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Erster Teil: Pentekostalismus in Costa Rica





1 Einleitung

»Ich glaube, dass fast alle Leute, die an

die Kirche herantreten, kommen, weil

sie Hilfe brauchen. […] Es sind viel mehr

Frauen in der Kirche als Männer, […] weil

mehr Frauen versuchen herauszufinden,

wie sie ihre Lebenssituation verändern

können, wie sie durchkommen mit einem

drogensüchtigen Ehemann, wie sie durch-

kommen mit einem alkoholabhängigen

Ehemann. Sie kommen zur Kirche, um ge-

tröstet zu werden, geheilt zu werden und

um zu sehen, wie sie mit ihren Kindern

durchkommen können.«1

Mit diesen Worten erklärte die Pastorin der Kirche Iglesia Central Calvario (ICC) in

Alajuela, Costa Rica, die Hoffnungen vieler Frauen, die sich pentekostalen Kirchen

zuwenden. Die Hoffnungen richten sich auf Unterstützung im Umgangmit sucht-

kranken Ehemännern und den eigenen Kindern, auf Trost, auf Heilung, auf eine

Transformation des Lebens. Diese Hoffnungen speisen sich wiederum aus den Be-

richten anderer Frauen, die erzählen, all dies in pentekostalen Kirchen erfahren zu

haben. Indem die zitierte Pastorin als Grund der Attraktivität pentekostaler Kir-

chen für Frauen deren Sehnsucht nach Heilung benannte, fasste sie zusammen,

was viele Frauen, die für die vorliegende Untersuchung befragt wurden, artiku-

lierten. Diese Studie soll zeigen, inwiefern Frauen in Costa Rica auf der Grundlage

pentekostaler Glaubensüberzeugungen undmit Hilfe pentekostaler Praktiken Hei-

lung erfahren und wie sie diese Erfahrung interpretieren. Der Ausgangspunkt der

Untersuchung ist die Frage nach den Ursachen der Attraktivität des Pentekostalis-

mus für Frauen. Auf diese Frage wurde bereits vielfach geantwortet, jedoch ohne

die transformative Kraft der Heilungserfahrung zu erfassen, wie im Folgenden ge-

zeigt wird.

1 Interview Nr. 26, 7.4.2015.
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1.1 Forschungsstand

1.1.1 Frauen im lateinamerikanischen Pentekostalismus

Lateinamerika ist eins der Zentren des Wachstums des Pentekostalismus. Bis zur

Mitte des 20. Jahrhunderts war das religiöse Monopol der katholischen Kirche un-

angefochten, doch seitdem hat sich die religiöse Landschaft des Kontinents tiefge-

hend verändert. Die Zahl der evangelischen Pentekostalen wächst seit Jahrzehnten,

und unter den aktiven katholischen Gläubigen sind diejenigen besonders stark ver-

treten, die der Katholischen Charismatischen Erneuerung angehören, der größten

und am stärksten wachsenden Bewegung innerhalb der katholischen Kirche in La-

teinamerika. Vorausgesetzt, evangelische und katholische Pentekostale werden ad-

diert, zählte sich 2014 laut Pew Foundation gut ein Viertel der lateinamerikanischen

Bevölkerung zu einer pentekostalen Gemeinschaft.2

Um das Wachstum des lateinamerikanischen Pentekostalismus zu erklären,

wurde imKontext soziologischerMakrotheorien wiederholt auf durch sozioökono-

mische Transformationsprozesse entstandene Anomien in den betroffenen Gesell-

schaften verwiesen.3 EmilioWillems und Christian Lalive d’Epinay, deren grundle-

gende Werke zum lateinamerikanischen Pentekostalismus 1967 und 1968 erschie-

nen, begründen dessen Wachstum damit, dass er neue Normen in einer Situa-

tion gesellschaftlicher Anomie anbietet, gelangen jedoch zu gegensätzlichen In-

terpretationen seiner gesellschaftlichen Funktion. Willems untersucht anhand ei-

gener Feldforschungen in Brasilien und Chile, welche spezifischen Bedingungen

zum Wachstum des Protestantismus und insbesondere des Pentekostalismus ge-

führt haben, und wie dieser wiederum zum Agenten soziokultureller Veränderun-

gen wird. Als entscheidendes Merkmal der vorindustriellen sozialen Struktur La-

teinamerikas identifiziert er die Spaltung der Gesellschaft in wenige Besitzende

großer Ländereien und viele Landlose. Die soziale Struktur der hacienda sei das

Modell für die traditionelle politische Struktur gewesen, und diese präge auch die

Republiken: Infolge extremer Zentralisierung seien die Menschen daran gewöhnt,

politische Entscheidungen passiv abzuwarten und anzunehmen. Während die ka-

tholische Kirche ebenso zentralistisch organisiert und seit Jahrhunderten eng mit

der Regierung verbunden sei, sieht Willems in den selbstorganisierten evangeli-

schen Kirchen, die den Individuen Verantwortung für wichtige Entscheidungen

zugestehen, ein Gegenmodell zum kollabierenden Feudalsystem. Er beobachtet,

dass Entwicklungen wie die Industrialisierung, die Urbanisierung und die Kri-

se des Kaffeeanbaus zu vermehrter Migration führen und dass der Pentekosta-

lismus dort besonders erfolgreich ist, wo viele Migrierte leben, im städtischen wie

2 Vgl. Pew Research Center 2014.

3 Vgl. den Überblick über Forschungstendenzen in Bergunder 2000.
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im ländlichen Bereich. Die protestantische Ethik, zu der Normen wie Ehrlichkeit,

Fleiß, Sparsamkeit und die Abstinenz von vor- und außerehelichem Geschlechts-

verkehr, Alkohol, Tabak und weltlichen Vergnügungen wie Glücksspiel und Tanz-

veranstaltungen gehören, hält Willems für ein geeignetes Mittel, um der durch die

soziokulturellen Veränderungen entstehenden Anomie zu begegnen. Das Verhal-

ten der Angehörigen der Unterschicht, insbesondere der Männer, verändere sich

infolge einer Konversion erheblich und dies ermögliche das Entstehen einer neu-

en Mittelklasse. Weitere Funktionen, die den Pentekostalismus vor allem für die

sozial entwurzelten Migrierten der Unterschicht attraktiv machen, bestehen nach

Willems darin, dass die Gläubigen in ihren Gemeinden Gemeinschaft und Sicher-

heit sowie infolge der Ausstattung mit Geistesgaben Anerkennung und Respekt

erleben. Bezüglich der Auswirkungen des Pentekostalismus auf Geschlechterbezie-

hungen stelltWillems fest, dass die Konversion die traditionelle, patriarchale Fami-

lienstruktur verändert. Die protestantische Askese erscheint ihm kompatibel mit

dem traditionellen Konzept korrekten weiblichen Verhaltens, während die Doppel-

moral hinsichtlich des Sexualverhaltens ein Relikt des agrarischen Patriarchats sei,

das weder mit der industriellen Gesellschaft noch mit protestantischen Wertvor-

stellungen kompatibel sei, so dass außereheliche sexuelle Beziehungen unter den

Mitgliedern pentekostaler Kirchen kaum noch existierten. Wenn Ehemänner der

pentekostalenMoral nicht entsprächen,werde die Position der Ehefrauen gestärkt,

indem denMännern von den Kirchenleitenden Sanktionen auferlegt würden. Dass

Männer bereit seien, sich in Familienangelegenheiten externen Autoritäten zu un-

terwerfen, impliziere gravierende Veränderungen. Auch über das Sexualverhalten

hinaus verändere sich das Familienleben: So nähmen pentekostale Familien ge-

meinsam Mahlzeiten ein, pentekostale Männer übernähmen Verantwortung für

die Kindererziehung, und insgesamt nehme die Intimität zwischen den Familien-

mitgliedern zu. Die Funktion des Pentekostalismus sei es, im Zusammenhang der

industriellen Revolution in Brasilien und Chile, die aus seiner Perspektive unver-

meidbar zu egalitäreren Familienstrukturen führen werde, die moralischen Ver-

änderungen zu kanalisieren und mit ethischen und übernatürlichen Sanktionen

zu besetzen. Er gelangt zu dem Ergebnis, dass der Pentekostalismus die Gesell-

schaften in den Bereichen der Familie, der Politik, der Ökonomie und der Bildung

grundlegend verändert und so aktiv die Modernisierung fördert.4

Auch Lalive d’Epinay stützt sich auf Feldforschungen in Chile, und auch er

fragt nach den Gründen für die Ausbreitung des Pentekostalismus sowie nach des-

sen Einfluss auf die sozioökonomische Entwicklung des Landes. Hinsichtlich der

Gründe kommt er zu ähnlichen Ergebnissen wie Willems: In die Zeit der Krise der

1950er Jahre im Übergang von der traditionellen, feudalen zur säkularisierten, de-

mokratischen Gesellschaft sei das plötzliche Wachstum des Pentekostalismus ge-

4 Vgl. Willems 1967.
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fallen. Dieser fange den Zusammenbruch der traditionellen sozialen Beziehungen

durch spirituelle, solidarische, das Individuum wertschätzende Gemeinschaften

auf. Hinsichtlich der Konsequenzen des Pentekostalismus für die chilenische Ge-

sellschaft gelangt Lalive d’Epinay jedoch zu Ergebnissen, die denenWillems‹ entge-

gengesetzt sind: Die pentekostalen Kirchen füllten das durch den Zusammenbruch

des hacienda-Systems entstandene Vakuum aus, indem die Pastoren die paterna-

listische Rolle der Patrone einnähmen. Die Kirchen stellten folglich kein Gegen-

modell zur Gesellschaft dar, sondern übernähmen deren traditionelle Strukturen.

Die einzelne Kirche sei eine totalitäre Gemeinschaft, die jeden Lebensbereich ih-

rer Mitglieder kontrolliere und deren gesellschaftliche Passivität stärke. Der Pente-

kostalismus stütze so die traditionelle paternalistische Gesellschaftsordnung und

verhindere das Entstehen einer modernen, aus verantwortlichen Individuen be-

stehenden Gesellschaft. Dass sich die Lebensbedingungen derMitglieder aufgrund

der asketischen und familienorientierten pentekostalen Ethik verbessern, nimmt

Lalive d’Epinay wahr, bezweifelt jedoch, dass der Protestantismus in Chile soziale

Mobilität oder das Entstehen einerMittelklasse generiert,weil er die dafür notwen-

digen Voraussetzungen wie ein ausreichendes Maß an Industrialisierung und eine

gewisse Währungsstabilität für nicht gegeben erachtet. Wie Willems stellt Lalive

d’Epinay fest, dass die Familie in der pentekostalen Doktrin eine hervorgehobene

Rolle spielt. Jedoch hält er die fast exklusive Sorge ums Privatleben für ein Sym-

ptom der politischen Entfremdung und für ein Hindernis sozialer Transformati-

on. Den Einfluss des Pentekostalismus beurteilt er folglich nicht als transformativ,

sondern als restaurativ.5

Zahlreiche soziologische Erklärungen des lateinamerikanischen Pentekostalis-

mus folgen entweder dem von Willems oder dem von Lalive d’Epinay begründeten

Interpretationsmuster.6 Cornelia Butler Flora untersucht 1975 aus makrotheore-

tischer Perspektive erstmals explizit die Auswirkungen des Pentekostalismus auf

den Status von Frauen, indem sie die Lebenssituation pentekostaler Frauen der

Arbeiter- und Unterschicht in Kolumbien mit der von Katholikinnen der entspre-

chenden gesellschaftlichen Schichten vergleicht. Als prägend für die katholische

Ideologie bezüglich der Rolle der Frauen identifiziert sie das Konzept des Maria-

nismo, das das Gegenüber zum Konzept des Machismo darstellt und die Rolle der

Frauen nach dem Vorbild der Jungfrau Maria definiert. Dazu gehören Eigenschaf-

ten wie Leidensfähigkeit, Unterordnungs- und Vergebungsbereitschaft, physische

Schwäche, spirituelle und moralische Stärke sowie eine Heiligkeit, die sich einer-

seits aus der Jungfräulichkeit, andererseits aus der Mutterrolle ergibt. Zwar spie-

le die Jungfrau Maria unter pentekostalen Frauen explizit keine Rolle, doch auch

5 Vgl. Lalive d’Epinay 1968.

6 Vgl. Hoffnagel 1983; Martin 1990; Stoll 1990; Bastian 1992, 1993, 1995; Mariz 1994; Hoekstra

1998.
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das pentekostale Verständnis weiblicher Tugenden sei vom Marianismo geprägt.

Wie in der katholischen Kirche agierten auch die Frauen in pentekostalen Kirchen

fast gar nicht in höheren Führungspositionen, könnten allerdings niedrigere Äm-

ter ausüben, also evangelisieren, unterrichten und predigen. So erhielten sie neue

Möglichkeiten des Statuserwerbs im selben Aktivitätsbereich wie die Männer. Be-

züglich der Interaktionen zwischen Eheleuten stellt Butler Flora fest, dass männ-

liche Pentekostale ihrer emotionalen und finanziellen Verantwortung gegenüber

der Familie eher nachkommen als Katholiken. Die Dominanz der Männer bleibe

jedoch bestehen und werde von den Frauen akzeptiert. In Politik und Ökonomie

seien Frauen, die pentekostalen Kirchen angehörten, nicht häufiger vertreten als

Katholikinnen. Sie bezeichnet daher die Funktion des Pentekostalismus für den

politischen und ökonomischen Kontext als »Opium der weiblichenMassen.«7 Frau-

en würden durch ihn zwarmit Selbstbewusstsein und Fähigkeiten ausgestattet, die

der Aktion für strukturelle Veränderungen dienen könnten, doch der Pentekostalis-

mus selbst verneine die Legitimität solcher Aktionen aufgrund seiner dualistischen

Doktrin. Insgesamt sei der Pentekostalismus in Kolumbien als Gewinn für den in-

dividuellen Status der Frauen anzusehen, doch dass er den kollektiven Status der

Frauen aufwertet, bezweifelt Butler Flora.8

Die skizzierten makrotheoretischen Interpretationen des lateinamerikani-

schen Pentekostalismus setzen voraus, dass dieser als Epiphänomen politischer,

ökonomischer oder sozialer Prozesse mit spezifischen gesellschaftlichen Funk-

tionen wahrgenommen wird. Diese Annahme führt zu Aussagen über politische,

ökonomische, soziale, kulturelle, ethnische, genderspezifische und religiöse

Kontexte und Implikationen des Pentekostalismus, die sowohl regionale und

zeitliche Differenzen hinsichtlich seiner Ausbreitung als auch die Heterogenität

des lateinamerikanischen Kontinents sowie die involvierten Individuen, ihre

Überzeugungen und Interaktionen ignorieren.9 Elizabeth Brusco stellt fest, dass

die makrotheoretischen Interpretationen gegensätzliche Perspektiven einnehmen,

insofern sie entweder den Pentekostalismus als Antrieb eines positiv konnotierten

Kapitalismus oder als konservative Kraft eines negativ konnotierten Imperia-

lismus verstehen. Sie kritisiert, dass beide Interpretationsmuster Fortschritt

und Modernisierung als teleologischen Prozess verstehen, der die Kulturen der

Welt zu einer Einheit zusammenführen werde, weil beide auf normativen Ideen

über die Richtung des sozialen Wandels beruhen. Des Weiteren relativiert sie

Butler Floras These, der Pentekostalismus versetze Frauen in soziopolitische

Passivität, indem sie bestreitet, dass die Rolle der Frauen außerhalb von Haushalt

und Familie der angemessene Bezugsrahmen ist, um eine Verbesserung ihrer

7 Butler Flora 1975, 424.

8 Vgl. Butler Flora 1975.

9 Vgl. Droogers 1998, 15; Freston 1998, 347f; Míguez 1998, bes. 7-9. 163-170; Bergunder 2000, 12.
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Position zu beurteilen. Im kolumbianischen Kontext sei weniger entscheidend,

wie Frauen durch den Pentekostalismus gestärkt werden, um neue Rollen in der

Gesellschaft zu übernehmen, als vielmehr wie Frauen im traditionellen Kontext

Subjekte der Veränderung werden. Auch Brusco ordnet ihre Untersuchungen

des kolumbianischen Pentekostalismus strukturell ein, indem sie feststellt, dass

dessen Wachstum mit dem sozialen Wandel von der bäuerlichen Substituti-

onswirtschaft zur Modernisierung koinzidierte, der dazu führte, dass Frauen

in steigendem Maße abhängig vom Einkommen der Männer wurden und dass

die auf Haushalt und Familie beschränkte Frauenrolle abgewertet wurde. Sie

untersucht das Sozialverhalten Pentekostaler hinsichtlich der Auswirkungen der

Konversion auf die Lebenssituation von Frauen und gelangt zu dem Ergebnis,

dass der kolumbianische Pentekostalismus in mancher Hinsicht als strategische

Frauenbewegung angesehen werden kann, die als Gegenmittel zum Machismo

wirkt. Im Unterschied zum westlichen Feminismus werde hier nicht angestrebt,

dass Frauen Zugang zur Männerwelt erhalten, sondern der häusliche Bereich

werde für Männer und Frauen aufgewertet. Geschlechterrollen würden verändert

und der Status der Frauen würde verbessert, indem die Männer domestiziert

würden, weil die pentekostale Männerrolle der vom Machismo geprägten Rolle

entgegengesetzt sei. An die Stelle von Aggression, Gewalt, Stolz, Genusssucht

und Individualismus träten Friedfertigkeit, Bescheidenheit, Selbstbeherrschung

und eine kollektive Orientierung und Identifizierung mit der Kirche und der

Kernfamilie. Infolge der Konversion entsprächen sich die Lebenssphären, Werte

und Ziele von Männern und Frauen. Durch frei werdende finanzielle Ressourcen

werde der Lebensstandard der Frauen und Kinder erhöht und gleichzeitig werde

die Position der Männer als Haushaltsvorstände nicht infrage gestellt. Brusco

versteht den Machismo nicht nur als Konversionsmotiv für Frauen, sondern auch

für Männer, die eine Ideologie favorisieren, die sie von durch den Machismo

erzeugten sozialen Zwängen befreit. Sie schlussfolgert, dass überall dort, wo die

Männerrolle gesellschaftlich durch den Machismo definiert und diese Definition

durch die Konversion infrage gestellt werde, der Pentekostalismus die Funktion

habe, den privaten Bereich zu revolutionieren.10

Brusco hat die Debatte über die Auswirkungen des lateinamerikanischen Pen-

tekostalismus auf Frauen maßgeblich geprägt, indem sie argumentiert, dass die-

se nicht an den Zielen des westlichen Feminismus gemessen werden dürfen, weil

dessen Ziele nicht mit den Zielen der von ihr untersuchten Frauen identisch seien.

Während der westliche Feminismus anstrebe, dass Frauen Zugang zurMännerwelt

erhalten, vonMännern dominierte gesellschaftliche Rollen einnehmen und auf die-

se Weise die sozioökonomische Gleichstellung mit Männern erreichen, entspräche

dies nicht den Zielen von Kolumbianerinnen, in deren Interesse es vielmehr stehe,

10 Vgl. Brusco 1993, 1995, 2010.
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innerhalb der traditionellen Rollen zu Agentinnen der Veränderung zu werden.

Solch eine Veränderung der Geschlechterrollen ermögliche der Pentekostalismus

durch die Aufwertung des häuslichen Bereichs für Frauen und Männer, die dazu

führe, dass Männer sich ihren Familien vermehrt zuwenden. Darüber hinaus glori-

fiziere und unterstütze der Pentekostalismus das Weibliche an sich. Indem Brusco

zeigt, inwiefern Frauen von der Transformation des häuslichen Bereichs durch den

Pentekostalismus profitieren, widerspricht sie sowohl der Hypothese, der latein-

amerikanische Pentekostalismus sei ein »OpiumderweiblichenMassen«11, als auch

der dieser Hypothese zugrunde liegenden Annahme, dass Frauen, die pentekosta-

len Kirchen angehören, Opfer eines patriarchalen Plans sind, dessen Normen und

Praktiken sie instinktiv ablehnen würden, wenn sie aus ihrer ideologischen Gefan-

genschaft oder von ihrem falschen Bewusstsein befreit würden. Trotz entscheiden-

der Unterschiede zwischen Butler Floras und Bruscos Ansatz beruht jedoch auch

Bruscos Analyse und Interpretation auf der Annahme, dass ein Widerspruch zwi-

schen der patriarchalen pentekostalen Doktrin und der Tatsache, dass Frauen die-

se vertreten, besteht. Auch für Brusco stellt der Feminismus für Frauen letztlich

die einzige Alternative zum falschen Bewusstsein dar,12 und es ist ihr Anliegen zu

zeigen, dass kolumbianische pentekostale Frauen im Grunde Feministinnen sind.

Beide Ansätze vertreten die normative Überzeugung, dass Frauen den angebore-

nen Wunsch haben sollten, patriarchale Werte zu überwinden, ohne dieses Nar-

rativ historisch zu kontextualisieren, und ignorieren infolgedessen Möglichkeiten

des Denkens und Handelns, die nicht der Binarität von Unterwerfung und Subver-

sion entsprechen. Dies führt dazu, dass Brusco die von ihr analysierten Funktio-

nen der Konversion rückwirkend zum Konversionsgrund kolumbianischer Frauen

erklärt und damit die Erfahrungen und Interpretationen der Frauen selbst miss-

achtet, die ihre Konversion nicht strategisch mit einem emanzipatorischen Ziel

begründen, sondern auch Brusco gegenüber emotional-spirituelle Erfahrungen als

Motivation benennen.13 Schließlich ist festzustellen, dass Bruscos Darstellung des

sozialenWandels auf essentialistischen Generalisierungen und geschlechtsspezifi-

schen Stereotypen basiert. So bemüht sie sich, für sogenannte Dritte-Welt-Frauen

zu sprechen, indem sie postuliert, dass die Familie für diese so wichtig ist, dass

deren Bedeutung in keiner Untersuchung der Lebenssituation dieser Frauen au-

ßer Acht gelassen werden darf, und ignoriert dabei Differenzen weiblicher Iden-

tität infolge divergierender Merkmale wie der ethnischen Zugehörigkeit, der ge-

sellschaftlichen Schicht, der Sexualität und des Alters.14 Im Gegenüber zu diesem

Frauenbild generalisiert sie den Alkoholkonsum kolumbianischer Männer, dessen

11 Butler Flora 1975, 424.

12 Vgl. Brusco 1995, bes. 3.

13 Vgl. Brusco 1995, bes. 8f.108-113.

14 Vgl. Brusco 1995, 3.



22 Gender und Heilung

einziger empirischer Beleg aus einer Untersuchung von vier bäuerlichen Haushal-

ten von 1950-51 stammt. Für ihre These, dass der Pentekostalismus den beschrie-

benen kulturellen Wandel verursacht, fehlt folglich die empirische Basis.15

Auf Brusco Bezug nehmend wird hinsichtlich des lateinamerikanischen Pen-

tekostalismus vielfach auf eine Spannung zwischen einer patriarchalen Doktrin

und emanzipatorischen Auswirkungen hingewiesen, die von Bernice Martin als

pentekostales Genderparadox bezeichnet wird.16 Verbreitet ist die Interpretation,

dass der Pentekostalismus explizit patriarchale Geschlechterrollen verstärkt und

gleichzeitig die von Machismo und Marianismo geprägten Geschlechterrollen

überwinden hilft oder wenigstens transformiert.17 Jedoch existieren auch kritische

Stimmen, denen zufolge die Diskriminierung der Frauen im Pentekostalismus

verschleiert wird oder die es ablehnen, wenn feministische Forschende in Struk-

turen der Unterordnung Agency wahrnehmen.18 Annelin Eriksen kritisiert, dass in

den vergangenen Jahren in verschiedenen anthropologischen Untersuchungen zu

geschlechtsspezifischen Implikationen des Pentekostalismus von der Existenz des

beschriebenen Paradoxes ausgegangen wird, das darin bestehe, dass die Frage,

ob der Pentekostalismus eine Frauenbewegung sei, sowohl mit »ja« als auch mit

»nein« zu beantworten sei. Diese Fragestellung identifiziert sie als problematisch,

da sie so gerahmt ist, dass die Antworten nur als Paradox verstanden werden

können.19 Jane Soothill sieht in ihrer Untersuchung von Geschlechterbeziehungen

im ghanaischen Pentekostalismus von der paradoxen Bewertung des Pentekos-

talismus als sowohl emanzipatorisch als auch patriarchal ab und zeigt, dass

der soziale Wandel in Form der Reformation des Machismo in Ghana nicht das

Schlüsselparadigma für das Verständnis der Anziehungskraft des Pentekosta-

lismus auf Frauen ist, sondern dass spirituelle Faktoren diese begründen. Die

Abweichung dieses Ergebnisses von den Ergebnissen der Untersuchungen des

lateinamerikanischen Pentekostalismus führt sie auf den divergierenden Kontext

zurück.20 Tatsächlich ist jedoch nicht der andere soziokulturelle Kontext der

Grund für diese Abweichung, sondern die Tatsache, dass Soothill sich von einem

verbreiteten binären Konzept von Agency löst, das im Folgenden analysiert und

kritisiert werden soll.21

Die Annahme der Existenz eines pentekostalen Genderparadoxes beruht auf

der Binarität von Patriarchat und Unterdrückung versus Emanzipation und Sub-

15 Vgl. Míguez 1998, 11f. Vgl. zum kritisierten Beleg Brusco 1993, 147 und 1995, 5.

16 Vgl. Martin 2001.

17 Vgl. Drogus 1997; Mariz/das Dores Campos Machado 1997; Burdick 1998; Montecino/Obach

2001; Lorentzen/Mira 2005; English de Alminana 2016.

18 Vgl. Gill 1990; Tarducci 2001; Rohr 2010.

19 Vgl. Eriksen 2016.

20 Vgl. Soothill 2007, 223f.

21 Vgl. Soothill 2007, 27-29.
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version, die nicht nur zur Begrenzung der Wahrnehmungsfähigkeit der Erfahrun-

gen pentekostaler Frauen führt. So stellt Saba Mahmood in ihrer Untersuchung

der ägyptischen Frauenmoscheebewegung fest, dass die aktive Unterstützung von

sozioreligiösen Bewegungen durch Frauen, die Prinzipien der weiblichen Unter-

ordnung vertreten, ein Dilemma für feministische Analystinnen und Analysten

darstellt, weil diese einerseits sehen, dass Frauen ihre Präsenz in männlich do-

minierten Sphären behaupten, »andererseits die Sprache, die sie verwenden, um

in diese Sphären vorzudringen, in Diskursen gründet, die […] ihre Unterordnung

unter männliche Autorität absichern.«22 Als Ursache dafür, dass das Dilemma als

solches wahrgenommenwird, identifiziert sie die Naturalisierung von Freiheit und

Autonomie des Subjekts, infolge derer angenommen wird, dass die Reaktions-

möglichkeiten für Frauen angesichts patriarchaler Wertvorstellungen entweder in

passiver Unterwerfung oder in aktiver Subversion bestehen. Folglich wird Agen-

cy ausschließlich »als Kapazität verstanden, die eigenen Interessen gegen das Ge-

wicht von Sitte, Tradition, transzendentalemWillen oder anderen Hindernissen«23

durchzusetzen. Wenn also feministische Analystinnen und Analysten das Handeln

von Frauen innerhalb patriarchaler Normen positiv bewerten wie Brusco, dann

deshalb, weil sie es als Widerstand interpretieren, selbst wenn es nicht das Ziel der

Handelnden ist, hegemoniale Normen infrage zu stellen. Mahmood argumentiert,

dass es ohne die historische Kontextualisierung der Binarität von Unterwerfung

und Subversion nichtmöglich ist, Formen des Seins undHandelnswahrzunehmen,

die dieser nicht entsprechen. Um das Konzept vom rationalen, selbstbestimmten

Subjekt zu dekonstruieren, verweist sie auf Judith Butler, für deren Analyse wieder-

um zwei Einsichten Michel Foucaults entscheidend sind: 1. Macht ist nicht statisch

und kann nicht von souveränen Individuen besessen oder über andere ausgeübt

werden, sondern »muss als strategische Machtbeziehung verstanden werden, die

das Leben durchdringt und neue Formen von Sehnsüchten, Objekten, Beziehun-

gen und Diskursen schafft.«24 2. Das Subjekt geht den Machtbeziehungen nicht

voran, sondern wird durch diese geschaffen. Folglich sind diese die notwendigen

Bedingungen seiner Konstitution. Als zentral für diese Argumentation bezeichnet

sie Foucaults Paradox der Subjektivierung, das darin besteht, »dass die Prozesse

und Bedingungen, die die Unterordnung eines Subjekts bewirken, dieselbenMittel

sind, durch die dieses Subjekt zu einer sich selbst bewussten Identität und zu ei-

ner Akteurin oder einem Akteur wird.«25 Hiervon ausgehend stellt Butler ein Kon-

zept von Agency infrage, das von einer allen Menschen inhärenten Intentionalität

22 Mahmood 2012, 5f.

23 Mahmood 2012, 8.

24 Mahmood 2012, 17. Vgl. Foucault 1980.

25 Mahmood 2006, 188; 2012, 17. Vgl. Foucault 1978, 1980, 1983.
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und Freiheit ausgeht, deren Möglichkeiten durch externe Machtbeziehungen be-

grenzt werden. Stattdessen verortet sie »die Möglichkeit der Agency innerhalb von

Machstrukturen […] [, da] die wiederholende Struktur von Normen nicht nur dazu

dient, ein spezielles Diskurs- oder Machtregime zu konsolidieren, sondern auch

die Mittel für seine Destabilisierung zur Verfügung stellt.«26 Agency beruht nach

Butler auf der essenziellen Offenheit jeder Wiederholung und auf der Möglichkeit,

dass sie für andere Ziele als für die Konsolidierung von Normen verwendet werden

könnte. Folglich gibt es keineMöglichkeiten, soziale Normen abzuschaffen, die un-

abhängig vom Tun dieser Normen sind.27 Butler konzeptualisiert Performativität

auf der Grundlage des Dualismus von Konsolidierung und Resignifikation, Erfül-

len und Zerstören von Normen und betont »die Möglichkeiten des Widerstands

gegen die regulierende Macht der Normativität.«28

Im Anschluss an Butler setzt Mahmood voraus, dass Normen keine soziale Auf-

erlegung auf das Subjekt, sondern die »Substanz seiner […] Innerlichkeit«29 sind.

Autonomie existiert nicht, weil Strukturen und Bedingungen Handlungen stets

beeinflussen und begrenzen. Es ist möglich, Widerstand gegen Strukturen und

Bedingungen zu leisten und sie umzuformen, aber es ist nicht möglich, außer-

halb der Strukturen und Bedingungen zu handeln. Jedoch stellt Mahmood eine

Spannung in Butlers Argumentation fest: Während Butler alle subversiven Hand-

lungen als Produkt der Bedingungen identifiziert, gegen die sie gerichtet sind,

privilegiert ihre Analyse von Agency häufig die Momente, die es ermöglichen, die

Bedingungen entgegen ihrer Ziele zu resignifizieren.30 Butler entwickelt also ihr

Konzept von Agency vor allem dort, wo Normen infrage gestellt oder resignifi-

ziert werden.31 Diese argumentative Spannung in Butlers Konzeptualisierung von

Agency erklärt Mahmood durch den Verweis auf deren performative Dimension,

insofern sie als politische Praxis zu verstehen ist, die die Überwindung dominan-

ter Geschlechts- und Sexualitätsdiskurse anstrebt. Dieser spezifische Kontext habe

dazu geführt, dass Butler die antihegemonialen Ausführungsvarianten von Agen-

cy betont, so dass andere in den Hintergrund geraten seien. Mahmoods Ziel ist

es nun, »Foucaults Vorstellung von Widerstandsdiskursen und Butlers Auffassung

von Performativität«32 zu erweitern, indem sie zeigt, dass Normen nicht nur kon-

solidiert oder resignifiziert, erfüllt oder zerstört, sondern auch jenseits dieser dua-

listischen Struktur in der Aktualisierung graduell variierender Handlungsmöglich-

26 Mahmood 2012, 20.

27 Vgl. Butler 1991, 1997.

28 Mahmood 2012, 22.

29 Mahmood 2012, 23.

30 Butler 1997, bes. 305-343.

31 Vgl. Mahmood 2012, 21.

32 Auga 2018, 105.
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keiten »auf vielfältige Weise […] bewohnt und erfahren«33, »gelebt […], ersehnt, er-

griffen und vollzogen«34 werden. Folglich versteht Mahmood Agency nicht als Syn-

onym für den Widerstand gegen Beherrschung, sondern als Fähigkeit zu handeln,

die durch konkrete historisch bedingte Beziehungen der Unterordnung ermöglicht

und geschaffen wird. Agency existiert, insofern Menschen mit spezifischen Inten-

tionen, Plänen und Wünschen fähig sind, innerhalb der gegebenen Strukturen zu

handeln. In Bezug auf Religion bedeutet dies, dass sie Agency ermöglicht, insofern

sie Handlungsmöglichkeiten eröffnet.35 Indem Mahmood am Beispiel der ägypti-

schen Frauenmoscheebewegung vielfältige Arten von Agency nachzeichnet, die den

Praktiken der Teilnehmerinnen dieser Bewegung zugrunde liegen, beabsichtigt sie,

»Grundannahmen im Zentrum des liberalen Denkens, durch die solche Bewegun-

gen häufig beurteilt werden«, zu verstören und »der tiefen Unfähigkeit innerhalb

des gängigen feministisch-politischen Denkens, sich vorzustellen, wie sich wert-

volle Formen des Menschlichen außerhalb der Grenzen einer liberal-progressiven

Vorstellungswelt entfalten«36, abzuhelfen.

Von dieser Argumentation ausgehend wird in der vorliegenden Studie unter-

sucht, welche Ressourcen und Fähigkeiten Frauen durch pentekostale Überzeu-

gungen und Praktiken erhalten, um sich innerhalb der gegebenen Strukturen zu

entfalten. Welche Handlungsmöglichkeiten eröffnen sich ihnen? Und worin liegen

die Plausibilität, die Bedeutung und die Macht des pentekostalen Diskurses für

sie?

1.1.2 Frauen im costa-ricanischen Pentekostalismus

Zu geschlechtsspezifischen Implikationen des Pentekostalismus in Costa Rica exis-

tieren lediglich einige Fallstudien, die mehrheitlich als unveröffentlichte Hoch-

schulschriften vorliegen und bei variierender Akzentsetzung zu dem einheitlichen

Ergebnis gelangen, dass der pentekostale Diskurs demStatus der Frauen schadet.37

Ana Ligia Sánchez und Osmundo Ponce werten in ihrer Examensarbeit Literatur

aus verschiedenen pentekostalen Kirchen inHeredia bezüglich der Darstellung von

Frauen aus und stellen fest, dass der theologische Fundamentalismus als Unterdrü-

33 Mahmood 2012, 22.

34 Mahmood 2012, 23.

35 Vgl. zu den Debatten zwischen Mahmood und Butler über ihre Konzeptionen von Wider-

stand und Religion Asad/Brown/Butler/Mahmood 2013.

36 Mahmood 2012, 155.

37 Weitere Studien, die den costa-ricanischen Pentekostalismus bezüglich divergierender Fra-

gestellungen untersuchen, sind Kessler 1989, 1995; Piedra Solano 1991; Secretariado Epi-

scopal de América Central (SEDAC) 1995; Anderson 1999; Steigenga 2001; Fernández de Que-

vedo 2002; Alford 2003; Gómez 2014.
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ckungsmechanismus fungiert.38 María del Socorro Chacón und Zulena Fernández

analysieren in ihrer Examensarbeit die Lebenssituation von Frauen, die einer Kir-

che angehören, die der Asociación Cristiana de las Asambleas de Dios en Costa Rica, kurz

Asambleas de Dios (AD), angehören. Ihr Ergebnis ist, dass Frauen im pentekostalen

Diskurs als Eigentum eines maskulin dargestellten Gottes, der Kirche, der Familie

und der Gesellschaft gelten, so dass sie über keinerlei Selbstbestimmung verfü-

gen.39 Marleny Amaya untersucht auf der Grundlage von jeweils fünf Interviews

in einer methodistischen Kirche, einer reformierten Kirche und einer Kirche der

AD die Organisationsstrukturen hinsichtlich der Frauenrollen. Sie postuliert, dass

in allen dreien, jedoch in der Kirche der AD am stärksten, Frauen diskriminiert

werden, insofern sie ausschließlich untergeordnete Tätigkeiten ausüben. Ihre Un-

freiheit bemerkten die Frauen jedoch nicht, da ihnen das feministische Bewusst-

sein fehle.40 Während diesen drei Arbeiten die Annahme zugrunde liegt, Unter-

ordnung und Diskriminierung von Frauen seien essenzielle Merkmale des Pente-

kostalismus, vertritt die ecuadorianische Pentekostale Senia Pilco Tarira in ihrer

Bachelorarbeit, für die sie Interviews mit Frauen aus drei Kirchen der Iglesia de Di-

os del Evangelio Completo (IDEC) in San José führt, die Position, dass die kirchlichen

Strukturen zwar von patriarchalen Normen bestimmt werden, dies aber nicht auf

den Pentekostalismus selbst, sondern auf den gesellschaftlich verbreitetenMachis-

mo zurückzuführen ist, so dass es möglich sei, die Unterordnung von Frauen im

Pentekostalismus zu überwinden.41

Dem Zusammenhang zwischen Pentekostalismus und häuslicher Gewalt

in Costa Rica widmet sich erstmals die Psychologin Michelle Cordero in ihrer

Examensarbeit. Sie untersucht, wie der pentekostale Diskurs den Umgang von

Frauen mit häuslicher Gewalt beeinflusst. Ihr Ergebnis ist, dass in pentekostalen

Kirchen eine patriarchale Doktrin vermittelt wird, die von der Höherwertigkeit

der Männer ausgeht und deren Ziel die Aufrechterhaltung der Ehe ist. Dass

die Strategien, die den Frauen, die Gewalt erleben, vermittelt werden, um ihre

Situation zu verbessern, darin bestehen, zu beten, zu fasten, Dämonen auszutrei-

ben, zu vergeben, ein gutes Zeugnis zu geben, sich den Männern unterzuordnen

und Paarberatung zu absolvieren, identifiziert sie als Konglomerat von Recht-

fertigungsmechanismen, die eingesetzt würden, um Gewalt zu legitimieren und

aufrechtzuerhalten, anstatt sie zu beenden.42

38 Vgl. Sánchez Rojas/Ponce Serreno 1989. Die Ergebnisse wurden teilweise veröffentlicht in

Sánchez/Ponce 1995.

39 Vgl. Chacón/Fernández 1997.

40 Vgl. Amaya 2002.

41 Vgl. Pilco Tarira 1990.

42 Vgl. Cordero 2003.


