheorie gibt und daher verschiedene Erkldrungsangebote miteinander kon-
kurrieren. Je nachdem, welche Theorie mit welcher Stromung beziehungsweise welcher
Wahrnehmung der Pfingstbewegung kombiniert wird, variieren auch die Ergebnisse.

In den klassischen religionssoziologischen Theoriemodellen wird Sakularisierung als
ein Prozess gesellschaftlicher Modernisierung verstanden, der vor allem durch fortschrei-
tende Rationalisierung und soziale Differenzierung gekennzeichnet ist. Die prominenteste
Ausarbeitung des Aspekts der Rationalisierung hatte bereits Max Weber in seiner Ab-
handlung zur protestantischen Ethik geliefert. Darin postulierte er einen religionsge-
schichtlichen Prozess der »Entzauberung der Welt«, der zunehmend alle »magischen Mit-
tel der Heilssuche als Aberglaube und Frevel verwarf« und in der calvinistischen Prades-
tinationslehre seinen Abschluss fand.%® Die treibende Kraft hinter diesem Prozess war fiir
Weber eine aus der Lehre der doppelten Pradestination folgende Unsicherheit iiber die
eigene Erwidhlung zum Heil, die nun ihrerseits zu einer sogenannten »innerweltlichen
Askese« fiihrte: Die Arbeits- und Berufsethik des Calvinismus sowie seine Entsagung
vom weltlichen Luxus produzierten oft einen gewissen Wohlstand, der als Zeichen der
Erwéhlung gedeutet werden konnte. Der Protestantismus legte so das Fundament fiir die
moderne kapitalistische Okonomie, dessen »religiose Wurzel langsam abstarb und utili-
tarischer Diesseitigkeit Platz machte«.*

Diese These ist auch auf die Pfingstbewegung iibertragen worden. Der Soziologe Peter
L. Berger erkannte Webers Rationalisierungsdynamik in der lateinamerikanischen Be-
wegung wieder, die eine »6konomisch produktive und politisch zunehmend selbstbe-
wusste« protestantische Mittelklasse produziere.”” Allerdings schloss Berger die Kirchen
der Wort-des-Glaubens-Bewegung von dieser Dynamik aus, da dort der Gottessegen
nicht Arbeit und Miihe belohne, sondern nur den Glauben. Diese verkiirzte Darstellung
der Theologie solcher Kirchen trifft jedoch nicht wirklich zu, denn der Ruf nach stérke-
rem Glauben initiiert hier ebenfalls ein rigoroses und in gewisser Hinsicht asketisches
Programm moralischer Subjektivierung.®® Bergers eigentliches Problem mit dieser Theo-
logie diirfte jedoch ohnehin kaum die fehlende Arbeitsethik sein, sondern dass sich ihre
Prosperitétsvorstellung nicht in einer innerweltlichen Rationalitit artikuliert. Wohlstand,
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Gesundheit oder Erfolg werden in der Wort-des-Glaubens-Bewegung eher als Belohnung
einer unverbriichlichen Glaubenszuversicht und treuen Spendenbereitschaft verstanden
und dem direkten Eingreifen Gottes zugeschrieben.

Aufgrund bestimmter religioser Praktiken wie Zungenreden, Heilungsgebet oder Exor-
zismus stehen Pfingstler ohnehin selten in Verdacht, der Rationalisierung und »Entzau-
berung der Welt« Vorschub zu leisten. Doch auch diese Phanomene konnen durchaus
modernisierend wirken. Die Ethnologin Birgit Meyer hat mit Blick auf Ghana {iberzeu-
gend gezeigt, dass gerade Exorzismen ein doppelgesichtiges Verhiltnis zu den Vorstel-
lungen traditioneller Religionen haben, denn die jeweiligen Geister werden ja nicht nur
in ihrer Wirksamkeit bekriftigt, sondern auch ausgetrieben. Exorzismen, schlussfolgert
Meyer, stellen daher eine Briicke dar, auf der sich Pfingstler zwischen den Werten ihrer
lokalen Herkunftstradition und ihrem zumeist modernen und urbanen Leben hin und her
bewegen konnen und so Spannungen zwischen Moderne und Tradition bearbeiten.”’ In
der Terminologie Webers wire also zu konstatieren, dass die »Entzauberung« der tradi-
tionellen Geister eben gerade mit »magischen Mitteln« geschieht. Der Befund zu Webers
Sékularisierungstheorie bleibt also ambivalent: Die pfingstliche Ethik zeigt deutlich ihr
puritanisches und methodistisches Erbe, das Webers Analysen zentral bestimmte und fiir
ihn den Sékularisierungsprozess antrieb. Der von ihm postulierte Prozess der »Entzaube-
rung der Welt« ist jedoch allenfalls mittelbar in der Pfingstbewegung zu beobachten und
gehorcht nicht Webers Vorstellungen von zunehmender Rationalitét, nach denen sich die
protestantische Ethik immer mehr von ihren religiosen Wurzeln 16st. Insofern wire die
Pfingstbewegung eine Gegenbewegung zur Sdkularisierung.

Die zweite Grundannahme gesellschaftlicher Modernisierungstheorien, soziale Diffe-
renzierung, wurde von Sékularisierungstheorien in unterschiedlicher Weise aufgenom-
men. In Peter L. Bergers frithen und einflussreichen Werken bestand der Prozess der Sa-
kularisierung darin, dass » Teile der Gesellschaft und Ausschnitte der Kultur aus der Herr-
schaft religiser Institutionen und Symbole entlassen werden«.” Dieser Prozess der so-
zialen Differenzierung hat eine institutionelle und eine subjektive Seite: Die kapitalisti-
schen und industriellen Prozesse erschufen eine von Religion »befreite Zone«’', wihrend
das Individuum einem »Haresiezwang« unterstellt wurde, denn die Pluralisierung der Le-
benswelten schuf die Notwendigkeit einer religidsen Auswahl und der Abweichung von
den jeweils anderen religiésen Traditionen.”” Die Religion hat damit ihre gesellschaftli-
che Funktion als iibergreifende symbolische Ordnung verloren und die Plausibilitét reli-
gidser Traditionen muss inmitten dieses Pluralismus der Weltanschauungen neu begriin-
det werden. Fiir Berger ist nur der induktive Weg einer erfahrungsbasierten Religiositét
dazu geeignet, »sich sowohl den Herausforderungen der modernen Situation zu stellen
wie sie zu tiberwinden«.”

Auch wenn diese Forderung nach erfahrungsbasierter Religiositat zunéchst an pfingst-
liche Frommigkeit erinnert, ist zu fragen, inwiefern die Pfingstbewegung mit dem Postu-
lat der Differenzierung und Pluralisierung strukturell kompatibel ist. Hinsichtlich der in-
stitutionellen Differenzierung zeigt sich zunéchst eine gewisse Konvergenz. Die Welt-
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flucht als Erbe der Heiligungsbewegung war fiir die Pfingstbewegung lange bestimmend
geblieben und fiihrte dazu, dass die Kirchen grofitenteils auf aktive Politik verzichteten
und diakonischen Werken skeptisch gegeniiberstanden. Eine Verbesserung »der< Welt —
sofern diese Moglichkeit nicht schon durch eschatologische Uberlegungen ausgeschlos-
sen wurde — war fiir viele Pfingstler nur aufgrund der personlichen Bekehrung von Ver-
antwortungstrigern denkbar, nicht jedoch durch ein Ausgreifen der Kirche in Ethik, Po-
litik und Bildung. Es sind jedoch zunehmend gegenldufige Tendenzen zu beobachten.
Zum einen streben einige Pfingstler gegen die institutionelle Differenzierung mit der
Griindung von Schulen, Universititen, Geschiftsnetzwerken, Medienunternehmen und
Partnerborsen, die pfingstliche Alternativen zur Pluralitit 6ffentlicher Institutionen bie-
ten. Zum anderen stieg das aktive politische Engagement von Pfingstlern in den letzten
Jahrzehnten merklich an. Den deutlichsten Wendepunkt dieser Entwicklung in den USA
markierte die Prasidentschaftskandidatur des baptistischen Charismatikers Pat Robertson
im Jahr 1988. Mittlerweile sind pfingstliche Politiker an prominenten Stellen in den USA
nicht mehr auBergewdhnlich und befinden sich auf beiden Seiten des Parteienspektrums,
wie zum Beispiel die ehemalige Vizeprisidentschaftskandidatin Sarah Palin oder Joshua
DuBois, der von Barack Obama eingesetzte Leiter des »Office of Faith-Based and Neigh-
borhood Partnerships«. Das Verhiltnis von Pfingstbewegung und politischen Institutio-
nen wird gegenwdértig auch hinsichtlich vieler anderer Lénder diskutiert, und das sich er-
gebende Bild ist duBerst komplex.”

Ahnlich ambivalent fillt das Urteil hinsichtlich der von Berger postulierten Pluralisie-
rung aus. In seiner Studie zur Pfingstbewegung in Deutschland sieht Thomas Kern den
Grund fiir das Wachstum der Bewegung in einem gewachsenen Bewusstsein flir »sozio-
religiose Wahlfreiheit«.”” Zugleich versteht er jedoch die Pfingstbewegung als einen ten-
denziellen Fundamentalismus, der »ein geschlossenes Deutungssystem« aufbaut und
»stabile Wertorientierungen« bietet und genau darin attraktiv sei, da »die Freiheiten der
Moderne fiir viele Menschen oft schwer zu »ertragenc« sind«.”® Kerns Unentschlossenheit
bietet also zwei Lesarten von Bergers Zusammenhang zwischen Sékularisierung und
Pluralisierung an: Zum einen ist die Pfingstbewegung sikularisierungskonform, weil sie
als alternative Religion dem Héresiezwang der Moderne entspricht und diesen fordert,
zum anderen trigt sie aber sikularisierungshemmende Tendenzen in sich, da ihre ver-
meintliche weltanschauliche Geschlossenheit als Gegenprogramm zum Pluralismus ver-
standen wird. Berger selbst hat mittlerweile den Zusammenhang von Pluralismus und Sa-
kularisierung aufgegeben. Die Differenzierungsprozesse der Moderne produzieren fiir ihn
lediglich notwendigerweise Pluralismus, wofiir ihm auch die Ausbreitung der Pfingst-
bewegung als Beispiel dient.”” Sikularisierung dagegen héngt fiir ihn mit der ideologi-
schen Konfiguration des Sdkularismus zusammen, der nicht zwangsléufig mit Moderni-
sierung und Differenzierung einhergeht, und fiir Berger im Grunde nicht weniger »fun-
damentalistisch« ist als sein religioser Widerpart, die Theokratie.

74 Vgl. vor allem R. Andrew Chesnut, Born Again in Brazil. The Pentecostal Boom and the Pa-
thogens of Poverty, New Brunswick, NJ 1997; Paul Freston, Evangelicals and Politics in Asia,
Africa and Latin America, Cambridge 2001; Christ! Kessler/Jiirgen Riiland, Give Jesus a Hand!
Charismatic Christians. Populist Religion and Politics in the Philippines, Quezon City 2008;
David Maxwell, African Gifts of the Spirit. Pentecostalism & the Rise of a Zimbabwean Trans-
national Religious Movement, Oxford 2006; Marshall, Political Spiritualities; Timothy J. Stei-
genga, The Politics of the Spirit. The Political Implications of Pentecostalized Religion in Costa
Rica and Guatemala, Lanham, MD 2001.

75 Thomas Kern, Zeichen und Wunder. Enthusiastische Glaubensformen in der modernen Gesell-
schaft, Frankfurt am Main 1997, S. 430.

76 Ebd., S. 81.

77 Vgl. Peter L. Berger, Secularization Falsified, in: First Things 180, 2008, S. 23-27.



Die Pfingstbewegung als Alternative zur Sikularisierung? 549

Ein weiteres Sékularisierungskonzept firmiert unter dem Begriff der Privatisierung und
wurde maf3geblich von Thomas Luckmann in enger Zusammenarbeit mit Berger entwi-
ckelt. Fiir Luckmann besteht Religion elementar in der Transzendierung der biologischen
Lebenswelt.”® Institutionelle religiose Monopole (wie zum Beispiel Staatskirchen) werden
von ihm als ein Sonderfall religidser Spezialisierung verstanden, der im Zuge der sozia-
len Differenzierung und Pluralisierung der Moderne nicht mehr aufrechterhalten werden
kann. Es kommt zu einer Privatisierung von Religion, in der Individuen »subjektive Sys-
teme >letzter< Bedeutung« aufbauen, entweder in reflektierter Auswahl aus dem »Waren-
angebot religioser Repriasentation« oder in einer intuitiven »zerbrechlichen Hierarchie
von »Meinungen««.” In einem spiteren Nachtragskapitel differenziert Luckmann seinen
Transzendenzbegriff in kleine, mittlere und groBe Transzendenzen.™ Kleinere Transzen-
denzen sind alltigliche Erfahrungen, die durch die Uberschreitung rdumlicher oder zeit-
licher Grenzen aufgeldst werden konnen, mittlere Transzendenzen kdnnen nur mittelbar
in der Alltagswelt erfahren werden (hier ist vor allem an bestimmte Gefiihle, Ideale oder
begriffliche Abstraktionen gedacht), und groBe Transzendenzen erfordern die Uberschrei-
tung des alltdglichen Bewusstseins, etwa im Traum oder in der Ekstase. Hiermit markiert
Luckmann eine zweite, mit der Privatisierung einhergehende Tendenz der Sékularisie-
rung: Religidse Systeme werden zunehmend unter Riickgriff auf vor allem mittlere und
kleine Transzendenzen konstruiert, was fiir ihn mit einer » Sakralisierung« des Subjekts«
korrespondiert.®'

Genau diese Verschiebung der Transzendenzen meint Isgard Peter in ihrer Studie des
charismatischen CVIM in Miinchen zu erkennen. Die Ausiibung der Geistesgaben werde
dem Nutzen der Gemeinde unterstellt, und darum sei die Pfingstbewegung ein Beispiel
fiir Luckmanns »Schrumpfung der Transzendenzen«.*” Diese etwas iiberraschende Deu-
tung der pfingstlichen Frommigkeit zeigt an, dass deren Einordnung in Luckmanns Sa-
kularisierungsmodell zentral von der Wahrnehmung ihres Transzendenzbezugs abhéngt.
Werden Zungenrede, Heilungsgebete und Exorzismen vor allem hinsichtlich ihrer gemei-
nschaftsstiftenden Funktion gedeutet, so kann die Pfingstbewegung mit Luckmanns Ver-
schiebung auf mittlere Transzendenzen als eine sdkularisierungskonforme Bewegung ver-
standen werden. Stellt man hingegen die ekstatischen und auBeralltiglichen Aspekte
pfingstlicher Praxis in den Vordergrund, wire die Bewegung vor allem an grofen Trans-
zendenzen interessiert und somit nicht sdkularisierungskonform.

Hinsichtlich der Privatisierung zeigt sich ein dhnlich ambivalentes Bild. Auf der einen
Seite stellen Pfingstler Bekehrung und Geisttaufe als hochst private Krisenerlebnisse dar,
die mit einem direkten und individuellen Eingreifen Gottes im Zusammenhang stehen.
Andererseits wird diese Privatheit hochgradig 6ffentlich zelebriert, von den iiberall anzu-
treffenden Zeugnissen iiber Gottesbegegnungen bis hin zum missionarischen Anspruch,
dass alle Menschen der personlichen Erfahrung von Bekehrung und Geisttaufe bediirfen.
Die Erzdhlungen privater Gottesbegegnungen sind in ihren Ergebnissen stark normiert
und weitgehend uniform in ihrer narrativen Struktur. Die Pfingstbewegung kann also
trotz ihrer Betonung einer de-institutionalisierten und privaten Frommigkeit nicht als ty-
pische Vertreterin einer subjektiven Patchwork-Religiositét angesehen werden. Eher
schon handelt es sich um ein »patchwork with a pattern«: Pfingstler erwarten hochgradig
individuelle und einzigartige Gottesbegegnungen, deren Ergebnis und narrative Ausfor-
mung jedoch spezifischen gemeinschaftlichen Erwartungen entsprechen.
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SchlieBlich seien als letzte Form der Sékularisierungstheorie noch die Marktmodelle
genannt, deren wichtigste Fassung sich mit den Soziologen Roger Finke und Rodney
Stark verbindet. IThre Theorie will vor allem erkldren, warum in den USA eine statistisch
belegbare Zunahme der Kirchlichkeit festzustellen ist, trotz eines mit Europa vergleich-
baren Grads an Modernisierung, Differenzierung, Rationalisierung und Pluralisierung.
Finke und Stark postulieren hierzu eine Theorie des freien religiosen Markts, in dem Kir-
chen als Anbieter einer Leistung erscheinen und Gldubige als Konsumenten. Religiose
Monopole wiren in einem wirklich freien Markt ausgeschlossen, denn es ist unmoglich,
zugleich »weltlich und auBlerweltlich, strikt und tolerant, exklusiv und inklusiv zu sein,
wihrend der Markt immer ausgeprigte Verbrauchersegmente mit starken Priferenzen
fiir jeden dieser Glaubensaspekte umfassen wird«.* Monopole sind daher nur durch
Marktregulierung moglich, die allerdings zu einer sinkenden Nachfrage fiihrt, da bestimm-
te Marktsegmente nicht mehr bedient werden kénnen und identitétsstiftende Unterschie-
de zwischen den Produkten nivelliert werden. Der Zusammenhang zwischen Pluralismus
und Sékularisierung wird also genau entgegengesetzt zu Berger aufgebaut: Ein deregu-
lierter und darum pluraler Markt fithrt — wie in den USA — zu steigender Religiositét,
wihrend stirkere Monopolisierung — wie in groBen Teilen der européischen Kirchenge-
schichte — die religidse Partizipation sinken lasst.*

Finke und Stark erkldren daher auch die Entstehung der Heiligungsbewegung, die wie
erwihnt eine Vorlduferin der amerikanischen Pfingstbewegung ist, mit der Verweltli-
chung des Methodismus, der bestlmmte Bediirfnisse des amerlkamschen Christentums
nicht mehr bedienen konnte.* Die vergeblichen Versuche des Methodismus, die Heili-
gungsbewegung zu regulieren, fiihrten schlieBlich aufgrund des freien Markts zur Ent-
stehung zahlreicher neuer Kirchen. In &dhnlicher Weise kdnnte man argumentieren, dass
Pfingstkirchen eine erfahrungsbezogene, missionarische und eventuell auch apokalypti-
sche religiose Nachfrage bedienen. Da Finke und Stark jedoch eine Gleichverteilung re-
ligioser Merkmale postulieren, stellt sich die Frage, warum der Marktanteil dieser Ni-
sche des Christentums nicht iiberall anndhernd gleich groB ist beziechungsweise ob die
geringe Auspriagung der Pfingstbewegung in bestimmten Kontexten der Regulierung des
religiosen Markts zuzuschreiben ist. Ostdeutschland oder auch das vereinigte Deutsch-
land konnten zum Beispiel als Belege dafiir dienen, dass die weltanschaulichen Monopole
des Sozialismus oder der Volkskirchen die Nachfrage nach enthusiastischer Frommigkeit
geddmpft haben und weiter dimpfen. Allerdings findet sich eine vergleichsweise kriftige
Pfingstbewegung in anderen européischen Lindern mit starken religidsen Monopolen,
wie in Ruménien oder in der Ukraine; das osteuropdische Gegenbeispiel wiederum wére
Polen. In anderen Lindern, wie zum Beispiel in Athiopien, ldsst sich zeigen, dass die
megstbewegung sowohl in Zeiten der starken rellglosen Marktregulierung wuchs als
auch in einem vergleichsweise freien religiosen Umfeld.®

Die Marktkonformitit der Pfingstbewegung ist ohnehin umstritten. Der Soziologe
Andrew Chesnut zum Beispiel erklért das exorbitante Wachstum pﬁngsthcher und cha-
rismatischer Kirchen in Brasilien in starker Anlehnung an Finke und Stark.*” Die Pﬁngst—
bewegung habe nicht nur von der Liberalisierung des reh%losen Markts profitiert, sie sei
auch deren »primarer religioser Architekt und Entwickler«™ und daher besser in der Lage,

83 Roger Finke/Rodney Stark, The Churching of America 1776-1990. Winners and Losers in Our
Religious Economy, New Brunswick, NJ 1992, S. 18.

84 Ebd., S. 19.

85 Ebd., S. 163-166.

86 Vgl. Haustein, Writing Religious History.

87 R. Andrew Chesnut, Competitive Spirits. Latin America’s New Religious Economy, Oxford
2003.

88 Ebd., S. 39.
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ihr Angebot flexibel an den Markt anzupassen als die Katholische Kirche. Stephen Hunts
Urteil iiber den von charismatischer Frommigkeit geprigten Alpha-Kurs® in GroBbri-
tannien fallt genau gegenteilig aus: Die missionarischen Bemiihungen des Alpha-Kurses
seien eher nicht von Erfolg gekront, da das Angebot das angestrebte Marktsegment der
religiosen Sucher nicht erreicht und auch inhaltlich nicht bedienen konne.”® Die von Mar-
keting-Uberlegungen geleitete Sichtweise der Alpha-Kurse und ihr Versuch, ein Stan-
dardpaket fiir Mission anzubieten, sind fiir Hunt ohnehin eher ein Ausdruck der Kommo-
difizierung und »McDonaldisierung« von Religion innerhalb des christlichen Lagers und
kein Gegenmodell zur fortschreitenden Sikularisierung.’’

V. SCHLUSSFOLGERUNGEN

Wie die vorliegenden Ausfithrungen gezeigt haben, ist die Verhéltnisbestimmung von
Pfingstbewegung und Sakularisierung in mehrfacher Hinsicht schwierig. Schon ein gro-
ber historischer Uberblick verdeutlicht, dass es sich bei der Pfingstbewegung um ein
Phianomen von groBer Heterogenitdt und Fluiditdt handelt, weshalb die Zuordnung ein-
zelner Kirchen und Theologien zum Pfingstchristentum nur innerhalb gewisser Ermes-
sensspielrdume moglich ist. Daher ist die Pfingstbewegung auch statistisch nur schwer
zu taxieren, und der Versuch einer globalen quantitativen Erfassung ist von groben Uber-
zeichnungen charakterisiert. In lokalen Studien kann zwar fiir viele Lénder ein deutlich
wachsender Einfluss der Pfingstbewegung konstatiert werden, jedoch gilt dies {iberwie-
gend fiir Kontexte, fiir die géngige Sékularisierungskonzepte meist keine Giiltigkeit be-
anspruchen und die bislang nicht von einer Abnahme institutionell verfasster Religiositét
gekennzeichnet waren. Diese geografische Differenz wird auch von Migrationsgemein-
den kaum iiberbriickt, die trotz der Selbst- und Fremdzuschreibungen einer Agenda der
»reverse mission« kaum missionarische Wirksamkeit entfalten. Dieser heterogene empi-
rische Befund wird durch die Priifung mehrerer Sakularisierungstheorien noch verstérkt,
denn je nachdem welches Konzept mit welcher Wahrnehmung und welchen Aspekten
der Pfingstbewegung kombiniert wird, kann pfingstliche Frommigkeit als gegenldufiger
Trend zur Sékularisierung verstanden werden oder aber als eine ihrer Ausformungen.
Die sich aus diesen Beobachtungen ergebende Unmoglichkeit einer globalen Verhalt-
nisbestimmung von Pfingstbewegung und Sékularisierung verweist auf die Uberlegun-
gen des Soziologen David Martin, der versucht hat, das Wachstum der Pfingstbewegung
und die Sékularisierung Europas in einem flexiblen Modell von Religion und Moderne
zusammenzubringen. Das zentrale Element in Martins Theorie der Sdkularisierung ist so-
ziale Differenzierung, die jedoch durch verschiedene historische Filter unterschiedlich ge-
brochen wird. Bereits in seiner »General Theory of Secularization« von 1978 postulierte
Martin, dass Gesellschaften an kritischen Punkten ihrer Geschichte ein »spezifisches Ge-

89 Der Alpha-Kurs ist der Versuch eines niedrigschwelligen Angebots fiir kirchenferne Menschen,
denen in einer Reihe von Abendveranstaltungen Grundlagen des christlichen Glaubens vorge-
stellt werden. Der Kurs wurde in einer von charismatischer Frommigkeit gepragten anglikani-
schen Kirche in London entwickelt und das Konzept wurde mit groem Erfolg vermarktet.
Nach Angaben der Initiatoren gibt es heute mehr als 30.000 solche Kurse weltweit, in 163 Lan-
dern und unterschiedlichen Denominationen; vgl. URL: <http://uk.alpha.org/node/12> [6.6.
2011].

90 Stephen Hunt, The Alpha Enterprise. Evangelism in a Post-Christian Era, Aldershot 2004, S.
173-195 und 254.

91 Vgl. auch die Beobachtungen von Bruce zur charismatischen Bewegung in Grof3britannien, der
zu einem dhnlichen Fazit kommt: Steve Bruce, The Charismatic Movement and the Seculariza-
tion Thesis, in: Religion 28, 1998, S. 223-232.
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rlist« erwerben, das dann weitere Entwicklungen bestimmt.”? Je nachdem, wie bestimmte
Merkmale dieses Geriists ausgeprigt sind — zum Beispiel religioser Pluralismus, Einfluss
des Katholizismus, Schulsystem, Stirke des Antiklerikalismus oder Stabilitdt der Demo-
kratie — ergeben sich bestimmte Muster die Moglichkeit und Verlauf der Differenzierung
von Staat und Religion bestimmen.” Die Pfingstbewegung mit ihren Wurzeln im Metho-
dismus gehort fiir Martin zum angloamerikanischen Differenzierungsmuster, das vor al-
lem von emem wettbewerbsorientierten Pluralismus und enthusiastischer Frommigkeit
geprigt wurde’ und in seiner konsequentesten Ausformung in den USA fiir Sakularisie-
rungsprozesse wenig anfillig ist. Das weltweite Wachstum pfingstlicher Kirchen erklért
sich aus der globalen Ausbreitung dieses Differenzierungsmodells, wobei die Pfingstbe-
wegung im Zuge der Moblllslerung und Entwurzelung von, Mllllonen von Menschen
»einen internen Kompass und eine tragbare Identitit« bietet.”’ Dies bedeutet aber nicht
notwendigerweise eine » Amerikanisierung« der Religion, denn wie Martin bereits in sei-
ner Studie der lateinamerikanischen Pfingstbewegung gezeigt hat, fiihrt die Inkulturation
des pfingstlichen Protestantismus auch zu seiner »Latinisierung«.”® Fiir Europa ist dieser
Prozess jedoch in verschiedenen Regionen aus historischen Griinden nur schwer denk-
bar. In den »post-protestantischen« Gebieten des sékularen Nordeuropa zum Beispiel
stellt Martin eine gewisse Immunitit gegeniiber der Pfingstbewegung aufgrund der vor-
géngigen Erweckungsbewegungen fest, die hier, anders als in England oder den USA,
nicht zu einer Pluralisierung der religiosen Landschaft fiihrten, sondern von kirchlichen
Monopolen in Nischen abgedringt wurden.”” Das katholische »Lateineuropa« hingegen
war zundchst von der Fiihrerschaft antiklerikaler Eliten geprégt, wobei die Sékularisie-
rung der breiten Massen verschiedenen Mustern folgte, deren Ursachen und Verlauf auch
eine stirkere Rezeptivitit fiir die Pfingstbewegung zur Folge haben kdnnen, wie zum
Beispiel in Italien.

Martins grundlegende Methode einer differenzierten Analyse religidser Entwicklun-
gen ist wegweisend fiir die Verhaltnisbestimmung von Pfingstbewegung und Séakularisie-
rung. Denn zum einen ermdglicht sie es, die entgrenzten Universalismen einiger Sakula-
risierungstheorien oder pfingstlicher Wachstumsprognosen lokal zu beschranken und re-
ligiose Verdnderungen anhand konkreter Umsténde zu diskutieren. Zum anderen ist die
Betonung der historischen Dimension fiir die religionssoziologische Diskussion unab-
dingbar, denn sie verweist darauf, dass es sich bei der Entkirchlichung in Westeuropa
sowie bei der Ausbreitung der Pfingstbewegung um kontingente und prinzipiell reversible
Prozesse handelt, die mit konkreten geschichtlichen Bedingungen verwoben sind.

Dabher lieBe sich Martins Vorschlag womdglich sogar umkehren: Nicht die Geschichte
ist ein Filter fiir den universalen Prozess sozialer Differenzierung, sondern Universalis-
men wie Differenzierung, Pluralisierung, Sékularisierung oder »Wiederkehr der Religio-
nen« sind Filter, durch die historische Prozesse gedeutet werden. Die eingangs angefiihr-
ten Behauptungen, dass das Wachstum der Pfingstbewegung die Sakularisierungsthese
nun endgiiltig falsifiziere, verweisen daher weniger auf einen globalen religiosen Wan-
del als vielmehr auf die Fortschreibung einer universalistischen »Meistererzahlung« iiber
das Verhéltnis von Religion und Gesellschatft.
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