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Vorwort

»heraus.gefordert. Orientierung in Krisenzeiten« - so lautete der Titel des ersten
Reutlinger Forums Theologie und Soziale Arbeit. Der Titel dieses Nachfolgeformats
zur »Theologischen Woche« versucht einem Lebensgefihl unserer Gegenwart
Ausdruck zu verleihen. Im Unterschied zum abgegriffenen Begriff der »Krise« ver-
anschaulicht die Metapher des Herausgefordert-Seins, wie vormalige Verldsslich-
keiten durch neue Kriege in Europa, die Medienrevolution (Kunstliche Intelligenz
und Virtuelle Realitdt) oder den Aufstieg neuer politischer Autoritdtsfantasien in-
frage gestellt werden. Das ist unbequem fir uns Menschen als Routinewesen,
denn diese Ereignisse fordern uns. Die Konfrontation mit ihnen ist unumgdnglich
und macht es notwendig, sich aus der behaglichen Wohnung des Gewohnten
heraus zu bewegen.

Gleichzeitig zeichnen viele jungere Entwicklungen eine tiefgreifende Ambi-
valenz aus, bei denen nicht absehbar ist, ob sie gesellschaftlichen Fort- oder Riick-
schritt bedeuten. Das Neue wirft mithin Fragen auf. Wer noch unberthrtes Neu-
land beschreitet, wunscht sich Orientierung, die - diese Anspielung auf den jlingst
verstorbenen Jirgen Habermas sei gestattet — nur im Modus diskursiver Auseinan-
dersetzung zu haben ist. Und so dokumentiert die diesjahrige Ausgabe von Theolo-
gie fur die Praxis (ThFPr) zwar nicht die konkreten Diskussionen, aber immerhin die
vorgetragenen Impulse, die von den Hauptvortragenden des Reutlinger Forums
ausgingen (Nauerth, Toprakyaran).

Eine Fortfuhrung dieser Diskurse gestattete das Forum Forschung einerseits
mit Beitragen zur Public Theology (Forster) und Fragen sozialer Teilhabe (Mittel-
stat) sowie Antritts- und Abschiedsvorlesungen andererseits zu Soziale Arbeit und
Menschenrechte (Bakhshizadeh), demokratischer Teilhabe (Elsner), Authentizitat
in der Predigt (Hartner) und den Motiven von Licht und Dunkelheit (Liess). So zog
sich im Ruckblick das Thema der Herausforderung gleichsam wie ein roter Faden
durch das Jahr 2025. Als Herausgebende hoffen wir, dass die Diskurse durch die
Verdffentlichung der Beitrage weitere Kreise ziehen. Damit werden die Heraus-
forderungen unserer Zeit zwar nicht kleiner, aber es entstehen hoffentlich Weg-
marken in der Beschreitung zukunftiger terrae incognitae.

Reutlingen, im Juni 2026
Maximilian Buhler Kathrin Liess Christoph Schluep Christof Voigt






Marziyeh Bakhshizadeh

Soziale Arbeit und Menschenrechte

Reflexion tiber Machtverhaltnisse

Abstract: This article challenges the widespread assumption that social work can be
understood as a human rights profession. It begins with the premise that this charac-
terisation is not self-evident, but must be critically examined within the context of social
power relations and institutional frameworks. Drawing on theoretical and critical per-
spectives, the article demonstrates that social work is itself embedded in contradictory
structures and therefore cannot be regarded as human rights-based per se. Instead, it
is understood as a field of practice whose human rights orientation must be continually
negotiated and critically examined.

1. Einleitung

Die Selbstbeschreibung Sozialer Arbeit als Menschenrechtsprofession erscheint
auf den ersten Blick plausibel, erweist sich bei naherer Betrachtung jedoch als
spannungsreich und erklarungsbedurftig. Zwar gelten Menschenwirde, soziale
Gerechtigkeit und gesellschaftliche Teilhabe als zentrale Malstabe professionellen
Handelns, zugleich ist Soziale Arbeit jedoch selbst in gesellschaftliche Machtver-
haltnisse und institutionelle Ungleichheitsstrukturen eingebunden. Dadurch ent-
steht ein Spannungsverhaltnis zwischen normativem Anspruch und institutionel-
ler Praxis, das insbesondere in migrationsgepragten und pluralen Gesellschaften
sichtbar wird.

Die Annahme, Soziale Arbeit sei selbstverstandlich eine Menschenrechtspro-
fession, bedarf daher einer kritischen Analyse. Der vorliegende Beitrag untersucht
das Verhaltnis von Sozialer Arbeit und Menschenrechten nicht als widerspruchs-
freie Verbindung, sondern als ein Spannungsfeld. Die zentrale These lautet, dass
Soziale Arbeit nicht als bereits gegebene Menschenrechtsprofession begriffen wer-
den kann, sondern als ein widersprichliches Handlungsfeld, dessen menschen-
rechtliche Orientierung stets neu ausgehandelt werden muss.

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193585
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Theoretisch stutzt sich der Beitrag auf unterschiedliche Ansdtze zur Begrin-
dung von Menschenrechten, insbesondere auf Uberlegungen von Hans Joas und
Martha Nussbaum, und verbindet diese mit professionstheoretischen Perspektiven
Sozialer Arbeit. Erganzend werden postkoloniale Ansdtze von Gayatri Chakravorty
Spivak und Makau Mutua sowie Perspektiven der Critical Whiteness Studies und
der Dekolonisierung des Wissens einbezogen, um Macht- und Ausschlussverhalt-
nisse innerhalb Sozialer Arbeit kritisch zu reflektieren.

Ziel des Beitrags ist es, die Spannungen zwischen menschenrechtlichem
Anspruch und institutioneller Praxis sichtbar zu machen und Ansatzpunkte fur
eine reflektierte Weiterentwicklung Sozialer Arbeit als Menschenrechtsprofession
aufzuzeigen.

2. Theoretischer Rahmen

Ein zentraler Zugang findet sich bei Hans Joas," der Menschenrechte nicht als abs-
trakte und zeitlose Prinzipien versteht, sondern als historisch gewachsene norma-
tive Orientierungen. In dieser Perspektive entstehen Menschenrechte als Reaktion
auf Erfahrungen von Gewalt, Leid und Entwirdigung und sind Ausdruck kollektiver
Lernprozesse, in denen bestimmte Formen von Gewalt moralisch delegitimiert
werden und die Idee der Menschenwirde an Geltung gewinnt.

DemgegenUber steht ein bedarfs- und fahigkeitsorientierter Ansatz, wie er
insbesondere von Martha Nussbaum?im Rahmen des Capability Approach entwi-
ckelt wurde. Menschenrechte werden hier als Voraussetzungen fir ein gelingen-
des menschliches Leben verstanden und umfassen neben Schutzrechten auch
positive Anspriiche auf soziale, 6konomische und politische Teilhabe. Im Zentrum
steht die Frage, welche grundlegenden Fahigkeiten Menschen bendétigen, um ein
wirdiges Leben fuhren zu kdnnen.

Beide Ansdtze betonen - trotz unterschiedlicher theoretischer Ausgangs-
punkte - die Bedeutung sozialer Teilhabe und die Notwendigkeit, Bedingungen
zu schaffen, unter denen Menschen inre Wirde realisieren konnen. Diese Perspek-
tiven sind anschlussfahig flr die Soziale Arbeit, die sich mit sozialer Ungleichheit
und gesellschaftlicher Integration befasst. Entsprechend wird Soziale Arbeit in der
Definition der International Federation of Social Workers als Profession beschrie-

1 Joas, Sakralitdt (2011); vgl. auch Hundeck, Erfahrung (2013).
2 Nusshaum, Creating Capabilities (2011).
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ben, die sozialen Wandel férdert, Problemlagen bearbeitet und Menschen in ihrer
Selbstbestimmung starkt.3

Gleichzeitig ist diese Orientierung nicht frei von Spannungen, da Soziale
Arbeit historisch durch ein Doppelmandat geprdgt ist, das Hilfe und Kontrolle mit-
einander verbindet. Zur Bearbeitung dieser Ambivalenz wurde das Konzept des
Tripelmandats entwickelt, das insbesondere mit Silvia Staub-Bernasconi verbun-
den ist und die Orientierung an Menschenrechten als drittes Mandat neben Hilfe
und Kontrolle etabliert. Dieses Konzept zielt darauf ab, professionelles Handeln
normativ an menschenrechtlichen Prinzipien auszurichten.

Allerdings zeigt sich in der aktuellen Diskussion, dass auch diese Bezugnahme
nicht eindeutig ist. Menschenrechte werden in der Praxis Sozialer Arbeit haufig
formal angewendet, ohne die konkreten Lebensrealitdten der Adressat:innen aus-
reichend zu ber(cksichtigen.®

Diese Uberlegungen machen deutlich, dass Menschenrechte kein eindeu-
tig bestimmbares und widerspruchsfreies Konzept darstellen. Ihre Bedeutung ist
vielmehr abhangig von historischen, sozialen und politischen Kontexten. Fr die
Soziale Arbeit folgt daraus, dass die Bezugnahme auf Menschenrechte nicht als
selbstverstandlich vorausgesetzt werden kann, sondern selbst Gegenstand kriti-
scher Reflexion sein muss.

3. Kritische Perspektiven

In der aktuellen Diskussion in Deutschland wird zunehmend hinterfragt, inwiefern
Soziale Arbeit tatsachlich als Menschenrechtsprofession verstanden werden kann.
Die daran anschlieRende Kritik lasst sich zwar analytisch unterscheiden, entfaltet
ihre eigentliche Scharfe jedoch erst, wenn sie als zusammenhangende Problem-
struktur gelesen wird: als Spannung zwischen normativem Anspruch, institutio-
neller Praxis und den Machtverhdltnissen, in die sowohl Soziale Arbeit als auch
Menschenrechte selbst eingebettet sind. Ein zentraler Ausgangspunkt dieser Kritik
liegt im Feld der migrationsbezogenen Sozialen Arbeit. Hier zeigt sich, dass sich
professionelle Praxis hdufig starker an der formalen Umsetzung menschenrecht-

3 International Federation of Social Workers, Definition of Social Work, 2000; vgl. Miller-Hermann /
Becker-Lenz, Soziale Arbeit (2013).

4 Staub-Bernasconi, Soziale Arbeit (2007); vgl. May, Gefahr (2018).

5  May, Gefahr 2018; Castro Varela, Leiden (2018).
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licher Normen orientiert als an den konkreten Lebensrealitaten von Gefluchteten.
Diese sind nicht nur von Erfahrungen von Gewalt, Krieg und Vertreibung gepragt,
sondern zugleich mit restriktiven asylpolitischen Regelungen, eingeschrankten
sozialen Rechten und struktureller Diskriminierung konfrontiert. Vor diesem Hin-
tergrund stellt sich die grundlegende Frage, ob nicht bereits die institutionellen
Rahmenbedingungen, in denen Soziale Arbeit agiert, selbst in einem Spannungs-
verhdltnis zu menschenrechtlichen Prinzipien stehen.®

Diese Spannung wird dadurch verscharft, dass das Recht auf Asyl im inter-
nationalen Menschenrechtsdiskurs nur begrenzt konkretisiert ist und seine Um-
setzung weitgehend in den Zustandigkeitsbereich der Nationalstaaten fdllt. In der
Folge erscheint Soziale Arbeit im Kontext von Migration hdufig weniger als Akteurin
der Durchsetzung von Rechten, sondern vielmehr als Teil eines administrativen
Gefliges, das staatliche Migrationspolitik operationalisiert. Sie fungiert damit nicht
selten als »verlangerter Arm« staatlicher Steuerung, wodurch sich ihre Praxis zwi-
schen Unterstltzung und Kontrolle bewegt. Historisch verweist dies auf die enge
Verbindung sozialstaatlicher Institutionen mit der Sicherung gesellschaftlicher
Ordnung, die nicht primar an menschenrechtlichen Prinzipien orientiert war.”

In diesem Kontext gewinnt die Analyse von Hannah Arendt® besondere Re-
levanz. Arendt zeigt am Beispiel von Staatenlosen, dass Menschenrechte gerade
in dem Moment ihre Wirksamkeit verlieren, in dem Menschen aus politischen Ge-
meinschaften ausgeschlossen sind. Das »Recht, Rechte zu haben« ist demnach
an Zugehdrigkeit zu einem politischen Gemeinwesen gebunden. Fir Gefliichtete
bedeutet dies, dass sie sich in einer paradoxen Situation befinden: Sie sind auf
Menschenrechte angewiesen, verfligen jedoch gerade aufgrund ihres Status hau-
fig nicht Uber die politischen Voraussetzungen, um diese tatsachlich in Anspruch
nehmen zu kdnnen. Diese Perspektive macht deutlich, dass Menschenrechte
keineswegs unabhangig von staatlichen Strukturen existieren, sondern in ihrer
Durchsetzbarkeit strukturell an diese gebunden bleiben.

Die daraus resultierende Spannung zwischen normativem Anspruch und in-
stitutioneller Realitat zeigt sich auch in der professionellen Praxis selbst. Obwohl
Soziale Arbeit sich programmatisch auf Menschenrechte beruft, bleibt ihre Umset-
zung haufig formal und entfaltet nur begrenzte Wirkung im Alltag der Adressat:in-
nen. Gleichzeitig verweist die historische Entwicklung der Profession darauf, dass

6  Castro Varela, Leiden (2018).
7 Castro Varela, Leiden (2018).
8  Arendt, Origins (1951).
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sie nicht nur unterstitzend, sondern auch kontrollierend und normierend gewirkt
hat. In diesem Zusammenhang kann die Bezugnahme auf Menschenrechte auch
eine entlastende Funktion Ubernehmen, indem sie problematische Aspekte pro-
fessionellen Handelns tiberdeckt.®

Vor diesem Hintergrund argumentieren Ratz und Scherr'® unter Rickgriff
auf Nancy Fraser, dass die Orientierung an Menschenrechten zur Entpolitisierung
sozialer Problemlagen beitragen kann. Bedurfnisse werden nicht mehr als Aus-
druck gesellschaftlicher Konflikte verstanden, sondern in administrative Katego-
rien Ubersetzt und innerhalb wohlfahrtsstaatlicher Strukturen bearbeitet. Dadurch
verschiebt sich der Fokus von politischer Auseinandersetzung hin zu technokrati-
scher Problemldsung. An die Stelle von Empowerment tritt die Gefahr, dass insti-
tutionelle Akteure definieren, was als legitimer Bedarf gilt. In dieser Logik kénnen
Menschenrechte selbst zu einem Instrument der Regulierung werden und zur
Stabilisierung bestehender Machtverhaltnisse beitragen.

Diese Einsichten verweisen auf eine weitergehende Kritik, die nicht nur die An-
wendung, sondern die Grundlagen der Menschenrechte selbstin den Blick nimmt.
Inihrer gegenwdrtigen Form sind Menschenrechte stark von den normativen Vor-
stellungen der europdischen Aufklarung geprdgt und beruhen auf einem spezifi-
schen, historisch situierten Verstandnis des »Menschenc. Dieses ist haufig implizit
an ein eurozentrisches Ideal gebunden, das nicht alle Lebensrealitaten gleicher-
malen umfasst. Wie Rommelspacher' zeigt, besteht die Gefahr, dass Menschen-
rechte auf dieser Grundlage selektiv angewendet werden und bestehende Un-
gleichheiten reproduzieren, anstatt sie zu Uberwinden.

Gerade im Kontext von Migration wird sichtbar, dass die Anerkennung von
Schutzbedurftigkeit und Rechten nicht universell erfolgt, sondern politisch und
gesellschaftlich vermittelt ist. Die Frage, wer als Trdger von Rechten gilt, ist somit
selbst Teil von Machtverhdltnissen. Menschenrechte erscheinen in dieser Pers-
pektive weniger als neutrale normative Grundlage, sondern als umkampftes Kon-
zept, dessen Anwendung von historischen, politischen und kulturellen Kontexten
abhangt. Diese Kritik mindet jedoch nicht in eine grundsatzliche Ablehnung von
Menschenrechten. Vielmehr zielt sie auf deren kritische Weiterentwicklung. Gayatri
Chakravorty Spivak' beschreibt dies als »affirmative sabotage« - eine Strategie,

9 May, Gefahr (2018).

10  Ratz/Scherr, Soziale Arbeit (2019).

11 Rommelspacher, Grenzziehungen (2012).
12 Spivak, Can the Subaltern Speak? (1988).

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193585
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die darauf abzielt, die inneren Widerspriiche des Menschenrechtsdiskurses offen-
zulegen und produktiv zu nutzen. Auch Makau Mutua' kritisiert die kolonialen
Kontinuitdten des internationalen Menschenrechtssystems, pladiert jedoch gleich-
zeitig fur dessen demokratische Neuaushandlung unter Berticksichtigung globaler
Machtverhaltnisse.

Insgesamt wird deutlich, dass Menschenrechte weder als eindeutig noch als
neutral verstanden werden konnen. Fur die Soziale Arbeit bedeutet dies, dass eine
menschenrechtsorientierte Praxis nicht in der bloBen Bezugnahme auf normative
Prinzipien aufgeht, sondern eine kontinuierliche Reflexion der eigenen Verstri-
ckung in Machtverhdltnisse erfordert.

4. Critical Whiteness und Soziale Arbeit

Doch was genau sind jene gesellschaftlichen Realitdten, auf die sich die bishe-
rige Kritik bezieht? Diese Frage verweist auf eine weitere Perspektive, die den An-
spruch Sozialer Arbeit als Menschenrechtsprofession grundlegend infrage stellt:
die Ansatze der Critical Whiteness Studies. Trotz der Prasenz von Fachkraften und
Adressat:innen mit Migrations- und Rassismuserfahrungen wird das Feld der So-
zialen Arbeit — sowohl als Profession als auch als wissenschaftliche Disziplin - in
deutschsprachigen Kontexten weiterhin als ein Gberwiegend »weilSer Raum« be-
schrieben.™ Diese Diagnose lenkt den Blick auf die Frage, wie sich gesellschaftliche
Machtverhaltnisse innerhalb der Profession selbst reproduzieren und welche Aus-
wirkungen dies auf Wissensproduktion und professionelles Handeln hat.

Um diese Dynamiken zu verstehen, ist ein Blick auf den spezifischen Um-
gang mit Rassismus in deutschsprachigen Gesellschaften notwendig. Nach 1945
wurde Rassismus lange Zeit als historisch Gberwunden betrachtet und vor allem
mit rechtsextremen Ideologien in Verbindung gebracht. In der Folge wurde er
primar als individuelles Problem interpretiert, wdhrend seine strukturellen und
institutionellen Dimensionen weitgehend ausgeblendet blieben.' Gleichzeitig
flhrte die Tabuisierung entsprechender Begriffe dazu, dass es an einer angemes-
senen Sprache fehlte, um Alltagsrassismus und institutionelle Diskriminierung zu
benennen. Ersatzbegriffe wie »Fremdenfeindlichkeit« erwiesen sich als analytisch

13 Mutua, Human Rights (2008).
14 TiBberger, Soziale Arbeit (2020).
15 Howarth/Hook, Future directions (2005).
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unzureichend, da sie die gesellschaftlichen Machtverhdltnisse, in denen Prozesse
des Othering entstehen, nicht erfassen. Diese Problematik wird auch in aktuellen
integrationspolitischen Debatten sichtbar, in denen etablierte Kategorien migra-
tionsbezogener Differenz zunehmend kritisch hinterfragt werden, da sie komplexe
soziale Realitaten vereinfachen und zur Reproduktion von Ungleichheiten beitra-
gen konnen.'®

Auch sozialpadagogische Konzepte waren in diese Logiken eingebunden. So
verfolgte die sogenannte »Auslanderpddagogik« der 1970er- und 1980er-Jahre
einen stark assimilatorischen Ansatz, der auf Anpassung an die Mehrheitsgesell-
schaft zielte. Spatere Konzepte interkultureller Bildung griffen Differenz zwar star-
ker auf, blieben jedoch haufig in eurozentrischen Deutungsmustern verhaftet und
trugen zur Reproduktion kultureller Hierarchien bei, anstatt strukturelle Ungleich-
heiten grundlegend zu hinterfragen.”

Vor diesem Hintergrund gewinnen diejenigen Critical Whiteness Studies an
Bedeutung, die »WeiBsein« nicht als biologische Eigenschaft, sondern als gesell-
schaftliches Machtverhdltnis analysieren. Weisein fungiert dabei als unsichtbare
Norm, die festlegt, welche Perspektiven als selbstverstandlich gelten und welche
marginalisiert werden. Diese Norm bleibt flr diejenigen, die von ihr profitieren,
haufig unsichtbar und erscheint als Neutralitat, wahrend andere systematisch als
»anders« markiert werden."®

Diese Unsichtbarkeit ist, wie Owen™ zeigt, zentral fir die Stabilisierung gesell-
schaftlicher Machtverhdltnisse. Whiteness ist dabei nicht lediglich eine Frage in-
dividueller Identitat, sondern in institutionelle Strukturen eingeschrieben und mit
systematischen Vorteilen in Bereichen wie Bildung, Arbeitsmarkt und politischer
Teilhabe verbunden. In diesem Sinne bestimmt sie, wer Uber Deutungsmacht ver-
flgt und welche Wissensbestdnde als legitim gelten. Dartber hinaus zeigen diese
Ansatze, dass rassistische Strukturen nicht ausschlielRlich durch weille Akteure re-
produziert werden. Vielmehr kann es zu Prozessen der Internalisierung kommen,
in denen auch von Rassismus betroffene Personen dominante Bewertungsmuster
Ubernehmen. Frantz Fanon beschreibt diese Dynamik als Folge kolonialer Macht-
verhéltnisse, die das Selbstverstandnis der Kolonisierten pragen und zur Uber-
nahme weier Normen fiihren kénnen.2

16 Bundesministerium des Innern, Bericht der Fachkommission Integrationsfahigkeit (2021).
17 TiRberger, Soziale Arbeit (2020).

18 TiRberger, Critical Whiteness (2024).

19 Owen, Critical theory (2007).

20 Howarth/Hook, Future directions (2005).

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193585
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Fir die Soziale Arbeit ergibt sich daraus eine zentrale Konsequenz: Eine men-
schenrechtsorientierte Praxis kann nicht allein auf normative Prinzipien rekurrieren,
sondern muss die eigenen Verstrickungen in rassistische und koloniale Machtver-
haltnisse reflektieren. Auch dort, wo Professionelle sich explizit gegen Diskrimi-
nierung positionieren, bleiben sie Teil gesellschaftlicher Strukturen, die historisch
durch Kolonialismus und Rassismus gepragt sind und bis heute fortwirken. Die
historischen Wurzeln dieser Verhdltnisse reichen bis in die koloniale Expansion
seit dem 15. Jahrhundert zurtick, in deren Verlauf nichteuropaische Gesellschaf-
ten systematisch als »unterlegen« konstruiert wurden. Im 18. und 19. Jahrhundert
wurden diese Hierarchisierungen durch pseudowissenschaftliche Theorien weiter
legitimiert, die kulturelle und korperliche Unterschiede naturalisierten und zur
Rechtfertigung kolonialer Herrschaft dienten.?' Diese Wissensordnungen pragen
bis heute globale Ungleichheiten ebenso wie professionelle Praktiken im lokalen
Kontext.

Insgesamt zeigen die Critical Whiteness Studies, dass Rassismus nicht als
randstandiges Phanomen verstanden werden kann, sondern als strukturell ver-
ankertes und historisch gewachsenes Machtverhaltnis. Fur die Soziale Arbeit be-
deutet dies, dass sie sich nicht auf die Rolle einer bloBen Umsetzerin menschen-
rechtlicher Normen beschranken darf, da eine solche Verkirzung die eigenen
Verstrickungen in bestehende Machtverhdltnisse unsichtbar macht. Vielmehr ist
sie gefordert, ihre eigene Position innerhalb dieser Strukturen kritisch zu reflektie-
ren und zum Gegenstand professionellen Handelns zu machen.

5. Intersektionale Mehrebenenanalyse nach TiBberger

Vor dem Hintergrund der bisherigen Uberlegungen stellt sich die Frage, wie Ras-
sismus in seiner Komplexitat analytisch erfasst werden kann. Einen geeigneten
Zugang bietet das Konzept der intersektionalen Mehrebenenanalyse von Martina
Tikberger, das eine differenzierte Betrachtung rassistischer Verhaltnisse auf ver-
schiedenen Ebenen ermdglicht.

Tikberger unterscheidet drei analytische Ebenen, deren Zusammenspiel die
Reproduktion von Rassismus sichtbar macht.?? Die erste Ebene ist die symbolisch-

21 TiRberger, Critical Whiteness (2024).
22 TiBberger, Critical Whiteness (2024).
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reprdsentative Ebene. Im Fokus steht hier, wie »Rasse« und Diversitdt in offent-
lichen Raumen dargestellt werden - etwa in Werbung, auf Webseiten oder in
institutionellen Selbstdarstellungen. Dabei geht es nicht nur um visuelle Repra-
sentationen, sondern auch um die Frage, wie Institutionen Diversitdt inszenieren,
ohne sie strukturell zu verankern. In diesem Zusammenhang wird haufig von Toke-
nismus gesprochen, also der selektiven Sichtbarmachung einzelner Personen aus
marginalisierten Gruppen - etwa Frauen, rassifizierten Personen oder LGBTQ+-
Personen -, um Diversitdt zu signalisieren, ohne dass dies mit grundlegenden
strukturellen Verdnderungen einhergeht.

Die zweite Ebene betrifft die strukturell-soziale und institutionelle Dimension.
Im Zentrum stehen gesellschaftliche und institutionelle Strukturen, die syste-
matisch Ungleichheiten erzeugen und stabilisieren. Dazu zahlen rechtliche Rah-
menbedingungen, Zugangsmechanismen sowie institutionelle Praktiken, die fur
Menschen mit Rassismuserfahrungen, fir People of Color oder fir Personen mit
Migrationsgeschichte Barrieren schaffen. Diese Strukturen erscheinen haufig als
neutral, sind jedoch in ihrer Wirkung selektiv und tragen zur Reproduktion sozialer
Ungleichheit bei.

Die dritte Ebene ist die individuelle Ebene, die sich auf Einstellungen, Wahr-
nehmungen und alltdgliche Interaktionen bezieht. Rassismus manifestiert sich hier
haufig in subtilen Formen wie Alltagsrassismus, Mikroaggressionen oder impliziten
Zuschreibungen. Auch wenn diese Erscheinungsformen nicht immer offen sicht-
bar sind, entfalten sie fur die Betroffenen konkrete und nachhaltige Wirkungen.

Die Starke dieses Ansatzes liegt darin, dass er Rassismus nicht auf eine ein-
zelne Dimension reduziert, sondern als ein komplexes Zusammenspiel symbo-
lischer, struktureller und individueller Prozesse begreift. Fur die Soziale Arbeit
eroffnet diese Perspektive die Moglichkeit, institutionelle Rahmenbedingungen,
professionelles Handeln und alltagliche Interaktionen systematisch aufeinander
zu beziehen und kritisch zu reflektieren.

6. Die Rolle der Sozialen Arbeit und dekoloniales Wissen

Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen stellt sich die Frage, welche Rolle So-
ziale Arbeit im Umgang mit Rassismus einnehmen kann. Eine zentrale Perspektive
ergibt sich aus den Ansdtzen der Critical Whiteness, die - wie Martina TiBberger
hervorhebt - nicht auf die Zuschreibung individueller Schuld abzielen, sondern auf
die Ubernahme von Verantwortung fir jene Denk- und Handlungsmuster, die aus

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193585

15



16

MARZIYEH BAKHSHIZADEH

strukturell privilegierten Positionen hervorgehen.?® Fiir die Soziale Arbeit impli-
ziert dies die Notwendigkeit, die eigene Verortung innerhalb rassifizierter Macht-
verhaltnisse reflexiv zu thematisieren. Rassismus ist dabei nicht als individuelles
Vorurteil zu begreifen, sondern als strukturell verankertes Verhaltnis, das sich in
gesellschaftlichen Institutionen wie dem Bildungssystem, dem Arbeitsmarkt oder
administrativen Verfahren manifestiert.2*

Vor diesem Hintergrund gewinnt das Konzept dekolonialen Wissens an Be-
deutung. Dekoloniale Ansatze zielen darauf ab, die historischen Bedingungen von
Wissensproduktion offenzulegen und zu analysieren, inwiefern Wissen selbst in
Machtverhaltnisse eingebunden ist. Dabei geht es nicht um eine bloRe Umbe-
nennung bestehender Kategorien, sondern um eine grundlegende Verschiebung
epistemischer Perspektiven. In diesem Zusammenhang betont Walter Mignolo?
die Notwendigkeit eines bewussten »Verlernens« etablierter Wissensordnungen
als Voraussetzung dafur, alternative Formen des Denkens und Wissens Uberhaupt
erst zu ermdglichen.

Die Relevanz dieser Perspektive zeigt sich auch im Kontext gegenwartiger
technologischer Entwicklungen. Systeme kinstlicher Intelligenz erscheinen hdufig
als neutral oder objektiv, beruhen jedoch auf historisch und gesellschaftlich ge-
prdgten Daten- und Wissensbestanden. Dadurch konnen bestehende Zuschrei-
bungen - etwa in Bezug auf Geschlecht, Kompetenz oder Autoritdt - reproduziert
werden. Diese Dynamiken verdeutlichen, dass auch technologische Wissenspro-
duktion nicht auerhalb gesellschaftlicher Machtverhdltnisse steht, sondern in
diese eingebettet ist.

Fir die Soziale Arbeit ergibt sich daraus eine zentrale Konsequenz: Eine men-
schenrechtsorientierte Praxis kann sich nicht auf die Anwendung normativer Prin-
Zipien beschranken, sondern muss zugleich ihre eigenen Wissensgrundlagen so-
wie neue Formen der Wissensproduktion kritisch reflektieren. Erst unter dieser
Voraussetzung kann sie ihrem Anspruch gerecht werden, zur Reduktion sozialer
Ungleichheit und zur Férderung von Gerechtigkeit beizutragen.

23 Ebd.
24 Tilberger, Soziale Arbeit (2020).
25  Mignolo, Epistemic Disobedience (2009).
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7. Implikationen fiir eine menschenrechtsorientierte
Soziale Arbeit

Vor dem Hintergrund der bisherigen Analyse stellt sich abschlieBend die Frage,
unter welchen Bedingungen Soziale Arbeit tatsachlich als Menschenrechtspro-
fession verstanden werden kann. Dabei wird deutlich, dass sowohl strukturelle als
auch professionelle Herausforderungen bestehen, die eng mit den zuvor heraus-
gearbeiteten Machtverhdltnissen verknlpft sind.

Ein zentrales Problem stellt in diesem Zusammenhang der sogenannte Man-
datskonflikt dar, also Situationen, in denen professionelle Anforderungen mit
menschenrechtlichen Prinzipien kollidieren. Dies zeigt sich etwa dann, wenn eine
geflichtete Person Unterstlitzung bei der Arbeitsaufnahme bendtigt, ihr jedoch
aufgrund rechtlicher Regelungen der Zugang zum Arbeitsmarkt verwehrt bleibt. In
solchen Konstellationen stehen Fachkrdfte vor einem grundlegenden Spannungs-
verhaltnis zwischen institutionellen Vorgaben und menschenrechtlicher Orientie-
rung.

Eine menschenrechtsorientierte Soziale Arbeit ist daher darauf angewiesen,
diese Spannungen nicht nur wahrzunehmen, sondern sie explizit zu benennen und
zum Gegenstand professioneller Reflexion zu machen. Dazu gehdrt die systema-
tische Dokumentation problematischer Praktiken ebenso wie die kritische Analyse
institutioneller Rahmenbedingungen. Zugleich wird deutlich, dass professionelles
Handeln in diesem Kontext nicht als neutral verstanden werden kann, sondern
stets in bestehende Machtverhaltnisse eingebunden ist.26

Damit Fachkrafte unter diesen Bedingungen handlungsfahig bleiben, bedarf
es entsprechender struktureller Voraussetzungen. Insbesondere sind institutio-
nelle Absicherung und organisationale Unterstitzung notwendig, die es ermdg-
lichen, menschenrechtsorientiertes Handeln auch unter widersprichlichen Bedin-
gungen aufrechtzuerhalten. Gleichzeitig zeigt sich ein strukturelles Defizit darin,
dass im Feld der Sozialen Arbeit haufig unabhangige Beschwerde- und Kontroll-
instanzen fehlen, was die Bearbeitung von Ungleichheit und Diskriminierung zu-
satzlich erschwert.?”

Darlber hinaus kommt Hochschulen und Ausbildungseinrichtungen eine
zentrale Rolle zu. Eine menschenrechtsorientierte Soziale Arbeit erfordert nicht
nur praktische Kompetenzen, sondern auch die Fahigkeit zur kritischen Analyse

26  TiRberger, Soziale Arbeit (2020).
27 Ebd.
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gesellschaftlicher Machtverhaltnisse. Dies schlieBt insbesondere die Reflexion von
Rassismus, Whiteness und kolonialen Kontinuitdten ein, wie sie im Rahmen der
Critical Whiteness Studies herausgearbeitet werden.

Insgesamt wird deutlich, dass eine menschenrechtsorientierte Soziale Arbeit
nicht allein durch normative Bezugnahmen realisiert werden kann. Vielmehr ist
sie auf institutionelle Rahmenbedingungen, kritische Wissensproduktion und eine
reflexive professionelle Praxis angewiesen, die es ermdglichen, bestehende Macht-
verhaltnisse sichtbar zu machen und zu hinterfragen.

8. Fazit

Die vorliegende Analyse hat gezeigt, dass die Bestimmung Sozialer Arbeit als
Menschenrechtsprofession keineswegs selbstverstandlich ist, sondern mit grund-
legenden Spannungen verbunden bleibt. Diese Spannungen ergeben sich ins-
besondere aus der Differenz zwischen normativen Anspriichen und den institu-
tionellen sowie gesellschaftlichen Realitdten, in die Soziale Arbeit eingebettet ist.

Ausgehend von theoretischen Perspektiven auf Menschenrechte wurde deut-
lich, dass diese nicht als ahistorische und universell eindeutige Normen verstan-
den werden kdnnen, sondern als historisch gewachsene und in Machtverhaltnisse
eingebundene Orientierungen. Insbesondere im Kontext von Migration zeigt sich,
dass die praktische Umsetzung menschenrechtlicher Prinzipien an strukturelle Gren-
zen stolt und selbst Teil widerspruchlicher institutioneller Logiken werden kann.

Die Einbeziehung kritischer Ansatze, insbesondere der Critical Whiteness Stu-
dies sowie intersektionaler Perspektiven, hat verdeutlicht, dass Rassismus nicht auf
individuelle Einstellungen reduziert werden kann, sondern als komplexes Zusam-
menspiel symbolischer, struktureller und individueller Prozesse zu begreifen ist,
das auch innerhalb der Sozialen Arbeit wirksam bleibt. In diesem Sinne erscheint
die Profession nicht nur als potenzielle Akteurin der Umsetzung von Menschen-
rechten, sondern zugleich als Teil jener gesellschaftlichen Verhaltnisse, die Un-
gleichheiten reproduzieren.

Vor diesem Hintergrund erweist sich die Vorstellung einer per se menschen-
rechtsbasierten Sozialen Arbeit als problematisch, da sie dazu tendiert, bestehende
Widerspriche zu verdecken, anstatt sie analytisch sichtbar zu machen. Stattdessen
legt die Analyse nahe, Soziale Arbeit als ein widersprichliches Handlungsfeld zu
begreifen, das sich in einem Spannungsverhaltnis von Hilfe, Kontrolle und Macht
konstituiert.
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Daraus folgt, dass eine menschenrechtsorientierte Praxis nicht durch bloRe
Bezugnahme auf normative Prinzipien eingeldst werden kann. Vielmehr ist sie auf
reflexive, machtkritische und institutionell abgesicherte Handlungsspielraume an-
gewiesen. Dies umfasst sowoh! die Fahigkeit, Mandatskonflikte zu erkennen und
professionell zu bearbeiten, als auch die Bereitschaft, institutionelle Rahmenbedin-
gungen und Wissensordnungen kontinuierlich kritisch zu hinterfragen.

Flr die Ausbildung und Professionalisierung Sozialer Arbeit bedeutet dies,
dass neben praxisbezogenen Kompetenzen insbesondere kritische Analysefdhig-
keiten gestdrkt werden missen. Hochschulen kommt hierbei eine zentrale Rolle zu,
indem sie Radume fur reflexives Denken er6ffnen und Studierende dazu befahigen,
soziale Ungleichheiten nicht nur zu bearbeiten, sondern auch in ihren strukturellen
Bedingungen zu analysieren.

Insgesamt zeigt sich, dass Soziale Arbeit nicht als Menschenrechtsprofession
vorausgesetzt werden kann, sondern als ein offenes, konflikthaftes Projekt verstan-
den werden muss, dessen menschenrechtliche Orientierung nur durch fortlau-
fende kritische Reflexion und Auseinandersetzung mit gesellschaftlichen Macht-
verhaltnissen aufrechterhalten werden kann.
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Matthias Nauerth

Uber Griinde, Chancen und
Herausforderungen einer
religionssensiblen Sozialen Arbeit

Abstract: This article argues for a religion-sensitive approach in contemporary social
work. While religion and spirituality were largely excluded from social work theory dur-
ing professionalization processes after the 1970s, the author contends that existential,
spiritual, and religious dimensions remain important in clients’ lives. Drawing on soci-
ological theories of resonance and self-transcendence, the paper proposes a broader
understanding of religiosity beyond institutional faith. Religion is discussed as both a
potential resource and risk factor in coping, identity formation, and social participation.

Wie sollen Fachkrafte der Sozialen Arbeit mit »Religion« umgehen, sofern diese
sich in ihrem Kontakt mit Adressatiinnen zeigt? Diese Frage stellt sich und eine
aktuell diskutierte Antwort lautet: sensibel, genauer: religions- und kultursensibel.
Diese Antwort ist aber umstritten. Dennin den Theorien und Handlungskonzepten
der Sozialen Arbeit wurden die Dimensionen »Religiositat«, »Glaube« oder »Spi-
ritualitat« Uber ein paar Jahrzehnte ausgeklammert und tabuisiert. Es entwickelte
sich seit den 1970er Jahren gewissermafen zu einem Gutemerkmal moderner
Fachlichkeit, diese Dimensionen menschlicher Existenz systematisch zu dethema-
tisieren und auszublenden. Dafuir gab es auch einige gute Griinde und bei naherer
Betrachtung ist zumindest nachvollziehbar, warum »das Religidse« aus der opera-
tiven Sozialen Arbeit entfernt worden ist.! Vermutlich bedurfte die erfolgende Pro-
fessionalisierung, Akademisierung und fachwissenschaftliche Fundierung Sozialer
Arbeit zu Beginn einer Emanzipation von ihren theologisch-kirchlichen Wurzeln.
Sie musste sich aus einer Vorherrschaft und Vormundschaft durch Theologie und
Kirche herauskampfen, um fachwissenschaftliche Orientierung zu gewinnen. Und
damit verbunden war die Ausklammerung nicht nur von »Missiong, sondern von
Religionsfragen insgesamt.

1 Vgl hierzu u.a. die Arbeiten von Schmuhl, Senfkorn und Sauerteig.
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Die hier vertretene Uberzeugung ist nun, dass »das Religiése« wieder rein
muss in die Theorie und Praxis Sozialer Arbeit, allerdings ohne dabei zurtick-
zufallen in die Formen und Inhalte der 1960er Jahre oder gar davor. Im Folgenden
mochte ich aufzeigen, 1.) was genau wieder in das Blickfeld theoretischer und prak-
tischer Sozialer Arbeit gerlickt werden muss, 2.) wie sich dies sozialarbeitswissen-
schaftlich und somit fachlich begriinden ldsst und 3.) welche Herausforderungen
sich damit verbinden.

1. Zur Bestimmung des Bezugspunktes einer praktischen
Religionssensibilitat

Mit Martin Riesebrodt lassen sich Religionen als kollektiv geteilte Deutungen der
eigenen Erfahrungen und eine damit verbundene verbindliche Praxis verstehen,
die sich auf eine transzendente, tbermenschliche Realitdt beziehen, zu Bekennt-
nissen verdichtet wurden sowie institutionalisiert sind.2 Und diese zu Religion ver-
dichteten Vorstellungen von einer iibermenschlichen, transzendenten Realitdt sind
sodann wirkmdchtig im Leben der Menschen. Sie dienen ihnen als Deutungshilfe
ihrer Erfahrungen, die sie in der Welt machen. Sie dienen ihnen als Anleitung fur
ihr alltdgliches Leben, haben Auswirkungen auf ihre sozial-emotionale Stabilitdt
sowie ihre Ich-Identitdt. Sie stiften zudem Gemeinschaft, Zugehorigkeit, und - so
begrundet es Hans Joas - sie sind durch ihre Erwartungshaltung und ihr Gedffnet-
sein womdglich auch die Voraussetzung fur Erfahrungen mit dem Unverfiigbaren.3

Wenn man nun aber die mit »Religion« verbundene Realitat der Erfahrungs-
und Identitatsvielfalt jener Menschen erfassen will, die mit Fachkraften der Sozia-
len Arbeit in Kontakt treten, bedarf es der Erweiterung eines solchen eng gefuhr-
ten Religionsbegriffs. Dies ist mit Hilfe von soziologischer Theoriebildung mdglich.
Es ginge darum, auch solche religiésen Orientierungen der Menschen wahrneh-
men zu kdnnen, die sich nicht in einem konfessionellen Bezugsrahmen bewegen.
Ausgangspunkt ist die Annahme, dass alle Menschen Erfahrungen der Selbst-

2 Vgl. Riesebrodt, Cultus.

3 Nichtgldubigkeit verwehrt Tiefe! Diese Denkweisen sind schadlich, »weil sie dem Menschen Tiefe
verwehren und ihn auf sich selbst festlegen. Religidser Glaube erhdht deshalb die Wahrscheinlichkeit,
dass ein Individuum Erfahrungen der hier beschriebenen Art macht und, wenn sie gemacht werden,
diese nicht abwehrt. Er erhght die Wahrscheinlichkeit, Giber eine bloRe Klugheitsmoral hinaus zu wach-
sen, Respekt vor einem Unverfiigharen zu haben und Kraft und Ausdauer fir Verdnderungen in der
Welt aufzubringen.« (Joas, Kirche, 92).
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Uberschreitung und des tiefen Berlhrtseins machen und ein Bedeutungsnetz ent-
wickeln, das ihrem Leben Kohdrenz und Sinn verleiht.# Nur ein Teil der Menschen
deutet sich mit diesen Erfahrungen im Lichte einer abstrakten transzendenten
Wirklichkeit wie z.B. Gott. Und auch nur ein Teil davon deutet diese Wirklichkeit im
oben definierten »engen« Sinne religios, also verdichtet zu einem theologisch be-
schreibbaren Bekenntnis, wie es beispielsweise in den grollen monotheistischen
Religionen vorliegt.

Wahrgenommen werden sollten daher in Zusammenhdngen praktischer So-
zialer Arbeit auch solche »Orientierungen« und »Erfahrungen«von Menschen, die
fUr sie existentiell bedeutsam sind, aber von ihnen selbst nicht mit Bezug auf ir-
gendeine Religion verstanden werden und die sie selbst nicht mit einer traditionel-
len Gottesvorstellung verbinden. Gemeint sind hiermit menschliche Erfahrungen
tiefen Berthrtseins oder der Selbstlberschreitung zum Beispiel in der Natur, beim
Musikhoren, bei der Betrachtung von Kunstwerken, in spezifisch strukturierten
Raumen oder auch beim Begleiten von Geburts- oder Sterbeprozessen. Menschen
entwickeln in diesen Bezligen z.B. ein ozeanisches Geflhl oder einen »Flow, sie
erfahren hiertber Trost, Kraft, Orientierung und existentielle Vergewisserung -
und dies womaglich, ohne es mit einem Gott in Verbindung zu bringen und ohne
es im Lichte traditioneller religidser Vorstellungen zu deuten.®

In der Soziologie wird dieses Erfahrungsspektrum prominent von Hartmut
Rosa® und auch Hans Joas’ untersucht und theoretisiert. Rosa spricht davon, dass
Menschen in Kontakt mit der Welt treten und hier nach Resonanzerfahrungen stre-
ben. Gemeint ist hiermit eine bestimmte Form der Weltbeziehung, in der Mensch
und Welt in einen wechselseitigen Austausch treten, sich gegenseitig berihren
und dabei transformieren. Es ist das Gegenkonzept zur Entfremdung und Kern-
stlick seiner Soziologie des guten Lebens. Nach resonanten Beziehungen zu ihrer
Umwelt suchen die Menschen dabei nicht nur im Kontakt mit anderen Menschen
oder den materiellen Dingen, die sie umgeben, sondern auch in einer »vertikalen«
Ausrichtung. Diese unterscheidet Rosa in die Dimensionen der Natur, der Kunst,
der Tradition und der Religion. Hier erfahren Menschen potenziell etwas, das Uber
sie selbst hinausweist, sie tief bertihren kann und ihnen zugleich nicht gesichert
verfligbar ist. Joas spricht in seiner religionssoziologischen Untersuchung von Er-

Vgl. Lechner/Schwer, Werkbuch; Bengel/Lysenko, Resilienz.
vgl. Bengel/Lyssenko, Resilienz, 72.

Vgl. Rosa, Resonanz.

Vgl. Joas, Macht.

N o v oA
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fahrungen der Selbsttranszendenz, die alle Menschen machen. Im Rahmen einer
pragmatischen Handlungstheorie begrlindet er, dass alle Menschen in ihrem All-
tag immer wieder die Grenzen dessen Uberschreiten, was ihr »Selbst« zu einem
gegebenen Zeitpunkt konstituiert und womit sie eine Verbindung zu etwas Gro-
Rerem erleben. Es ist die Erfahrung eines grundlegenden Herausgerissen- und
Bertihrtwerdens, potenziell verbunden mit Geflihlen von Freude und Gliick, aber
auch von Haltlosigkeit und Angst. Zudem streben viele Menschen danach, diese
Erfahrung zu deuten. Religionen haben ihm zufolge in diesen menschlichen Erfah-
rungen ihre Quelle und stehen zugleich den Menschen mit Deutungsangeboten
fir diese individuellen Erfahrungen zur Verfligung.?

Diese mit den Begriffen »Resonanz« und »Selbsttranszendenz« vorliegenden
Anndherungen an spezifische Orientierungen und Erfahrungen kdnnen dabei be-
hilflich sein, genauer zu benennen, was als nicht-religidse Dimension menschli-
chen Erlebens Teil der Bestimmung des Gegenstandes einer Religionssensibilitat
werden sollte.

Um diese Dimensionen menschlicher Erfahrungen in ein handhabbares Ver-
haltnis zur Dimension des Religidsen zu bringen, kdnnen die bekannten Ausarbei-
tungen von Glock mit seiner sehr bekannten Systematik der Dimensionen des
Glaubens behilflich sein. Er unterscheidet die Ebenen »Glaubeng, »Erleben«, »Wis-
sen, »Praxis« und »Konsequenzen« und ermdéglicht dadurch eine tiefergehende
Analyse der Charakteristika von Religionen und Religiositat.®? Ich schlage vor, diese
leicht zu erganzen und zu variieren, um die oben skizzierten Uberlegungen in
einen Zusammenhang zu bringen und dadurch den Bezugspunkt einer religions-
sensiblen Praxis genauer zu bestimmen.

1.»Orientierung«: Einbezogen werden sollte, dass Menschen auf Erfahrungen
der Selbsttranszendenz und der Resonanz hin orientiert sind. Sie streben und seh-
nen sich oftmals nach Erfahrungen der Selbstiiberschreitung und der resonanten
Verbindung mit ihrer Umwelt — unabhdngig davon, ob sie dies reflektieren oder
irgendwie religios deuten (Sehnen und Streben).

2. »Erleben«. Davon zu unterscheiden ware eine emotionale Ebene, die Glock
beschreibt. Gemeint sind reale Erfahrungen dessen, wonach sich Menschen seh-
nen und worauf sie orientiert sind. Wenn also erlebt werden kann, was erstrebt
wurde, dann entstehen Geflihle z. B. der Freude, der Euphorie, der innerer Ruhe.

8 Vgl.a.a.0,423ff.
9  Vgl. Glock, Dimensionen.
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Genauso bildet es sich emotional ab, wenn sich die Erfahrung dessen, wonach ge-
strebt wird, nicht einstellt (emotionale Ebene).

3.»Glaube«. Bei einer Teilgruppe der Menschen kommt eine kognitive Dimen-
sion hinzu, sofern sie ihre Orientierung und ihr Erleben mit Bezug auf Vorstellun-
gen von einer wirksam seienden Ubermenschlichen Kraft oder Macht deuten. Sie
interpretieren sich und ihre Erfahrungen im Lichte religiéser Vorstellungen, die
ihnen bekannt sind. Dies ist Ausdruck von Religiositdt im engeren Sinne (kognitive
Ebene).

4. »Wissen. Bei einer Teilgruppe dieser Menschen besteht sodann dezidier-
tes Wissen Uber religiose Deutungssysteme. Sie kennen theologische Aussagen-
systeme, die fUr Religionen charakteristisch sind und setzen sich mit deren Inhal-
ten auseinander (intellektuelle Ebene).

5.»Praxis«. Eine Teilgruppe praktiziert die in der jeweiligen religidsen Tradition
Ublichen Rituale und Formen (Handlungsebene).

6. »Konsequenzenc. Eine Teilgruppe gestaltet schlielBlich das eigene soziale
Leben im Sinne einer Konsequenz aus diesem Glauben (soziale Ebene).

Der Vorschlag lautet also, dass nicht nur die explizit als Bekenntnis erschei-
nende und klar thematisierbare Religiositdt (3+4) und eine entsprechende Pra-
xis (5+6) Bezugspunkt sensibler, professioneller Wahrnehmungen werden sollte.
Vielmehr sollten bereits die spirituellen Suchbewegungen, Orientierungen und
Bestrebungen von Menschen (1) und ihr hierauf bezogenes Erleben (2) sensibel
erfasst werden kdnnen, unabhdngig davon, ob sie durch die Subjekte in einem
religiosen Zusammenhang gestellt und gedeutet werden.

2. Zur sozialarbeitswissenschaftlichen Begriindung
einer Religionssensibilitat

Wenn wir davon ausgehen, dass Menschen nach Erfahrungen der Resonanz und
Selbstuiberschreitung streben und entsprechende Erfahrungen machen, und wenn
wir davon ausgehen, dass einige Menschen fur die Deutung dieser individuellen
Erfahrungen auch auf traditionell religitse Sprache, Symbolik und Rituale zurtck-
greifen und womadglich ihr Alltagsleben hierdurch anleiten lassen, dann hat eine
moderne Soziale Arbeit hieraus konzeptionelle und methodische Konsequenzen
zu ziehen. Denn alle grolen handlungstheoretischen Ausarbeitungen der Sozia-
len Arbeit eint, dass sie als Bezugspunkt der Hilfen die individuelle Lebensweise
und Selbstdeutungen der Adressat:innen hervorheben. In den Ansdtzen der eta-
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blierten Theorieschulen wie z.B. von Staub-Bernasconi,'® Thiersch', Bohnisch'?
und Winkler'® geht es um die grundlegenden Bedirfnisse der Adressat:innen und
darum, dass deren Welt, deren Wirklichkeit, deren Alltag, deren Bedrfnisse, de-
ren Ressourcen und Ausstattungen zum Ausgangspunkt fachlicher Hilfen werden.
Diese Wertschdtzung »der Eigensinnigkeit lebensweltlicher Erfahrung der Adres-
saten ist Versuch und Instrument der Gegenwehr zu den normalisierenden, dis-
ziplinierenden, stigmatisierenden und pathologisierenden Erwartungen, die die
gesellschaftliche Funktion der Sozialen Arbeit seit je zu dominieren drohen«™. In
neueren, eher poststrukturalistisch ausgerichteten Handlungsorientierungen ist
dies mit dem Begriff »Differenz« beschrieben.’ Es geht um die sensible Wahrneh-
mung differenter Individualitat sowie um deren Schutz und Anerkennung. Hieraus
begriindet sich die Notwendigkeit einer professionellen Aufmerksamkeit flr reli-
giose Realitdten unmittelbar. Von den Fachkrdften der Sozialen Arbeit kann eine
normative Haltung erwartet werden, aus der heraus sie Unterschiedlichkeit und
Diversitat grundsatzlich bejahen und wiirdigen sowie auf kritisch-reflexive Weise in
ihr professionelles Handeln einbeziehen. Sie werden damit u. a. auch zu Anwaltin-
nen und Anwdlten des Rechtes der Menschen darauf, ohne Angst verschieden sein
zu kdnnen (Adorno™), also in ihrer Eigenart Anerkennung zu erfahren, Teilhabe zu
erleben und hierflr die jeweils eigenen Ressourcen einbringen und entfalten zu
konnen. Diese Anwaltschaft schlief’t selbstverstandlich spirituellen und religitsen
Eigensinn der Menschen mit ein, ebenso wie den Schutz vor destruktiven oder dis-
kriminierenden religiosen Einengungen bzw. Zuschreibungen. Menschen haben
nach Art. 18 der UN Menschenrechtscharta ein Recht auf die Anerkennung ihrer
religiosen Uberzeugungen - was fiir eine Soziale Arbeit bedeutsam ist, die sich als
Menschenrechtsprofession versteht.'®

Sodann ist davon auszugehen, dass Religion fur die Menschen als Ressource
und Barriere wirksam sein kann, als Schutz- und Risikofaktor individueller Bemu-
hungen um Lebensbewadltigung und Genesungsprozesse. »Ressource« ist hierbei

10 Vgl. Staub-Bernasconi, Arbeit.

11 Vgl. Thiersch, Arbeit.

12 Vgl. Bohnisch, Lebensbewdltigung; ders. Zwischenwelten.

13 Vgl. Winkler, Theorie.

14 Thiersch, Offenheit, 13.

15 Vgl. Mecheril / P1oRer, Diversity.

16 Vgl.a.a.0., 279.

17 Vgl. Adorno, Minima Moralia, 131.

18 Vgl. dazu den Beitrag von Marziyeh Bakhshizadeh in diesem Band.
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der Begriff fUr die in sozialarbeiterischen Hilfeprozessen bedeutsamen Quellen
von Kraft, Energie und Unterstltzung." Sie wurden im Fachdiskurs der letzten
Jahrzehnte zu einem wichtigen Bezugspunkt von subjekt- und lebensweltorientier-
ten Hilfeansatzen. Denn die Realisierung einer z. B. lebensweltorientierten Sozialen
Arbeit bedeutet, sich auf die »biographischen, subjektiven und objektiven Anforde-
rungen und Maoglichkeiten« zu beziehen, sie zum Ausgangspunkt des professionel-
len Handelns zu machen und daher die bei den Menschen vorhandene Ressourcen
zu entdecken, zu unterstltzen und zu aktivieren.2® Forschungsergebnisse weisen
darauf hin, in welchem MaR Religion als Ressource ein Wirkfaktor im Bemihen von
Menschen um Lebensbewaltigung ist. In der klinischen Resilienzforschung liegen
Ergebnisse vor, die die These des salutogenen Potentials individueller Religiosi-
tat stiitzen.?' Zwar ist ihre Wirkung fiir Genesungs- und Stabilisierungsprozesse
nicht so eindeutig bewiesen, wie dies fur z. B. »Selbstwirksamkeitserwartung« und
»Selbstwertgefuhl« gilt, aber es gibt Hinweise und vor diesem Hintergrund fort-
gesetzte Forschungen zu ihrer Wirkung als Risiko- und Schutzfaktor.??

Es gibt darlber hinaus in qualitativen Studien gewonnene Befunde aus
Deutschland zur Bedeutung von Religion in den Lebenswelten von Kindern und
Jugendlichen sowie zu den Potentialen religionssensibler Padagogik?. Bei Vier-
egge wurde 2013 beispielsweise herausgearbeitet: Es kann fur Kinder- und Ju-
gendliche von grollem Wert sein, wenn ihre existentiellen religiosen Erfahrungen
in Betreuungszusammenhdngen Raum haben, Anerkennung erfahren und wenn
ihnen Bedeutung zugestanden wird.?* Die friih gelegten Glaubensgrundlagen
zeigten sich hier als Stitze in Krisenzeiten, auch wenn sie verschuttet waren und
nicht zum Alltag gehérten.

Zu ahnlichen Ergebnissen gelangte eine Hamburger Studie zu Mustern indi-
vidueller Krisenbewdltigung von Menschen, die auf Grund einer psychischen Be-
eintrachtigung oder einer Lernbehinderung Eingliederungshilfe erhalten.?> Hier
konnte u.a. gezeigt werden, dass Religion fur eine Teilgruppe der untersuchten
Personengruppe Bedeutung hat. Im Detail wird dann deutlich: der Zugriff auf
Religion als Haltegriff in schwierigen Zeiten lasst sich als Ruckgriff beschreiben.

19 Vgl. Knecht/Schubert, Konzeptualisierung, 310ff.

20  Mgbius, Ressourcenorientierung, 13.

21 Vgl. z.B. Miller u.a., Neuroanatomical Correlates; Koenig, Religion.

22 Vgl Hillenbrand, Religion; Bengel / Lyssenko, Resilienz; DGPPN, Positionspapier.

23 Vgl. Vieregge, Religiositdt; Lechner/Schwer, Werkbuch; Lechner/Gabriel, Erziehung.
24 Vgl. Vieregge, Religiositdt.

25  Vgl. Nauerth, Halt.
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Er hat also zur Voraussetzung, dass das Religitse durch biografische Erfahrungen
bereits individuell irgendwie verankert und vorbereitet ist. Sodann zeigt sich, dass
die Attraktivitdt des Religidsen im Kern im Potential besteht, Gemeinschaft und
soziale Zugehdrigkeit zu ermdglichen.2® Zugleich zeigt sich in diesen Daten, dass
die Dimension des Religidsen, im Gegensatz zu anderen Resonanzdimensionen,
wie z.B. Natur- und Kunsterfahrungen, auch eine destruktive und repressive Seite
hat, also Angste statt Trost und Verunsicherung statt Beruhigung beférdern kann.

Ein weiteres Argument kommt hinzu: Wer sich mit einem Hilfebedarf an eine
Einrichtung in religioser Tragerschaft wie z.B. der Diakonie oder Caritas wendet,
darf erwarten kénnen, hier auf eine fachliche Sensibilitdt fur die je eigenen spiri-
tuellen Bedurfnisse und Glaubensvorstellungen zu treffen. Dies ist eine Art tradi-
tionelles Leistungsversprechen, die konfessionelle Trdger von sakularen Anbietern
wie z.B. der Arbeiterwohlfahrt unterscheidet. Und dieses Leistungsversprechen
umfasst mehr als die Sicherung des Zugangs zu individuellen Seelsorgeangebo-
ten im Bedarfsfall. Es geht um die Fahigkeit der ganzheitlichen Wahrnehmung der
Adressat:innen, unter Einbezug einer spirituellen Dimension. Auf Seiten der Fach-
krdfte bedarf es hierflr spezifischer fachlicher Qualifikationen - und auf Seiten der
Institution ein post-missionarisches Selbstverstéandnis.?”

3. Herausforderungen

Hieraus ergeben sich einige Herausforderungen, denn Religionssensibilitdt ist
als Praxis voraussetzungsvoll. Wenn »Sensibilitat« gefordert wird, ist damit ein
spezifischer »Modus des Umgangs« gemeint, den Adressatinnen und Adressaten
durch die Fachkrafte erfahren. Mayer unterscheidet eine subjektbezogene Sensi-
bilitat (Ausrichtung des Subjekts) von einer gegenstandsbezogenen Sensibilitat
(Sinn, Zweck, Bedeutung des Religitsen bzw. der Religiositat). Dem entsprechend
meint Sensibilitdt eine Fahigkeit in mindestens zweierlei Hinsicht. Sie beschreibt
zum einen eine Empfanglichkeit?® eine Offenheit, ein Feingefiihl, eine Wachheit fur
existentielle und im weiteren Sinne religise Aspekte in der Lebensrealitat anderer
Menschen, somit die Fahigkeit, diese nicht zu tbersehen, nicht abzuwehren, nicht

26 Diese qualitativ rekonstruierten Ergebnisse stimmen mit Befunden tberein, die Hillenbrand u.a.
2023 in einer fiir Deutschland reprdsentativen Studie herausgefunden haben. Vgl. Hillenbrand/Pol-
lack/El-Menouar, Religion.

27 Vgl. Hahn, Diakonie.

28 Vgl. Czapski, Verwundbarkeit.
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zu tabuisieren, nicht zu dekonstruieren oder zu bagatellisieren, sondern sie als
Phanomene wahrnehmen zu kénnen. Zweitens bezeichnet sie eine Praxis, die das
Wahrgenommene in seiner Relevanz fur die andere Person rekonstruieren und
entschlisseln kann, also tiefergehend zu verstehen und dadurch in die gemein-
same Arbeit einzubeziehen in der Lage ist.?

Eine solche Sensibilitdt setzt Selbstreflexionsfahigkeit voraus. Sie bedarf auf
Seiten der Fachkrdfte - so lehren es u.a. die Erfahrungen aus der differenzsensi-
blen Sozialen Arbeit und der Psychotherapie - der harten Arbeit der Selbsterfah-
rung und Erprobung, um individuelle Barrieren und blinde Flecken bearbeiten zu
kénnen.3® Es geht um Selbstreflexion als Grundlage professioneller Handlungssi-
cherheit, im Wissen darum, dass eigene religionsferne oder aber religitse Grund-
annahmen, Aufmerksamkeiten, Orientierungen, Deutungsmuster, Vorbehalte und
Angste den fachlichen Zugang zu dieser Realitét pragen.

Eine solche Sensibilitdat bedarf zudem der methodischen Absicherung im
Sinne der Gestaltung professioneller Verstehensprozesse. Dies beriihrt Konzept-
und Methodenfragen einer rekonstruktiven Sozialpadagogik, psychosozialer Dia-
gnostik, professionellen Fallverstehens und auch der Sozialraumanalyse, an denen
innerhalb der Sozialarbeitswissenschaft intensiv gearbeitet wird.3' Hier ginge es
um deren Ausweitung und Feinjustierung auch auf die hier thematisierten Dimen-
sionen menschlichen Handelns und menschlicher Erfahrungen.

Nicht unterschatzt werden darf die hiermit verbundene Herausforderung von
Fachkraften, bewertende Unterscheidungen vornehmen zu kénnen im Hinblick auf
das, was in professionellen Verstehensprozessen zutage tritt. Hierbei geht es um
die Frage, wie auf professionell abgesicherte Weise unterschieden werden kann
zwischen einer Religiositat, die forderlich ist und zum Bezugspunkt der weiteren
Arbeit gemacht werden sollte, und jener, die in Frage zu stellen ist und dekonstru-
iert werden muss. Fachkrdfte mussen in der Lage sein, sich normativ orientiert und
differenziert zu der Realitat verhalten zu kdnnen, die ihnen im Fallzusammenhang
begegnet - allerdings auf eine Art, die nicht flrsorgerisch-besserwisserisch agiert
und die Vorstellungen der Professionellen zum MaBstab nimmt32,

Bohmeyer wies sodann schon frih auf eine Fahigkeit hin, derer Fachkrafte
in betreuenden und beratenden Hilfesettings bedirfen. Sie sollten in der Lage

29 Vgl. Mayer, Religionssensibilitdt.

30 Vgl. Kessl/PloRer, Differenzierung; Hahn, Menschenrechte.
31 Vgl. Nauerth, Verstehen; ders., Verhdltnis.

32 Vgl. Bohmeyer, Arbeit.
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sein, den Reflexionsprozess von solchen Menschen zu unterstitzen, deren reli-
giose Lebenswirklichkeit sich dissonant zur ihrer gesellschaftlichen Umwelt ver-
halt. Habermas hat darauf verwiesen, vor welchen Herausforderungen Menschen
dann stehen. Er schreibt:

Das religidse Bewusstsein muss erstens die kognitiv dissonante Begegnung mit ande-
ren Konfessionen und anderen Religionen verarbeiten, es muss sich zweitens auf die
Autoritdt von Wissenschaften einstellen, die das gesellschaftliche Monopol an Welt-
wissen innehaben. SchlieBlich muss es sich auf die Prdmissen des Verfassungsstaates
einlassen, die sich aus einer profanen Moral begriinden 33

Dies gilt nicht nur flr Kollektive, sondern auch fur religiése Menschen als Einzelne
in einem sakular orientierten gesellschaftlichen Umfeld. Hier bedarf es einer Fach-
lichkeit, die religionssensibel kritische Spiegelungen anbieten kann und in der
Lage ist, die Menschen durch Ubersetzungshilfen zu férdern und zu begleiten34,

4. Resiimee

Flr die Soziale Arbeit steht es an, in Theorie und fachlicher Praxis eine Religions-
sensibilitat zu entwickeln. Dabei geht es nicht um eine konservative Wende oder
die Entwicklung von etwas vollig Neuem. Vielmehr geht es um die umfassende
Realisierung dessen, was mit ihren handlungsleitenden Prinzipien und Leistungs-
versprechen vermacht ist und was sich aus ihren grolRen Theorien und Begriffen
ergibt. Zugleich ist dies eine Herausforderung, die Fragen sozialarbeiterischer
Fachlichkeit und Identitat berthrt. Und sie bedarf weiterer Forschungsanstren-
gungen. Da »Religiositat« in den vergangenen Jahrzehnten eine Leerstelle sozial-
arbeitswissenschaftlicher Forschung und Theoriebildung gewesen ist, ldsst sich ein
umfassender Nachholbedarf gerade auch an empirischer Forschung feststellen,
um offene Fragen zu kldren. So zeigen sich Forschungsdesiderate zum Beispiel im
Hinblick auf die Bedeutung, Effekte, Wirkungszusammenhdnge einer religitsen
Dimension in den Handlungsorientierungen der verschiedenen Adressat:innen-
gruppen. Es fehlen angepasste und validierte Handlungskonzepte und Methoden
fUr die Praxis in den verschiedenen Handlungsfeldern und Befunde aus systemati-
scher Nutzer:innenforschung. Wir wissen auch noch nicht genug tiber das notwen-

33 Habermas, Glaube, 14.
34 Vgl. Bohmeyer, Arbeit.
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dige Qualifikationsprofil der operativen Fachkrdfte in den Dimensionen »Wissen,
»Konnen« und »Haltung«. Darlber hinaus stellen sich Fragen im Hinblick auf das
Profil und die Identitat religions- und kultursensibler Organisationen der Sozialen
Arbeit, die flr eine entsprechende fachliche Arbeit den Moglichkeitsraum darzu-
stellen haben. Und schlieRlich ware eine weitergehende historische Aufarbeitung
der wechselhaften Bedeutung von Religion in der Sozialen Arbeit wahrend der
letzten Jahrzehnte von Interesse.
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Kathrin Mittelstat

Zwischen Cash und Care

Soziale Teilhabe in der aktivierenden Arbeitsmarktpolitik

Abstract: This article examines concepts of inclusion for individuals experiencing long-
term unemployment in the context of the activating labour market policy. Drawing on
a theoretical framework of inclusion and the distinction between »cash« and »care,« the
study examines how actors involved in means-tested basic income support and personal
social services understand inclusion. The analysis is based on quided expert interviews
with staff from job centres and social service. These interviews are examined using
qualitative content analysis from a sociology-of-knowledge perspective. Initial findings
indicate that inclusion is not uniformly understood in this policy context. Instead, its
meaning varies according to institutional context with a focus on employment-oriented
understandings of inclusion, which, however, are countered by interpretations that link
inclusion more strongly to stabilization and problem-solving. The article suggests that
inclusion in activating labor market policy should be analysed as a conflictual and
institutionally embedded field of interpretation.

1. Einleitung und Problemstellung

In den letzten 10 bis 15 Jahren werden Teilhabe-Semantiken in sozialpolitischen
Programmatiken und Leitideen besonders prominent verwendet. Dabei wird der
Begriff nicht nur analytisch zur Beschreibung von gesellschaftlicher Ungleichheit
verwendet, sondern auch als positiv-normativer Gegenbegriff zu Armut und so-
zialer Ausgrenzung (Bartelheimer 2007). Teilhabe umfasst dabei die Chance, in
verschiedenen gesellschaftlichen Bereichen eingebunden zu sein. Hierzu geho-
ren vor allem Erwerbsarbeit, Bildung, soziale Kontakte, politische Mitbestimmung,
kulturelles Engagement sowie soziale Rechte (Bartelheimer 2007). Bereits dadurch
wird deutlich, dass es sich um ein mehrdimensionales Konzept handelt, das nicht
auf einzelne Teilhabebereiche reduziert werden kann.
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Die wachsende Bedeutung des Begriffs zeigt sich besonders deutlich im
Zusammenhang mit einer aktivierenden Arbeitsmarktpolitik. Soziale Teilhabe ist
dabei langst zu einem zentralen sozialpolitischen Ziel geworden, das sowohl auf
nationaler als auch auf internationaler Ebene in Programmen und Strategien ver-
ankert ist. Initiativen wie die europdische Strategie der »Active Inclusion« oder die
»Europe 2020«-Agenda greifen den Begriff der sozialen Teilhabe beziehungsweise
sozialen Inklusion ausdricklich auf und nutzen ihn als Leitidee politischer Steue-
rung (Lamberts und Van Peteghem 2016). Zudem wird Teilhabe in Programmen
internationaler Organisationen wie der OECD und der Weltbank als sozialpoliti-
sches Ziel benannt. Im deutschen Kontext taucht der Teilhabe-Begriff ebenfalls in
zahlreichen Reformen und Malinahmen auf, etwa im Bildungs- und Teilhabepaket
(828 SGB 1I), im Teilhabechancengesetz (8 16e und 16i SGB 1I) oder in Program-
men zur sozialen Teilhabe am Arbeitsmarkt (Oschmiansky 2020). Dartber hinaus
wird der Begriff auch von wohlfahrtsstaatlichen Akteuren normativ aufgeladen
und mit Vorstellungen von Menschenwirde und sozialer Gerechtigkeit verknipft
(Diakonie 2015).

Trotz ihrer zentralen Bedeutung bleibt oft unklar, was unter sozialer Teilhabe
im Rahmen aktivierender Arbeitsmarktpolitik konkret verstanden wird. Die begriff-
liche Offenheit ermdglicht zwar eine hohe Anschlussfahigkeit an unterschiedliche
Zielorientierungen und Konzepte, sie geht jedoch zugleich mit einer erheblichen
Unscharfe einher. So fungiert Teilhabe oftmals als programmatischer Sammelbe-
griff, dessen konkrete inhaltliche Ausgestaltung entweder offenbleibt oder situativ
bestimmt wird. Besonders problematisch wird es, wenn Teilhabe nicht nur als nor-
matives Leitbild dient, sondern zum konkreten Ziel sozialpolitischer MaBnahmen
wird. In solchen Fallen stellt sich die Frage, welche Dimensionen von Teilhabe ad-
ressiert werden und welche impliziten Annahmen den MaBnahmen und bei den
beteiligten Akteuren zugrunde liegen.

Gerade im Umgang mit langzeitarbeitslosen Personen, deren Lebenslagen
durch hochst individuelle multiple soziale Problemlagen geprdgt sind, wird Teil-
habe oftmals als zentrale Leitidee in sozialpolitischen Konzepten angefuhrt. In
diesen Kontexten tritt neben der Sicherung des Lebensunterhalts durch Leistun-
gen der materiellen Grundsicherung die Bedeutung personenbezogener sozia-
ler Dienstleistungen hervor, etwa in Form von Schuldnerberatung, psychosozia-
ler Unterstitzung oder Hilfen bei Suchterkrankungen. Diese unterschiedlichen
Unterstutzungsformen lassen sich analytisch als »Cash«- und »Care«-Leistungen
unterscheiden. Wahrend erstere auf die Bereitstellung materieller Ressourcen aus-
gerichtet sind, zielen letztere auf die Bearbeitung individueller Problemlagen sowie
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auf die Forderung von Handlungskompetenzen. Vor diesem Hintergrund ist zu
untersuchen, ob und inwiefern sich in den verschiedenen Unterstitzungsformen
von Cash und Care unterschiedliche Verstandnisse von Teilhabe herausbilden und
welchen Einfluss diese auf die praktische Gestaltung sozialpolitischer MaBnahmen
haben.

Um die empirisch beobachtbaren Verstandnisse sozialer Teilhabe von Lang-
zeitarbeitslosen im Kontext der Arbeitsmarktpolitik einordnen zu kénnen, ist da-
her zundchst eine theoretische Klarung des Aktivierungsparadigmas erforderlich,
das die Ausgestaltung arbeitsmarktpolitischer MaBnahmen seit den 1990er Jah-
ren malSgeblich pragt. DarlUber hinaus bedarf auch der Begriff der sozialen Teil-
habe einer theoretischen Einordnung. Der folgende Theorieteil widmet sich daher
zundchst den grundlegenden Annahmen, Zielsetzungen und Handlungslogiken
aktivierender Arbeitsmarktpolitik. Darauf aufbauend wird ein theoretisches Ver-
standnis sozialer Teilhabe entwickelt, das Uber eine rein arbeitsmarktorientierte
Perspektive hinausgeht und die Mehrdimensionalitdt von Teilhabe systematisch
berlcksichtigt. Auf dieser Grundlage kann anschliefend analysiert werden, inwie-
fern und auf welche Weise unterschiedliche Teilhabekonzepte im Kontext arbeits-
marktpolitischer Praxis wirksam werden. Die Frage nach dem Verhdltnis von mate-
riellen Leistungen und personenbezogenen sozialen Dienstleistungen wird dabei
zundchst ausgeklammert und in einem spateren Abschnitt gesondert aufgegriffen.
So lassen sich die theoretischen Grundlagen von Aktivierung und Teilhabe zu-
ndchst getrennt darstellen, bevor ihre Verschrankungen im weiteren Verlauf des
Beitrags genauer analysiert werden.

Ziel des Beitrags ist es, erste Unterschiede in den Teilhabe-Konzepten im Kon-
text der aktivierenden Arbeitsmarktpolitik herauszuarbeiten und zueinander in
Beziehung zu setzen. Gefragt wird, welche Leitvorstellungen und Deutungsmus-
ter von sozialer Teilhabe die Akteure der materiellen Grundsicherung einerseits
und der personenbezogenen sozialen Dienstleistungen andererseits identifiziert
werden kdnnen, wie diese institutionell und professionell geformt werden und
welche Konsequenzen sich daraus fur die Ausgestaltung sozialpolitischer MaR-
nahmen ergeben.
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2. Das Aktivierungsparadigma in der Arbeitsmarktpolitik

Seitden 1990er Jahren und insbesondere seit der Einfihrung der Hartz IV-Gesetze
im Jahr 2005 wird in Deutschland die Arbeitsmarktpolitik maBgeblich durch das
Aktivierungsparadigma gestaltet. Giddens (1999) beschreibt den Ubergang von
einer »aktiven« zu einer »aktivierenden« Arbeitsmarktpolitik. Wahrend die pas-
sive Arbeitsmarktpolitik hauptsachlich das Ziel verfolgte, Hilfe anzubieten, betont
die aktivierende Arbeitsmarktpolitik starker die Verpflichtung zur Mitwirkung. Das
bedeutet, dass sozialstaatliche Leistungen nur dann in vollem Umfang gewahrt
werden, wenn aktive Integrationsbemihungen in den Arbeitsmarkt durch die
Leistungsbeziehenden ersichtlich sind. Die im Aktivierungsparadigma enthaltenen
Sanktionsmalinahmen dienen dabei einerseits als eine Art Disziplinierung und an-
dererseits als Instrument zur Verhaltensanderung von Langzeitarbeitslosen. Damit
verschiebt sich Sozialpolitik von einer vorwiegend kompensatorischen hin zu einer
starker steuernden und normativ gerahmten Praxis (Ledemel und Trickey 20013,
Lademel und Trickey 2001b, Clasen und Clegg 2011). Es soll erreicht werden, dass
alle Erwerbspotenziale aktiviert werden. Die (Re-)Integration in den Arbeitsmarkt
wird zu einer der wichtigsten Voraussetzungen fur soziale Teilhabe. Dieser Wandel
zeigt sich besonders deutlich im Prinzip des »Forderns und Forderns« des SGB I,
in dem das Spannungsverhaltnis zwischen Unterstutzung und Verpflichtung klar
hervortritt. Es wird durch eine Reihe von konkreten Reformelementen begleitet,
wie z.B. die Absenkung und stdrkere Konditionalisierung von Transferleistungen,
die Verstarkung von Vermittlungs- und Beratungsprozessen sowie die Erweite-
rung der Zumutbarkeitsregelungen (Dingeldey 2007, Lessenich 2008, Eichhorst
et al. 2008). Dadurch wird das Spannungsverhaltnis zwischen Hilfe und Pflichten
besonders deutlich. Das Besondere an diesem Paradigma ist, dass es das Ver-
haltnis zwischen Staat und Leistungsbeziehenden grundlegend verdndert. Sozial-
politische Ziele und Instrumente werden darin neu ausgerichtet und bestimmte
normative Leitvorstellungen eingebracht. Im Hintergrund steht die Annahme, dass
der Bezug sozialstaatlicher Leistungen der materiellen Grundsicherung potenziell
Fehlanreize schaffen kann und dass hohe und langfristig bezogene Transferleis-
tungen die Motivation zur Arbeitsaufnahme mindern und somit zur Verfestigung
von (Langzeit-)Arbeitslosigkeit beitragen. Die aktivierende Arbeitsmarktpolitik ver-
folgt deshalb das Ziel, die Eigenverantwortung der Leistungsbeziehenden zu star-
ken und ihre Integration in Erwerbsarbeit zu beschleunigen (Lessenich 2008).

Es ist jedoch zu beachten, dass es nicht das eine Aktivierungsparadigma und
damit verbundene Handlungslogiken gibt. Im Rahmen einer Forschungsarbeit
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aus Schweden konnten verschiedene Handlungslogiken im Rahmen des Aktivie-
rungsparadigmas identifiziert werden. Das Ergebnis war, dass zwischen arbeits-
marktorientierten (»work-test«), selektiven (»creaming«) und bedarfsorientierten
(»neediness«) Logiken unterschieden werden kann. Weitere Perspektiven kdnnen
geschlechterspezifische (»gender«) oder normativ-programmatische (»policy-
true«) Logiken sein (Nybom 2013). Die »work-test«-Logik legt den Fokus auf die
unmittelbare Arbeitsbereitschaft und -fahigkeit der Leistungsbeziehenden und
verknlpft Leistungen mit Gberprifbaren Aktivitdten der Arbeitssuche (z.B. An-
zahl der geschriebenen und eingereichten Bewerbungen). Im Gegensatz dazu
verfolgt die »creaming«-Logik das Ziel, Vermittlungseffizienz zu maximieren, in-
dem sie vor allem Personen unterstltzt, die gute Chancen haben, schnell in den
Arbeitsmarkt integriert zu werden. Im Gegensatz dazu wird im Zusammenhang
der »neediness«-Logik besonders auf individuelle Unterstltzungsbedarfe von
Langzeitarbeitslosen in multiplen Problemlagen eingegangen (Nybom 2013). Die
unterschiedlichen Logiken zeigen, dass das Aktivierungsparadigma aus zahlrei-
chen Annahmen, Zielsetzungen und Steuerungsmechanismen zusammengesetzt
sein kann. Vor diesem Hintergrund ldsst sich auch fur Deutschland annehmen,
dass die aktivierende Arbeitsmarktpolitik von unterschiedlichen Handlungslogiken
gepragt ist, die zum Teil auf konkurrierenden Zielen und Teilhabevorstellungen
beruhen. Die Gemeinsamkeit dieser Deutungen in diesem Kontext kann in der
grundlegenden Orientierung an Erwerbsarbeit liegen. Es ist in diesem Zusam-
menhang jedoch genauer zu untersuchen, inwiefern die Erwerbsarbeit dadurch
zur zentralen Dimension sozialer Teilhabe avanciert. Sie ist dabei jedoch nicht nur
in einer 6konomischen Perspektive bedeutsam, sondern dient zugleich als Orien-
tierungspunkt fur sozialpolitische Interventionen. Andere Formen der Teilhabe
kénnen leicht Ubersehen werden. Ein wichtiger Punkt fir die folgende Analyse ist,
dass das Aktivierungsparadigma implizite Vorstellungen von sozialer Teilhabe um-
fasst. Die aktivierende Arbeitsmarktpolitik umfasst also nicht nur den institutionel-
len Rahmen, der arbeitsmarktbezogene Steuerung ermdglicht, sondern auch den
Kontext, in dem spezifische Vorstellungen von Teilhabe geschaffen und gefestigt
werden. Aufgrund dessen ist nun zu untersuchen, wie soziale Teilhabe theoretisch
definiert werden kann.
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3. Soziale Teilhabe als Ziel sozialpolitischer MaBnahmen

Um die verschiedenen empirischen Auffassungen von Teilhabe analytisch ein-
ordnen zu kdnnen, ist ein theoretischer Zugang erforderlich, der Uber eine al-
lein arbeitsmarktorientierte Sichtweise von sozialer Teilhabe hinausgeht und die
Mehrdimensionalitat dieses Konzepts bertcksichtigt. Die soziologische Theorie
sozialpolitischer Intervention von Franz-Xaver Kaufmann (2009) bietet einen sol-
chen Zugang. Soziale Teilhabe wird hier nicht als eindimensionales Ziel betrachtet,
sondern als ein komplexes Zusammenspiel von verschiedenen Teilhabedimensio-
nen und sozialpolitischen MaBnahmen. In diesem Zusammenhang nennt Kauf-
mann (2009) die rechtlich garantierten Anspriche des Einzelnen, den Zugang zu
grundlegenden Leistungen und Schutzrechten sowie den Zugang zu materiellen
Ressourcen als wichtige Voraussetzungen fur soziale Teilhabe. Zu den Vorausset-
zungen fur Teilhabe zdhlen auch infrastrukturelle Handlungsmaglichkeiten fir die
Gestaltung der sozialen und rdumlichen Umwelt, deren Vorhandensein dariiber
entscheidet, ob vorhandene Angebote tatsachlich erreichbar und nutzbar sind.
Dariber hinaus sind auch die individuellen Handlungskompetenzen und -bereit-
schaften der Fachkrafte sowie der Adressat*innen von groRer Bedeutung, weil
Teilhabe nicht nur durch strukturelle Voraussetzungen ermdglicht wird, sondern
auch die Fahigkeit und den Willen voraussetzt, diese Chancen zu nutzen. Analytisch
konnen diese unterschiedlichen Voraussetzungen verschiedenen Interventions-
formen staatlichen Handelns zugeordnet werden. Rechtliche Interventionen ha-
ben das Ziel, Anspriiche und Teilhaberechte abzusichern. Okonomische Interven-
tionen sollen materielle Ressourcen bereitstellen. Padagogische Interventionen
zielen darauf ab, individuelle Kompetenzen zu férdern, und 6kologische Interven-
tionen sollen unterstitzende Umweltbedingungen schaffen (Kaufmann 2009). So-
ziale Teilhabe scheint somit das Ergebnis eines Zusammenspiels dieser vier Inter-
ventionsformen zu sein, die jeweils verschiedene Dimensionen von Bedurfnissen
abdecken.

Dieses Verstandnis von sozialer Teilhabe kann durch Peter Bartelheimers Kon-
zept erganzt werden (Bartelheimer 2007). Hier wird betont, dass es mehr braucht
als formale Rechte oder minimale Ressourcen, um soziale Teilhabe realisieren zu
kdnnen. In dieser Teilhabetheorie werden funf Teilhabeformen, die daftr erfor-
derlichen gesellschaftlichen Ressourcen bzw. Umwandlungsfaktoren sowie die
moglichen Teilhabeergebnisse benannt. Auch wenn im Kontext der Arbeitsmarkt-
politik die These aufgestellt werden kann, dass enggefiihrte Teilhabeverstand-
nisse dominieren, die primar auf Erwerbsarbeit als zentrale Form sozialer Teilhabe
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ausgerichtet sind, bleibt diese Teilhabeform auch bei Bartelheimer nicht unbe-
rlcksichtigt. Allein aufgrund des hohen gesellschaftlichen Stellenwerts von Er-
werbsarbeit und ihrer zentralen Bedeutung flr die Existenzsicherung wird sie auch
in diesem Konzept als eine der funf Teilhabeformen berucksichtigt. Der Betrieb
beziehungsweise das Unternehmen, der Arbeitsmarkt sowie die Arbeitsmarktpoli-
tik werden dabei als relevante Ressourcen angefuhrt. Das Teilhabeergebnis ist in
diesem Zusammenhang die Erwerbsbeteiligung sowie das Erwerbseinkommen.
Zu hinterfragen ist jedoch, wie sicher die Erwerbsarbeit ist und ob das Einkommen
existenzsichernd ist. Soziale Nahbeziehungen sind eine weitere Teilhabeform. Ge-
sellschaftliche Ressourcen kdnnen neben der Familie, Bekannten und Freunden
auch Arbeitskolleg*innen im Betrieb/Unternehmen sein. Nachbar*innen kdnnen
ebenso als Ressource wahrgenommen werden. Der Aufbau von Netzwerken sowie
der Abbau von Isolation bilden hierbei das Teilhabeergebnis ab. Im Bereich der
Rechte wird unterschieden zwischen burgerlichen und politischen Rechten auf
der einen Seite und sozialen Rechten auf der anderen. Im ersten Fall fungieren
Parteien oder Verbdnde als Ressource und der Burgerstatus sowie der Grad der
politischen Partizipation als Teilhabeergebnis. Bei den sozialen Rechten gilt das
System der sozialen Sicherung als Ressource und die monetdren Transferleistun-
gen sowie sozialen Dienstleistungen als Ergebnis der Teilhabe. Letztlich wird auch
der Bereich Bildung und Kultur als eigenstandige Teilhabeform angefthrt. Dabei
dient das Bildungssystem als Ressource und in der Qualifikation, aber auch in der
Wertorientierung zeigt sich das Teilhabeergebnis (Bartelheimer 2007). Insgesamt
bleibt festzuhalten, dass soziale Teilhabe eng verknipft ist mit sozialer Ungleich-
heit. Ungleichheit manifestiert sich dabei nicht nur durch Ressourcenunterschiede,
sondern auch durch ungleiche Teilhabechancen. Es wird hervorgehoben, dass
insbesondere Langzeitarbeitslose mit multiplen sozialen Problemlagen haufig von
kumulativen Einschrankungen betroffen sind, die mehrere Teilhabedimensionen
zugleich berdhren (Bartelheimer 2004, Bartelheimer 2007). Anhand dessen zeigt
sich erneut die Mehrdimensionalitat sozialer Teilhabe. Zudem kommt es darauf an,
ob Menschen tatsdchlich die Chance erhalten, diese Moglichkeiten zu nutzen. So
verschiebt sich der Fokus von reinen Voraussetzungen hin zu den Verwirklichungs-
chancen sozialer Praxis (Sen 1999). In diesem Zusammenhang kann die Analyse
von Teilhabekonzepten der Akteure in monetdren (Cash) und personenbezogenen
(Care) Leistungen als eine erganzende Perspektive dienen. Auf diese Weise kann
genauer untersucht werden, ob und wie verschiedene Dimensionen sozialer Teil-
habe im Bereich sozialpolitischer Interventionen institutionell bearbeitet, verteilt
und zuganglich gemacht werden.
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4. Cash und Care als ergdnzende Perspektive
auf die Institutionalisierung sozialer Teilhabe

Die Unterscheidung zwischen monetdren Leistungen (»Cash«) und personen-
bezogenen sozialen Dienstleistungen (»Care«) ermdglicht es, die institutionelle Be-
arbeitung sozialer Teilhabe im Bereich der materiellen Grundsicherung fur Lang-
zeitarbeitslose genauer zu fassen. Wahrend monetdre Leistungen in erster Linie
der Sicherung des Lebensunterhalts dienen, zielen personenbezogene Hilfen dar-
auf ab, individuelle Problemlagen zu bearbeiten, Unterstiitzung im Alltag zu leisten
und die Handlungsfahigkeit der Betroffenen zu stdrken (Badura und Gross 1976).
Analytisch macht diese Unterscheidung sichtbar, wie verschiedene Dimensionen
sozialer Teilhabe nicht nur normativ bestimmt, sondern auch in konkrete Leis-
tungsformen, Zustandigkeiten und Zugangswege Uberfihrt werden. Dabei geht
die Differenzierung von »Cash« und »Care« tber die bloRe Unterscheidung zweier
Hilfeformen hinaus. Vielmehr verweist sie auf unterschiedliche institutionelle Vor-
stellungen von Teilhabe. Darin spiegeln sich jeweils spezifische Annahmen dariiber
wider, was als relevanter Bedarf gilt, wie Hilfebedurftigkeit festgestellt wird und
welche Formen der Unterstltzung als angemessen erscheinen. Auf diese Weise
strukturiert die Unterscheidung, welche Problemlagen als monetar kompensier-
bar gelten und welche erst durch professionelle Beratung und Begleitung - meist
durch Sozialarbeiter*innen - als bearbeitungsbedurftig sichtbar werden. In die-
sem Sinne hilft die Unterscheidung von »Cash« und »Care« dabei, Teilhabe nicht
nur als Ziel sozialpolitischer Interventionen, sondern auch als Ergebnis sozialstaat-
licher Problembearbeitung zu verstehen.

Im rechtlichen und institutionellen Bereich zeigt sich zundchst eine grund-
legende Asymmetrie. Der Zugang zu monetaren Leistungen ist vergleichsweise klar
geregelt und an formalisierte Anspruchsvoraussetzungen im Sinne einer »wenn-
dann-Logik« gebunden. Personenbezogene soziale Dienstleistungen sind dem-
gegenuber hdufig offener ausgestaltet, an zusatzliche Bedingungen geknupft und
vielfach vom Ermessen der Fachkrafte, z. B. im Jobcenter, abhdngig (Schwarze und
Mittelstat 2018). Diese Unterschiede zwischen Cash und Care weisen darauf hin,
dass unterschiedliche Teilhabedimensionen auch rechtlich unterschiedlich abgesi-
chert werden. Wahrend materielle Bedarfe eher standardisierbar zu gestalten sind,
hangen soziale Unterstutzungsbedarfe starker von der situativen Einschdtzung
und institutionellen Bearbeitung ab (Kreimeyer 2017). Die Inanspruchnahme bei-
der Leistungsformen ist unterschiedlich organisiert. Materielle Leistungen werden
in der Regel Uber standardisierte Verwaltungsverfahren gewdhrt und personen-
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bezogene Leistungen setzen hdufig zusatzliche Schritte der Bedarfsanalyse, Be-
darfserkennung, Zuweisung oder aktiven Inanspruchnahme voraus (Schwarze und
Mittelstdt 2018).

Organisatorisch sind »Cash« und »Care« keineswegs strikt getrennt. Zwar
werden monetdre Leistungen und personenbezogene Hilfen haufig von unter-
schiedlichen Zustdndigkeiten, Abteilungen oder Tragern bearbeitet, gleichzeitig
bestehen aber Gber das Fallmanagement, in Eingliederungsvereinbarungen oder
in integrierten Beratungssettings vielfdltige Formen der Kopplung beider Hilfen.
Anhand dieses Zusammenspiels zeigt sich, dass die Beziehung zwischen beiden
Leistungsformen weder als reine Trennung noch als vollstandige Einheit beschrie-
ben werden kann. Vielmehr entstehen hybride Konstellationen, in denen administ-
rative, sozialarbeiterische und padagogische Logiken aufeinandertreffen (konnen).
Dies wird besonders deutlich im Kontext des Jobcenters. Auch dort existieren mit
den Beratungs- und Vermittlungsleistungen der Fachkrafte care-nahe Elemente.
Diese sind jedoch in einen institutionellen Zusammenhang eingebettet, der durch
Aktivierungsanforderungen, die Trennung von »Leistungsabteilung« und der Ab-
teilung »Markt und Integration« sowie durch die Mdglichkeit von Sanktionen ge-
pragt ist. Diese Konstellation verweist auf die flr »street-level bureaucrats« typi-
sche Spannung zwischen institutionellen Vorgaben, Ermessensspielrdumen und
der Bearbeitung individueller Problemlagen in der direkten Interaktion (Lipsky
2010). Fur Leistungsbeziehende erscheinen Gesprache im Jobcenter daher hdufig
nicht als ergebnisoffene und auf Vertrauen beruhende Unterstiitzungssettings.
Gerade langzeitarbeitslose Personen werden soziale oder psychosoziale Problem-
lagen unter diesen Bedingungen nicht ohne Weiteres offenlegen, weil solche Inter-
aktionen unter dem Eindruck von Kontrolle, Bewertung und maglichen leistungs-
rechtlichen Folgen stehen kdnnen. Darin zeigt sich ein Spannungsverhaltnis zu
zentralen Prinzipien personenbezogener sozialer Dienstleistungen wie Freiwillig-
keit, Ergebnisoffenheit und einem Vertrauensverhaltnis (Badura und Gross 1976).
Auf diese Weise wird mitbestimmt, welche Unterstitzungsbedarfe im System der
materiellen Grundsicherung Uberhaupt als relevant, bearbeitbar und interven-
tionsbedurftig gelten und welchen Formen von Teilhabe institutionell Vorrang ein-
gerdumt wird.

Eine weitere Unterscheidung zwischen Cash und Care bezieht sich auf die Ad-
ressierung der Nutzer*innen in den jeweiligen Hilfeformen. Im Kontext monetarer
Leistungen werden Antragsteller*innen primar als potenziell anspruchsberech-
tigte Leistungsberechtigte innerhalb eines formalisierten Verfahrens betrachtet.
Im Rahmen personenbezogener Leistungen wird demgegenuber mehr auf Inter-
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aktion und Kooperation gesetzt. Damit gehen unterschiedliche Erwartungen an die
Mitwirkung, Selbststeuerung und Veranderungsbereitschaft der Adressat*innen
einher. Gerade in diesen unterschiedlichen Adressierungsweisen zeigt sich, dassin
sozialstaatlichen Arrangements nicht nur Leistungen verteilt werden, sondern auch
Rollenzuschreibungen stattfinden, mit denen unterschiedliche Teilhabekonzepte
verknupft sein konnen. Fir die vorliegende Analyse ist die Unterscheidung von
Cash und Care daher nicht als eigenstandige Theorie sozialer Teilhabe zu verste-
hen, sondern als erganzende Heuristik. Sie dient dazu, die im empirischen Material
erkennbaren Teilhabekonzepte institutionell genauer rekonstruieren und verglei-
chen zu kénnen. Vor diesem Hintergrund richtet sich die empirische Analyse auf die
Frage, wie soziale Teilhabe in den Kontexten materieller Grundsicherung und per-
sonenbezogener sozialer Dienstleistungen jeweils konzeptualisiert wird und welche
institutionellen sowie professionellen Logiken diese Verstandnisse strukturieren.

5. Methodisches Vorgehen

Zur Beantwortung der Forschungsfrage wurde ein qualitatives Forschungsdesign
gewdhlt, das die Rekonstruktion von Deutungen und Handlungslogiken im Feld
der aktivierenden Arbeitsmarktpolitik zum Ziel hat. Im Zentrum der Datenerhe-
bung stehen leitfadengestutzte Expert*inneninterviews, die es ermdglichen, insti-
tutionelle und professionelle Perspektiven systematisch zu erfassen. Die Auswahl
der Interviewpartner*innen erfolgte entlang der analytischen Unterscheidung
zwischen Akteuren der materiellen Grundsicherung (»Cash«) und Akteuren perso-
nenbezogener sozialer Dienstleistungen (»Care«). Einbezogen wurden einerseits
Fach- und Leitungskrdfte aus dem Jobcenter, andererseits Fachkrafte aus perso-
nenbezogenen sozialen Dienstleistungen, insbesondere aus Schuldnerberatung,
psychosozialer Beratung und Wohnungslosenhilfe. Diese kontrastierende Fallaus-
wahl dient dazu, unterschiedliche institutionelle und professionelle Perspektiven
auf soziale Teilhabe vergleichen zu kdnnen. Die Interviews wurden auf Grundlage
eines thematisch strukturierten Leitfadens gefuihrt. Dieser umfasste insbesondere
Fragen zur Ausgestaltung aktivierender Arbeitsmarktpolitik, zu Erfahrungen mit
arbeitsmarktpolitischen Programmen und Reformen, zum Verhaltnis von moneta-
ren Leistungen und sozialen Dienstleistungen sowie zu den jeweiligen Verstand-
nissen sozialer Teilhabe. Der Leitfaden diente dabei als strukturierender Rahmen
und lieR gleichzeitig Raum fur eigene Schwerpunktsetzungen und Deutungen der
Interviewpersonen.
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Die Auswertung des Materials erfolgt mittels qualitativer Inhaltsanalyse und
wird in diesem Beitrag durch eine wissenssoziologische Perspektive gerahmt. Im
Vordergrund stehen dabei erste Analyseschritte, in denen zentrale Themen, wie-
derkehrende Argumentationsfiguren und unterschiedliche Deutungen sozialer
Teilhabe herausgearbeitet werden. Die wissenssoziologische Perspektive dient
dabei vor allem als heuristische Sensibilisierung fur die Frage, wie soziale Pro-
blemlagen beschrieben, Verantwortlichkeiten zugeschrieben und angemessene
Formen der Unterstltzung begrindet werden. Ziel des vorliegenden Beitrags ist
es daher nicht, bereits eine abgeschlossene Rekonstruktion der zugrunde liegen-
den Deutungsordnungen vorzulegen, sondern erste empirische Befunde sichtbar
zu machen und analytische Linien fur die weitere Auswertung zu konturieren.

6. Erste empirische Befunde und analytische Einordnung

Die bisherigen Auswertungen legen nahe, dass soziale Teilhabe im Kontext aktivie-
render Arbeitsmarktpolitik kein einheitliches Verstandnis hat, sondern je nach ins-
titutionellem Zusammenhang unterschiedlich gefasst wird. Erste Hinweise darauf
lassen sich insbesondere entlang der Themen Aktivierung und Erwerbsintegration
rekonstruieren. Auch anhand der Relation von Cash und Care werden erste unter-
schiedliche Konzepte sozialer Teilhabe erkennbar.

6.1 Aktivierung als individualisierte und normativ gerahmte Praxis

Ein erstes Deutungsmuster, das sich im Material zeigt, beschreibt Aktivierung als
eine individualisierte Praxis, die sich an der jeweiligen Lebenslage orientiert. Ak-
tivierung erscheint dabei nicht primdr als standardisierte Mallnahme, sondern
als interaktiver Prozess, der im Beratungskontext mit den Leistungsbeziehenden
ausgehandelt wird.

Und ich glaube, der ganz entscheidende Aspekt dieser Aktivierung [...] ist erst einmal
zu verstehen, wer sitzt da auf der anderen Seite meines Schreibtisches, was ist dem
im Leben schon passiert, wie kdnnen wir uns auf ein gemeinsames Ziel einigen. [...]
(Ic, Z.157-180)

Die Passage betont das Verstehen individueller Lebenslagen und rahmt Aktivie-
rung als kooperative Aushandlung. Gleichzeitig deutet sich an, dass diese Aus-
handlung nicht vollstandig ergebnisoffen ist, da das »gemeinsame Ziel« im weite-
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ren Verlauf auf die Integration in Arbeit bezogen wird. Aktivierung ldsst sich damit
vorldufig als dialogisch angelegte Praxis verstehen. Sie ist einerseits auf Verstan-
digung ausgerichtet, andererseits aber in eine institutionell vorstrukturierte Ziel-
orientierung eingebettet. Darin wird ein normativer Erwartungshorizont sichtbar,
in dem Aktivierung wesentlich auch als Selbst-Aktivierung erscheint. Zudem wird
Unterstltzung hier nicht als voraussetzungsloses Recht beschrieben, sondern als
Bestandteil eines Prozesses, der Eigenverantwortung und aktive Mitwirkung vor-
aussetzt. Dies ldsst darauf schlieRen, dass Teilhabe eng mit Selbststeuerung und
individueller Anschlussfahigkeit an institutionelle Erwartungen verknipft wird. An-
hand dessen wird auch ein erstes Indiz fir das Spannungsverhaltnis von Cash und
Care innerhalb des Jobcenters ersichtlich. Auf der einen Seite steht der Beratungs-
anspruch der Fachkrdfte, dem jedoch eine »formalisierte Regelungskultur« gegen-
Ubersteht (Jann 2000, Jewell 2007).

6.2 Erwerbsintegration als dominanter Referenzpunkt

Ein zweites Deutungsmuster betrifft die Orientierung an Erwerbsintegration. Im
vorliegenden Material wird die Dominanz der Erwerbsarbeit auch bei Langzeit-
arbeitslosen mit weiteren sozialen Unterstitzungsbedarfen erkennbar, auch wenn
das nicht immer ausdrucklich benannt wird.

Die wollen nicht fiir uns an diesem Kunden etwas bewegen, um in Richtung Arbeits-
markt oder Integration zu gehen [...] (Kombi, Z. 408-418)

Die Formulierung »flr uns« verweist auf eine institutionelle Perspektive, in der
Teilhabe primar im Horizont arbeitsmarktpolitischer Zielsetzungen, namlich der
Integration in den Arbeitsmarkt, bestimmt wird. Unterstiitzung wird demnach da-
ran gemessen, ob sie zur »Integration« beitragt. Manahmen, die diese Zielorien-
tierung nicht unmittelbar unterstitzen, kdnnen in dieser Perspektive als nach-
rangig erforderlich oder zumindest als begriindungsbedurftig wahrgenommen
werden. Besonders deutlich wird diese Rahmung im Kontrast zu sozialen Dienst-
leistungen:

[...] dann wollen die nicht fur uns an diesem Kunden etwas bewegen, um in Richtung
Arbeitsmarkt oder Integration zu gehen, sondern da geht es erstmal rein um das Pro-
blem, das der Kunde da hat. (Kombi, Z. 408-418)

Hier deutet sich eine Differenz zwischen problemzentrierter Unterstiitzung sozialer
Hilfen und arbeitsmarktorientierter Aktivierung an. Wahrend soziale Dienstleistun-
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gen eher auf die Bearbeitung konkreter Problemlagen bezogen werden, erscheint
aus arbeitsmarktpolitischer Perspektive gerade deren fehlende Ausrichtung auf
Erwerbsintegration als irritierend oder defizitar. Im Material zeichnen sich damit
Hinweise auf ein Verstdndnis von Teilhabe ab, das selektiv gefasst und eng an
arbeitsmarktpolitische Zielkriterien riickgebunden ist.

6.3 Cash und Care als gekoppeltes Steuerungsarrangement

Ein weiterer Befund betrifft die Relation von Cash und Care. Im vorliegenden Ma-
terial erscheinen Cash-Leistungen nicht durchgdngig als eigenstdndige Voraus-
setzung von Teilhabe, sondern als Bestandteil eines Arrangements, das auf Akti-
vierung und Integration ausgerichtet ist.

Ich glaube ehrlich gesagt nicht, dass wenn ich jedem Menschen sein Geld einfach so
zur Verfligung stellen wirde [...], wirde das nicht die Integrationswahrscheinlichkeit
erhohen. (Icen, Z. 858-862)

Man kriegt hier ja nur Geld, wenn man die Dienstleistung der Beratung bis zu einem
gewissen Grad in Anspruch nimmt. (Icen, Z. 845ff.)

Beide Aussagen stellen einen Zusammenhang zwischen finanziellen Leistungen
und der Inanspruchnahme von Unterstitzungsangeboten sozialer Dienste her.
Geld erscheint dabei weniger als Ressource zur eigenstandigen Sicherung des
Lebensunterhalts, denn als ein an Bedingungen geknipftes Mittel, das Verhal-
ten in Richtung Arbeitsmarktintegration steuern soll. Zumindest in diesen ersten
Befunden deutet sich damit an, dass die Bedeutung materieller Ressourcen als
eigenstandige Dimension von Teilhabe relativiert wird. Cash erscheint hier teil-
weise als Werkzeug der Aktivierung, wahrend Care als notwendige Erganzung fur
erfolgreiche Teilhabe gerahmt wird. Teilhabe kann daher nicht einfach ber mate-
rielle Absicherung, sondern in einer Logik konditionaler Unterstiitzung verstanden
werden.

Zusammengenommen legen die ersten Befunde nahe, soziale Teilhabe im
Kontext aktivierender Arbeitsmarktpolitik als ein umkampftes Deutungsfeld zu
betrachten. Es finden sich unterschiedliche institutionelle Logiken, normative Er-
wartungen und professionelle Perspektiven. Im Material verdichten sich Hinweise
darauf, dass Erwerbsintegration zum einen besonders prdgend fir die Bestim-
mung von Teilhabe ist. Zugleich zeigen sich Deutungen, die Teilhabe stdrker mit
Stabilisierung, Problembearbeitung und der Bearbeitung komplexer Lebenslagen
verbinden. Darin wird auch eine institutionelle Differenz zwischen den Kontexten
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materieller Grundsicherung und personenbezogener sozialer Dienstleistungen
sichtbar. Wahrend im Bereich der Grundsicherung arbeitsmarktbezogene Ziel-
setzungen das Verstdndnis von Teilhabe offenbar in besonderem MaRe struk-
turieren, scheinen Akteure sozialer Dienstleistungen Teilhabe haufiger von den
konkreten Problemlagen und Unterstitzungsbedarfen der Adressat*innen her zu
denken. Diese unterschiedlichen Perspektiven sind im vorliegenden Material noch
nicht abschlieRend ausdifferenziert, verweisen aber bereits auf konkurrierende
Deutungen dessen, was als legitime Form von Unterstiitzung und Teilhabe gel-
ten kann. Insgesamt sprechen die bisherigen Auswertungsschritte daftr, Teilhabe
nicht als vorab feststehende GroRe, sondern als Ergebnis institutionell gerahmter
Deutungs- und Aushandlungsprozesse zu betrachten. Welche Reichweite diese
ersten Beobachtungen haben und wie sich die angedeuteten Teilhabekonzepte
im weiteren Material verdichten oder differenzieren, bleibt im Verlauf der weiteren
Analyse genauer zu prifen.

7. Schlussbetrachtung: Konkurrenz und Verschrankung
von Teilhabekonzepten

Die vorliegenden Befunde deuten darauf hin, dass soziale Teilhabe im Kontext
aktivierender Arbeitsmarktpolitik nicht als einheitlich bestimmbares Konzept er-
scheint, sondern in unterschiedlichen, institutionell gepragten Deutungsmustern
konturiert wird. Im Anschluss an Franz-Xaver Kaufmann (2009) lasst sich dies so
verstehen, dass in den verschiedenen institutionellen Kontexten jeweils bestimmte
Kombinationen von Interventionslogiken und Teilhabevoraussetzungen identifi-
ziert werden kénnen. Dabei zeichnet sich die Dominanz eines Verstandnisses ab,
das Teilhabe primar uUber Erwerbsintegration bestimmt. Andere Dimensionen so-
Zialer Teilhabe treten demgegenuber zurlck oder werden funktional auf arbeits-
marktpolitische Zielsetzungen bezogen. Gleichzeitig weisen die Befunde auf alter-
native Deutungsmaglichkeiten hin, in denen Teilhabe starker mit der Bearbeitung
individueller Problemlagen und der Stabilisierung von Lebenslagen verbunden
wird. Diese Teilhabekonzepte stehen jedoch nicht unverbunden nebeneinander.
Vielmehr sind sie in der Praxis auf komplexe Weise miteinander verschrankt. Es ist
daher in den weiteren Analysen des empirischen Materials genauer zu untersu-
chen, inwiefern die unterschiedlichen institutionellen und professionellen Logiken,
die konkurrierende Konzepte von Teilhabe hervorbringen, untermauert werden
konnen. Gerade in diesen ersten und vorldufigen Ergebnissen zeigt sich jedoch,
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dass Teilhabe im Feld aktivierender Arbeitsmarktpolitik nicht nur als normatives
Ziel, sondern auch als Ergebnis spezifischer sozialpolitischer Interventions- und
Deutungsweisen zu analysieren ist.

Insgesamt legen die Befunde nahe, soziale Teilhabe als ein kontextabhdngi-
ges Feld zu verstehen, in dem unterschiedliche Deutungen und Anspruche aufei-
nandertreffen. Der Beitrag macht damit sichtbar, dass sich im Feld der aktivieren-
den Arbeitsmarktpolitik keineswegs nur ein einheitliches Verstandnis von Teilhabe
findet, sondern eine konflikthafte Ordnung unterschiedlicher Teilhabekonzepte,
in der sich institutionelle Vorgaben, professionelle Perspektiven und normative
Erwartungen Uberlagern.
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Christoph Schluep
Der Kochloffel der Salome

Die Heilung der Schwiegermutter von Petrus (Mk 1,29-31)
als hermeneutischer Schluissel zur markinischen Theologie

Abstract: The story of the healing of Peter’s mother-in-law in Mark 1:29-31 is brief
and often overlooked, yet right at the beginning of the Gospel it offers a key—from
christological, soteriological, and ecclesiological perspectives—to understanding the
narrative that is just unfolding. Through her wordless service to Jesus and the disciples,
the mother-in-law demonstrates that she understood Jesus’ healing as a service to her,
one that enables her to serve him and his followers. Thus, the central motif of Mark’s
theology of the cross (Kreuzestheologie) is unfolded narratively right at the beginning
of the Gospel. In a nutshell: The cooking spoon of the healed woman becomes the
hermeneutical key to the Gospel.

Das Neue Testament erzahlt von vielen Personen, die namenlos bleiben, darunter
besonders viele Frauen. Eine davon ist die Schwiegermutter von Petrus, deren
Namen sicherlich vielen bekannt war und der trotzdem nicht Gberliefert wurde. In
der patriarchal bestimmten Zeit des 1. Jahrhunderts war der Verweis auf die Ver-
wandtschaft mit Petrus einerseits ausreichend und andererseits prestigetrachtiger
als die Nennung des eigenen Namens. Die Schwiegermutter hat es auf keinen
herausragenden Platz in der Theologiegeschichte geschafft, und trotzdem hat sie
eine eminent wichtige Bedeutung innerhalb der synoptischen und insbesondere
innerhalb der markinischen Tradition. Es ist nicht verwegen zu behaupten, dass ihr
eine Schlusselfunktion eignet. Damit steht sie ihrem schllsselgewaltigen Schwie-
gersohn in nichts nach. Dieser Funktion und ihrer Bedeutung bis heute wollen die
folgenden Uberlegungen nachgehen.

1 Dieser Aufsatz ist die iiberarbeitete Fassung eines an der Theologischen Hochschule Reutlingen
gehaltenen Vortrags. Alle Ubersetzungen aus dem Griechischen stammen von mir.
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1. Jesus in Kafarnaum

Es ist zu vermuten, dass Jesus die Gegend um das West- und Nordufer des Sees
Genezareth bekannt war. Mit Caesarea Philippi im Norden und Tiberias im Westen
entstanden zu seinen Lebzeiten zwei hellenistische Stadte, in denen es ihm und
seinem Vater Josef leichtgefallen sein dirfte, Arbeit als téktwy (tekton = Bauhand-
werker) auf einer der vielen Baustellen zu finden.2 Den Beginn seiner Mission
legt er jedenfalls in diese Gegend, beruft am Seeufer um Kafarnaum seine ersten
Junger (Mk 1,16ff) und halt sich verschiedene Male mehrere Tage oder vielleicht
sogar Wochen in der Kleinstadt auf. Sie ist der Wohnort von Petrus, dessen Haus
noch heute steht, sofern man der Uberlieferung und der Archéologie trauen will 3
Es diente der Jesusbewegung als Ausgangspunkt und Refugium, in das ihre An-
hanger gelegentlich zurtickkehrten.# In diesem Haus nun spielt sich die kirzeste
Heilungsgeschichte des Neuen Testaments ab: Die Heilung der Schwiegermutter
des Petrus.

Mk 1,29 Kal €08UG €k T ouvaywyrig éEeABdvtec ANBov eig v oikiav Xipovog Kkat
Y{pwvog kat Avspéou peta TakwPou kal Twdvvou. 30 1) 6& evBepa Z{pwvog KATEKELTO
Tupeooouaa, Kat euBUG Aéyoualy aut® mepl autiig. 31 kal mpoceABwv fyelpev AUtV
Kpatroag Thg xeLpog-kal agfikev autiv O TIUPETOG, Kal StnkdveL aUTolg.

Mk 1,29 Danach verlieRen sie die Synagoge und gingen in das Haus von Simon und
Andreas, zusammen mit Jakobus und Johannes. 30 Die Schwiegermutter von Petrus
jedoch lag mit schwerem Fieber [im Bett], und sogleich berichten sie ihm [i.e. Jesus]
von ihr. 31 Und er ging zu ihr hin und richtete sie auf, indem er ihre Hand ergriff. Und
das Fieber wich von ihr, und sie diente ihnen.

Markus erzahlt viele Heilungs- und Wundergeschichten® und die meisten sind
bedeutend spektakuldrer als diese. Dass er sie trotzdem zur ersten Heilungs-

2 (f Bauckham, Jesus, 23.

3 Petrus stammt eigentlich aus dem etwas weiter nordlich gelegenen Betsaida und hat sich ver-
mutlich nach seiner Hochzeit im Haus der Schwiegereltern niedergelassen (Joh 1,44). Zur historischen
Bedeutung des Hauses von Petrus als friihchristlicher Ort der Verehrung cf. Marcus, Mark, 196.

4 Mk1,21.35; 2.1; 9,33. Klaiber, Markusevangelium, 48, stellt zu Recht fest, dass mit der Berufung
der Jiinger »die Beziehung zur Familie [...] nicht einfach abgebrochen« ist. Zum Haus als »Raum der
Schiilerschaft« cf. Ebner, Markusevangelium, 27. Die Familiensituation im Haus und den Spezialfall der
Krankheit umschreibt die sozial- und traditionsgeschichtliche Darstellung von Lau, Fieberfrei, 216f.

5  Im Verhdltnis zu seinem Umfang enthalt Markus von allen Evangelien am meisten Wunder-
geschichten, alles in allem machen sie ca. 30% seiner Erzdhlung aus. Eine Aufzdhlung aller Wunder,
nach Gattung sortiert, findet sich bei Telford, Theology, 96.
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geschichte seines Evangeliums macht,® ist kein Zufall, denn bei genauer Betrach-
tung zeigt sich, dass sie die zentralen Inhalte des Evangeliums vorwegnimmt.” Wer
diese Geschichte verstanden hat, hat das ganze Evangelium verstanden. Mit der
Heilung der Schwiegermutter des Petrus gibt uns Markus gleich zu Beginn nichts
weniger als den hermeneutischen Schlissel fir die sich nun entfaltende Erzahlung
in die Hand. Das ist die Schlisselfunktion der Schwiegermutter, die im Folgenden
weiter erdrtert werden soll.

2. DieIdentitat Jesu als Kernfrage des Evangeliums

Bereits mit dem ersten Vers (1,1 Anfang des Evangeliums von Jesus Christus, dem
Sohn Gottes) bestimmt Markus das Thema seines Evangeliums: Wer ist Jesus von
Nazareth? Der Evangelist macht sich in den folgenden Kapiteln daran, dieses ske-
lettartige Credo narrativ zu entfalten - die Identitdtsfrage entwickelt sich zum Leit-
faden seiner Erzahlung und wird dementsprechend erst ganz am Schluss unter
dem Kreuz beantwortet.® Es ist typisch fir Markus, nicht die Lehre (Matthdus)
oder die Einheit mit dem Vater (Johannes) in den Vordergrund seiner Erzahlung
zu stellen, sondern die Identitdt Jesu. Er will die Frage kldren, wie es zu verstehen
ist, dass Jesus gleichzeitig der Sohn Gottes ist und trotzdem elend am Kreuz stirbt.

6  Die erste Krafttat Jesu, die Heilung des Besessenen in der Synagoge von Kafarnaum (1,21-18),
ist keine Heilung, sondern ein Exorzismus. Markus unterscheidet deutlich zwischen Besessenheit und
Krankheit, auch wenn diese Unterscheidung heute oft kaum mehr nachvollziehbar ist, cf. dazu Eckey,
Markusevangelium, 101. In der Parallelversion bei Lk 4,38f wird diese Unterscheidung aufgehoben
bzw. verwischt, indem Lukas Jesus das Fieber in gleicher Weise anschreien ldsst, wie dieser zuvor den
Ddmon im Besessenen angeschrien hat. Auch die Dynamik verandert sich gegeniiber der Mk-Version,
indem die Schwiegermutter selbst aufsteht. Fiir Lukas steht in dieser Perikope die Macht Jesu tiber die
destruktiven Machte starker im Vordergrund als der Dienst fur die Kranke. Zur Affinitat (»affinity«) zwi-
schen Heilung und Exorzismus cf. Collins, Mark, 174.

7 Diealtkirchliche Tradition geht davon aus, dass Markus der Ubersetzer (oder Sekretér) von Petrus
war, was gut erkldren wiirde, weshalb der Beginn des Wirkens Jesu in Mk 1 konzentriert beim Boot, im
Dorfund im Haus des Petrus stattfindet. Diese von fast der gesamten modernen Forschung abgelehnte
Zuschreibung nimmt Bauckham, Eyewitnesses, 155ff, mit interessanten, wenn auch diskutablen Argu-
menten wieder auf.

8  Die Frage der Identitdt Jesu als das Kernthema von Markus ist in der Forschung weitgehend un-
umstritten. Traditionellerweise wurde diese markinische Struktur »Messiasgeheimnis« genannt, was
der Sache aber nicht wirklich entspricht, weil sie nicht lediglich den messianischen Aspekt, sondern
seine Identitdt und deren Entwicklung im Ganzen betrifft. Zum Messiasgeheimnis cf. z.B. Schnelle,
Theologie, 379ff, und Bormann, Theologie, 248 ff.
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Dazu gestaltet er seine Erzahlung so, dass Jesus immer wieder auf seine Identitdt
angesprochen wird, dieser sich aber stets nur implizit dazu duBert, sich der Frage
entzieht oder die Diskussion unterbindet.? Erst am Kreuz, als Jesus tot ist, bekennt
ihn der Hauptmann offen und ohne Widerspruch als Sohn Gottes, denn erst jetzt
ist die Identitat offenbar, wenn auch als Paradox: Jesus ist der Sohn Gottes, der in
den Tod geht, um die Menschheit zu retten (kryptisch angedeutet in Mk 10,45).
Wer nun das Evangelium noch einmal liest, wird diese Identitdt in den impliziten
Hinweisen Jesu erkennen.

Die Identitdtsfrage also bildet den roten Faden und die theologische Absicht
der Erzdhlung, und beide lassen sich bereits im ersten Kapitel erkennen, namlichin
der Anordnung der einzelnen Geschichten. Nach der einleitenden Erzahlung tiber
das Wirken Johannes des Taufers mit der Messiasweissagung aus Jes 40 (Mk 1,2-8)
legt Markus nicht etwa einen ersten thematischen Schwerpunkt, sondern wechselt
offentliche und private Szenen (d. h. solche, in denen es keine weiteren Personen
gibt als die aktiv beteiligten) konsequent ab, um von Beginn an ein moglichst fa-
cettenreiches Bild von Jesus zu malen:

1,9-11 Taufe offentlich

1,12f Versuchung privat

1,14f Predigtsummar offentlich

1,16-20 Berufung der ersten Jinger privat

1,21-28 Befreiung des Besessenen in der Synagoge von Kapernaum  [MeJifclaiifeig;
1,29-31 Heilung der Schwiegermutter von Petrus im Haus privat

1,32-34 Summar zahlreicher Heilungen in Kafarnaum offentlich

1,35-38 Gebet Jesu und Aufbruch mit den Jingern privat

1,39 Summar der Verkiindigung und vieler Wundertaten offentlich

1,40-44 Heilung eines Aussatzigen privat

1,45 offentliche Reaktion des Geheilten offentlich

9  Klassischz.B.in Mk 1,34; 2,271, 3,31ff; 6,1-6; 8,11-13.31ff.
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Diese stete Abwechslung erlaubt es Markus, den Leser*innen Jesus sowohl als
den offentlich mit groRen Taten und Worten Auftretenden vorzustellen, wie auch
als den, der im kleinen und personlichen Kreis wirkt, lenrt und lebt. So gelingt es
ihm, bereits im ersten Kapitel ein wenn auch noch nicht vollstandiges, so doch
detailliertes Bild Jesu zu zeichnen, so dass dessen Identitat ausreichend gekldrt
ist, um die Richtung der narrativen Entfaltung der Erzahlung festzulegen. Dass
die Geschichte der Schwiegermutter innerhalb dieses ersten Kapitels genau in die
Mitte zu stehen kommt (je finf Geschichten vorher und nachher), mag ein Zufall
sein, vielleicht aber auch ein versteckter Hinweis darauf, dass hier zentrale Aspekte
der Identitat Jesu zur Sprache kommen.

3. Das wortlose Wunder als ganzheitliche Rettung

Nachdem Jesus in einer aufsehenerregenden Aktion den Besessenen in der Sy-
nagoge von Kafarnaum am Sabbat befreit hat (1,21-28), begleitet er Petrus in
dessen Haus, das sich nur wenige Meter entfernt befindet. Es wird wohl um die
Mittagszeit gewesen sein, nach dem Ende des Gottesdienstes in der Synagoge,
und die Ménner sind hungrig.'® Zuhause erwartet sie jedoch nicht ein gedeckter
Tisch, sondern eine schwerkranke Frau. In einer Zeit lediglich rudimentdrer Medi-
zinkenntnisse kann schweres Fieber gerade fur eine dltere Frau lebensbedrohlich
sein, und explizit wird erwahnt, dass sie »vor Fieber brannte« (mupéacouoa).! Die

10 Dasin V.29 und V.30 doppelte verwendete €080 (»sofort«) bezeichnet nicht exklusiv die Unmit-
telbarkeit der Folge, sondern auch den logischen und/oder narrativen Zusammenhang und ldsst sich
sowohl mit und dann wie auch mit danach tbersetzen (»gleich nach dem Gottesdienst« resp. »dem
Betreten des Hauses), cf. Weigandt, Zeit, 49f. Anders Guttenberger, Markus, 54f, die »durch die zwei-
malige Verwendung des temporalen Pronominaladverbs ... das Tempo gesteigert« sieht. Eine solche
Steigerung ist m. E. in der ruhig erzdhlten Geschichte nicht auszumachen.

11 Eswerden keine Angaben zum Alter der Frau gemacht; wenn man jedoch annimmt, dass Petrus,
der immerhin schon verheiratet ist, etwa dasselbe Alter hat wie Jesus (den Lukas auf ungefdahr 30
schatzt, Lk 3,23), dann diirfte die Frau zwischen 40 und eher 50 Jahre alt sein, was damals einem be-
reits fortgeschrittenen Alter entspricht. Wilkens, Heilungsmacht, 21, sieht iiber das Fieber / Feuer einen
Bezug zu Dtn 28,22 und schlieBt, »die Heilung Jesu bedeutet Befreiung von dem Fluch, der sich aus
dem Ungehorsam der Thorah gegeniiber ergeben hat.« Eine solche Interpretation ist je nach Herme-
neutik und Schriftverstandnis mdglich, scheint mir hier aber weder theologisch noch kontextuell an-
gebracht.
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Krankenpflege ist damals grundsatzlich Aufgabe der Frauen,'? und wenn es sich
wie hier auch bei der kranken Person um eine Frau handelt, ist es ungewdhnlich
und wohl auch ungebiihrlich, dass ein Mann zu Hilfe gerufen wird.'® Aber weil die
Tochter der Kranken, die Frau des Petrus, abwesend ist oder am Ende ihrer Mog-
lichkeiten, wird Jesus gerufen, hat er sich doch eben erst als tatkraftiger Herr iber
das Leben und dessen Gefahrdung erwiesen.

Es folgt eine Heilung, die sich stark unterscheidet von gewohnlichen Heilun-
gen' und gleichsam als Kontrast zum Exorzismus in der Synagoge erzahlt wird:
Es wird nicht gesprochen, es treten keine Damonen auf, lautes Erstaunen ist nicht
zu horen, und die Geheilte erhalt weder Anweisungen noch verkindigt sie das
Geschehen lauthals.

Als Jesus den Raum betritt, durfte die Schwiegermutter, wie es damals in
bescheidenen Haushalten Ublich war, auf einer Strohmatte am Boden gelegen
haben. Er geht auf sie zu und nimmt ihre Hand in die seine. Wenn Jesus heilt,
beruhrt er die Kranken haufig, als Zeichen oder Methode der Kraftlibertragung,
vor allem aber als sichtbare Geste der Barmherzigkeit gegentber der kranken
Person.® Jesus hat keine Bertihrungsangste, weder vor allfalliger Unreinheit noch
vor Ansteckung. Und so wird das Reich Gottes in jenem Augenblick fir die Frau

12 Klaiber, Markusevangelium, 49. Mértl, Heilung, 137, vermutet, dass die Junger Jesus nur deshalb
auf die kranke Schwiegermutter hinweisen, »um zu entschuldigen, dass es der Frau nicht mgglich war,
sie zu bewirten.« Diese Vermutung scheint mir ein schlechtes Beispiel fiir die Hermeneutik des Ver-
dachts zu sein — wdre es nicht einfach maglich, dass auch Mdnnern, zumal der Schwiegersohn unter
ihnenist, das Wohlergehen einer Frau am Herzen liegt? In eine dhnliche Richtung wie Martl, wenn auch
aus diametral unterschiedlichem Hintergrund argumentiert Gundry, Mark, 90.

13 So auch Witherington, Mark, 98, der darauf hinweist, dass es keine rabbinischen Heilungs-
geschichten gibt, in denen der Heiler eine Frau auRerhalb der eigenen Familie berihrt (b. Ber. 5b).
14 Mdglich, aber aufgrund fehlender Zusatzinformationen eher unwahrscheinlich ist die These von
Gundry, Mark, 89, wonach Petrus verwitwet und mit der in 1Kor 9,5 erwdhnten Frau in zweiter Ehe ver-
bunden ist. Dass die Familie tatsdchlich auf einen kleinen Rest reduziert war, wie Mk erzahlt, scheint
fir damalige Verhdltnisse eher seltsam, zumal am Sabbat die in der Regel umfangreiche Familie zur
gemeinsamen Feier zusammenkommt. Es ist nicht zu dbersehen, dass Mk die Szene konzentriert, um
der Intimitét der Handlung gerade im Gegensatz zur Offentlichkeit des Exorzismus in der Synagoge
unmittelbar zuvor mehr Gewicht zu verleihen. Zur Narratologie der Geschichte cf. Huebenthal, Markus-
evangelium, 177f.

15 (f. dazu etwa die Heilung des Aussdtzigen am Ende des Kapitels (1,49-44), die nach einem
standardisierten Muster ablduft. Zu diesem Muster cf. Eckey, Markusevangelium, 101. Anders Gnilka,
Markus, 85, der in der Erzdhlung der Schwiegermutter eine traditionelle Heilungsgeschichte mit allen
gdngigen Elementen der Gattung erkennen will.

16 Mk 1,40ff; 3,10f; 5,30ff.40ff u.a.m.
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unmittelbar und korperlich nahe, wie es Jesus in 1,14f verkindigt hat (das Reich
Gottes ist nahegekommen). Seine Nahe ist heilsam, so dass das Fieber sofort weicht,
ohne weitere Gebete oder Beschworungen.'” Gottes rettende Gegenwart ereignet
sich ohne Worte, aber mit groRer Wirkung.

Und dann, weil die Frau wieder gesund ist, richtet Jesus sie auf. Dieser Gestus
ist kaum vorzustellen als Hochziehen an einer Hand - wiirde jemand eine Frau,
die eben noch um ihr Leben kampfte, auf derart grobe Weise behandeln? Es ist
wahrscheinlicher, dass sich Jesus zur Kranken hinabkniet, mit der Rechten ihre
Hand ergreift, sie mit seiner Linken im Ricken stitzt und vorsichtig aufrichtet.
Dieses Detail zeigt, wie wenig Jesus vor kdrperlicher Nahe oder gar Intimitat zu-
rickschreckt, sondern sich tief zum Menschen hinabbeugt. Jesus erniedrigt sich,
um die Frau aufzurichten, wahrend sie ihrerseits Auferstehung erlebt: medizinisch
vom drohenden Tod zurlick ins Leben, physisch, indem Jesus sie aufrichtet, und
spirituell, weil Gottes rettende Barmherzigkeit sich wahrnehmbar an ihr ereignet.
Kaum zufdllig wird hier fUr »aufrichten« dasselbe Wort verwendet wie fur die Auf-
erweckung Jesu (16,6: éyelpewv). Im Haus von Petrus ereignet sich sinngemal die
erste Auferweckung von den Toten."®

Die Reaktion der Frau bleibt, wie ihre Heilung, wortlos: Sie diente ihnen
(6nkdvel autolc). Der Kontext legt nahe, dass sie die Mdnner bedient, also fur sie
kocht.® Diese Reaktion spiegelt die patriarchale Gesellschaftsordnung des Neuen
Testaments wider, nach der der Frau der Haushalt und demnach auch die Ver-
kostigung der Mdnner und Gaste obliegt. Und trotzdem darf sie nicht lediglich als

17 Ob das Fieber aufgrund der von Jesus gebrachten Ndhe des Reiches Gottes gewichen ist oder
aufgrund der Beriihrung, wird nicht ausgefiihrt. Jesu therapeutisches Handeln erfolgt nicht nach einem
eindeutigen Schema, sondern scheint situativ bedingt zu sein (cf. die verschiedenen Heilungsformen
in7,29; 9,29 (Bestatigung/ Gebet) - 5,41; 7,34 (Befehl) - 8,23; 7,33 (Manualtechnik). Theologisch ge-
sehen drilicken diese Beriihrungen die besondere Qualitat der Nahe des Reiches Gottes aus. Man
konnte durchaus auch von therapeutischen Bertihrungen sprechen, von heilender Be-Handlung (diese
Idee stammt nicht von mir, ihre Quelle ist jedoch nicht mehr eruierbar).

18 In der Parallelversion Mt 8,14-16 fehlen der Hinweis der Jinger und das Aufrichten der Frau
(par Lk). Der Fokus ist ganz auf Jesus gerichtet, der volimdchtig erkennt und handelt, und wer von ihm
behandelt wird, braucht anschlieBend keine Hilfe mehr, auch nicht zum Aufstehen. Es scheint mir hier
(ebenso z.B. in der Bergpredigt) die im Vergleich zu Mk relativ hohe Christologie von Mt anzuklingen.
Ahnlich Lau, Fieberfrei, 219.

19 Die Ziircherbibel (ibersetzt mit »bewirten, Luther 1984 und 2017 und die Einheitsiibersetzung
mit »dienen«, wdhrend die Bibel in gerechter Sprache umschreibt: »Und sie wurde wie die anderen
eine Nachfolgerin Jesu.« Baur-Aland, 368, listet auf: »aufwarten, bedienen, sorgen, besorgen, helfen,
unterstitzen, dienen«. Hentschel, Diakonie, 433f.439, vermutet, dass diakonia bei Mahlzeiten den
Aspekt feierlichen Aufwartens betont und gerade nicht den einer niederen, handwerklichen Arbeit.
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devote Gehorsamsleistung verstanden werden, denn die ZeitJesu war, im landlich-
konservativen Galilda ohnehin, voremanzipatorisch, so dass die Schwiegermutter
ihren Gang in die Kiche kaum als sklavisch oder demitigend verstand, sondern
ihrem Rollenverstandnis entsprechend, als Hausfrau bzw. Frau des Hauses die
Verantwortung firr die heilige Pflicht der Gastfreundschaft zu tragen.?® Sie geht
nicht in die Kiiche, weil sie muss - davon ist keine Rede. Sie geht in die Kuiche, weil
sie es will und weil sie dazu wieder befdhigt worden ist. Jesus hat ihr nicht nur Ge-
sundheit geschenkt, sondern das Leben zurtickgeben, das sie bisher geftihrt und
das ihr die Krankheit geraubt hatte. Jesu Heilungsakt ist nicht bloR eine physische
Wiederherstellung, sondern die soziale Statusrestitution und damit die Rickgabe
ihrer Ehre, Pflicht und ihres Ansehens als freie, jidische Frau. Jesu Tat hat ganzheit-
lichen Charakter, und weil die Frau wieder ganz bei sich ist, nimmt sie ihr Leben in
die eigenen Hande und macht, was sie gerne und gut macht.!

Die Grundfrage nach der Identitdt Jesu erhdlt eine erste, christologische Ant-
wort: Die von Jesus intensiv verkirperte Ndhe des Reiches Gottes ldsst Menschen an
Korper, Seele und Geist heil werden. Heilung ist nicht bloR zu verstehen als ein me-
dizinisches oder spirituelles Geschehen, sondern als ein ganzheitliches, das das
Leben des Menschen in seiner Fllle wiederherstellt. Wer von Jesus geheilt wird,
wird gerettet.

20  Esistnichts Giber die Familienverhdltnisse bekannt, aber es ist anzunehmen, dass die Schwieger-
mutter Witwe ist, und wenn sich keine weiteren S6hne (mehr?) im Haus befinden, gehért das Haus ihr -
sie wdre dann die Hausvorstandin, quasi die mater familias, der sich auch Petrus, der Schwiegersohn,
zu einem gewissen Grad unterzuordnen hat. Firr die Interpretation einer hohen Stellung spricht z.B.,
dass Petrus Jesus sofort auf sie aufmerksam macht und es zuldsst, dass ein Mann seine Schwiegermut-
ter berGhrt, cf. dazu auch France, Mark, 49. Klumbies, Markusevangelium, 135, schldgt vor, dass auch
die Heilung des Geldhmten, der durch das Dach zu Jesus hinabgelassen wird (Mk 2,1ff), in demselben
Haus stattgefunden hat. Das scheint mir situativ und kontextuell durchaus maglich zu sein, auch wenn
es spekulativ bleiben muss.

21 Cf. dazu auch Pero, Liberation, 228ff und Perkins, Mark, 8.543. Ganz anders, aber interessanter-
weise der kritisch-feministischen Sichtweise sehr nah Gundry, Mark, 91: »[...] it seems unlikely that
the mother-in-law’s serving a meal means anything more than her proving the reality of her cure
by doing the work expected of a woman.« Fir eine feministische Interpretation der Stelle cf. Mortl,
Schwiegermutter, 97-111; Kruse, Fischfrau, 65-71; zur innerfeministischen Diskussion Uber den Dienst
der Schwiegermutter als Ermdchtigung oder Erniedrigung Huebenthal, Diente, 35 (und Anm.21) und
Carter, Mark, 31. Und schlieBlich schreibt M. Clévenat, Le Contre-Evangile d’Anatole (1975), 146, eine
gelungene Gegenerzdhlung, die sub contrario auf das Problem der voremanzipatorischen Zeit hin-
weist: »[...] da sagte die Schwiegermutter zu ihm:>Ich seh’ schon, ihr wollt, da ich aufstehe und mich
hinter den Kochtopf stelle. Aber ich werde euch lehren, die Frauen als unbezahlte Dienstboten zu
behandeln! Ich bleibe im Bettk Da ging die Sonne unter, und jeder, der eine Schwiegermutter hatte,
mufte an jenem Abend aus Konservendosen essen.« (zitiert nach: Schirmer, Bibel).
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4. Diakonie als Mitte des Markusevangeliums

Mit dem Hinweis auf das Dienen der Schwiegermutter 6ffnet Markus die Pers-
pektive weit Uber die Einzelerzahlung hinaus und verknipft sie mit wesentlichen
Elementen seiner Gesamtkonzeption. Denn die Begriffe »dienen/Dienst/Diener«
erscheinen stets an narratologisch und theologisch zentraler Stelle.?? Die wich-
tigste dieser Stellen ist zweifelsohne Mk 10,45, wo Jesus Uber seinen eigenen Auf-
trag spricht: Denn der Menschensohn ist nicht gekommen, um bedient zu werden
(6takovnBivar), sondern um zu dienen (Swakovijaat) und sein Leben zu geben als Ldse-
geld (Autpov) fiir viele. Hier wird das Wesen der Mission Jesu als Dienst zur Rettung
der Menschen definiert. Dieser Dienst wird naher bestimmt als Lebenshingabe im
Sinne eines Losegeldes. Die beiden Metaphern »Dienst - Losegeld« sind zwar nicht
kongruent, weisen aber eine gewisse inhaltliche Ndhe auf, sodass sie ertragreich
kombiniert werden konnen. In beiden Fallen geht es darum, dass das Subjekt eine
Handlung zugunsten eines Gegenubers vollzieht (jemandem dienen - jemanden
mit Losegeld freikaufen). Die Kombination bringt das Wesen der Mission Jesu auf
den Punkt: Sie ist befreiender Dienst an der Menschheit, der bis in den Tod reicht.
Ohne Zweifel ein Spitzensatz markinischer Theologie.?3

Was aber hat das mit der Schwiegermutter des Petrus zu tun? Der Dienst
der Frau kldrt den Zusammenhang: Indem sie Jesus dient, zeigt sie, dass sie seine
Tat als Dienst an ihr verstanden hat. Sie dient ihm, weil er ihr gedient hat. Und
zugleich veranschaulicht Jesu Handeln an ihr, wie er den Dienst des Menschen-
sohnes (10,45) verstanden wissen will. Seine Bewegung am Krankenbett wird zum
Symbol: Jesus kniet sich an die Bettstatt der Schwiegermutter und weist mit der
Abwartsbewegung exemplarisch auf das Wesen seiner Mission. In Jesu Handeln
erniedrigt sich Gott hinab ins Leid der Welt, um der Menschheit bis in den Tod am
Kreuz heilend und rettend zu dienen.?* Jesus kniet nicht, weil die Frau nicht mehr

22 Mk 1,13 (dienende Engel am Ende der Versuchungsgeschichte, deren Dienst sich nach Marcus,
Mark, 199, im Dienst der Schweigermutter spiegelt — mdglich, aber m.E. etwas weit hergeholt); 1,31;
9,35; 10,43f; 10,45; 15,41 (hier wohl in finanzieller Hinsicht »unterstiitzen«).

23 Entsprechend umstritten wird dieser Satz bezuglich seiner Historizitdt wie auch seiner konzeptuel-
len Bedeutung fir das MkEv interpretiert, cf. exemplarisch auf der einen Seite Stuhimacher, Theologie,
120-122.127-131, und auf der anderen Bormann, Theologie, 83.110.112.

24 »Flrviele«ist ein Hebraismus; er meint »die Gesamtheit der Betroffenen und nahert sich der Be-
deutung von alle« (Klaiber, Markusevangelium, 204). Damit hat der Tod Jesu tatsdchlich universellen
Charakter, was in der Erzdhlung aber erst am Kreuz respektive in der lediglich angedeuteten Auferwe-
ckungs- und Ostergeschichte zum Tragen kommt. Dieselbe Formulierung wird auch in der Abendmahls-
perikope im Weinwort (14,24) verwendet.
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stehen kann, sondern weil es dem Wesen seiner Mission entspricht, sich dienend
der Niedrigkeit auch eines simplen Strohbettes in einer Fischerhtte hinzugeben.

Im Haus des Petrus erhdlt die Grundfrage nach der Identitdt Jesu eine zweite,
soteriologische Antwort: £r st der Sohn Gottes, der alles gibt, sogar sein eigenes Le-
ben, um den Kranken, Verlorenen und Hilflosen zu dienen und rettend nahe zu sein.?
Ohne Dankesjubel, ohne ihre Heilungs- und Heilsgeschichte im Dorf zu verkiinden,
ohne Worte hat die Frau den dienenden Christus erkannt, der eines Tages fur die
Vielen sterben wird, auch fur sie. Obwohl das Kreuz mit keinem Wort erwahnt wird,
zeigt Markus anhand dieser Geschichte, dass er Kreuzestheologie narratologisch
Zu interpretieren versteht.

Damitist das hermeneutische Potenzial der Stakovia der Frau aber noch nicht
ausgeschopft. Denn in unmittelbarer Nahe zum eben zitierten Vers 10,45 steht die
Belehrung der Junger Uber die Nachfolge: 70,43b Wer grofs sein will unter euch, sei
euer Diener (514xovoc), 44 und wer unter euch der Erste sein will, sei der Knecht aller.?6
Das Verhalten unter den Jingern soll als gegenseitiges Dienen der Vorgabe Jesu
entsprechen. Das hat die Frau den Jungern voraus: Sie erkennt, wer der Christus
in Wahrheit ist und reagiert addquat: Sie dient ihm, wie und weil er ihr gedient hat.
Sie lebt in ihrer wortlos-diakonischen Nachfolge vor, was die Jinger erst nach lan-
ger Belehrung erkennen,? dass namlich Nachfolge wesentlich Diakonie ist, wenn
auch nicht zwangsléaufig mit dem Kochloffel 28 Weil der Herr allen dient, konnen
(und sollen) alle dem Herrn dienen, indem sie einander dienen.

Damit gibt Markus eine dritte, ekklesiologische Antwort auf die Ausgangsfrage
der Identitat Jesu: Jesus ist der, der den Seinen dient, indem er selbst sein Leben fiir
ihre Rettung gibt, damit auch sie einander dienen. Diese Bewegung von oben nach
unten (bis zur Schwiegermutter und dartber hinaus bis ans Kreuz) und folgerich-

25 Zum soteriologischen Charakter der Heilungen Jesu cf. die hdufig verwendete Formulierung »dein
Glaube hat dich gerettet« (z. B. Mk 5,34; 10,52). Glaube heilt nicht nur, sondern rettet: Das ist das eigent-
liche Ziel der Heilungen.

26 Bereits 9,35 hatte das Thema aufgenommen, mit geringfiigigen Variationen zu 10,43: Wenn einer
der Erste sein will, dann sei er der Letzte und der Diener aller.

27 8,14ff34ff; 9,33ff; 9,42ff; 10,28ff; 10,35ff; 11,20ff u.a.m. Dazu Lau, Fieberfrei, 218: »[...] den
mannlichen Schilern Jesu fallt es schwer, Nachfolge und Bereitschaft zum Dienst zusammenzudenken
(vgl. Mk 10,35-45). Fir sie zdhlt, wer der GroRte in ihrer Runde ist (Mk 9,34).«

28  Zur Kombination von wortloser Erkenntnis und Selbstverstandlichkeit diakonischer Konsequenz
cf. auch Schweizer, Markus, 25; Schenke, Markusevangelium, 46 und Ebner, Markusevangelium, 27.
Die Interpretation des Kochens als Nachfolge auch bei Dschulnigg, Markusevangelium, 83, Anm.49 mit
weiteren Verweisen.
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tig in der Horizontalen vom Einen zum Nachsten ist zweifelsohne die theologische
Mitte des Markusevangeliums. Auf den Punkt gebracht: Der Kochldffel der Frau ist
der hermeneutische Schliissel des Kreuzes.?

Die Schwiegermutter des Petrus klart auf ihrem kurzen Weg in die Kiche Christo-
logie, Soteriologie und Ekklesiologie.3® Mit ihr spielt Markus dem*r aufmerksamen
Leser*in eine Identifikationsfigur zu, die jenseits der Irrungen und Wirrungen der
prominenten Junger Jesus auf eine einfache, authentische Art nachfolgt, wie sie
fir die Leser*innen des Evangeliums durchaus attraktiv sein kann.3' Und weil die
Frau trotz ihrer Wortlosigkeit so inspirierend ist, soll sie nicht namenlos bleiben,
sondern - auch wenn dies die Grenzen seridser Wissenschaft sprengt - einen

29  Im Unterschied zu vielen anderen Heilungen ergeht hier am Ende der Geschichte kein Verbot,
vom Geschehenen zu erzdhlen. Der Grund dafir ist einfach: Es ist nicht nétig. Die Schweigegebote
sollen verhindern, dass Jesus einseitig und friihzeitig als Wundertdter, Exorzist oder weiser Rabbi iden-
tifiziert wird. Die Auflésung der Identitdtsfrage findet erst am Kreuz statt, wenn der Hauptmann den
Gekreuzigten als Sohn Gottes bekennt, denn erst hier wird deutlich, dass Jesus nicht der Mirakelfiirst
ist, sondern der Diener, der sein Leben fiir die Vielen gibt (cf. 10,45; 14,24). Und genau das erkennt
auch schon die Schwiegermutter, weil sie sich nicht auf die Herrlichkeit der Macht Jesu, sondern auf die
Niedrigkeit seines Dienstes bezieht. An ihrer ihm entsprechenden, dienenden Reaktion erkennt Jesus,
dass ein Schweigegebot nicht ntig ist, und darum fehlt es. Und gerade dieses Fehlen deutet darauf
hin, dass hier, friih in der Erzdhlung, implizit das geschieht, was erst am Ende des Evangeliums explizit
entfaltet wird. Gegen eine Interpretation als exemplarische Paraklese spricht sich Delorme, Annonce,
129, aus: »Si quelque chose frappe en ce récit, c'est bien sa résistance a se laisser couler dans un moule
ou exploiter au service de quelque idée générale, qu'elle soit édifiante, apologétique ou autre.«

30 Im Grunde genommen wird auch die markinische Ethik gekldrt: Wer wie die Schwiegermutter
durch den Dienst des Christus zum Dienst am Ndchsten befdhigt wird, braucht keine weiteren ethischen
Erorterungen. Was dient dem Ndchsten? ist die einzig relevante ethische Frage, und sie lasst sich mit
einem Satz beantworten: Was der Liebe Gottes entspricht. Gottes Heilswirken in Christus ist als Diakonie
zuverstehen, und entsprechend besteht die Nachfolge in der Diakonie. Mehr ist fiir Markus hinsichtlich
ethischer Belehrung nicht nétig.

31 »Zudienen, sich - in welcher Form auch immer - fiir andere einzusetzen, ist wirkliche Nachfolge
(10,41-45).« Klaiber, Markusevangelium, 49. Anders Witherington, Gospel, 100, der die Geschichte als
kleine Anekdote betrachtet, die vor allem darum Uberliefert worden ist, weil es sich bei der Geheilten
um die Schwiegermutter des wichtigen Traditionstragers Petrus handelt. Ahnlich Gnilka, Markus, 85.
Wieder anders Kinukawa, Frauen, 136ff.139-143, die in den Frauen bei Mk die echten Jiingerinnen
sieht, weil nur sie erkennen, dass Nachfolge mit Dienst zu tun hat, wahrend die Mdnner/Jinger nie
freiwillig dienen, sondern immer wieder dartiber belehrt und dazu aufgefordert werden missen. Die
Radikalitdt dieser These ist m.E. fraglich, weil Mk keine (auch nicht implizite) Hinweise dafur gibt, dass
erin den Frauen das positive Gegensttick zu den scheiternden Mdnnern sieht. Dass die Frauen im Hin-
tergrund jedoch besser abschneiden und durch ihr Dienen Nachfolge konkreter leben als die Mdnner,
ist unbestritten.

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193594

59



60

CHRISTOPH SCHLUEP

Namen erhalten: GemdR einer Auswertung aller archdologischen und literarischen
Daten besteht in Israel zur Zeit Jesu eine 28,6 %-ige Chance, dass ein Madchen
Maria (Mirjam) oder Salome genannt wird.32 Marien gibt es schon genug - nennen
wir darum die Schwiegermutter, die in ihrer schweigsamen Art zur Fackeltrdgerin
markinischer Theologie wird, Salome.33

5. Hermeneutische Schlussfolgerungen

Ich mdchte nun versuchen, den theologischen Ertrag der Geschichte fur die
Gegenwart in drei Gedankengdngen auszuloten.

Zum einen ist die Geschichte der Heilung der Schwiegermutter nichts Gerin-
geres als die Geburtsstunde christlicher Diakonie. Salome ist nach Markus die erste
Person, die in Jesus den dienenden Sohn Gottes erkennt und begreift, dass sein
Dienst ihren Dienst hervorruft. Sollte Salome mit dieser Erkenntnis recht haben,
dass namlich Jesus wesentlich Diener ist und dass darum Nachfolge ebenso we-
sentlich in den Dienst fihrt, dann bedeutet dies, dass Diakonie zum Wesenskern
des Christentums und der Kirche gehort — mehr noch: dass Diakonie der Wesens-
kern christlichen Handelns Uberhaupt ist. Der Dienst Christi am Menschen befreit
diesen zu einem Handeln, das selbstvergessen nicht mehr nach den eigenen De-
fiziten fragt, weil diese im Dienst Jesu aufgehoben sind, sondern nach dem, was
aufgrund dieser Defizitbehebung durch Jesus dem Ndchsten dient. Diakonie ist
die Befreiung des Individuums von seiner Selbstbezogenheit hin zum wahren Sinn
seiner Existenz als Werkzeug des Reiches Gottes. Zugespitzt: Diakonie ist nicht ein
fakultatives Accessoire christlichen oder kirchlichen Handelns, sondern essenzielle und
unverzichtbare Konkretisierung des Reiches Gottes, ohne die das jedem menschlichen
Tun vorausgehende Heilshandeln jesu Christi nicht an sein wahres Ziel kommt. Wo wir
nicht wie Salome zum Kochldffel greifen und wo darum die Diakonie fehlt, stehen auch
unser Glauben und Beten auf verlorenem Posten.3*

32 (f. Bauckham, Eyewitnesses, 72.

33 Zur gleichen Namensgebung gelangt auch Maria-Luisa Rigato, wenngleich unter véllig anderen
Voraussetzungen: Sie identifiziert Salome, die Zeugin des leeren Grabes in Mk 16,1, mit der Schwieger-
mutter des Petrus. Zitiert bei Huebenthal, Diente, 37.

34 Damitist die Bedeutung des Glaubens in keiner Weise gemindert, sondern konkretisiert: Diako-
nie ist weder Bedingung noch Folge der Rettung in Christus, sondern die Konkretisierung des Reiches
Gottes in der Nachfolge des Glaubens.
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Zum anderen ist die Geschichte der schweigsamen Salome auch die Geburts-
stunde methodistischer Theologie. Ob sich John Wesley auf Mk 1,29ff berufen
hat, ist mir unbekannt, aber es ist nicht zu Ubersehen, dass diese Erzahlung die
beiden Grundpfeiler des Methodismus vorwegnimmt: die vorlaufende Gnade und
die ihr folgende Heiligung.3® Gott geht in seiner Liebe der Antwort des*r Glauben-
den immer voraus, wahrend der Mensch aufgrund dieser Liebe sein Leben und
damit ein Stuck der Welt zum Besseren verdndern kann und soll. Wesley hat mit
seinem personlichen Beispiel gezeigt, dass Heiligung selten mit quietistischem
Seelenfrieden, sehr oft aber mit diakonischem Handeln fur die Armen der Welt zu
tun hat.3

Der Zusammenhang, der sich hier zwischen dem Markusevangelium und dem
Methodismus erdffnet, ist nicht singuldr, denn die markinische Diakonie-Dynamik
zeigt sich in verschiedenen Stromungen des Neuen Testaments. Bei Paulus folgt
der von Gott erdffneten Versohnung (Rom 5,10: katnAdynpev)® die Slakovia
T kataMayfig, der Dienst der Versdhnung (2Kor 5,18ff). Wir erkennen dieselbe
Dynamik wie im Hause des Petrus. Und bei Johannes wascht der entbloBte Je-
sus den Jingern die FilRe, um sie danach aufzufordern, einander Gleiches zu tun
(Joh 13,11f.14). Methodist*innen, die sich auf John Wesley und seine Lehre beru-
fen, finden sich in guter Gesellschaft mit den zentralen Traditionen neutestament-
licher Theologie. Das bedeutet aber auch, dass sie gut daran tun, diese Gesell-
schaft nicht auler Acht zu lassen. Auf den Punkt gebracht: Nur wenn methodistische
Theologie der Gnade auch die Heiligung folgen Idsst, und nur, wenn sie diese Heiligung
als diakonisches Handeln versteht, bleibt sie ihren historischen Urspriingen und den
biblischen Quellen treu. Und dann braucht sie sich auch als Kirche keine Sorgen um
ihre Zukunft zu machen. Denn dort, wo zwei oder drei ihren Glauben in diakonischer
Nachfolge leben, ist der Herr mitten unter ihnen.

Und schlieRlich weist die Geschichte der Salome auf die Bedeutung spiri-
tueller Erfahrung. Die Frau verdankt ihre Rettung nicht einem Wort Jesu, sondern

35  Zurvorlaufenden Gnade cf. Klaiber/Marquardt, Gnade, 217-222; Rack, Enthusiast, 389f; Runyon,
Schopfung, 34-38.

36 Man denke etwa an die Episode, als John Wesley im hohen Alter im tief verschneiten London von
Tur zu Tir seine Methodisten abklapperte, um Geld fir Kohlen zu sammeln, die er an die Armen gegen
die Kdlte verteilen wollte.

37 Ubersetzung: Wir sind verséhnt worden, wobei das griechische Perfekt die Abgeschlossenheit
der Handlung anzeigt, cf. auch 2Kor 5,18ff: Hier ist die Tempuswahl anders, namlich Aorist bzw. Imper-
fekt, am Aspekt der bereits geschehenen Handlung dndert dies jedoch nichts.
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seiner heilsamen Berlhrung. Es ist dies die existentielle Erfahrung der das Leben
verdndernden Kreativitat Gottes - eine Erfahrung, aufgrund derer sich auch das
Leben, Denken und Wirken von John Wesley von Grund auf veréndert haben.3®
Unsere Gegenwart ist gepragt von einer Unmenge an Medien, Kandlen und Fo-
ren, auf denen spirituelle Angebote jeglicher Couleur zu Markte getragen werden.
Damit einher geht eine neubabylonische Verwirrung der Sprache, die sich in ge-
falschten Nachrichten, alternativen Fakten oder sogar Bibelworten fir Kriegsmi-
nisteriumsandachten niederschldgt, die nicht aus der Schrift stammen, sondern
aus Gangsterfilmen. Entsprechend leidet das gesprochene und vor allem das ge-
predigte Wort mehr und mehr an Plausibilitdtsverlust. Was ist in der Postmoderne
Wahrheit? Wem kann in der Poly- und der Kakophonie der Youtube-Prediger Ver-
trauen geschenkt werden? Stimmt morgen noch, was heute nicht tausend Likes
geerntet hat? Als Hochschule und Kirche wird es immer dringlicher zu unserer
Aufgabe, gelebter, erfahrbarer und erfahrener Spiritualitdt einen adaquaten Platz
zukommen zu lassen, damit Erfahrungen der heilsamen Gegenwart des Reiches
Gottes moglich werden, auch und gerade im akademischen Kontext. Hochschule
und Kirche sind dazu gerufen und berufen, der Glaubenserfahrung als existentiel-
ler Grundbestimmung géttlichen Handelns Raum zu schaffen und ihm nachzuden-
ken. Weder darf die Kirche Gottes Gegenwart auf das Wortgeschehen reduzieren,
noch durfte es damit getan sein, den Studierenden lediglich Biblische Theologie
und Homiletik beizubringen. Denn je weniger die Menschen dieser Welt dem Wort
allein noch zu vertrauen vermogen, und je intensiver sie nach personlicher spiri-
tueller Wahrheit suchen, desto dringender wird es, als Kirche und theologische
Hochschule ein Ort der Reflexion spiritueller Erfahrung zu sein — mehr noch: ein
Ort, an dem die Erfahrungen selbst ermdglicht und gefordert werden. Darum die
abschlieRende These: Wo die wortlose, aber existentielle Berihrung Salomes durch
Jesus nicht nachvollzogen und fur die Gegenwart fruchtbar gemacht wird, laufen die
von Kirche und Wissenschaft Enttéuschten davon und finden folglich auch den Weg in
die Kiiche nicht mehr. Und der Hunger der Welt bleibt ungestillt.

38 Wesley schatzt die Erfahrung derart hoch ein, dass er ihr einen festen Platz in seinem berihmten
Quadrilateral einrdumt, cf. dazu Klaiber/Marquardt, Gnade, 73 ff.4261.
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Orientierung am Orient?

Abrahamitisch-muslimische Spiritualitdt in Krisenzeiten

Abstract: This article explores Abrahamic-Muslim spirituality as a source of orienta-
tion in times of crisis. Focusing on Abraham in the Qur'an and Islamic tradition, it
highlights values such as hospitality, mercy, justice, peace and interreligious dialogue.
The author argues that Islam understands Jews, Christians and Muslims as part of
a shared Abrahamic heritage and emphasizes spiritual openness, ethical responsibility
and peaceful coexistence. Thus, Abrahamic spirituality can inspire dialogue and mutual
understanding in contemporary societies.

1. Einfilhrung

Die Frage, ob sich die Menschheit gegenwartig in einer aullergewohnlichen Kri-
senzeit befindet oder ob es uns heute besser geht denn je, kann je nach Stand-
punkt unterschiedlich beantwortet werden. Au8er Frage steht jedoch, dass wir
auch heute Orientierung brauchen, ganz gleich wie positiv oder negativ wir den
Weltzustand beurteilen. Insbesondere spirituelle Menschen neigen dazu, sich am
Orient zu orientieren, da er nicht nur die Geburtsstdtte der drei abrahamitischen
Religionen Judentum, Christentum und Islam, sondern auch des Hinduismus, des
Buddhismus oder des Zoroastrismus ist.

In diesem Beitrag soll der Islam ndher vorgestellt werden, wobei es sich auch
bei dieser Religion nicht um ein monolithisches Ding-an-sich, sondern um ein
dynamisches Phanomen mit vielen regionalen und historischen Stromungen,
Schattierungen und Facetten handelt.

Heutzutage erfahren die extremen und gewalttdtigen Ausprdgungen des Is-
lam die grofite Aufmerksamkeit, obwohl die friedlichen und unauffalligen Aspekte
Uberwiegen. Ein stets prdsenter, aber oft vernachldssigter Aspekt ist die Dimension
der Spiritualitat und Mystik, die nach Auffassung der Muslime nicht nur vom Pro-
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pheten Muhammad (gest. 632) gepragt wurde, sondern bereits lange zuvor von
Abraham, der im Islam als »Freund Gottes« bezeichnet wird.

Anders als im Judentum und im Christentum fragen sich aber die Muslime
kaum, wer der historische Abraham war. Ihnen gentigt in der Regel der Glaube,
dass Abraham - so wie es im Koran dargestellt wird - ein Prophet Gottes war. Und
selbstim Falle von Muhammad, dem historischen Begrinder der islamischen Reli-
gion, geht es Muslimen mehr um das Erinnern, Lieben und Vertrauen und weniger
um positivistisches historisches Wissen. So gesehen hat der Islamwissenschaftler
Reinhard Schulze recht, wenn er schreibt:

Doch was wissen wir Uber die Wirklichkeit des Propheten Mohammed? Von Mohammed
existieren immer nur die Bilder, die man sich in den vergangenen Jahrhunderten von
ihm gemacht hat. Mohammed ist eine erzdhlte Figur, und es ist diese Erzdhlung, die
Uber Jahrhunderte hinweg sinnstiftend war. Nur Historisten und hartgesottene Funda-
mentalisten beharren darauf, dass wir genauestens tber den historischen Mohammed
informiert sind. Die zurzeit theologisch bedeutsame Leben-Mohammed-Forschung
macht darauf aufmerksam, dass die Berichte Gber Mohammed einen Sitz im Leben ha-
ben und daher immer nur die Zeiten spiegeln, in denen dber ihn erzahlt wird. [...] Von
Mohammed gibt es nur eine Erinnerungsgeschichte, keine Realgeschichte. Das Erinne-
rungsmaterial ist Uber Jahrhunderte gesammelt worden, kaum etwas wurde verworfen,
so dass heute Mohammed aus mehreren hunderttausend, sich vielfach widersprechen-
den Erinnerungsstiicken besteht. Die Standardisierung der Erinnerung in Form einer
»Meistererzahlung«, die Mohammed zu einer realen historischen Figur macht, hat im
17. Jahrhundert unter muslimischen Puritanern ihren Anfang genommen und im spa-
ten 19. Jahrhundert, eingerahmt durch europdische Denkmuster der Moderne, ihren
Hoéhepunkt gefunden.!

Diese spezifische Form der muslimisch-prophetologischen Erinnerungsgeschichte
ist, wie auch Schulze anmerkt, dennoch oder vermutlich sogar gerade deshalb
religios sinn- und orientierungsstiftend. Dies bedeutet nicht, dass Muslime ahisto-
rische Menschen sind, sondern lediglich, dass sie zwischen weltlich-positivistischer
Realgeschichte — wobei auch diese multikausal, vielschichtig und in jeder Hinsicht
komplex ist — und der narratologischen Erinnerungs- bzw. Heilsgeschichte unter-
scheiden. Insbesondere was die Geschichtsschreibung vor Muhammad angeht,
sehen Muslime von wissenschaftlichen Diskussionen weitestgehend ab und be-

1 Siehe Schulze, Erinnerungsgeschichte.
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gniigen sich mit einer rein heilsgeschichtlichen Betrachtung.? Entsprechend wird
auch die Darstellung Abrahams und anderer Propheten in diesem Beitrag keinem
historisch-kritischen Ansatz folgen, sondern den Narrativen der islamischen Heils-
geschichte und insbesondere der Darstellung im Koran, dem Heiligen Buch des
Islams.

2. Abraham im Islam

Als der osmanische Sultan Suleyman der Prdchtige (Regierungszeit 1520-1566) -
wobei es sich bei Stleyman um die arabische Form des Namens Salomo handelt -
die Befestigungsmauern der von seinem Vater eroberten Stadt Jerusalem erneu-
ern lieR, hatte er den Wunsch, an dem sogenannten Hebron-Tor (Bab al-Halil),
das heute eher als Jaffa-Tor bezeichnet wird, eine Inschrift zu Ehren Abrahams
(arabisch: Ibrahim) anbringen zu lassen. Aus diesem Grund ist dort bis heute der
Zweizeiler zu lesen: Es gibt keine Gottheit auRer Gott/Abraham ist der Freund
Gottes (arabisch: La ilaha ill’Allah/Ibrahim halil Allah). Fir nichtmuslimische Be-
sucher mag es uberraschend erscheinen, dass dort nicht wie tblich der Name
Muhammads, sondern der Abrahams steht, doch fir Muslime ist es Teil ihrer Tra-
dition, Abraham in dhnlicher Weise zu verehren wie Muhammad. Denn Abraham
gilt nicht nur als Stammvater des Judentums und des Christentums, sondern auch
des Islams, da die drei Religionsstifter Moses, Jesus und auch Muhammad von ihm
abstammen. Moses und Jesus werden dabei auf den Sohn Abrahams von seiner
Erstfrau Sara (arabisch: Sara), Isaak (arabisch: Ishaq), zurtickgefuhrt, Muhammad
hingegen auf den erstgeborenen Sohn Abrahams von seiner Zweitfrau Hagar
(arabisch: Hadschar), Ismael (arabisch: Ismail), weshalb Muslime in friihen Dar-
stellungen manchmal auch als Ismailiten bezeichnet wurden 3

Abraham, der im Koran an neunundsechzig Stellen namentlich Erwdhnung
findet, wird in der Sure »die Frauen« (4), Vers 125 als »Freund Gottes (arabisch:
halil Allah)« bezeichnet. Aullerdem wird an dieser Stelle betont, dass die Glaubens-
gemeinschaft Abrahams (arabisch: millat Ibrahim) die vorzlglichste ist:

2 Fr historische Ansdtze der islamischen Theologie siehe Toprakyaran, Perspektive. Fir die ver-
schiedenen historischen und ahistorischen Perspektiven auf den Propheten Muhammad siehe Topra-
kyaran, Muhammad.

3 Fireine Darstellung Abrahams aus islamisch-theologischer Sicht siehe Katar, Abraham.

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193596

67



68

ERDAL TOPRAKYARAN

Und wer hat einen schéneren Glauben als jener, der sich Gott hingibt, der Gutes tut
und der Glaubensgemeinschaft Abrahams, des Aufrechten im Glauben, folgt? Und Gott
nahm sich Abraham zum Freund.#

In der islamischen Tradition wird Abraham zusammen mit Noah (arabisch: Nuh),
Moses (arabisch: Musa), Jesus (arabisch: Isa) und Muhammad oftmals als einer der
flnf groBen Propheten bezeichnet, weshalb es nicht Gberrascht, dass im Koran
auch eine ganze Sure, namlich die vierzehnte, nach ihm benannt ist.

Auch manche muslimischen Brduche wie die Knabenbeschneidung gehen
auf Abraham zurick. Insbesondere die Rituale und Symbole der Pilgerfahrt nach
Mekka und jene des Opferfestes - das jedes Jahr zum Ende der Pilgerfahrt statt-
findet - stehen in Zusammenhang mit Abraham, Hagar und Ismael.?

In den Erzahlungen tber Abraham ist es aber zumeist seine Gastfreundschaft,
die am stdrksten hervorgehoben wird. Bereits im Koran, in der Sure »Hud« (11),
Vers 69 wird, als von den Engeln in Menschenform die Rede ist, die Abraham die
Geburt eines Sohnes verkinden, auf seine Gastfreundschaft hingedeutet:

Und wahrlich haben Unsere [Gottes] Gesandten Abraham die frohe Botschaft tber-
bracht und sprachen: Frieden! Er antwortete: Frieden! Und holte sofort ein gebratenes
Lamm hervor.

Der bertihmte Mystiker und Theologe Muhyiddin Ibn Arabi (gest. 1240) unter-
streicht die Verbindung zwischen der Freundschaft Abrahams mit Gott und der
Gastfreundschaft:

Nachdem Abraham diesen Grad des Wissens erreicht hatte, dank dessen er »der intime
Freund« [Gottes] genannt wurde, machte er aus der Gastfreundschaft eine geheiligte
Sitte; [...].6

Neben der Gastfreundschaft sind es typische Propheteneigenschaften wie Gott-
vertrauen, Barmherzigkeit, Mut, Geduld, Sanftmut und auch Vernunft, die im Koran
und anderen muslimischen Quellen betont werden. In der Sure »das Vieh« (6),
Verse 74-80, wird geschildert, dass Abraham schon in jungem Alter begann, das
polytheistische Weltbild seines Stammes und auch seines Vaters zu hinterfragen.

4 Die Ubersetzungen aus dem Koran stammen vom Autor dieses Beitrags.
5  Siehe Faroghi, Herrscher, 9-11, 26-27, 35, 126, 148, 156, 231, 260.
6  Ibn Arabi, Weisheit, 66.
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Es wird betont, dass er aufgrund seiner eigenen Beobachtung der Natur und der
Sterne zu zweifeln begann:

Und als Abraham zu seinem Vater Azar sagte: »Nimmst du Gétzenbilder zu Géttern?
Gewiss, ich sehe dich und dein Volk in deutlichem Irrtum.« Und so zeigten Wir [Gott]
Abraham das Reich der Himmel und der Erde, damit er einer von denen wird, die Ge-
wissheit haben. Als die Nacht tber ihn hereinbrach, sah er einen Himmelskérper. Er
sagte: »Das ist mein Herr.« Als er aber unterging, sagte er: »Ich mag nicht diejenigen,
die untergehen.« Als er dann den Mond aufgehen sah, sagte er: »Das ist mein Herr.«
Als er aber unterging, sagte er: »Wenn mein Herr mich nicht rechtleitet, werde ich ganz
gewiss zum irregehenden Volk gehoren.« Als er dann die Sonne aufgehen sah, sagte
er: »Das ist mein Herr. Das ist groRer.« Als sie aber unterging, sagte er: »0 mein Volk,
ich sage mich von dem los, was ihr [Gott] beigesellt. Ich wende mein Gesicht Dem zu,
Der die Himmel und die Erde erschaffen hat, als Anhdnger des rechten Glaubens, und
ich gehdre nicht zu den Gétzendienern. Sein Volk stritt mit ihm. Er sagte: »Wollt ihr mit
mir Uber Gott streiten, wo Er mich doch schon rechtgeleitet hat? [...] Mein Herr umfasst
alles mit Seinem Wissen. Bedenkt ihr denn nicht?«

In der Sure »die Propheten« (21), Verse 52-71, wird geschildert, dass Abraham es
nicht nur bei Kritik beliel8, sondern auch begann, Gotzenbilder zu zerstoren. Als
Strafe daflr wurde er ins Feuer geworfen, doch Gott beschitzte ihn und das Feuer
flgte ihm keinen Schaden zu. AnschlieRend begab sich Abraham, der seine Heimat
zusammen mit seinem Vetter Lot [arabisch: Lut] verlassen musste, auf eine Reise:

Als er [Abraham] zu seinem Vater und seinem Volk sagte: »Was sind das fur Gotzen,
deren Andacht ihr euch hingebt?« Sie sagten: »Wir haben bereits unsere Vater vorge-
funden, wie sie ihnen dienten.« Er [Abraham] sagte: »Ihr und eure Vater befindet euch
in einem deutlichen Irrtum.« [...] Da schlug er [Abraham] sie in Stiicke [...]. Sie sagten:
»Verbrenntihn [Abraham] und helft euren Gottern, wenn ihr etwas tun wollt.« Wir [Gott]
sagten: »O Feuer, sei Kiihlung und Unversehrtheit fir Abraham.« [...] Und Wir [Gott]
erretteten ihn und Lot in das Land, das Wir fir die Weltenbewohner gesegnet haben.

Im Koran wird jedoch nicht erwahnt, an welchem Ort sich dies alles ereignet haben
soll. In der muslimischen Tradition wird mehrheitlich angenommen, dass Abraham
vor der Vertreibung in der irakischen Stadt Ur lebte. Es gibt aber auch die Meinung,
dass Abraham in der studostanatolischen Stadt Urfa (altgriechisch: Edessa) be-
heimatet war. Nach der Vertreibung soll Abraham zusammen mit seinem bereits
erwahnten Vetter Lot, der nach islamischem Verstandnis ebenfalls ein Prophet
war, und seiner Frau Sara zundchst nach Harran, das nur wenige Kilometer von
Urfa entfernt liegt, und spater nach Agypten gegangen sein. In Agypten nahm
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sich Abraham Hagar als Zweitfrau und bekam von ihr, wie bereits erwdhnt, seinen
ersten Sohn, Ismael. Abraham soll Hagar und Ismael nach Mekka gebracht haben,
wo sich die beiden niederliefen. Abraham besuchte sie mehrfach, unter anderem
um dort die Kaaba als Haus Gottes aufzubauen. Dies wird angedeutet in der Sure
»Abraham« (14), Verse 35-40:

Als Abraham sprach: »Mein Herr, mache dieses Land [Mekka] sicher und bewahre mich
und meine Kinder vor dem Gotzendienst. Denn, o Herr, sie [die Gotzen] haben bereits
viele Menschen irregeleitet. Wer mir nun folgt, gehdrt zu mir; und wer sich mir wider-
setzt, so bist Du gewiss der Vergebende, der Barmherzige. Unser Herr, ich habe einen
Teil meiner Nachkommenschaft in einem unfruchtbaren Tal, nahe Deinem heiligen Haus
[der Kaaba], angesiedelt, damit sie das Gebet verrichten. Unser Herr, neige die Herzen
der Menschen ihnen zu und versorge sie mit Friichten, auf dass sie dankbar sein mé-
gen. Unser Herr, Du weilt, was wir verbergen und was wir offenlegen. Nichts ist vor
Gott verborgen, weder auf der Erde noch im Himmel. Alles Lob gebuhrt Gott, Der mir
trotz meines hohen Alters Ismael und Isaak geschenkt hat. Gewiss, mein Herr ist der
Erhorer des Bittgebets.«

Und in der Sure »die Kuh« (2), Verse 125-127, heil3t es bezliglich dieser Thematik:

Und als Wir [Gott] das Haus [die Kaaba] zu einem Versammlungsort und zu einer Stdtte
der Sicherheit firr die Menschen machten: »Macht euch Abrahams Standplatz zu einem
Ort des Gebets.« Und Wir geboten Abraham und Ismael: »Reinigt Mein Haus fur die-
jenigen, die den Umlauf vollziehen, in Andacht verweilen, sich verneigen und nieder-
werfen.« Und als Abraham sagte: »Mein Herr, mache dieses Land sicher und versorge
jene Bewohner, die an Gott und an den Jiingsten Tag glauben, mit Friichten,« da sagte
Er [Gott]: »Und wer nicht glaubt, den lasse Ich fur eine kurze Zeit geniellen, danach
werde Ich sie jedoch mit dem Hdllenfeuer bestrafen; das ist ein schlimmes Ende.« Und
als Abraham und Ismael die Grundmauern des Hauses errichteten (sagten sie:) »Unser
Herr, nimm (dies) von uns an. Wahrlich, Du bist der Allhérende, der Allwissende.«

Spdter gelangte Abraham nach Hebron im Westjordanland, wo sich auch sein
Grab befindet. Unklar bleibt, wann und wo sich die Erzahlung von der Opferung
des Widders ereignet haben soll, die in der Sure »Die sich Reihenden« (37),
Verse 101-111, thematisiert wird. Auch wird im Koran der Name des zu opfern-
den Sohnes nicht genannt. In der islamischen Tradition wird mehrheitlich ange-
nommen, dass Ismael geopfert werden sollte, jedoch gibt es auch vereinzelt die
Auffassung, dass es sich dabei um Isaak handelte. So geht der bereits erwahnte
Muhyiddin Ibn Arabi davon aus, dass Isaak geopfert werden sollte. Der in Anda-
lusien geborene Seinsmonistiker interpretiert die Opferungsgeschichte aber ins-
gesamt recht originell. So schreibt er etwa, dass es von Beginn an die Intention
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Gottes war, einen Widder opfern zu lassen. Abraham habe jedoch seinen eigenen
Traum falsch verstanden:

Es war ein Widder, der im Traum in Gestalt von Abrahams Sohn erschien, und Abra-
ham glaubte an diesen Traum. Gott aber erldste das Kind von Abrahams Verblendung
(wahm) mit der grolBen Opferung [des Widders], was die Gottliche Umsetzung seiner
Vision darstellte, eine Umsetzung freilich, deren sich Abraham nicht bewusst gewesen
war.”

An anderer Stelle fuhrt Ibn Arabi aus, dass Abraham in Wirklichkeit sich selbst
beziehungsweise seine Triebseele opfern sollte, da das Kind die Essenz des Er-
zeugers sei:

Als Abraham in einem [auf Eingebung beruhenden] Traum sah, dass er seinen Sohn
opferte, sah er sich in Wirklichkeit sich selbst opfern. Und als er seinen Sohn mit der
Schlachtung des Widders wieder ausldste, sah er die Wirklichkeit, die sich in mensch-
licher Form gezeigt hatte, sich unter dem Aspekt des Widders manifestieren. Es war also
so, dass die Essenz des Erzeugers in Form des Kindes erschien, oder genauer gesagt
in der Beziehung zu dem Kind.2

Ahnliche Gedanken finden wir auch bei dem indisch-muslimischen Mystiker Haz-
rat Inayat Khan (1882-1927), der darauf hinweist, dass es bei der Abrahamsge-
schichte eigentlich um die Opferung des eigenen Egos geht.® Jedoch geht Hazrat
Inayat Khan, der sich wahrend des 1. Weltkriegs in London aufhielt, auch auf das
Motiv der Opferung des eigenen Sohnes ein und vergleicht die Handlung Abra-
hams mit der Aufopferung von jungen Soldaten im Krieg:

Eine Geschichte aus Abrahams Leben ist in der 6stlichen Welt hdufig erdrtert worden,
namlich der Bericht Uber die Opferung Isaaks. Sie hat nicht nur im Osten viele Dis-
kussionen hervorgerufen, sondern sie wirkt auch auf einen westlich geschulten Geist
beunruhigend. [...] Es gibt zahllose Menschen, deren Liebste, deren Manner und Séhne
im letzten grol3en Kriege geopfert worden sind. Daran konnten sie nichts andern; sie
muflten ihren Willen vor den Idealvorstellungen ihres Volkes beugen und der Nation
dieses Opfer bringen, ohne es flr etwas Ungewdhnliches zu halten. [...] Das Opfer des
Sohnes ist ein Symbol fir die vollstandige Vernichtung des menschlichen Egos, des
begrenzten Selbst, und das ist nur méglich um eines héheren Gewinnes willen, zum
Beispiel wegen der Liebe zu Gott.!®

7 Aa0,70.

8 Aa0,59.

9 Zur Bedeutung der Mystik im Islam siehe Toprakyaran, Mystik.
10  Khan, Einheit, 199-200.
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Ebenfalls sehr originell ist die Aussage Hazrat Inayat Khans, dass Abraham als
erster Prophet in Agypten mit der Mystik in Kontakt gekommen sei. Diese Lehren
habe er anschlieBend in Mekka verbreitet:

Abraham, der in Agypten in die dlteste aller esoterischen Schulen eingeweiht worden
war, hat als erster das Wissen der Mystiker verkindet. Auf seiner Riickkehr bestimmte
er als ein Zentrum fUr die Welt den Ort Mekka, der schon lange ein Ziel fir viele Pilger
war. Denn nicht erst seit der Zeit des Islam, sondern schon lange vor Mohammed war
Mekka von frommen Menschen als ein heiliges Zentrum verehrt worden."

3. Die Nachkommen Abrahams und ihre Spiritualitat
gemal dem Koran

Neben Ismael und Isaak werden im Koran auch viele weitere, aus islamischer Sicht
allesamt prophetische Nachkommen Abrahams genannt. Sie alle gelten als recht-
schaffene und vorbildliche Reprasentanten abrahamitischer Spiritualitat. AuBer-
dem wird in diesen Versen deutlich, dass die religiose, sprachliche und ethnische
Vielfalt auf der Welt dem Willen Gottes entspricht, auch wenn alle Menschen von
Adam und Eva abstammen und damit Geschwister sind. Die Menschen sollen ihre
gottgegebene Vernunft nutzen, geduldig, sanftmtig, barmherzig und gerecht
sein und miteinander um das Gute wetteifern. Dies erfordert auch, dass es in
der Religion keinen Zwang geben darf. Selbst der Prophet Muhammad wird im
Koran ermahnt, niemanden zum Glauben zu zwingen. Zugleich ruft der Koran die
Menschen auf, auch an den eigenen Schwdchen zu arbeiten. Der Mensch verfugt
demnach nicht nur tber eine kritische Vernunft, sondern auch Uber einen zumin-
dest partiell freien Willen. Insbesondere die Juden und die Christen, die im Koran
als »Leute der Schrift« bezeichnet werden, sollen gemeinsam mit den Muslimen,
so wie Abraham dem einen Gott dienen und Frieden stiften. Exemplarisch sollen
hier einige diesbeztglich relevante Koranverse aufgelistet werden:

Sure »die Nachtreise« (17), Vers 70: Und Wir [Gott] haben den Kindern Adams Wirde
verliehen [...].

Sure »die Gemdcher« (49), Verse 13-14: O ihr Menschen, gewiss erschufen Wir [Gott]
euch aus einem Mann und einer Frau. Damit ihr euch untereinander kennen lernt,
machten Wir euch zu Volkern und Stdmmen. Der vor Gott am meisten geehrte ist der
ehrflrchtigste unter euch [...].

1 Aa0,198.
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Sure »Maria« (19), Vers 58: Diese [Propheten des Islams] sind jene, die Gott unter den
Propheten aus der Nachkommenschaft Adams und von jenen, die Wir [Gott] mit Noah
[auf der Arche] beforderten, gesegnet hat; und jene aus der Nachkommenschaft Ab-
rahams und Israels [Jakobs], und jene, welche Wir leiteten und erwdhlten. Wenn ihnen
die Zeichen des Erbarmers vorgelesen wurden, warfen sie sich anbetend und weinend
nieder.

Sure »die Propheten«(21), Verse 72-73: Und Wir [Gott] schenkten ihm [Abraham] Isaak
und zusatzlich Jakob; und Wir machten sie alle rechtschaffen. Und Wir machten sie zu
Vorbildern, die gemdl8 Unserem Befehl rechtleiteten. Und Wir gaben ihnen ein, gute
Werke zu tun, das Gebet zu verrichten und die Abgabe zu entrichten.

Sure »der Tisch« (5), Verse 44-48: Siehe, Wir [Gott] haben die Tora hinabgesandt, in der
sich eine Rechtleitung und ein Licht befinden, [...] Wir lieBen Jesus, den Sohn der Maria,
in ihren Spuren folgen, zur Erfullung dessen, was schon vor ihm in der Tora war; und
Wir gaben ihm das Evangelium, worin Fiihrung und Licht war. [...] Fir jeden von euch
haben wir eine Richtung und einen Weg festgelegt. Und wenn Gott es wollte, wahrlich
Er machte euch zu einer einzigen Gemeinde; doch will Er [Gott] euch prifen in dem,
was Er euch gegeben. Wetteifert darum im Guten. Zu Gott ist eure Heimkehr allzumal,
und Er wird euch aufkldren, worlber ihr uneins seid.

Sure »die Frauen« (4), Verse 163-164: [0 Muhammad] Wir haben an dich Offen-
barungen gesandt, wie wir zuvor Offenbarungen an Noah, und an die ihm folgenden
Propheten gesandt haben. Und wir haben Offenbarungen gesandt an Abraham, Ismael,
[saak, Jakob und ihre Nachkommen. So auch an Jesus und Hiob [...] und zu Moses sprach
Gott unmittelbar.

Sure »der Tisch« (5), Vers 69: Siehe, die Gldubigen [Muslime] und die Juden und die Sa-
bier'? und die Christen - wer von ihnen an Gott und den Jingsten Tag glaubt und das
Rechte tut - soll sich nicht fiirchten und soll nicht traurig sein.

Sure »die Spinne« (29), Vers 46: Und streitet nicht mit den Leuten der Schrift, es sei denn
in der besten Art; auRRer mit jenen von ihnen, die ungerecht handelten; und sprecht:
»Wir glauben an das, was zu uns herabgesandt wurde und wir glauben an das, was zu
euch herabgesandt wurde; und unser Gott und euer Gott ist Einer, und Ihm sind wir
ergeben.«

Sure »die Leute Imrans« (3), Vers 64: Sag [0 Muhammad]: O ihr Leute der Schrift, kommt
zu einem zwischen uns und euch gemeinsamen Wort: dass wir niemandem dienen
aufer Gott und Ihm nichts beigesellen und sich nicht die einen von uns die anderen

12 Esistwissenschaftlich nicht gekldrt, ob es sich bei den Sabiern um judische, christliche oder man-
ddische Gnostiker oder eine andere Gruppierung handelte.
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zu Herren auler Gott nehmen. Doch wenn sie sich abkehren, dann sagt: Bezeugt, dass
wir Gottergebene sind.

Sure »die Rdmer« (30), Verse 22-29: Und zu Seinen Zeichen gehort die Schdpfung der
Himmel und der Erde und die Verschiedenartigkeit eurer Sprachen und Farben. Siehe,
hierin sind wahrlich Zeichen firr alle Wissenden. [...] So legen Wir [Gott] die Zeichen fir
Leute dar, die Verstand haben. Nein, diejenigen, die Unrecht tun, folgen ohne Wissen
ihren Neigungen.

Sure »die Unterscheidung« (25), Vers 63: Und die Diener des Barmherzigen [Gottes]
sind diejenigen, welche auf Erden sanftmitig wandeln; und wenn die Toren sie anreden,
sprechen sie: »Frieden«!

Sure »die Erkldrten [Verse]« (41), Verse 34-35: Das Gute und das Bdse sind nicht gleich.
Wehre daher das Bose mit dem Besseren ab [0 Muhammad], und siehe, der, zwischen
dem und dir Feindschaft war, wird sein gleich einem warmen Freund. Aber dies wird
nur denen verliehen, die geduldig sind.

Sure »die Frauen« (4), Vers 135: O ihr, die ihr glaubt, bleibt fest bei der Gerechtigkeit,
wenn ihr Zeugnis ablegt gegenliber Gott, und sei es auch gegen euch selber oder eure
Eltern und Verwandten, handle es sich um arm oder reich, denn Gott steht naher als
beide. Und folgt nicht der Leidenschaft, sodass ihr abweicht vom Recht [...].

Sure »der Tisch« (5), Vers 8: O ihr, die ihr glaubt, seid Bewahrer [der Sache] Gottes als
Zeugen fir die Gerechtigkeit. Und der Hass, den ihr gegen [bestimmte] Leute hegt, soll
euch ja nicht dazu bringen, dass ihr ungerecht handelt [...].

Sure »jonas« (10), Vers 99: Wenn dein Herr [o Muhammad] wollte, wiirden die, die auf
der Erde sind, allesamt den Glauben annehmen. Bist du es etwa, der die Menschen
zwingt, glaubig zu werden?

Sure »die Kuh« (2), Vers 256: Es gibt keinen Zwang in der Religion! [...].
Sure »die Kuh« (2), Vers 286: Gott erwartet von niemandem mehr als er vermag [...].

Sure »Jonas« (10), Vers 44: Gewiss tut Gott den Menschen kein Unrecht. Vielmehr tun
die Menschen sich selbst Unrecht.

Sure »der Donner«(13), Vers 11:[...] Gott dndert den Zustand eines Volkes gewiss nicht,
bis sie selbst ihren eigenen Zustand verdndern [...].

Sure »der Nachmittag« (103) 2-3: Beim Nachmittag, der Mensch ist wahrlich verloren,
auBer denjenigen, welche glauben und das Rechte tun und einander zur Wahrheit
mahnen und zur Geduld.
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4. Abraham in der Biographie Muhammads

In den friihesten biographischen Werken Muhammads, die ab dem 8. Jahrhundert
verfasst wurden, wird Abraham ahnlich wie im Koran in vielen Kontexten erwahnt.
Exemplarisch soll hier die Darstellung der visionsartigen Begegnung Muhammads
mit Abraham in Jerusalem und im Himmel wahrend seiner sogenannten »Nacht-
reise und Himmelfahrt, wiedergegeben werden:

»[...] »Ich [Muhammad] setzte mich auf, stand neben ihm [Gabriel], und er fiihrte mich
vor das Tor der Moschee. Dort wartete ein weiles Reittier, halb Maultier, halb Esel, mit
Flligeln an beiden Seiten, mit denen es seine Beine bewegte; und jeder seiner Schritte
war so weit, wie sein Auge reichte.« Dann erzdhlte der Prophet, wie er Buraq bestieg -
dies war der Name des Tieres — und wie sie mit dem Erzengel an ihrer Seite, der den
Weg wies und seinen Schritt dem Schritt der Himmelsstute angeglichen hatte, nach
Norden Uber Yathrib und Khaybar flogen, bis sie schlieBlich Jerusalem erreichten und
auf eine Gruppe von Propheten trafen, unter anderem Abraham, Moses und Jesus;
und als er im Tempelbezirk zu beten begann, standen sie hinter ihm. [...] Dann wurde
Muhammad - so war dies friiher auch Enoch und Elia, Jesus und Maria geschehen -
mitten aus diesem Leben heraus in den Himmel erhoben. [...] Geflihrt vom Erzengel, der
ihm jetzt in seiner himmlischen Gestalt erschien, stiegen sie Uber die irdische Sphare
von Raum, Zeit und kérperlicher Form hinaus und trafen, wahrend sie durch die sieben
Himmel eilten, die Propheten wieder, mit denen er in Jerusalem gebetet hatte. Dort wa-
ren sie ihm in der Gestalt ihres irdischen Lebens erschienen, wdhrend er sie — und so
sahen auch sieihn —nunin ihrer himmlischen Wirklichkeit sah und tber ihre Verkldrung
staunte. [...] Er begab sich [nach der Riickkehr nach Mekka] zur Moschee und erzdhlte
den dort Anwesenden von seiner Reise nach Jerusalem. Seine Feinde triumphierten,
denn sie fanden, sie hatten jetzt einen vortrefflichen Grund, ihn zu verhéhnen.'®

Eine andere populdre Erzahlung aus der Prophetenbiographie zeigt auf, wie stark
sich Muhammad unter den vorherigen Propheten insbesondere mit Abraham
identifizierte. Es wird berichtet, dass der Prophet dhnlich wie Abraham in hohem
Alter von einer dgyptischen Frau einen Sohn bekam, den er dann auch noch nach
diesem benannte:

[...] Das Kind wurde in der Nacht geboren. In derselben Nacht erschien dem Prophe-
ten Gabriel, der ihn bei seinem neuen Namen nannte: »O Vater des Ibrahim«. [...] Am
nachsten Tag in der Moschee, nach dem Gebet der Morgenddmmerung, kiindigte der

13 Lings, Muhammad, 145-149.
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Prophet den Gefdhrten die Geburt seines Sohnes an und flgte hinzu: »Und ich habe
ihn nach meinem Vater Ibrahim benannt.«'4

Bei dieser Ehefrau handelte es sich um eine urspringlich christliche Koptin na-
mens Mariyah. Der Prophet war zum Zeitpunkt der Geburt Ibrahims etwa 60 Jahre
alt und hatte nur noch etwa zwei Jahre zu leben. Sicherlich hatte sich der Prophet
auch deshalb so sehr tber diesen spaten Sohn gefreut, da von seinen sechs Kin-
dern, die allesamt aus seiner finfundzwanzigjahrigen monogamen Ehe mit Hadid-
scha (gest. 619) stammten, nur noch zwei Tochter am Leben waren. Doch anders
als Abrahams spaten Séhne starb dieses Kind nur wenige Monate nach der Geburt,
waobei sich am Tag des Todes eine Sonnenfinsternis ereignet haben soll, die zu
weiteren Spekulationen fuhrte:

[...] Das ungetriibte Gliick der ersten Monate dieses Jahres erfuhr ein jahes Ende, als
Ibrahim erkrankte. Bald war abzusehen, dass er nicht Giberleben wiirde. [...] Der Prophet
war standig in seiner Nahe und war auch bei ihm, als er starb. Wahrend seiner letzten
Atemziige hielt er ihn in den Armen, und die Tranen rannen Uber sein Gesicht. [...] Er
trostete Mariyah und [ihre Schwester] Sirin und versicherte ihnen, Ibrahim sei im Para-
dies. [...] Der Prophet leitete das Totengebet und betete am Grab fiir seinen Sohn, [...].
Am Tag, als Ibrahim starb, gab es - kurz nach seiner Beerdigung - eine Sonnenfinster-
nis. Aber als die Leute die Finsternis in Verbindung mit seiner Trauer bringen wollten,
widersprach dem der Prophet: »Sonne und Mond sind zwei Zeichen Gottes. Ihr Licht
verfinstert sich nicht wegen eines Menschen Tod. Wenn ihr seht, dal sie finster werden,
dann betet, bis sie wieder strahlen.«'

5. Abraham inislamischen Brauchen und Ritualen

Es wurde bereits erwdhnt, dass viele muslimische Brduche wie die Knabenbe-
schneidung oder jene der Pilgerfahrt und des Tieropfers auf Abraham zurtck-
gehen; ebenso die Sitte der Gastfreundschaft, so dass auch heute Muslime nach
dem Essen dem Gastgeber den Segen Abrahams wiinschen. Abraham wird aber
auch als einziger Prophet neben Muhammad in den flnf tdglichen Ritualgebeten
namentlich erwdhnt. Gegen Ende eines jeden Ritualgebets bitten die Muslime
Gott darum, den Propheten Muhammad und seine Nachkommen auf die gleiche
Weise zu segnen wie Abraham und dessen Nachkommen. AnschlieRend wird der

14 Aa.0.,429.
15 Aa.0,443-444.
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rituelle Bezug zu Abraham noch verstdrkt durch die Rezitation einer Firbitte des
Stammvaters, die im Koran in der Sure »Abraham« (14), Vers 41 enthalten ist und
folgendermaRen lautet:

Unser Herr, vergib mir und meinen Eltern und den Glaubigen am Tag des Gerichts.

Auch in den Gebeten der verschiedenen islamisch-mystischen Orden wird auf Ab-
raham Bezug genommen. So heil’t es in einem der zentralen Gebete (arabisch:
awrad) des bereits erwahnten Mystikers Hazrat Inayat Khan:

Gnadenreichster Herr, Meister, Messias und Erl6ser der Menschheit, Dich griRen wir
in aller Demut. [...] Lass uns Dich erkennen als Abraham, als Salomon, als Zarathustra,
als Moses, als Jesus, als Mohammed und in vielen anderen Namen und Gestalten, der
Welt bekannt und unbekannt.

Die Nennung von Zarathustra in diesem Gebet ist eher auRRergewohnlich, jedoch
werden die Zoroastrier in der Sure »die Pilgerfahrt« (22), Vers 17 gemeinsam mit
den Muslimen, den Juden, den Christen und den Sabiern genannt und von den
dort ebenfalls erwdhnten Polytheisten unterschieden. Auch deshalb wurden die
Zoroastrier im Islam von Beginn an theologisch wie auch juristisch in der Kategorie
»Leute der Schrift« aufgefthrt.

6. Das abrahamitische Religionsgesprach heute

Auch wenn abrahamitisch klingende Begriffe wie »Glaubensgemeinschaft Abra-
hams« oder »Leute der Schrift« bereits im Koran zu finden sind, geht das Konzept
des abrahamitischen Gesprdchs weitestgehend auf den katholischen Orientalisten
Louis Massignon (1883-1962) zuriick. Dieser verstand den Islam als eine »geheim-
nisvolle Antwort der Gnade auf Abrahams Gebet fur Ismael und die Araber« und
betrachtete Judentum, Christentum und Islam als drei »Zweige einer monotheisti-
schen Offenbarung«.'” Mit seinem Engagement wurde er zu einem der wichtigsten
Wegbereiter einer positiv verdnderten Haltung der katholischen Kirche gegenuber
dem Islam. Diese neue Haltung wurde u. a. deutlich in den religionstheologischen
Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils (1962-1965). So heif3t es dort in
dem Dokument »Lumen gentium, Artikel 16:

16 Khan, Gebet, 57.
17 Siehe Rupp, Abraham, 104 und 108.
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Die Heilsabsicht umfasst aber auch die, welche den Schopfer anerkennen, unter ihnen
besonders die Muslime, die, indem sie bekennen, dass sie den Glauben Abrahams fest-
halten, mit uns den einzigen Gott anbeten, den barmherzigen, der die Menschen am
Jungsten Tag richten wird."®

Annlich heiRt es in der Erkldrung »Nostra Aetate«, Artikel 3:

Mit Wertschdtzung betrachtet die Kirche auch die Muslime, die den einzigen Gott anbe-
ten, den lebendigen und in sich seienden, barmherzigen und allmachtigen, den Schép-
fer des Himmels und der Erde, der die Menschen angesprochen hat, dessen auch ver-
borgenen Ratschliissen mit ganzem Herzen sich zu unterwerfen sie bemuht sind, so wie
Abraham sich Gott unterworfen hat, auf den der islamische Glaube sich gern bezieht."

Auf den Ansatz abrahamischer Spiritualitat berief sich auch die 1967 in Paris ge-
grindete »Fraternité d’Abrahamc. Es ging den judischen, christlichen und musli-
mischen Grindervdtern vor allem um einen gemeinsamen Einsatz fur eine bessere
Welt, wie es im Manifest vom 6. Mdrz 1967 formuliert wurde:

In einer Welt, die entzweit, unaufhorlich bedroht und allzu oft zerrittet ist durch Rivalitdt
und Feindschaft unter den Volkern, scheint es deshalb mehr denn je zuvor an der Zeit,
all diejenigen in bruderlicher und friedfertiger Weise zu vereinen, die in Abraham, dem
Glaubenden, den Stammvater ihrer eigenen Religion, ja ihrer selbst sehen. Juden, Chris-
ten und Muslime teilen seinen Glauben an Gott, aber auch sein Wohlwollen allen Men-
schen gegeniber, sein Erbarmen und seine grofmutige Gastfreundschaft. Warum soll-
ten sie also nicht gemeinsam daran arbeiten, eine briiderliche Welt zu schaffen? [...]2°

Auf muslimischer Seite gab es insbesondere im Denken von mystisch-seinsmo-
nistischen Protagonistinnen und Protagonisten eine groRe Offenheit gegeniiber
judischen, christlichen, aber auch hinduistischen oder buddhistischen Traditionen.
In der Gegenwart erhielt das abrahamitisch-interreligidse Gesprach groRe Auf-
merksamkeit, als am 13. Oktober 2007 138 muslimische Persdnlichkeiten, unter
ihnen der jordanische Prinz Ghazi bin Muhammad bin Talal, der damalige bosni-
sche Grolimufti Mustafa Ceri¢ oder der jemenitische Gelehrte Al-Habib Ali Al-jifri,
die Initiative ergriffen und die christlichen Kirchenfihrer der Welt, angefangen
bei Papst Benedikt XVI., zu einem »gemeinsamen Wort« einluden.?! Sie formulier-

18 A.a.0.,186.
19 Aa.0,189.
20 Aa.0,211.

21 Toprakyaran, Dialog, 458-460.
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ten und unterzeichneten gemeinsam einen Brief mit dem Titel »A Common Word
Between Us and You«. Im Zentrum des Briefes stand die Erinnerung an die ge-
meinsamen abrahamitischen Fundamente und an die zwei zentralen Gebote des
Christentums und des Islams, namlich die Liebe zu Gott und zum Nachsten. Mit
dem »gemeinsamen Wort« ist ein Ausdruck aus dem bereits zitierten Koranvers
3:64 gemeint. Im offenen Brief kommen noch etliche weitere Koranpassagen vor,
die als Anregung fir das friedliche interreligidse Gesprach interpretiert werden.
Etwa der ebenfalls bereits zitierte Vers 5:48, der die Menschen ermahnt, ahnlich
wie von Gotthold Ephraim Lessing in seiner Ringparabel empfohlen, die Vielfalt als
gottgegeben zu akzeptieren und um das Gute zu wetteifern.?

7. Conclusio

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass Musliminnen und Muslime bei abrahami-
tischen Begegnungen hdufig auf die in diesem Beitrag vorgestellten Koranverse
deuten. Sie argumentieren, dass nach islamischer Auffassung Propheten wie
Noah, Abraham, Ismael, Isaak, Jakob, Mose, Aaron, Hiob, Jona, Salomo, David, Je-
sus oder Muhammad Gesandte desselben einen Gottes sind und von ihm Offen-
barungen erhalten haben; Tora, Psalter, Evangelium und Koran géttlich inspiriert
sind; Menschen, die an Gott und das Jiingste Gericht glauben und Gutes tun, sich
vor dem Jenseits nicht zu flrchten brauchen; alle Menschen Kinder Adams sind
und es in der Religion keinen Zwang geben darf. Stattdessen sollen die Anhdanger
der verschiedenen Religionen sich kennen lernen und stets friedvoll debattieren
und zusammenarbeiten.

Beziiglich der in der Uberschrift aufgeworfenen Frage, ob wir uns heute noch
am Orient orientieren kénnen, sollten Menschen, die sich auf den »orientalischen«
Stammvater Abraham berufen, natirlich positiv antworten. Jedoch darf nicht aulSer
Acht gelassen werden, dass es sich bei solchen kategorisierenden Bezeichnungen
wie »Orient« stets um diskursive Arbeitsbegriffe handelt. Um sprachfahig zu blei-
ben, haben wir zumeist keine andere Mdglichkeit als die Verwendung von nicht
scharf abgrenzbaren, uneindeutigen Begriffen. Auch Wissenschaftler sind in ihrer
Wahrnehmung und Sprache zwangsldufig selektiv, reduktionistisch und verallge-
meinernd. Zugleich ist nichts in der Welt monolithisch. Nicht einmal Steine, Berge
und Kontinente sind monolithisch, denn auch sie sind stetigem Wandel und unauf-

22 Zum Verhdltnis von Islam und Ringparabel siehe Toprakyaran, Ringparabel, 39-41.
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haltsamer Bewegung ausgesetzt. Und wenn Dinge und Phdanomene dynamisch,
facettenreich und perspektivisch sind, missen es Begriffe wie »Orient/Okzident,
»Morgenland/Abendland«, »Osten/Westenk, »islamisch/ christlich«, »arabisch/
deutsch« auch sein. Dennoch erscheint es wertvoll, an solchen Begriffen und Be-
griffspaaren in einem idealtypischen Sinne festzuhalten. Es ware allzu schade,
wenn wir heute nicht mehr sagen kénnten, dass die abrahamitische Glaubensge-
meinschaft und auch alle anderen Weltreligionen ihre Urspriinge im Orient haben
und dass auch heute Reisen in den Orient, ganz gleich ob nach Anatolien, Indien
oder China in der Regel unseren Horizont erweitern und bereichern.

Jedoch dirfen wir auch nicht vergessen, dass gemaR Sure »die Kuh (2),
Vers 115 Gott in allen Himmelsrichtungen stets prasent ist:

Und Gottes ist der Osten und der Westen und wohin ihr euch daher wendet, dort ist
Gottes Angesicht.

Ahnlich formuliert es auch der Korankenner und Orientbewunderer Johann Wolf-
gang von Goethe in seinem West-Ostlichen Divan:

Gottes ist der Orient! Gottes ist der Occident! Nord- und stdliches Geldnde ruht im
Frieden seiner Hinde.2?

In diesem Sinne soll zum Abschluss dieses Beitrags zur abrahamitisch-musli-
mischen Spiritualitat noch einmal ein Vers aus dem Koran - Sure »die Kuh (2),
Vers 177 - angefuhrt werden, der unterstreicht, dass das Wesen abrahamitischer
Spiritualitat nicht in der unreflektierten Ausrichtung in eine Himmelsrichtung liegt,
sondern in der Verbindung von aufrichtigem Glauben und ethischem Handeln,
sowie in der Standhaftigkeit in Zeiten von Not, Leid und Gewalt:

Tugendhaftigkeit besteht nicht darin, dass ihr euer Gesicht nach Osten und Westen
wendet. Tugendhaftigkeit besteht darin, dass man an Gott, den Jiingsten Tag, die Engel,
das Buch und die Propheten glaubt, dass man sein geliebtes Geld den Verwandten, den
Weisen, den Beddrftigen, dem Reisenden und den Bettlern zukommen ldsst und es ftr
den Loskauf der Sklaven und Gefangenen ausgibt, und dass man das Gebet verrichtet
und die Abgabe entrichtet. Tugendhaft sind auch die, die ihre eingegangenen Verpflich-
tungen erflllen, und die, die in Not und Leid und zur Zeit der Gewalt geduldig sind.

23 Goethe, West-gstlicher Divan, 14.
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Dion A. Forster

Christian perfection and the common good?

Wesleyan resources for Public Theology in times of crisis

Abstract: This article argues that John Wesley’s doctrine of Christian perfection, under-
stood as love perfected by grace, constitutes both the theological heart of Wesleyan
identity and a mandate for public theology in the present moment. This »grand de-
positum« entrusted to the people called Methodists is not a private spirituality but a
distinctively structured account of salvation as healing, in which grace restores the
divine image, perfects love, and necessarily presses outward into social holiness and
public witness. Drawing on Wesley’s primary sources and relevant Wesleyan scholarship,
the article shows that the move from personal sanctification to social engagement
is not a secondary application of doctrine but an intrinsic feature of the Wesleyan
grammar of grace. It then brings this theological grammar to bear on four overlapping
crises that mark contemporary public life, namely, democratic fracture and the misuse
of religion, forced migration and the erosion of hospitality, ecological breakdown, and
the normalisation of violence. In each case the Wesleyan framework of perfecting love
offers not a partisan programme but an orientation, one that protects the vulnerable,
pursues fairness, and builds trust across difference. The result is a public theology that
is confessionally rooted, translational in practice, and oriented by the conviction that
healing justice is the public form of sanctified love.

1. Adistinctive theological inheritance?

Near the end of his life, John Wesley wrote to his fellow Methodists with a char-
acteristic mixture of pastoral urgency and theological precision. He described
»Christian perfection« as »the grand depositum which God has lodged with the
people called Methodists,« and named its purpose with sober plainness, »for the

sake of propagating this chiefly He appeared to have raised us up.«' The phrasing

1 Wesley, Letters, vol. 8, 265; cf. Runyon, New Creation, 77.
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is striking. The deposit was not a generic commission to do good or to speak into
public affairs. It was a specific theological gift, a focus and a mission. Namely, an
account of love perfected by grace, love restored to its proper governing function
by the healing work of the Spirit. The mandate, Wesley believed, derived from the
deposit. To lose the deposit was to lose the mandate. We shall unpack this in the
argument that follows.

The depositum metaphor itself bears reflection. It echoes Paul's instruction
to Timothy to »guard the good deposit« entrusted to him (2Tim 1,14), and across
the patristic tradition it acquired connotations of fiducial responsibility for what
one had received but did not own. Wesley deploys the metaphor with theological
seriousness. The doctrine of Christian perfection is not Wesley's invention. He
understood himself to have received it, and to be answerable for its faithful trans-
mission.2 The mandate to which a Wesleyan public theology answers is therefore
not a free-floating commitment to social betterment. It is a stewardship, owed to a
particular theological gift that has demands of its own.

This distinction matters more than it may initially appear. The Wesleyan public
vocation is sometimes described, in popular and even in scholarly discourse, as an
impulse toward social responsibility that accompanies the tradition’s piety, a kind
of ethical overflow that follows naturally from sincere religious commitment. That
description is not entirely wrong, but it risks mislocating the argument. Wesley's
claim was sharper and more precise than that general claim. It is because Wesleyan
theology holds a particular account of salvation, one in which grace heals, restores,
and perfects love in persons and communities, that it has a distinctive contribu-
tion to the common good. The connection is not incidental, rather it is intrinsic.
Atheology shaped by entire sanctification and the perfection of love generates, by
its own inner logic, a set of convictions about human dignity, social relations, and
public responsibility that other theological accounts don't quite replicate. That is
the argument this article aims to unfold.

The context is urgent. Many so-called »late secular< Western societies are
witnessing the return of religion to public life. Sadly, it is sometimes in distorted
forms as the sanctifier of nationalism, the badge of cultural exclusion, or the alibi
for political cynicism. When Christian symbols are deployed to legitimate domina-
tion rather than to model love of God and neighbour, the tradition that gave us
the doctrine of prevenient grace, of God's love going before every human being

2 Cf. Heitzenrater, Wesley, 291; Collins, Theology, 297.
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regardless of merit or provenance,? has been betrayed. In such a climate, the
question of what Wesleyan theology specifically contributes to public life is not a
mere luxury of academic reflection. It is a question about how a particular tradition
might serve communities to resist the temptation to baptise whatever cause is at
hand, and to offer instead a grammar of healing love, a powerful transformative
reality, that is oriented toward justice, peace, wholeness, and the flourishing of all
people and all creation.

As the reader can see, this argument is developed from within the Wesleyan
tradition. The author was shaped by a particular expression of Wesleyan theology,
namely that of the Methodist Church of Southern Africa. This in turn is formed
by decades of friendships, shared causes, and theological work across many
continents and contexts. In Southern Africa, questions of justice, dignity, and rec-
onciliation pressed with an urgency that made the connection between personal
holiness and public witness impossible to evade. As I have argued elsewhere, that
formation taught me to read Wesley not as a privatising pietist but as a theologian
whose entire account of salvation pressed outward into social and public form.#
In the late-secular contexts of Europe, I have encountered a different but related
hunger, namely, a search for forms of life capable of resisting fragmentation, moral
exhaustion, and the erosion of shared practices of care.® In both settings, and in
many others, the Wesleyan grammar of perfecting love offered not a ready-made
solution but a coherent and demanding way of holding together grace, formation,
holiness, and public responsibility. What follows is an attempt to say why I believe
this is important, and to bring that grammar to bear on some exemplary fractures
that characterise the present moment.

So, let us begin by focussing upon Christian perfection as a theological gram-
mar of public witness, attending to its therapeutic register, its participatory shape,
and its ecumenical depth.

3 (f. Maddox, Responsible Grace, 143-190.
4 (f. Forster, Revival, 7-10.
5  Cf. Forster/Marchinkowski, Ordinary, 4.
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2. Christian perfection as a theological grammar
of public witness

Wesley was not primarily a systematic theologian or theological ethicist (in the
strict contemporary sense of these categorisations), and the failure to grasp this
point has produced more confusion in Wesleyan studies than many other interpre-
tive misjudgements. He was, as Randy Maddox has argued, a pragmatic Christian
minister, perhaps a kind of practical theologian, whose governing question was not
what Christians should believe in the abstract, or even normative what they should
do in every situation, but rather, how they might be transformed by grace toward
their true end in love.® Albert Outler had captured something of the same insight
earlier in his characterisation of Wesley as a »folk theologian,« a description not
of Wesley's level of sophistication, which was considerable, but of his consistent
orientation toward the formation of actual persons in actual congregations.” The
doctrine of Christian perfection cannot be read apart from this practical orienta-
tion. It must be read within it.

Perfection, for Wesley, was never a speculative concept to be debated at a safe
distance from the demands of ordinary Christian life. It was the telos (intention) of
a life being healed and re-ordered by grace, the governing aim of the ordo salutis
(the order of salvation), and the measure of what the gospel actually achieves in
persons and communities. As Theodore Runyon has put it in his influential con-
structive reading, perfection names the present-tense reality of a »transformed
spirit.«® »Salvation consists, therefore, not only in reconciliation but in service, not
only in an experienced sense of God's reality and presence but in a life lived out of
that reality, extending divine transforming power into every aspect of both individ-
ual and social existence.«® To extract perfection from Wesley’s vision is therefore
not to pare away an eccentric appendix. Rather, it is to disable the architecture by
which the whole vision holds together.

What Wesley meant by perfection deserves some clarification, because the
term has been misread and misunderstood from various perspectives. It does not
mean moral flawlessness. Nor does not mean freedom from error, from temptation,
or from the limits of creaturely finitude. Wesley himself was explicit on the point. In

Cf. Maddox, Responsible Grace, 17-18.
(f. Outler, Folk Theologian, 150-160.
Runyon, New Creation, 70.

Runyon, New Creation, 223.
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A Plain Account of Christian Perfection, he insists that those perfected in love remain
liable to »involuntary transgressions« and to the limitations of »ignorance and
mistake,« and that they continue to need the grace of God moment by moment.'
Perfection names, instead, the maturing of love as the governing disposition of
the heart. Kenneth Collins states the matter most clearly for me. The substance of
Christian perfection is »principally a matter of the heart and its dispositions« being
created »according to the likeness of God in righteousness and true holiness.«" It
is a real change, not merely a forensic declaration. It constitutes a re-ordering of
desire, affection, and intention toward God and neighbour rather than only being
directed toward the self alone.

The soteriological register in which this change is described is therapeutic
rather than juridical. Wesley consistently used the language of healing to char-
acterise what grace does. Sin, for him, was not only guilt requiring acquittal but
a disease requiring cure, a disordering of the human person that damages the
capacity to love rightly, distorting relationships, and corrupting the communal
arrangements by which societies are sustained. Salvation, correspondingly, was
not only pardon but restoration. It is God's active work of returning the damaged
or malformed creature toward health, wholeness, and right relation. The most
influential of Wesley's formulations comes from the sermon »The Scripture Way of
Salvation,«where he writes that by salvation he means not merely deliverance from
hell or going to heaven but »a present deliverance from sin, a restoration of the soul
to its primitive health.«'? This is no isolated phrase. It runs through the sermons,
the letters, the Plain Account of Christian Perfection, and the practical instructions for
the Methodist societies. As I have argued elsewhere, the formulation describes a
grammar of grace, not an exceptional spiritual state." Jeffrey Hiatt's helpful study
of Wesley's missional theology affirms that the language of salvation as healing is
not a hermeneutical imposition by recent interpreters but an integrating feature
of Wesley's own self-understanding. He writes, »Wesley's conception of salvation
incorporated physical, spiritual, social, and ultimately, cosmic healing, and thus
informs the healing mission of the church.«'

10 Wesley, Plain Account, 819.

11 Collins, Theology, 55, 296.

12 Wesley, Scripture Way, 156.

13 (f. Forster, Salvation as Healing, 196.
14 Hiatt, Salvation as Healing, 1-2.
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This therapeutic register reflects a considered theological account of what
grace actually does in human life, and it has its roots in an ecumenical dimension of
Wesley's theology that is only now receiving adequate scholarly attention. K. Steve
McCormick has noted that while Wesley aligned himself firmly with the Refor-
mation’s insistence on justification by grace alone, his fundamental soteriological
question was not primarily Luther’s, namely, »How can [ be pardoned?« but rather
its Eastern-inflected counterpart, »How can I be healed?«' This shift of question is
theologically consequential. The question of pardon terminates in a changed legal
status before God. The question of healing reaches into the depths of disordered
desire, fractured relationship, and damaged communal life, and asks what it would
mean for those things, those relationships, to be genuinely restored. Healing,
properly understood, cannot remain private. It must address the conditions in
which persons are damaged, which are always partly social, partly institutional, and
of course also relational (both in relation to human creation, and also non-human
creation).

The influence of Eastern Christian thought on Wesley is now a matter of broad
scholarly consensus, though it requires some nuance in its presentation. Randy
Maddox's important major study of Wesley and Eastern Orthodoxy showed that
an appreciation for the Greek Fathers was a recognisable feature of the Anglican
theological culture in which Wesley was formed at Oxford, and that themes of
participation, restoration, and theosis shaped his soteriology in ways that distin-
guished it sharply from Reformed alternatives.'® Maria Fallica’s more recent and
careful study of Wesley's reception of Pseudo-Macarius offers an important refine-
ment. She argues that Wesley's use of Eastern sources should be understood as
a creative appropriation rather than simple genealogical influence. Wesley was not
an Orthodox theologian in Anglican clothing, he was a theologian who selectively
received Eastern resources and integrated them within a distinctively Wesleyan
framework."” The claim is thus not that Wesley's theology /s Eastern, but that it is
best read as a genuine synthesis of Eastern and Western theological emphases,
in which the Eastern account of salvation as healing and participation supplies
an indispensable key to the internal logic of the ordo salutis. As I have argued

15 McCormick, Theosis, 43. Forster, Salvation as Healing, 203.
16 Cf. Maddox, Eastern Orthodoxy, 29-53.
17 (f. Fallica, Anglo-Syrian Monk, 492-493.
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elsewhere, »Wesley's theology cannot be properly understood unless one takes
account of the hybridity of theological sources« that shape it."®

Some scholars have pressed back against the strength of this claim, worrying
that recent Wesleyan retrieval has sometimes overstated the Eastern dimension at
the expense of Wesley's deep Anglican Reformed inheritance. The caution is well
placed. Wesley remained, in significant respects, a Protestant theologian of the
via media (the middle way), whose practical concerns and pastoral judgements
were shaped as much by the Caroline divines as by Macarius. Yet the careful work
of Maddox and Fallica, taken together, suggests that the synthesis claim is not
weakened by such caution but rather nuanced and disciplined by it. Wesley's
hybridity is not the wholesale borrowing of Eastern doctrine but a genuinely
creative theological imagination at work, drawing on what was most deeply useful
from multiple streams of Christian thought to address the pastoral and practical
question of how grace transforms human life.

What does this synthesis yield? Above all, an account of Christian perfection
in which the goal of salvation is the restoration of the imago Dei, the renewal of the
human person in the likeness of God, understood not as a supernatural addition
to an otherwise self-sufficient humanity, but as the recovery of what humanity was
made for, and what was damaged by sin. Paul Chilcote’s recent study of Charles
Wesley's hymns confirms that this grammar of restoration pervades the liturgical
and devotional expression of early Methodism. The hymns return repeatedly to
the language of recovery and re-creation, »To perfect health restore my soul, /
To perfect holiness and love« from the Charles Wesley hymn, He wills that I should
holy be.*® What John argued in prose, Charles sang in poetry. Both gave voice to
the same important conviction. Salvation in this tradition is not a rescue from the
world. Itis a repair of the person and, through the person, of the relationships and
communities in which human life is lived.

This last point opens the doctrinal argument onto public theology. If sin is a
social disorder as well as a personal failing, and if salvation is the healing of that
disorder, then salvation cannot reach its fullness, its terminus, in the interior of the
individual soul. It must press outward into the social and relational conditions in
which the disorder was produced. Michael Simants's excellent recent study of the
ethical implications of Wesley's doctrine of perfection argues precisely this case.
Christian perfection is not the end of ethics but its intensification, because love

18  Forster, Plain Account, 3.
19 Chilcote, Perfect Love Restored, 4.
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perfected toward God and neighbour necessarily orders the whole life toward
concrete practices of justice, mercy, and truth.2° The telos of sanctification is a
people formed in holy love, and holy love cannot remain private. It takes visible
shape in the world.

This is the theological logic that ties Christian perfection to public theology,
and it is worth stating with some intensity, because it is often misconstrued. The
argumentis not that doctrine has subsequently been »applied« to social questions.
The argument is that the doctrine itself, properly understood, already has social
and public form. As Maddox has consistently argued, salvation in Wesley's theology
encompasses present transformation toward »holiness of heart and life,« and that
transformation is personal, communal, and, in the proper sense, social.?! To press
the doctrine inward against its own grammar is not to preserve its purity but to
falsify it. The Wesleyan grammar of grace is, by its own internal logic, oriented
from the start toward the healing not only of persons but of the wider world in
which those persons are wounded and made whole. As Maddox writes, this »social
service« dimension of »holistic salvation found its most formal expression in the
General Rules, which admonished Methodists 1) to do no harm to others and 2) to
do as much good for the bodies and souls of others as they could.«??

3. Social holiness as the grammar of sanctification and
its public form

Few phrases in the Wesleyan heritage are more frequently invoked, and more reg-
ularly misread, than »social holiness.« The phrase comes from the preface that the
Wesley brothers wrote for the 1739 edition of Hymns and Sacred Poems, where they
declared that »the Gospel of Christ knows of no religion but social; no holiness but
sacial holiness.«® In contemporary Methodist discourse, the phrase is routinely
deployed as a synonym for social justice, understood in broadly modern terms
as advocacy for the poor and the structurally marginalised. That reading is not
false in its moral direction, but it is anachronistic in its historical reference, and the
anachronism matters for the integrity of the theological argument we are tracing.

20  Cf. Simants, Ethics of Perfection, 112-113.

21 Cf. Maddox, Reclaiming Holistic Salvation, 47-48. Maddox, Responsible Grace, 143-190.
22 Maddox, Reclaiming Holistic Salvation, 48.

23 Wesley/Wesley, Hymns and Sacred Poems, viii.
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As Andrew Thompson has demonstrated through careful historical schol-
arship, the context of Wesley's phrase is a defence of communal Christian life
against the ideal of the solitary religious practitioner. The early eighteenth-century
context, with its mystical and quietist currents, made the temptation toward indi-
vidual spirituality real and urgent. Wesley was arguing that holiness cannot be
cultivated in isolation, that it requires the fellowship, worship, accountability, and
mutual encouragement of the community.24 »Social holiness« named the formative
ecology in which holiness is produced and expressed. That is, the class meeting, the
band, the society, the shared discipline of singing, prayer, and mutual exhortation.
This is not a reduction of holiness to social activism, rather it is a claim about the
conditions under which holiness is formed and sustained, and then leads to a life
of service, justice, and social restoration.

That historical correction is important, because a public theology built on a
misread phrase is built on unstable ground. Yet the correction should not be
mistaken for a retreat from public witness. Properly understood, the communal
character of holiness makes the public claim stronger, not weaker. Consider the
implication. If holiness can only be formed and sustained in community, then
the community itself bears responsibility for the social conditions in which such
formation is possible or impossible. And if the community is called to embody love
of God and neighbour, it cannot remain indifferent to the social arrangements that
make such love credible or incredible. As Roger Walton has put it with distinctive
economy, works of mercy for Wesley were not charitable additions to the life of
faith but means of grace, »encounters with holiness« in which the believer is both
formed in holiness and made to meet God in the face of the poor.?

Randy Maddox's now-classic essay on Wesley and the poor pushes the point
further. The poor, for Wesley, were not only recipients of sanctified benevolence.
Encounter with the poor was itself a means by which believers were sanctified.
Visiting the sick, feeding the hungry, and caring for the destitute were not supple-
ments to holiness but conditions of it, channels through which sanctifying grace
continued its work. This reading, drawn from Wesley's own sustained pattern of
practice and his explicit instructions in sermons such as »On Visiting the Sick,«
reframes social engagement entirely. »Wesley recognized that many Christians
equate the means of grace solely with activities like bible study, prayer, and wor-

24 (f. Thompson, From Societies to Society, 7-11.
25 Walton, Social Holiness, 6.
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ship, practices that he grouped together as »works of piety.« As such, in discussions
of the works of mercy he frequently emphasized that these too can be means of
grace.? It is no longer an optional ethical practice for those who happen to be
so inclined. It belongs to the means of grace and therefore to the very process of
salvation. To withdraw from the poor is to withdraw from a means by which grace
deepens its work in the believer.

David Field's two complementary studies, the first elaborating Wesley's under-
standing of holiness, social justice, and mission, and the second examining Thoughts
upon Slavery (1774) as a test case for the public implications of sanctification’s
logic, demonstrate the continuity between Wesley's theological convictions and his
public reasoning. Field argues that Wesley translated his theological convictions
into public arguments accessible to a wider audience while remaining rooted in
the grammar of prevenient grace and holy love. »In Wesley's terminology >works of
mercy« refers to practical action to meet the physical and spiritual needs of others.
Scattered in his writings we find overlapping lists of these works.«? In keeping with
this, his argument against slavery was not a secular political intervention into which
religious commitments incidentally entered.

The central dynamic of Wesley's theology was that human beings were created
in the moral image of God; the moral image had been destroyed as a consequence
of the fall, and God was now at work restoring the moral image in human beings
who responded in faith to the gospel. This restoration of the moral image is sanc-
tification. The moral character of God is love and hence God created human beings
to be characterised by love.?®

The direct application of the claim is that every person bears the image of God,
and that love of neighbour, perfected by grace, cannot coexist with the commod-
ification of human lives. The conclusion Field draws, has the force of a doctrinal
statement, »that is merely personal piety and morality, and that does not in some
way engage structural injustice, cruelty and untruth in solidarity with the excluded,
is not scriptural holiness.«?

Itis worth pausing on the logic at work here, because it is sometimes resisted.
The argument is not that a theology of holiness will automatically generate correct

26 Cf. Maddox, Visit the Poor, 60-61, 72.

27  Field, John Wesley as a Public Theologian, 183.
28  (f. Field, John Wesley as a Public Theologian, 6.
29  Field, Holiness, 189.
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political conclusions. Wesley himself held views on poverty, on political order, and
on the relations between church and state that would not survive contemporary
scrutiny. He was, in many respects, a man of his class and his century. The argu-
ment is more modest and more durable. It is that a theology of entire sanctifica-
tion, properly understood as the perfection of love toward God and neighbour,
generates a set of practices and dispositions that necessarily press against social
arrangements ordered by domination, exclusion, and contempt for the weak. The
social logic of sanctification is not a programme, it is a theological grammar. It does
not determine in advance what the church will say about every political question.
But it does determine the posture from which the church approaches those ques-
tions, and it makes certain kinds of silence, and certain kinds of accommodation
to power, theologically incoherent.

Soon-Won Hong's important study of Wesley’s pneumatological ethics grounds
this conclusion in the work of the Holy Spirit rather than in moral enthusiasm alone.
Itis the Spirit who sanctifies, and the Spirit's sanctifying work cannot be separated
from the Spirit's movement toward the poor, the marginalised, and those whose
humanity is most at risk.3® The argument is theological in the strict sense, not
merely ethical. Joerg Rieger’s constructive development of this insight in his recent
work proposes a movement from charity and service to »deep solidarity,« by which
he means a form of engagement with the marginalised that is not benevolence
from above but mutual encounter in which the grace of God moves in both direc-
tions.3' Works of mercy, on this account, are not only »outreach« but also »inreach,«
because the encounter with those under greatest pressure becomes itself an
encounter with grace.3 Perfect love, fully received, cannot remain comfortable.
This is the point where the grammar of sanctification presses most urgently into
public life.

What is at stake, finally, in this section of the argument is something simple
and demanding. To take seriously Wesley's phrase »no holiness but social holi-
ness« is not to reduce holiness to social action, but neither is it to confine holiness
to the inner chamber of personal devotion. It is to recognise that holiness, as
Wesley understood it, only exists where love perfected by grace finds embodied
form in the relationships, communities, and practices in which sanctified persons
are made and sent.

30  Cf. Hong, Holy Spirit, 567-589.
31 Rieger, Exploring, 90.
32 Rieger, Exploring, 90-91.
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4. Public theology in a Wesleyan key

The preceding section establishes the theological basis for a Wesleyan public
theology. What remains is to describe its character, to show what it distinctively
contributes, and to propose criteria by which it can guide engagement with the
present moment.

Dirk Smit's articulation of public theology offers a useful initial orientation.
Public theology, in Smit's account, does not claim a single universalising methodol-
ogy. Itis a diverse, context-sensitive practice, a paradigm, that moves between the
particular languages of faith and the shared languages of civil society, translating
between registers without dissolving either.33 It does not speak at the public sphere
from a position of confident superiority, but speaks within and alongside it, bearing
particular convictions and offering them as a contribution to shared deliberation
about the common good. A Wesleyan public theology is well suited to this posture.
The Wesleyan Quadrilateral, with its interplay of Scripture, tradition, reason, and
experience, models the kind of interdisciplinary openness that complex public
questions require. Wesley himself was an avid reader of philosophy, medicine,
natural history, and social thought, and his confidence that all truth belongs to God
made him a learner as well as a teacher.34

What, specifically, does the Wesleyan grammar contribute? To my mind, three
things stand out.

First, it grounds public engagement in sanctification rather than in partisan ide-
ology. A public theology rooted in the logic of entire sanctification is not primarily
interested in winning political contests. It is interested in the formation of persons
and communitiesin love, and in the translation of that love into patterns of social life
ordered by justice, mercy, and truth. Elaine Graham has argued that effective public
theology requires praxis, not only proclamation, and that the church’s credibility
in the public square depends substantially on whether its community embodies
the values it espouses.3® For Wesley's followers, this meant that arguments against
slavery were backed by the practices of Methodist societies that gathered across
social divisions, that gave the poor a voice in their own governance, and that
formed people in the habits of honesty, accountability, and mutual care. Words
and deeds had to be held together, or the words were worth little.

33 (f. Smit, Does It Matter?, 77-78.
34 (f Heitzenrater, Wesley, 178-205.
35  (f. Graham, Between a Rock, 8-9.
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Second, the Wesleyan grammar offers what Maddox has aptly named a kind
of optimism of grace: the conviction that transformation is genuinely possible, for
persons, for communities, and for the social arrangements by which human life is
ordered. In other words, »salvation must be seen as more than a future hope—it
has a present reality.«3¢ This is not naivety about the depth of sin or the intractabil-
ity of structural injustice. Wesley was no romantic. His sermons return repeatedly
to the persistence of sin and the limits of human achievement. Yet his confidence
in grace, expressed throughout the sermons and reflected in the architecture of
his ordo salutis, refused to grant sin the final word. In a public culture marked by
cynicism, moral exhaustion, and the chronic erosion of hope, such optimism is
not a comfort but a provocation. It insists that things can be otherwise, that grace
is sufficient for the healing even of fractured societies, and that the church has
both the resources and the mandate to labour for that healing. This is beautifully
summed up in this prayer that Wesley designated for meetings of societies:

Help us to help each other, Lord, Each other’s cross to bear;
Let each his friendly aid afford, And feel his brother’s care.
Help us to build each other up, Our little stock improve;
Increase our faith, confirm our hope, And perfect us in love!*”

Third, the tradition insists on the polyphonic character of its public witness. The
Wesleyan heritage is not a monolith. It is a global family of traditions shaped by
very different histories, contexts, and forms of suffering and struggle. Felipe Maia's
constructive project of decolonising Wesleyan theology has shown that the voices
of those who inhabited the grammar of grace under conditions of marginalisation
belong to the tradition’s theological substance, not merely to its application.3®
Mercy Amba Oduyoye’s insistence that the flourishing of the whole community,
not only of its privileged members, is the measure of authentic holiness, is itself a
development of the Wesleyan grammar of perfecting love, enriched by the experi-
ence of African women whose humanity has too often been rationed by institutions
claiming to embody that love.3® Adam Ployd's reading of Wesley through Oduyoye
demonstrates that such polyphonic enrichment does not displace the Wesleyan
grammar but extends it, bringing to visibility dimensions of healing, wholeness,

36  Maddox, Responsible Grace, 144.

37 Wesley, quoted in Maddox, Visit the Poor, 209-210.
38  Maia, Decolonizing Wesleyan Theology, 18.

39 Oduyoye, African Women's Theology, 22.
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and social repair that Wesley's own context could not fully anticipate.*® As I have
argued elsewhere in dialogue with the Methodist Church of Southern Africa, the
polyphonic Wesleyan public theology that emerges from such retrievals is not less
Wesleyan for being less Eurocentric. It is, arguably, more Wesleyan, because it
more fully realises the true scope of perfecting love. "

Three practical criteria flow from this theological argument. They are not a pro-
gramme, rather they are tests by which public engagement shaped by perfecting
love can be measured and, where necessary, corrected.

The firstis the protection of the vulnerable. In the Wesleyan tradition, the poor,
the sick, the imprisoned, and the excluded are not only objects of compassion
but, as Maddox has argued, privileged sites of encounter with grace.? A public
theology that begins with those who suffer most is not indulging sentiment, it is
following the logic of the ordo salutis itself, in which works of mercy are means by
which sanctification deepens. Any policy or social arrangement must be tested
by its effect on those who bear the greatest burden, what has been called the
»preferential option for the poor.«*3 This criterion has the further virtue of making
theological judgement publicly assessable. One does not need to share Wesleyan
theological convictions to recognise that a valid measure of the moral health of
a society is to evaluate how it treats the poor and least powerful in its midst.

The second is the pursuit of fairness. Love of neighbour, taken seriously,
contains a principle of equality. What I desire for myself I must desire for my
neighbour. This rules out indifference to gross inequality and structural injustice.
The early Methodists who spent decades advocating against debtors’ prisons and
for access to medicine and education among the poor were not pursuing a political
programme in the modern sense. They were following the inner logic of their
sanctification.* The same logic applies in any context where social arrangements
systematically deprive some persons of the conditions necessary for a fully human
life. Fairness, on this account, is not a procedural value alone but a substantive one,
demanding attention to outcomes as well as to processes.

The third is the building of trust across difference. One of the most urgent and
distinctive gifts the Wesleyan tradition can offer to a polarised public life is the
practice of »Christian conferencing.« the disciplined habit of speaking truthfully

40  Ployd, Wholeness, 5.

41 Forster, Revival, 7-10.

42 (f. Maddox, Visit the Poor, 3-5.

43 Bonino, Wesley in Latin America, 179. Matt 25,45.
44 (f. Heitzenrater, Wesley, 82-104.
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and listening generously across lines of disagreement, sustained by shared com-
mitment to a common good.** Wesley's confidence that grace can knit together
those whom sin has set apart, his class meetings drew their members from very
different social strata, was not a pious aspiration. It was a »means of grace, that
functioned as a structural feature of the movement he organized.*¢ The transla-
tional character of Wesleyan public theology, its willingness to speak the grammar
of perfecting love in languages accessible to those who do not share that grammar,
is itself a form of bridge-building.

5. Christian perfection in times of crisis

The theme of this issue, Herausgefordert (Challenged), names something the pres-
ent moment requires us to be honest about. Our societies are not merely facing
a set of discrete problems awaiting technical solutions. They are manifesting what
might be called systemic wounds, namely, deep disorders in the social body that
express themselves in multiple, interrelated crises. Four such wounds are promi-
nent enough to warrant attention here. In each case the purpose is not to provide
policy prescriptions but to show where the grammar of perfecting love presses its
claim most urgently, and what a Wesleyan orientation looks like in practice.

Democratic fracture and the misuse of religion

Democratic institutions in many parts of the world are under severe and sustained
strain. What is theologically striking about the present crisis is not only the erosion
of institutional trust but the specific way in which religious symbols and language
are being appropriated to serve it. Christianity is deployed as a cultural totem, a
badge of belonging that confers in-group identity rather than a summons to love
of God and neighbour. Wesley would have recognised this as a species of false reli-
gion, namely, the form of godliness without its power.#” A Wesleyan public theology
names this misuse with clarity. When Christian symbols are mobilised to exclude,
to demonise, or to sanctify domination, the tradition that gave us the doctrine of

45  Cf. Runyon, New Creation, 120-135.
46 Runyon, New Creation, 126.
47  Runyon, New Creation, 77.
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prevenient grace, of God’s love going before every human being regardless of their
provenance, has been betrayed.

The antidote is not a retreat into pious abstraction but a concrete practice of
accountability grounded in sanctification’s logic. David Field’s analysis of Wesley's
public reasoning in Thoughts upon Slavery shows that prophetic public argument
can be rooted in the grammar of grace without being enclosed within it, that theo-
logical conviction can generate publicly legible reasoning without abandoning its
theological character.*® Truthful speech, in this sense, is a work of mercy. Account-
ability in public life is a form of the love that sanctification cultivates. A church
formed in holy love will resist the temptation to function as the religious wing of any
political movement and will insist that authentic Christian witness in public bears
the character of Christ, namely, truthful, just, and marked by particular care for the
weakest and most sinned against.

Forced migration and the crisis of hospitality

Migration has become one of the defining moral tests of Christian public witness in
the present moment. The terms in which it is habitually debated, security, control,
numbers, and threat, are precisely the terms that a Wesleyan theology of grace
is equipped to interrogate. Prevenient grace is the theological claim that God's
love goes before every human being, including the one arriving at the border,
including the one whose circumstances we do not share and whose language we
do not speak. The World Methodist Council’s 2023 consultation in Manila stated
with striking directness that the migration crisis is »primarily a crisis of welcoming,«
not a crisis of numbers.#° That is a theological judgement before it is a political one,
and it follows directly from the logic of a soteriology in which every human person
bears the image of God and in which encounter with the stranger is potentially an
encounter with grace.® The Council's earlier 2019 statement had already reframed
the church’s vocation in language that bears the marks of perfecting love, namely,
that the migrant is not a problem to be solved but a person to be received.®!

48 (f. Field, John Wesley as a Public Theologian, 177.
49 (f. Bryson, Second Consultation on Migration.

50  (f. Maddox, Responsible Grace, 143-190.

51 Cf. Bryson, God Is On The Move.
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Christine Pohl's careful account of hospitality as a spiritual discipline and a
public witness, rather than mere charity, confirms that the practice of welcoming
the stranger belongs to the means of grace by which communities are formed in
love 52 Works of hospitality are not supplements to discipleship; they are forms of
it. They are, in Rieger’s terms, »inreach« as much as outreach, namely, encounters
in which those who offer hospitality are themselves transformed by the grace
that moves in the stranger who receives it.5* The Wesleyan tradition’s earliest
expressions of this conviction included the founding of schools, dispensaries, and
societies for the relief of strangers in distress. Such practices are not relics of a
more confident age. They are the present-tense form of a theological grammar
that refuses to accept the terms in which contemporary debates about migration
are usually framed.

Ecological breakdown

The damage being done to the earth’s living systems is not an ethical add-on
to Christian concern. In Wesleyan perspective, it is a consequence of the same
disordering of love that distorts human relations. If sin disorders desire, and
healing restores right relation, then the healing of persons cannot be entirely
severed from the healing of the world they inhabit and on which they depend. The
United Methodist Church'’s revised Social Principles of 2024 describe the earth as a
»community of creation« in which human and non-human life share a common
dependency and a common vulnerability. That language is Wesleyan in its gram-
mar, even where it exceeds Wesley's own explicit articulations. Isaac Boaheng's
recent constructive study of a Wesleyan-theological response to ecological crisis,
written from within the Ghanaian context, demonstrates that the move from per-
sonal holiness to ecological holiness is not a modern imposition but a development
internal to the logic of sanctification itself.5* To love God is to love what God loves.
God loves the earth. What might it mean for human persons to love the earth as
God loves it, in perfect and perfecting love?

52 Cf. Pohl, Making Room, 6-8.
53  Rieger, Exploring, 90.
54  Cf. Boaheng, Ecological Holiness, 26-27.
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The normalisation of violence

The resort to violence as a means of resolving political conflict has not diminished
in the early decades of the twenty-first century. It has intensified in Palestine, in
Iran, in the Ukraine, in the Sudan, to name just some current wars, and the church'’s
witness in response has too often been incoherent or complicit. A Wesleyan theol-
ogy of perfecting love does not dissolve the genuine complexity of questions about
the constrained use of force to protect the innocent. The Christian response to war
and violence should always be the waging of peace, the de-escalation of conflict,
and the safeguarding of the most vulnerable.5> The Wesleyan tradition insists that
violence can never be the first resort of a community formed in love. In this sense,
allkilling is fratricide, the killing of a sister or brother, and that the church’s peculiar
vocation is to model and to form people in the habits of courage, truth-telling, and
reconciliation that make durable and just peace possible.5¢

Stanley Hauerwas's claim that the church is called to be a »peaceable people«
finds its Wesleyan grounding in the logic of entire sanctification, namely, that a
people formed in perfect love will not be easily mobilised for war.5” Albert Luthuli,
the Methodist lay preacher and Nobel Peace laureate who led the African National
Congress during the darkest years of apartheid, embodied this vocation under
conditions of extreme pressure. His conviction that »the road to freedom passes by
way of the cross«>® was not passivity. It was the claim that a people formed in cruci-
form love will refuse to copy the methods of their oppressors, even while standing
against oppression with every non-violent means at their disposal. The practices
that make this possible, the habits of resistance, enemy-love, truth-telling, and
self-control, are the same practices that Wesley's means of grace were designed
to cultivate. Peace, on this Wesleyan account, is not passivity. It is what sanctified
courage looks like in public.

What unifies these four crises is not their subject matter but the character of
the response they require. In each case the healing that grace enacts in persons
and communities is simultaneously the resource the world needs and the form
in which the church’s witness becomes credible. The grammar of perfecting love
does not prescribe in advance what the church will say about every question. But

55  Cf. Forster, Waging Peace, 193-195.
56  Cf. Hauerwas, War, 13-15.

57  (f.Ibid.

58  Luthuli, Let My People Go, 230.
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it does prescribe the posture, namely, putting the vulnerable first, fairness as a
non-negotiable criterion, truth-telling as a form of love, and the building of trust
as a work of sanctification.>

6. Agrammar of healing love for fractured times

Near the end of his long ministry, John Wesley named the Achilles’ heel of every
revival that loses its nerve, namely, a people who have »the form of religion without
the power.« The power he had in mind was the power of perfecting love, grace at
work in persons and communities to the point where love governs disposition,
desire, and public action together.6® That risk is no less real in 2026 than in 1790.
The temptation to reduce Christianity to an identity, a comfort, or a cultural inher-
itance is perennial, and its contemporary manifestations are visible and damaging.

This article has argued that a Wesleyan public theology grounded in the grand
depositum of Christian perfection resists that reduction with a specific theological
argument. Namely, that the healing of persons by grace cannot be severed from
the healing of the relationships, communities, and social arrangements in which
persons live; that love perfected is love that takes social form; and that the church'’s
public vocation is not an ethical supplement to its worship but its outward and
necessary expression. The mandate is not generic. It derives from the deposit. It
is because Wesleyan theology holds this particular account of salvation as healing,
and of Christian perfection as perfecting love, that it makes a contribution to public
life that no other account quite replicates.5!

This argument neither claims more than the evidence supports nor concedes
more than the tradition requires. The Wesleyan grammar of perfecting love does
not deliver a complete political theology or a policy platform. It does not exempt
its practitioners from the hard work of contextual analysis, interdisciplinary
engagement, and genuine listening to those most affected by the wounds it seeks
to address. What it does offer is an theological orientation with political clarity,
namely, a set of convictions about what grace does, what holiness looks like, and

59  Cf. Forster, Salvation as Healing, 203-209.

60  Cf. Runyon, New Creation, 77; Heitzenrater, Wesley, 291.

61  Cf. Maddox, Responsible Grace, 143-190; Collins, Theology, 287-318; Forster, Salvation as Heal-
ing, 203-209.
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what public life could be if love were perfected in those who inhabit it.®? Those
convictions, held with intellectual seriousness and personal commitment, are more
durable resources for communities navigating crisis than any set of programmatic
prescriptions.

The tradition also requires honesty about its own complicity in some of the
wounds it is now called to help heal. Methodism carried colonialism alongside the
gospel in many parts of the world. Forms of piety that sealed personal holiness
from the structures of racial and economic injustice have been far too common.
The repentance that belongs to the grammar of perfecting love is not only a private
spiritual act. Itis a public acknowledgement of the gap between the tradition’s best
convictions and its actual history, and a commitment to close that gap.63

What the tradition offers, at its best, is a distinctive account of what it means
to be human before God and with one another, namely, damaged by sin, healed
by grace, formed in community, and sent into public life with the practices, the
convictions, and the love that make enduring witness possible. In a culture marked
by cynicism, fear, and the erosion of shared moral resources, this is not a small gift.
Itis, as Wesley believed, a deposit entrusted to a people for the sake of the world.®4

Mercy Amba Oduyoye's image offers a fitting conclusion. Theology, she writes,
is »a story that is told, a song that is sung and a prayer that is uttered in response
to experience and expectation«.5% Wesleyan spirituality, at its best, is precisely that.
Namely, a story of grace still capable of being told truthfully in broken times; a
song of love that can be sung amid fragmentation and fatigue; and a prayer that
God continues to heal, to sanctify, and to perfect in love, for the sake of the world.
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Lothar Elsner

Biblische Inspirationen zur Organisation
demokratischer Teilhabe

Abstract: This essay examines how the ancient concept of the Greek ekklesia shaped
early Christian communities and can serve as an inspiration for democratic participa-
tion today. The author introduces Athenian democracy and the Roman Republic, and
then explores the meaning of the term ekklesia in the New Testament. He arqgues that
Paul’s conception of the ekklesia promoted participation, equality and servant leader-
ship, whilst at the same time limiting the dominance of the elite. Thus, New Testament
approaches can inspire the democratic organisation of the Church, diaconal institutions
and society as a whole.

Einfiihrung'

Soziale Arbeit nimmt angesichts der aktuellen politischen Entwicklung die »Demo-
kratiebildung« starker als ihre Aufgabe in den Fokus. Bei der Lekture von Studien
des Politikwissenschaftlers John McCormick aus Chicago habe ich einige fir mich
neue Einsichten gewonnen. Seine Studien sind 2023 in Deutsch erschienen unter
dem Titel: »Machiavelli und der populistische Schmerzensschrei«.2

Machiavelli war einige Jahre zweiter Kanzler der Republik Florenz um das Jahr
1500 herum. Bekannt ist er vor allem als Historiker und Philosoph und gilt als Be-
grinder der modernen politischen Theorie. Aufgrund seines einen Hauptwerks
»Il Principe - Der Furst« wird er oft als Machtpolitiker gesehen, der zur Erlangung
oder Erhaltung politischer Macht jedes Mittel unabhdngig von Recht und Moral
ergreift.

McCormick dagegen liest Machiavelli vor allem auf Grundlage seines anderen
Hauptwerkes »Discorsi« (Gesprdche Uber Staat und Politik) als Verteidiger einer Art

1 Abschiedsvorlesung an der Theologischen Hochschule Reutlingen vom 2. Juli 2025; der Vortrags-
charakter wurde beibehalten.
2 McCormick, Machiavelli.
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»demokratischen Republikanismus, der fur die Republik Florenz starke Mechanis-
men zur Kontrolle der Elite konzipierte.

Dem folgte eine zweite Entdeckung: McCormick sieht mit seiner Machiavelli-
Auslegung das antike athenische Demokratiemodell als Inspiration fur Losungs-
ansdtze der heutigen Demokratiekrise. Und er verwendet fir dieses athenische
Demokratiemodell einen Zentralbegriff: Ekklesia - die Volksversammlung.

Ausgehend von diesen Beobachtungen mochte ich in diesem Vortrag der
Frage nachgehen: Welche Aufnahme und Weiterentwicklung der athenischen Ek-
klesia finden wir im Neuen Testament und wie kann uns das heute bei einer Er-
neuerung demokratischer Teilhabe in sozialen Organisationen und in der Gesell-
schaft inspirieren?

Der Vortrag ist in folgende Teile gegliedert:

1. Worin bestehen die Schwdchen unseres Demokratiemodells?

2. Was sind die wichtigsten Merkmale der athenischen Demokratie und der ro-
mischen Republik?

3. Wie wird das Modell der Ekklesia im Neuen Testament aufgenommen und
weiterentwickelt?

4. Welche Anregungen zur Organisation demokratischer Teilhabe kdnnen wir
dem entnehmen?

Mein interdisziplindres Vorgehen quer durch Politikwissenschaft, Geschichte,
Neues Testament bis zum Sozialmanagement ist gewagt und ich kann Vieles nur
andeuten und fragen. Der Zugewinn an interdisziplindrer Anregung wird das hof-
fentlich mehr als ausgleichen.

1. Demokratie und soziale Ungleichheit
Wo werden heute Schwachen, neue Herausforderungen oder gar eine Krise der
Demokratie gesehen, und welche Ursachen lassen sich daflr finden? Die Frage ist

nicht kurz zu beantworten, hier geht es lediglich darum, eine Idee von den Haupt-
ursachen zu bekommen.

3 Ekklesiaist der griechische Begriff, derim Neuen Testament haufig fur christliche Gemeinden und
die Kirche verwendet wird.
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Rechts-Populismus und Polarisierung werden heutei.d.R. als Erstes genannt.
Das sind - so bedrohlich sie erscheinen - jedoch Symptome und Auswirkungen der
noch zu benennenden Ursachen. Als weiteres Problem wird Desinformation durch
neue digitale Medien genannt. Trotz der aulBergewdhnlichen Dimension sind die
s0g. »social media« jedoch lediglich ein neues weiteres Medium, das — wie schon
viele andere Medien - auch zur Desinformation verwendet werden kann.

Was wird nun hinter diesen Symptomen als Ursachen fur den Ansehensverlust
der Demokratie gesehen? Vor allem zwei Hauptursachen werden von Politolog:in-
nen* benannt: »Mangel an Partizipation« und »8konomische Ungleichheit«. Ein
paar Aspekte will ich kurz erldutern:

1.1 Mangel an Partizipation

1) Unsere reprdsentativen demokratischen Organe, die Parlamente, werden in-
frage gestellt. Sie sind jedenfalls statistisch nicht reprdsentativ besetzt. Deutlich ge-
ringer als nach Anteil in der Bevolkerung sind vertreten: Frauen, Menschen mit Be-
hinderung, Migrant:innen, Hauptschuler:innen, Arbeiter:innen und Selbstandige.®

2) Das Vertrauen in politische Institutionen ist gesunken. Die »Volksvertreter:in-
nen« werden von nicht wenigen nicht als ihre Interessensvertreter wahrgenom-
men, sondern als »die da oben, als eine abgehobene Elite. Die Gefahr, dass Men-
schen in Machtpositionen sich selbst gentigen und sich selbst erganzende Zirkel
bilden, besteht erfahrungsgemal in jeder Institution, nicht nur in der Politik, son-
dern genauso in der Kirche und auch der institutionellen Diakonie. Je mehr Macht
es zu sichern gibt, desto starker scheint diese Tendenz.

3) Keine ausreichende demokratische Beteiligung: Der Politikbetrieb wie z.B.
Gesetzgebungsverfahren wird vielfach nicht als gemeinschaftlich gestaltetes »Ge-
meinwesen«wahrgenommen. Formen der direkten Demokratie stehen in Deutsch-
land hohe Hurden entgegen und sie werden entsprechend selten angewendet.

Diese und weitere Aspekte flhren dazu, dass Menschen sich nicht ausreichend
in unserer reprasentativen Demokratie vertreten fiihlen und beteiligt sehen.®

4 InMerkel, Demokratie, werden behandelt u. a.: Erosion der Partizipation, Populismus, Vertrauens-
verlust, 8konomische Ungleichheit, internationale Demokratiedefizite.

5  https://www.deutschlandfunk.de/bundestag-zusammensetzung-frauen-repraesentanz-102.
html; Sendung vom 24.3.2025 (1.7.2025).

6  Merkel, Schluss.
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1.2 Wirtschaftliche Dominanz

1) Mdchtiger Lobbyismus: Wahrend der Wechsel von Politikern als Berater in die
Wirtschaft meist skandalisiert wird, wird der normale Weg der Beeinflussung poli-
tischer Entscheidungen zu wenig beachtet. Wirtschaftliche Macht wird von reichen
Einzelpersonen und Unternehmen i.d.R. gerduschlos ausgelbt durch tausende
Lobbyisten, welche die parlamentarische und gesetzgeberische Arbeit beeinflus-
sen und manchmal direkt steuern.”

2) Souverdnitdtsverlust durch Globalisierung und multinationale Konzerne: Die
globalen Zusammenhdnge der Wirtschaft und Politik erfordern politische Ent-
scheidungen oft weit weg vom eigenen Wohnort. »Brissel« ist leider zu einem
Synonym fir ferne, unbeeinflussbare und fur die lokale Situation unpassende Ent-
scheidungen geworden, obwohl die EU eigentlich hilft, in der globalisierten Welt
demokratisch Einfluss zu nehmen. Die globale Dimension erschwert die Organisa-
tion der Partizipation. Der eigentliche Souverdnitatsverlust liegt jedoch in ganzlich
undemokratischen Entscheidungen von multinationalen Konzernen, die nicht nur
Uber Arbeitspldtze, sondern uber die Entwicklung ganzer Regionen bestimmen.
Dem stehen Arbeitnehmer:innen aber auch Politiker ohnmdchtig als Bittsteller
gegenuber.

Fazit: Als Ursache der Bedrohung demokratischer Prozesse und Institutionen wird
von etlichen Politikwissenschaftler:innen im Kern die »Soziale Ungleichheit« gese-
hen, die sich niederschlagtin zu schwacher Partizipation in unserer reprdsentativen
Demokratie, in der Schwache gegenuber Lobbyismus von wirtschaftlich machtigen
Eliten und im Souverdnitdtsverlust gegeniber global agierenden Konzernen.

Ahnlich sieht auch McCormick in seiner Interpretation von Machiavelli und der
Geschichte der Antike die Gefahr fur die Demokratie nicht in einer fehlgeleiteten
populistischen Mehrheit, sondern vor allem in einem ungentgenden Schutz vor
einer wirtschaftlichen Elite.

»Edelleute« nennt man diejenigen, die miRig vom Ertrag ihrer Besitzungen im Uber-
fluss leben... Solche Leute sind in jedem Freistaat und Uberhaupt in jedem Land ver-
derblich. Am verderblichsten sind aber die, die auBer den genannten Gltern auch noch
iber Burgen verfiigen und Untertan haben, die ihnen gehorchen.®

7 Piketty, Kapital, analysiert die soziale Ungleichheit und ihre politischen Folgen.
8  Macciavelli, Discorsi, 150.
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Im ndchsten Teil werde ich nun versuchen, die wichtigsten Elemente und Struktu-
ren der antiken Demokratiemodelle vorzustellen, bevor wir dann deren Aufnahme
und Erweiterung im Neuen Testament entdecken konnen.

2. Das athenische Modell der Ekklesia und
die romische Republik

In der Demokratietheorie dienen zwei antike Modelle bis heute als wesentliche
Referenzen und Inspiration fur die Demokratieentwicklung: die athenische Demo-
kratie und die romische Republik.

2.1 Die athenische Demokratie - Ekklesia (Volksversammlung)®

508/507 v.Chr. fUhrte Kleisthenes, ein griechischer Adliger und Politiker, umfas-
sende Reformen durch, die als Geburtsstunde der athenischen Demokratie gelten.
Ihr Ziel war die Ausweitung der politischen Mitbestimmung des Volkes und die
Schwdchung der Macht des Adels. Das zentrale Organ politischer Mitbestimmung
wurde die Ekklesia (¢kkAnota), die Volksversammilung aller freien Blrger Athens.
Ihre wichtigsten drei Merkmale sind:

1) Die Volksversammlung, Ekklesia, war das hochste politische Organ, an dem
jeder mannliche Vollburger Athens Gber 18 Jahre teilnehmen, debattieren und ab-
stimmen durfte. Die Ekklesia traf direkt Entscheidungen ber Krieg und Frieden,
Gesetze und Amtsbesetzungen. »Direkt« heilSt, es gab keine Volksvertretung durch
gewahlte Reprasentanten wie in den meisten modernen Demokratien. Die Ekkle-
sfa, Volksversammlung, kam deshalb ca. 40-mal im Jahr zusammen.

2) Viele politische Amter wurden per Los vergeben, um Chancengleichheit zu for-
dern und wirtschaftliche Machtkonzentration und Korruption zu verhindern. Kurze
Amtszeiten und haufige Wechsel sollten Machtmissbrauch vorbeugen. Es gab den
Rat der 500 (Boule), der Beschllsse vorbereitete. Dessen Mitglieder wurden per
Los aus allen Blrgern Uber 30 Jahren fir eine Amtszeit von einem Jahr gewahlt;
die Wiederwahl war begrenzt.

3) GroRe Laiengerichte mit Gber hundert Burgern als Richter wurden ebenfalls
per Los bestimmt. Blrger konnten sich direkt vor Gericht verteidigen oder andere

9 Zuden Details der athenischen Demokratie siehe »Athenaion Politeia«, die Verfassung der Athe-
ner, von Aristoteles oder einem seiner Schiler.
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anklagen. Richter entschieden per Mehrheitsabstimmung. Das sog. Scherben-
gericht (Ostrakismds) war ein Verfahren zur Verbannung politisch zu mdchtiger
oder gefahrlicher Personen flr zehn Jahre. Die Burger durften einmal im Jahr eine
Person auf eine Tonscherbe schreiben. Wer am hdufigsten genannt wurde, wurde
verbannt. Es war keine Verurteilung, sondern eine Vorsichtsmafinahme gegenuber
insbesondere wirtschaftlich zu machtigen Personen und diente dem Schutz der
Demokratie vor Tyrannei.

Die Ekklesia war also eine souverane gesetzgebende und politisch entschei-
dende Versammlung des Volkes (démos), deshalb Demo-Kratie - Volks-Herrschaft.
Ein klarer Makel des Modells war der Ausschluss grol3er Bevolkerungsgruppen: Es
gab keine politische Teilhabe fur Frauen, Sklaven und Nichtburger. Nur ca. 10-20 %
der Bevolkerung hatten Burgerrechte.

Nach knapp 200 Jahren musste Athen nach der militarischen Niederlage
gegen das Makedonische Reich 322 v. Chr. seine Demokratie beenden.

Fazit: Partizipation wurde gewahrleistet durch die direkte Beteiligung aller Voll-
blrger an den Entscheidungen der Ekklesia, wirtschaftlich Schwache erhielten ein
Tagegeld fir die Teilnahme. Dominanz wirtschaftlicher Macht wurde begrenzt durch
Losverfahren und durch das Scherbengericht.

2.2 Die romische Republik™

Die romische Republik war eine Uber fast 500 Jahre (509-27 v.Chr.) stabile poli-
tische Ordnung. Sie war weniger eine Demokratie als das vorher beschriebene
Athener Modell, aber sie hatte einige interessante demokratische Elemente:

1) Biirgerbeteiligung in verschiedenen Volksversammlungen (Comitia): Alle ro-
mischen mdnnlichen Vollblrger konnten in verschiedenen Versammlungen (z. B.
Comitia Centuriata, Comitia Tributa) Gesetze beschlieSen, Beamte wahlen und tber
Krieg und Frieden abstimmen. Allerdings hatte der Senat aus ehemaligen Amts-
tradgern aus der Oberschicht groReren Einfluss auf die Politik.

Das Stimmrecht in den Comitia war auBerdem nicht gleich verteilt - Wohlha-
bendere hatten mehr Einfluss durch die Gewichtung der Stimmen. In der einfluss-
reichsten Comitia Centuriata waren die Abstimmungen i.d.R. schon entschieden,
wenn die reichste Vermdgensklasse abgestimmt hatte.

10  Vgl. Bleicken, Verfassung.
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Die Einflhrung der Volkszdhlung (Census) (ca. 550 v. Chr. durch Konig Servius
Tullius) gilt als ein Schltssel zur Entstehung der Republik, weil sie dazu diente, das
Volk politisch nicht mehr nach Abstammung, sondern in sechs Vermogensklassen
einzuteilen, mit den genannten stark unterschiedlich gewichteten Stimmen in den
Comitia.M

2) Wahl der Magistrate: Zentrale Amter (Konsul, Prétor, Adil, Quastor) wurden
jahrlich gewahlt - ein grundlegendes demokratisches Prinzip. Die Amtszeit war
begrenzt (meist ein Jahr), um Machtkonzentration zu verhindern.

3) Volkstribunen: Das Amt der Volkstribunen wurde 494 v. Chr. eingefuhrt, um
die »Plebejer« (das »einfache« Volk) gegen Ubergriffe der patrizischen Oberschicht
zu schitzen. Die Volkstribunen wurden nur von den plebejischen Burgern gewdhlt
und konnten mit ihrem Veto Beschlisse und Amtshandlungen blockieren. Dieses
Instrument des Schutzes gegen die Oberschicht wurde immer mehr zu einem zen-
tralen politischen Amt. Tiberius Gracchus und sein Bruder Gaius Gracchus waren
wohl die einflussreichsten Volkstribunen, die versuchten, Bodenreform und Sozial-
gesetze durchzusetzen, damit aber letztlich scheiterten.

So bedeutsam diese demokratischen Elemente fir die Entwicklung bis zu moder-
nen Demokratien waren, so stehen ihnen doch erhebliche Einschrankungen der
Demokratie gegenuber: Frauen, Sklaven und Auslander waren von Wahlen und
Amtern ausgeschlossen. Die patrizischen Familien dominierten durch Reichtum
(oligarchischer Einfluss).

Fazit: Die romische Republik war keine Demokratie, aber sie beinhaltete partizipa-
tive Elemente wie Wahlen, Volksversammlungen und als Gegengewicht zu wirt-
schaftlichen Eliten das Amt des Volkstribuns. Gleichzeitig blieb sie stark von der
Elite gepragt — daher sprechen manche von einer »aristokratischen Republik«'? mit
demokratischen Zigen.

Nachdem wir die Elemente der athenischen Demokratie und romischen Repu-
blik kennengelernt haben, wollen wir nun einen Blick darauf werfen, wie Vorstel-
lungen, Begriffe, Elemente der athenischen Demokratie oder romischen Republik
in die Organisation der Kirche aufgenommen wurden.

11 Wasdasfiir die Geburtsgeschichte Jesu bedeutet, die mit der Nennung des Census beginnt, wdre
eine interessante Forschungsfrage.

12 »Da die rémische Republik eine aristokratische politische Ordnung war und der Senat in ihr die
Mitte des Willenszentrums bildete...«; s. Bleicken, Verfassung, 31.
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3. Aufnahme und Weiterentwicklung der Ekklesia
im Neuen Testament

Die folgenden Ausfihrungen basieren auler auf eigenen Entdeckungen auf Stu-
dien aus den letzten Jahren. Unter dem Titel »Qahal und Ekklesia. Typen und Funk-
tionen von Versammlungen im Alten und Neuen Testament und in ihren Umwel-
ten« wurden 2022 und 2023 zwei interdisziplinare Tagungen an der Universitat
Tubingen veranstaltet.'

Fir Gebrauch und Bedeutung von Ekklesia im Neuen Testament ist die Ver-
wendung im Ersten oder Alten Testament ein wichtiger Ausgangspunkt. In der
griechischen Ubersetzung des Ersten Testaments, der Septuaginta, wird das he-
braische Wort Qahal mit Ekklesia Ubersetzt. Das ist aber nicht der einzige Begriff
flr Versammlungen. Synagogé ist die hdufigste Bezeichnung fur soziale und kul-
tische Gemeinschaft und Versammlungen im Alten Testament. Qahal (Ubersetzt
Ekklesia) kommt vor allem im Deuteronomium (5. Buch Mose) und in den Chronik-
blchern vor. Der Begriff steht - folgt man der Analyse von Eckart Otto™ - fir eine
antimonarchistische partizipative Verfassung Israels, die parallel zur Demokratie
in Athen und Republik in Rom im 7. und 6. Jh. v.Chr. entwickelt wurde. Spater ver-
schiebt sich die Bedeutung des Begriffs wohl weg von den partizipatorischen An-
fangen in Richtung einer exklusiven feierlichen Versammlung des wahren Volkes
Gottes.

Wie ist nun aber im Neuen Testament die Verwendung und Bedeutung des
Begriffs Ekklesia?

Das griechische Wort ekkiesia wird im Neuen Testament vor allem in den pau-
linischen Briefen und in der von Lukas verfassten Apostelgeschichte verwendet.'®
In der neutestamentlichen Exegese wurde immer wieder erortert, ob Paulus oder
auch Lukas mit der Verwendung des Begriffs ekklésia auch die politischen Konnota-
tionen in die christlichen Gemeinden Ubernehmen wollten. Ekklesia war jedenfalls

13 Diese Tagungen waren Teil der Projektgruppe »Politische Theorien im Alten und Neuen Testa-
ment und in ihrer Umwelt« der Wissenschaftlichen Gesellschaft fir Theologie, veréffentlich in: Krause /
Krauter/Oswald (Hg.), Qahal und Ekklesia.

14 Vgl. Otto, Qahal.

15 Jedoch gibtes daneben vor allem eine zentrale Stelle im Matthdusevangelium, an der dieses Wort
bewusst eingesetzt wurde: »Auf diesen Fels will ich meine ekk/ésia bauen« (Mt 16,9). Die Verwendung
bei Matthdus an dieser fir die Kirche zentralen Stelle ist m.E. ein weiterer Hinweis darauf, dass der
Begriff ekklesia als Bezeichnung fur die Kirche allgemeine Akzeptanz gefunden hatte und das Ringen
darum, wer darin Autoritdt hat, in vollem Gang war.
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kein »neutraler« Versammlungsbegriff'® (es gab reichlich Auswahl an Begriffen
aus dem Vereinswesen), sondern war das Symbol der athenischen Demokratie.

Paulus und Lukas haben den Begriff ekklesia fur die Versammlung der Ge-
meinde verwendet, dabei haben sie ihn in dem Kontext neu gedeutet und er-
weitert, wie wir gleich sehen werden. Ein wichtiger Ausgangspunkt ftr die Wahl
des Begriffs war sicher die Verwendung von Qahal/Ekklesia im Alten Testament.
Bezugspunkt fur die Bedeutung bleibt jedoch Ekklesia als Symbol athenischer
Demokratie.

Ich will es an einem Beispiel plausibilisieren: Wenn z.B. flr einen Leiter der
christlichen Kirche der Begriff »Kénig« statt »Alteste« oder »Bischof« verwendet
worden wadre, wdren unvermeidlich damit die entsprechenden Vorstellungen von
Macht, Prunk etc. verbunden worden - ob vom Autor gewollt oder nicht. Seman-
tisch wirkt ein solch gepragter Begriff in der Regel in beide Richtungen. Die Ideale
athenischer Demokratie lassen sich nicht vom Begriff abschtteln. Und ein durch
das Neue Testament verandertes Verstandnis des Begriffs wird auch als Statement
zum klassischen Verstandnis athenischer Demokratie wahrgenommen. Entschei-
dend flr das angemessene Verstandnis von Ekklesia im Neuen Testament werden
jedoch die direkten Verwendungszusammenhdnge sein.

2.1 Ekklesia in der Apostelgeschichte

Da die Apostelgeschichte die Entstehung und Entwicklung der ersten christlichen
Gemeinden und Kirche darstellen will, ist es nicht Gberraschend und doch auch
nicht selbstverstandlich, dass gerade dort ekklesia 23-mal vorkommt. Der Begriff
ist eine bewusste Wahl. Inwieweit mit Ekklesia in theologischer Hinsicht eine Kon-
tinuitdt oder ein Neuanfang signalisiert werden soll, bleibt hier offen. Auf jeden
Fall ist eine Strukturbildung der Gemeinden mit dem Begriff verbunden, die hier
interessiert. Sowohl zu den Formen der demokratischen Partizipation als auch zu
der Begrenzung wirtschaftlicher Macht lassen sich eine ganze Reihe von Analogien
zur athenischen Ekklesfa finden."”

16 Vgl. Eckhardt, EkkAnota.

17 Repschinski, Ekklesia, kommt zu dem Ergebnis, dass die Apostelgeschichte starker auf das Modell
der griechisch-hellenistischen Blrger-Versammlung (ekk/ésia) Bezug nimmt, wahrend das Matthdus-
evangelium eher an das alttestamentliche Gottesvolk ankniipft.

Theologie fur die Praxis | Jahrgang 51 | 2026



BIBLISCHE INSPIRATIONEN ZUR ORGANISATION DEMOKRATISCHER TEILHABE

Zundchst zur Partizipation:

Gemeindeversammlung (nach Apg 2): Die Gemeinde (also die Ekklesia) - so wird
es im zweiten und folgenden Kapiteln der Apostelgeschichte beschrieben - trifft
sich regelmdlig (taglich) zur Versammlung. Das dient der Gemeinschaft mit Gott
und den Menschen, aber auch der Lehre und damit der Ordnung und Verantwor-
tung fUr dieses Gemeinwesen. Analog zur athenischen Versammlung - die auch
einen religiosen Teil hatte - scheint die Gemeindeversammlung das hdchste Organ
der Gemeinde zu sein.

Wahlen (nach Apg 14,23): Am Ende der ersten Missionsreise des Paulus und
Barnabas heilt es: »In jeder Gemeinde lieBen sie Alteste wéhlen.« Die Berufung in
Amter erfolgte offenbar in einer Wahl durch die Ekklesfa, die Gemeindeversamm-
lung. Von einer Wahl wird auch in Apg 6 berichtet: »Die Rede gefiel der ganzen
Menge und sie (die Gemeinde) wahlten« (Apg 6,5) sieben Manner fir diesen Dienst
als Diakone zur Versorgung der Witwen.

Partizipative Entscheidungsfindung: In Apg 15 kommt ekklesia allein 5-mal vor,
Das Apostelkonzil zur Losung eines gravierenden Konflikts mit seinen Reden und
Gegenreden und Ringen um einen Konsens ist ein hervorragendes Beispiel deli-
berativer Entscheidungsfindung: Alle beraten und entscheiden mit.

Die Begrenzung wirtschaftlicher Macht gegentiber dem Gemeinwesen ist ebenfalls ein
wichtiges Thema fir Lukas:

Losverfahren: Der Nachfolger des zwdlften Jingers als Ersatz fur Judas wird
nach Apg 1 durch Losverfahren zwischen zwei vorab ausgewahlten Personen be-
stimmt. Diese Mischung aus Vorauswahl und Losverfahren war das Mittel der Wahl
bei Amterbesetzungen in Athen, die bestimmte Kompetenzen voraussetzten und
doch vor machtpolitischem Zugriff und Bestechung geschitzt werden sollten.

Abschreckung vor der Ausnutzung des Reichtums (nach Apg 5): Die reichen Ge-
meindeglieder Ananias und Saphira verkauften einen Acker. Sie hielten einen Teil
des Erldses zurtick, behaupteten aber, alles der Gemeinde zu schenken. Nach Auf-
deckung dieses Betruges starben sie. »Grol3e Furcht kam Uber die ganze ekklésia«
(Apg 5,11) heiflt es dann - und das ist die wohl erwiinschte Folge einer Abschre-
ckung vor der Ausnutzung des Reichtums.

Harte Strafen im Umgang mit Reichtum, Macht und Korruption haben ihren
Anknupfungspunkt bei den vorgestellten athenischen Gerichtsverfahren zum
Schutz vor Machtmissbrauch. McCormick weist mit Machiavelli immer wieder auf
die Notwendigkeit von abschreckenden Strafmanahmen gegen gemeinwohl-
schadliches Verhalten der Reichen hin. Machiavelli kritisiert,
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dass in Florenz keine Mdglichkeit bestand, gegen ehrgeizige, machtige Burger Anklage
zu erheben, denn in einer Republik genligt es nicht, einen mdchtigen Mann vor acht
Richtern anzuklagen. Es missen viele Richter sein, denn wenige werden es stets mit
den wenigen halten.'®

Machiavelli lobt z.B. die Rémer dafur, dass sie Coriolanus, einen reichen Aristo-
kraten, offentlich verurteilten — sogar mit der Moglichkeit der Hinrichtung, wenn
er sich gegen das Volk stellt. Fir Machiavelli sind laut McCormick auch harte Stra-
fen - bis hin zur Todesstrafe - legitim, wenn sie gegen Eliten angewandt werden,
die die Republik bedrohen.

Fazit: Ekklesfa wird uns in der Apostelgeschichte auch als eine soziale Gemeinschaft
vorgestellt, in der bei wesentlichen Themen und Amterbesetzungen die ganze Ge-
meinde beteiligt wird. Der Gefahr der Dominanz der Reichen versucht Lukas durch
z.T. drastische Drohungen entgegenzusteuern.

3.2 Ekklesia bei Paulus

Wie hat nun aber Paulus den Begriff ekklésia aufgenommen und ggfs. verandert
und erweitert? Was hat Paulus fur die christlichen Gemeinden vom athenischen
Demokratiemodell Ubernommen?

Walter Klaiber hat schon in seiner Untersuchung zum paulinischen Kirchen-
verstandnis analysiert: »Von allen paulinischen Begriffen fur Gemeinde betont ek-
klesia am stdrksten die »empirische GroRed« Auch wenn »der in und mit der ek-
klesia Handelnde ... immer Gott (ist)« bleibt - schreibt er -, ist ekklesia »von Haus
aus nicht ein theologisch-abstrahierender Begriff, sondern die Bezeichnung eines
konkreten Ereignisses«'?. Diese eher soziologische Begriffsebene will ich noch et-
was naher beleuchten.

Paulus hat weniger die Begrenzung wirtschaftlicher Macht auf die Gemein-
schaft beschaftigt und umso mehr die Frage der Partizipation, der Teilhabe: Wer
gehort dazu, wer hat Einfluss?

Paulus verwendet den Begriff ekklesia 62-mal, er ist ihm offenbar wichtig. Die
Begriffe fiir die etwas herausgehobenen Amter, Alteste (presbyteroi) und Bischéfe
(episkopoi), verwendet er dagegen nur je zweimal. Lediglich der Begriff didkonos
(Mitarbeiter:in) kommt 15-mal und damit etwas hdufiger vor.

18 Macciavelli, Discorsi I, Kap 7, 31.
19 Klaiber, Rechtfertigung, 21.

Theologie fur die Praxis | Jahrgang 51 | 2026



BIBLISCHE INSPIRATIONEN ZUR ORGANISATION DEMOKRATISCHER TEILHABE

Paulus hat zur Ordnung der Gemeinde keine Amterhierarchie eingefiihrt - das
scheint Konsens der Exegese -, sondern - so meine Schlussfolgerung - eine Ekklesia
als demokratisch gestaltete Versammlung, bei der alle beteiligt sind und niemand
Uber den anderen steht.

Es wurde und wird zur Begriindung des Fehlens einer Amterhierarchie darauf
hingewiesen, dass Paulus noch keine geordnete Organisation und Institution im
Blick hatte, sondern kleine flexible und dynamische Gemeinschaften, die durch
Christus und den Heiligen Geist geleitet werden. Haufig wird noch die Erwartung
des nahen Weltendes herangezogen, die eine Organisation tberflissig mache 2

Diese Erklarungsversuche dafiir, dass Paulus keine Amterhierarchie einge-
fuhrt hat, haben alle als scheinbare Selbstverstandlichkeit den Ausgangspunk,
dass eine Kirche Uber ldangere Zeit, und wenn sie groBer wird, eine hierarchische
Organisation brauche, damit sie nicht ins Chaos stlrzt und sich zersplittert. Genau
mit dieser Herausforderung auseinanderstrebender Gruppen und Meinungen war
jedoch auch schon Paulus in den Gemeinden beschaftigt und hat sich trotzdem
bewusst entschieden - nicht gegen Organisation, sondern flr ein besonderes Or-
ganisationsmodell, die Ekklesfa - mit demokratischem Vorbild aus Athen.

Die Halfte der Verwendungen von ekklésia erfolgt in den Korintherbriefen zu
Fragen der inneren Organisation der Gemeinde. Paulus’ Ausfiihrungenin 1. Kor 12
zum Leib Christi und wie alle ganz unterschiedlichen Glieder zum einen Leib ge-
hdoren und niemand einen anderen ausschlieBen oder beherrschen darf, sind m. E.
weitere deutliche Zeichen, dass er die Einfiihrung von hierarchischen Amtern nicht
vergessen hat, sondern sich bewusst flr ein solches Modell der gleichberechtigten
Mitwirkung und Mitbestimmung Aller entschieden hat.

In einigen Punkten geht Paulus Uber das athenische Modell hinaus:

1) Die Gleichheit und Einheit aller Menschen: Paulus stellt in Gal 3,28 grundle-
gend und theologisch fest: »Hier ist nicht Jude noch Grieche, hier ist nicht Sklave
noch Freier, hier ist nicht Mann noch Frau; denn ihr seid allesamt einer in Christus
Jesus.« Diese Gleichheit und Einheit aller Menschen, auch Frauen, Sklaven und
Fremde, bezog sich zundchst auf die Gemeinde und Kirche. Und selbst da wurde
sie nur begrenzt realisiert. Immerhin wurden wohl einzelne Frauen auch in Lei-
tungspositionen gewahlt, z. B. Phobe in Kenchred (Rém 16,1).

Schon damals haben Menschen auf dieser Grundlage jedoch auch die ge-
sellschaftlichen Verhaltnisse infrage gestellt. Das wurde von Paulus bzgl. Sklaven

20  Z.B.auch TheiRen, Soziologie, 145ff.
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(Philemonbrief) und wohl auch Frauen abgelehnt und mit Macht tber viele Jahr-
hunderte und Jahrtausende unterdrlckt. Doch eine »Gleichheit vor Gott« tragt
immer den Keim der Infragestellung gesellschaftlicher Ungleichheiten in sich, ob
die Gleichheit aller nicht nur im Himmel, sondern doch auch auf der Erde gilt.

Inwieweit alle Mitglieder der frihen christlichen Gemeinden gleichen Status
und gleiches Stimmengewicht unabhdngig von ihrer Herkunft genossen haben,
wissen wir nicht. Dass auch Frauen und Sklaven leitende Funktionen tbernommen
haben, ist jedoch der Beleg, dass die Gleichheit grundsatzlich galt, auch wenn sie
in der Praxis nicht immer umgesetzt wurde, weil ihr vielerlei Hirden in den Weg
gelegt wurden.

2) Das Konzept der dienenden Leitung: Anstelle oder in Erganzung zu den Macht
beschrankenden Regelungen in Athen entwickelt Paulus ein Konzept der dienen-
den Leitung. Der Begriff didkonos wird bei Paulus sowohl im Sinne eines (Leitungs-)
Amtes (5-mal) als auch als Begriff (8-mal) fir »Mitarbeitende« insbesondere »lei-
tende Mitarbeitende« verwendet. Sie werden als »Diener« Christi, des Evange-
liums, der Gemeinde verstanden und nicht als Herrscher. Diakonia bezeichnet die
Ausformung der Mitarbeit nach dem Vorbild Jesu Christi als Dienst nicht fur sich
selbst, sondern zur Forderung der Anderen, der Gemeinde.

3) Weltweite Okumene und Verantwortung: Paulus etabliert weltweite Oku-
mene und Verantwortung. Interessant ist, dass er den Begriff ekklesia sowohl fur
einzelne Gemeinden als auch fir »alle Gemeinden« verwendet. Die lokale Verant-
wortung und die Verantwortung flr die eine weltweite Ekklesia, den einen »Leib
Christi«, standen nicht in Spannung, sondern ergdnzten sich.2! Der materielle Aus-
gleich zwischen Gemeinden gehdrte fur Paulus zu den Wesensmerkmalen der
Ekklesia und wurde durch die Sammlung in allen Gemeinden fir die »Armen in
Jerusalem« ganz konkret. »Jetzt hilft euer Uberfluss ihrem Mangel ab, damit dann
ein anderes Mal ihr Uberfluss eurem Mangel abhilft, und auf diese Weise kommt
es zu einem Ausgleich.« (2. Kor 8,14).

4) »Ekklesia Christi«: Die Ekklesia wird nicht durch eine durch Gemeinschafts-
beschluss selbst gegebene Verfassung konstituiert, sondern durch die Einheit in
Jesus Christus als dem Wort Gottes und dem Sohn Gottes. Das Evangelium von der
Barmherzigkeit Gottes ist entscheidend flr die Orientierung der Ekklesfa auch in
den sozialen Fragen des Zusammenlebens. Jeglicher (zu findenden) Ordnung der
Kirche wird durch das Evangelium von Jesus Christus eine Orientierung und letzte
Autoritat gegeben.

21 Vgl. Klaiber, Rechtfertigung, 20.
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Manche Exegeten heben hervor, dass Paulus die Leitung der Gemeinde durch
den Heiligen Geist propagiert habe, und sehen darin eine Alternative zu jeglicher
Sozialform der menschlichen Leitung. Das halte ich flr eine falsche Entgegenset-
zung, auch gottliche Leitung geschieht durch Menschen und kann in Konkurrenz
zu bestimmten Sozialformen der Herrschaft geraten.

Als das Volk Israel einen Konig fordert, sagt Gott zu Samuel (1. Sam 8,7): »Nicht
dich haben sie verworfen, sondern mich haben sie verworfen, dass ich nicht Kénig
Uber sie sein soll.«

In Analogie sehe ich die »Leitung des Geistes« auch bei Paulus als Ausdruck
einer Kritik an menschlicher Hierarchie in der Gemeinde. Von Paulus aus lasst sich
jedenfalls keine Notwendigkeit einer hierarchischen Ordnung der Kirche ablei-
ten.?2 Gibt es umgekehrt eine Prioritét fir eine demokratische Ordnung der Kirche?
Weil Christus fur alle gestorben ist, werden alle gerecht gesprochen und gemacht
und kdnnen gleichberechtigt zur Gemeinde, zur Ekklesia, gehdren. Weil Christus
»flr uns« gedient hat, soll die Leitung seiner Ekklesia durch Dienen und nicht durch
Herrschen geschehen.

Aus diesen beiden Eckpunkten ergibt sich m.E. eine klare Prioritdt fur eine
demokratische Gestalt der Kirche.

Fazit: Der Begriff ekklesia hat bei Paulus auch eine soziale Bedeutung. Ohne Details
des athenischen Ekklesia-Modells zu erdrtern, geht er tber dieses hinaus mit der
Begrundung der Gleichheit aller, mit der weltweiten Verantwortung und mit einer
starken theologischen Begriindung der Teilhabe Aller und des Einander-Dienens.

4. Organisation demokratischer Teilhabe

Nach diesem Uberblick iber antike Demokratiegeschichte und deren Aufnahme,
Erweiterung und Veranderung in den friihen christlichen Gemeinden will ich nun
zurlck zur Ausgangsfrage kommen. Soziale Ungleichheit wird von groRen Teilen
der Politikwissenschaft als Hauptbedrohung der Demokratie angesehen mit den
Folgen, dass groRe Bevolkerungsgruppen sich nicht ausreichend in den Orga-
nen unserer reprdasentativen Demokratie vertreten sehen und wirtschaftlich Starke
auch politisch dominieren.

22 Vgl. Klaiber, Rechtfertigung, 228.
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Welche Elemente der vorgestellten demokratischen Traditionen kénnen uns
heute zu einer besseren demokratischen Teilhabe inspirieren? Und noch etwas
starker fokussiert auf unsere Studiengdnge und deren Berufsfelder: Welche An-
satze konnen in Kirche, Sozialer Arbeit und Diakonie sowie in der Gesellschaft zu
einer besseren Organisation demokratischer Teilhabe beitragen? Vielleicht sind
Thnen schon wahrend meiner Ausfihrungen manche Ideen gekommen zu Losver-
fahren, Volkstribunen oder dazu, wen Sie gerne fir zehn Jahre verbannen wiirden.

Doch vor meinen Antwortversuchen ein kurzer Blick, auf welche Diskussions-
lage in der heutigen Organisationstheorie diese Fragen und Ideen zu demokra-
tischer Teilnabe, Partizipation und Hierarchien treffen.

4.1 »Demokratische Teilhabe«/Partizipation
im heutigen Organisationsmanagement

Die Gestaltung von Unternehmen nach dem traditionellen Modell der hierarchi-
schen Organisation ist im Bereich des Managements auf dem Riickzug. Es gehort
eigentlich zum Bild eines Unternehmens als »Raderwerk« aus der Industrialisie-
rung. Die Arbeit hat sich jedoch verdndert und ist in vielen Bereichen deutlich
komplexer geworden, rein mechanische Handlungen - sei es in der Fabrik oder
im BUro - sind vielfach automatisiert und digitalisiert worden. Das Zusammen-
spiel der Menschen mit ihren verschiedenen Tatigkeiten in einer Organisation wird
nicht mehr als zentral steuerbares »Raderwerk« gesehen, sondern als »System«?
mit komplexen wechselseitigen Reaktionen. Dienstleistungen sind oft komplexe
Handlungen und Kommunikation mit der Notwendigkeit von individuellen und
kreativen Losungen. Z.B. die Pflege von Menschen zu standardisieren und zentral
zu steuern, fuhrt oft zu grolBer Unzufriedenheit bei den Mitarbeitenden und den
anvertrauten Menschen, weil nicht das gemacht wird, was gerade notwendig ist,
sondern ein Standardprogramm. Wir werden gleich ein Beispiel dazu horen.

Hierarchische Organisationen haben in Wirtschaft, Sozialwirtschaft, Gesell-
schaft und eben auch in der Kirche folgende Nachteile:

m  Die wenigen Personen an der Spitze der Organisation verfigen Uber zu we-
nig Informationen fur eine angemessene und erfolgreiche Steuerung einer
komplexen Organisation.

23 Soz.B.Riegg-Stirm/Grand, St. Galler Management-Modell.
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m  Die vielen Personen, die nicht an den Entscheidungen beteiligt sind, werden
gehindert und demotiviert, sich flr gute, passende Losungen einzusetzen.
Dieser Effekt wird groRer, je abhdngiger die Erfullung einer Aufgabe von in-
trinsischer Motivation und kreativem Engagement ist (Padagogik, Beratung).
Und Ehrenamtliche werden sich i.d.R. nur engagieren, wenn sie mitgestalten
konnen.

Die Antwort heutiger Managementtheorie und -praxis lautet in vielen Wirtschafts-
bereichen, in denen man auf das Engagement der Mitarbeitenden angewiesen
ist: weniger Hierarchien und Verlagerung moglichst vieler Entscheidungen an die
Teams, die die Arbeit leisten. Diese wissen in der Regel genauer, was angemessen
und erfolgversprechend ist.

Die Aufgabe zentraler Dienste und Koordination hat dienende Funktion und
soll den Teams weder Vorschriften machen noch die Arbeit abnehmen, sondern
die Teams befahigen, ihre Arbeit besser zu machen. Eine Schlisselfrage ist, wie
den Teams der richtige Umfang der Verantwortung, finanziell und inhaltlich, tber-
tragen werden kann, sodass sie auch nicht Gberlastet werden.

Damit Sie sich eine etwas konkretere Vorstellung machen kénnen, wie eine
solche selbstbestimmte Leitung in Teams aussehen kann, mochte ich die Ge-
schichte von Buurtzorg erzahlen. In seinem Buch Reinventing Organizations be-
schreibt Frederic Laloux, ein Unternehmensberater, Buurtzorg als Musterbeispiel
flr eine Organisation, die auf Selbstfiihrung basiert.2

Buurtzorg ist eine niederlandische Organisation fir ambulante Pflege, die
2006 von Jos de Blok gegriindet wurde - einem Krankenpfleger, der mit den zu-
nehmenden Problemen im traditionellen Gesundheitssystem unzufrieden war.
Das zentrale Konzept von Buurtzorg ist einfach, aber revolutiondr: Kleine, auto-
nome Pflegeteams von etwa zehn Personen organisieren sich selbststandig und
betreuen Patient:innen in ihrem eigenen Wohnumfeld - ganzheitlich, menschlich
und bedarfsorientiert. Diese Teams planen ihre Einsdtze eigenverantwortlich, ko-
ordinieren sich ohne klassische Managementebenen und treffen Entscheidungen
gemeinsam. Dabei steht der Mensch im Mittelpunkt, nicht die Effizienzlogik eines
durchrationalisierten Systems.

Anstelle eines komplexen burokratischen Apparats setzt Buurtzorg auf ein
unterstutzendes IT-System und eine schlanke Zentrale, die nur die notwendigs-
ten administrativen Aufgaben Gbernimmt. Coaches stehen den Teams bei Bedarf

24 Vqgl. Laloux, Reinventing Organizations, 611,
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beratend zur Seite, aber es gibt keine Flhrungskrafte im klassischen Sinn. Diese
Dezentralisierung fordert Eigenverantwortung, Motivation und Nahe zur Patientin
oder zum Patienten. Manchmal kann eine Tasse Kaffee mit einer Patientin mehr
bewirken als die verordneten RegelmaRnahmen.

Das Modell von Buurtzorg zeigt beeindruckende Ergebnisse: Die Pflegequali-
tat ist hoher, die Patientenzufriedenheit wachst, und die Kosten fur das Gesund-
heitssystem sinken. Gleichzeitig berichten Pflegekrafte Giber eine deutlich hohere
berufliche Erflllung und geringere Burnout-Raten. So wurde Buurtzorg zur groi3-
ten Organisation fur ambulante Pflege mit 14.000 Mitarbeitenden in 1000 selbst-
organisierten Teams. Durch dieses erfolgreiche Beispiel wurde Buurtzorg interna-
tional bekannt und inspirierte zahlreiche Organisationen weltweit, ihre Strukturen
neu zu denken.

Im Sinne Laloux’ verkdrpert Buurtzorg eine Organisation, die sich nicht mehr
von Kontrolle, Macht und starren Hierarchien leiten lasst, sondern sich als leben-
diges System versteht - fahig zur Selbstentwicklung, getragen von Vertrauen und
einem gemeinsamen Sinn.

Es ist heute in dem Vortrag nicht der Platz, diesen Ansatz der Organisations-
theorie und -praxis von Frederic Laloux insgesamt zu wirdigen. Ich verweise je-
doch gerne auf einen interessanten Beitrag meines Kollegen Maximilian Buhler
Uber moderne partizipative Fihrungsstile aus theologischer Sicht, in dem er heu-
tige Ansatze des partizipativen Managements kritisch reflektiert.?s

4.2 Elemente der Ekklesia fiir eine demokratische Teilhabe
in sozialen Organisationen

Es gibt auf jeden Fall gute Griinde aus heutiger Managementerfahrung, nach
Formen demokratischer Teilhabe zu suchen. Welche Elemente aus der antiken
und biblischen Geschichte der Ekklesia konnen fir eine demokratische Teilhabe in
Organisationen geeignet sein? Ich nenne nun Beispiele vor allem aus den Orga-
nisationen der Sozialarbeit, Diakonie und Kirche. Vieles ist analog auch in gesell-
schaftlichen und politischen Prozessen denkbar. Hier meine unabgeschlossenen
Gedanken:

1) Vertrauen in die Kompetenz aller Mitarbeitenden und Birger:innen: McCormick
wiederholt mit Verweis auf Machiavelli immer wieder, dass das Vertrauen in die
Blrger:innen die Grundlage seines Pladoyers fir mehr Demokratie ist:

25  Vgl. Bihler, Impulse.
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Werden daher Manner aus dem Volk zu Hitern der Freiheit bestellt, so werden diese
vernlnftigerweise starker (LE: als der Adel) um deren Schutz besorgt sein und werden,
da sie selber nicht die Freiheit missbrauchen kénnen, auch andere daran hindern.26

Uber den formalen Zugang fiir alle Mitarbeitenden und Birger:innen hinaus ge-
hort dazu auch, die Beteiligung Aller finanziell und zeitlich zu ermdéglichen und ihre
Kompetenzen zu entwickeln und einzubringen. Ich freue mich, dass z.B. der Kurs
»Ehrenamtliche in der Leitung« nun schon seit 20 Jahren in unserer Kirche genutzt
wird. (In Athen ging das Tagegeld nicht an gutverdienende Aufsichtsrate, sondern
an armere Blrger, die sich einen freien Tag nicht leisten konnten.)

2) Starkung der lokalen Ebene: Direkte Demokratie und Teilhabe Aller ist
am besten und leichtesten auf der lokalen Ebene zu verwirklichen. Wir haben
in Deutschland in der Organisation des Sozialstaates ein ausgezeichnetes Prin-
zip: die Subsidiaritdt. Es besagt, dass Eigeninitiative und private Trdger Vorrang
vor kommunalen Tragern bei der Beauftragung von sozialen Leistungen haben.
AuBBerdem haben kommunale Losungen Vorrang vor landesweiten und landes-
weite haben Vorrang vor bundesweiten, europdischen und weltweiten Losungen.
Dieses Prinzip hat mehr Beachtung verdient, gerade wenn heute manches global
geregelt werden muss.

3) Mehr Vollversammiungen: Abstimmungen mit der Beteiligung Aller kdnnen
heute auch digital ermdglicht werden und damit mehr direkte Demokratie. Einige
Parteien und auch die Evangelisch-methodistische Kirche machen damit erste gute
Erfahrungen. Verlagerungen der Entscheidungen auf die lokale Ebene oder in so-
zialen Organisationen auf die operativen Einheiten kdnnen denselben Effekt einer
Teilhabe aller haben.

4) Losverfahren fiir reprdsentative Amter: Wahlverfahren sind anfallig dafur,
Menschen zu bevorzugen, die bereits aufgefallen sind und schon Amter inneha-
ben. Das kdnnen wir regelmaRig bei den Wahlen auch der kirchlichen Gremien be-
obachten. Vielleicht kdnnen durch Losverfahren Macht aber auch Lasten gerechter
verteilt werden. Manchmal konnte eine Kombination zwischen Losverfahren und
einer fachlichen Vorauswahl angemessen sein — wie bei der Nachberufung des
zwolften Apostels.

5) Kontrollinstanzen und Gegengewichte: Je mehr Macht und Geld im Spiel sind,
desto wichtiger sind Kontrollinstanzen und Gegengewichte - auch in sozialen Or-
ganisationen, Kirche und Diakonie. Es ist m. E. eine erhaltenswerte demokratische
Errungenschaft, dass z.B. Berufungen von Superintendent:innen in der EmK in

26 McCormick, Machiavelli, zitiert Machiavelli, Discorsi I, 5, 20.
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Deutschland i.d.R. erst nach der Nomination durch das Plenum der Jahrlichen
Konferenz erfolgen. Der vielfach geforderte Blick nach vorn darf die Aufsichtsfunk-
tion von Gremien nicht aufheben. Mit Rechenschaftsberichten muss Transparenz
hergestellt werden und kann eine gemeinsame Steuerung und ggfs. Umsteuerung
ermoglicht werden.

Die »mdchtigste« Person flr ein Jahr in eine Pause zu schicken, konnte sich -
wie auch Begrenzungen von Amtszeiten und der Zahl der Amter - fur eine Organi-
sation sehr positiv auswirken, weil Andere sich besser entfalten kdnnen.

Volkstribune wollen wir vermutlich nicht wahlen, aber Vertretungen mit Veto-
recht fir unterreprasentierte Gruppen sind vielleicht eine Idee.

6) Kommunikationsregeln in Konflikten: Hier ist einmal positiv hervorzuheben,
wie die Kirche Vorbild sein kann. Fir das Aufeinander-Héren und Miteinander-
eine-Losung-Suchen wurden bei den Verhandlungen am runden Tisch der Evange-
lisch-methodistischen Kirche in Deutschland Uber den unldsbaren Widerspruchim
Umgang mit Segnung und Ordination homosexuell lebender Menschen verallge-
meinerbare Kommunikationsregeln erarbeitet, die sogar von 6kumenischen und
politischen Vereinigungen zur Ubernahme und Weitergabe empfohlen wurden.??

7) Gemeinsame Vision, Ziele, Werte: In der Managementtheorie und meiner
Praxiserfahrung kann die Zielstrebigkeit hierarchischer Fihrung am besten durch
gemeinsame Ziele und eine gemeinsame Unternehmens»philosophie« ersetzt
werden. Hier haben Diakonie und Kirche einen grollen Schatz. Der gemeinsame
Glauben an Jesus Christus, die Hoffnung auf das Reich Gottes in Gerechtigkeit und
Frieden sind sehr starke Bindungen und gemeinsame Orientierungen. Die tiefen
Schatze der Spiritualitdt sind jeder modernen Unternehmenskultur Gberlegen.

Fir unsere heutige Demokratie ist es wichtig, interreligios an der gemein-
samen Basis zu arbeiten, um der inneren Zersetzung der Demokratie vorzubeu-
gen. Gemeinsame Werte kdnnen dabei helfen.

Es gibt nicht die Alternative entweder »demokratische, partizipative« oder
»geistgeleitete« Fuhrung, vielmehr ist die religiose Dimension eine wesentliche
Starkung einer partizipativen Organisation.

27  Siehe: Leitlinien Runder Tisch.
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5. Resiimee

Im 6.Jh. v.Chr. (in der laut Karl Jaspers sog. »Achsenzeit«) hat es offenbar eine pa-
rallele Entwicklung in Richtung Demokratie und Partizipation in Athen, Rom und
Jerusalem gegeben. Diese Impulse haben zur Auspragung der athenischen Demo-
kratie, der romischen Republik und einer partizipatorischen Verfassung im Deute-
ronomium geflhrt. Diese politischen Modelle und die Erfahrungen damit pragen
auch unsere heutige Demokratie und den Diskurs daruber.

Auch im Judentum und vor allem im Christentum wurde nicht nur der Zentral-
begriff der athenischen Demokratie Gbernommen, sondern vor allem auch viele
Inhalte wurden aufgenommen und noch erweitert. Gerade in heutigen Zeiten der
notwendigen Belebung der Demokratie kdnnen die neutestamentlichen Ansdtze
eine Inspiration fur die demokratische Gestaltung der Kirche und Diakonie und
dann auch der Gesellschaft sein.

Ich hoffe, Sie kdnnen meine Erfahrung nun am Ende bestatigen:

m  Eslohntsich, sozialwissenschaftliche und politologische Texte zu lesen, um die
Bibel besser zu verstehen.

m  Es lohnt sich, die Bibel zu lesen zur Inspiration flr heutige soziale und ge-
sellschaftliche Fragen.
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Achim Hartner

»Echt jetzt?!« - Das Evangelium predigen
im Zeitalter der Authentizitat

Homiletische Erkundungen im Licht gegenwadrtiger
Hyper-Individualisierung’

Abstract: This article explores the homiletical challenge of preaching the Gospel in
today’s »age of authenticity,« shaped by hyper-individualization and the cultural de-
mand for self-realization. Drawing on thinkers such as Charles Taylor and Andreas
Reckwitz, Achim Hdrtner examines how authenticity has become a dominant moral
ideal influencing religion, faith, and preaching. The study arques that contemporary
preaching is increasingly evaluated through the perceived authenticity and credibility of
the preacher. Atthe same time, it warns against reducing preaching to self-performance
and advocates a reflective, truthful, and Christ-centered form of authentic proclamation.

1. Der Aufstieg von »Authentizitat« zum moralischen Leitwert
der westlichen Spatmoderne

Wenn ich morgens in meine Jeans steige, fallt mein Blick auf den im Hosenbund
eingestickten kategorischen Imperativ unserer Zeit: »be authentic youl« Die For-
derung nach Authentizitat hat sich im kulturellen Raum des Westens zu einem
allgegenwdrtigen Phanomen entwickelt. Der italienische Philosoph Alessandro
Ferrara hat im ausgehenden 20. Jahrhundert in einer Untersuchung zum »Projekt
der Moderne«von einem aufziehenden »Zeitalter der Authentizitat« gesprochen.?
Auch wenn der omniprasente Ruf nach »Authentizitat« im Sinne einer Suchbewe-

1 Abschiedsvorlesung an der Theologischen Hochschule Reutlingen vom 22. juli 2025; der Vor-
tragscharakter wurde beibehalten.

2 Ferrara, Authenticity, 5: »While the Enlightenment is the age of autonomy par excellence, ours is
the age of authenticity.«
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gung nach einer originellen Weise des Menschseins aktuell wirken mag, so hat er
doch eine lange Vorgeschichte.

In seinem Buch »The Ethics of Authenticity« verfolgt der kanadische Kultur-
philosoph Charles Taylor Anfang der 1990-er Jahre die Entstehung einer Kultur der
Authentizitdt zuriick bis ins 18. Jahrhundert.? Taylor untersucht darin drei Fehlent-
wicklungen der Moderne und vertritt die These, der Aufstieg der »Authentizitdt«
ins gesellschaftsprdgende Bewusstsein verdanke sich dem epochalen Wandel, den
die Schriften der Aufklarung angestoRen hatten. René Descartes flhrte den Zweifel
als Leitmethode der Philosophie ein, Immanuel Kant rief den modernen Menschen
auf, sich aus einer selbst verschuldeten Unmundigkeit zu befreien. Der moderne
Mensch sollte selbst die Zugel in die Hand nehmen, um eine lebenswerte Zukunft
zu gestalten. Im Zuge der Aufkldrung sei der Glaube an ein vorgegebenes, meta-
physisches Weltverstandnis ins Wanken geraten, im Zuge eines zweckrationalen
Denkens wurde die Welt gleichsam entzaubert (Max Weber). Dabei gewann sie
einerseits ein vordem nie gekanntes MaR an individueller Freiheit, beraubte sich
jedoch andererseits der vorgangigen Geborgenheit und Verldsslichkeit der meta-
physischen GroRerzahlung einer »groBen Kette des Seins.«* Die Antworten auf
die Fragen, was man wissen oder hoffen kann und was man tun soll, sollten fortan
nicht mehr aus vorgegebenen Traditionen, sondern vom nunmehr aufgeklarten
Menschen im Vertrauen auf die ihm eigene Vernunft selbst gewonnen und be-
grundet werden. Dabei habe sich der moderne Mensch allerdings nicht nur von
seiner Umwelt und den Mitmenschen entfremdet, sondern auch von sich selbst.
Die in der Aufklarung begrindete Wahlfreiheit sieht Taylor als hochst ambivalent
an, als Zugewinn und Zwang zugleich. Nunmehr sei auch das anzustrebende Gute
nicht mehr das moralisch Gebotene oder das fiir alle Niitzliche, sondern allein das,
was dem Einzelnen als ethischem Mal3stab einleuchtete. Daraus folgt nach Taylor,
dass sich in einer fluiden Welt standig die Horizonte verschoben und sich neue
Raume auftdten, in denen sich der spdtmoderne Mensch stets neu zu erfinden
habe, in einer Haltung radikaler Offenheit: nichts ausschlieBen und sich zu nichts
verpflichten.

3 Taylor, Ethics of Authenticity, 29. Das Original wurde 1991 in Kanada unter dem Titel »The Malaise
of Modernity« publiziert. Eine deutschsprachige Fassung ist 1995 erschienen unter dem Titel »Das Un-
behagen der Moderne, Frankfurt a. M. Die englischsprachigen Zitate im vorliegenden Beitrag wurden
vom Verfasser Uibersetzt.

4 Taylor, Authenticity, 3; im Original »great chain of being«.
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Als ein in dieser umfassenden Krise malgebliches moralisches Ideal stellt Tay-
lor nun »Authentizitit« in den Mittelpunkt seiner Uberlegungen. Er beschreibt inr
Wesen folgendermal3en:

Es gibt eine bestimmte Art, Mensch zu sein, die meine Art ist. Ich bin dazu aufgerufen,
mein Leben auf diese Weise zu leben und nicht die eines anderen nachzuahmen. Wenn
ich das nicht tue, verfehle ich den Sinn meines Lebens, verfehle ich, was Menschsein fiir
mich bedeutet. (...) Nicht nur, dass ich mein Leben nicht an die Anforderungen der Kon-
formitat anpassen sollte, ich kann nicht einmal ein Modell finden, um auBerhalb meiner
selbst zu leben. Ich kann es nur in mir selbst finden. Mir selbst treu zu sein bedeutet,
meiner eigenen Originalitat treu zu sein, und das ist etwas, das nur ich artikulieren und
entdecken kann. Indem ich sie artikuliere, definiere ich auch mich selbst. Ich erkenne
eine Potenzialitat, die nur mir gehdrt. Dies ist der Hintergrund des modernen Ideals
der Authentizitat und der Ziele der Selbsterflllung oder Selbstverwirklichung, in die es
gewdhnlich gekleidet ist.

Zusammengefasst bedeutet dies fur Taylors Analyse zur Authentizitat als neuem
moralischen Ideal: Im standigen Abgleich mit der eigenen Innerlichkeit, dem eige-
nen Selbstbild, der eigenen Selbsterfahrung und Selbstwirksamkeit entwirft und
verwirklicht der Mensch der Spatmoderne das eigene Leben und pragt somit das
gesellschaftliche Miteinander.

Wenn wir in die zeitgendssische philosophische und soziologische Diskussion
blicken, hat sich der Vormarsch der Individualisierung und der damit verbundenen
Innenorientierung der westlichen Gegenwartskultur offenbar weiter beschleunigt
und verstarkt. Damit wird auch der Ruf nach Authentizitat immer lauter. Drei kurze
Beispiele sollen an dieser Stelle gentigen:

a) In seinem Essay »Das intensive Leben«® beschreibt der Philosoph Tristan
Garcia die Intensivierung der subjektiven Erfahrung als das eigentliche Lebensziel
des spatmodernen Menschen, gleichsam als Gegenentwurf zur aufklarerischen
zweckrationalen Berechenbarkeit der Welt.” Das jeweilige innere Erleben, das in-
dividuell wahrgenommene »Sein« stehe im Mittelpunkt, der Mensch stehe da-
her gleichsam standig unter Strom, obsessiv elektrisiert von der Suche nach dem
ndchsten Kick. So entstlinde eine Art Hochspannungsgesellschaft, in der sich die

5 Taylor, Authenticity, 29.

6  Garcia, Leben.

7 Von einer gewiinschten »Steigerung der Erlebnisqualitdt« sprach bereits der Soziologie Gerhard
Schulze, in: Die Erlebnisgesellschaft.
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Menschen in der Zwickmuhle zwischen Uiberhdhten Erwartungen und den Erfah-
rungen der eigenen Begrenztheit erleben:

Schon in friihester Jugend lernen wir, mehr von derselben Sache zu wollen und zu wiin-
schen. Und paradoxerweise lernen wir gleichzeitig, Variationen und Neuheiten nach-
zujagen. In beiden Fallen lehrt man uns, nicht mehr irgendetwas Absolutes, Ewiges
oder Vollkommenes zu erwarten: Man ermuntert uns, das herbeizuwiinschen, was eine
Maximierung unseres ganzen Wesens ist.8

Authentisch zu leben, bedeutet im Sinne Garcias »intensiv das zu sein, was man
ist«.® Der Philosoph versteht dieses ethische Ideal als rein formale, in der Sache
inhaltsleere Kategorie: »AuRerlich kdnnen sich Existenzen gleichen. Was sie jedoch
unterscheidet, ist diese innere Gewissheit, dass es eine Kraft gibt, die ich alleine
messen kann.«'® So verwundert es auch nicht, dass der Autor kaum etwas zur so-
zialen und politischen Dimension dieser Entwicklung zu sagen hat.

b) Anders der Soziologe Andreas Reckwitz: Er diagnostiziert in seinem Buch
»Die Gesellschaft der Singularitdten« eine Art Hyper-Invididualisierung.” Er geht
davon aus, dass das leitende Motiv vieler Menschen heute sei, aus der Norm aus-
zubrechen und etwas Besonderes sein zu wollen, mehr noch: einzigartig, unver-
wechselbar, ein Unikat. Reckwitz erweitert die Sicht Uber die individuelle Selbst-
Wahrnehmung hinaus auf die Bereiche der Objekte, Subjekte, Raume, Zeiten und
Kollektive und untersucht diese unter dem Leitgedanken der Singularitdt.'? Durch
die Singularisierung entstiinden neue soziale Gebilde und Wahrnehmungsmuster,
beispielsweise ein neues Hervorbringen und Aneignen von Identitdtsbeschreibun-
gen und Gruppenzugehdrigkeiten. Auch bei Reckwitz steht das moralische Ideal
der Authentizitat im Mittelpunkt der Uberlegungen. Ein authentisches Selbst ent-
stinde durch Arrangements, durch die je singuldre Kombination von Gegenstdn-
den, Texten, Bildern, Personen etc. in ihrer Heterogenitdt. Dies mit dem Ziel, in
der »Singularitatsarbeit« ein moglichst stimmiges Gesamtbild der Person hervor-
zubringen.™ Die Abstandigkeit des Menschen zu sich selbst eréffnete diesem die
Freiheit, sich selbst zu entwerfen und zu verwirklichen. Dabei komme der sozialen
Praxis der Performanz besondere Bedeutung zu. Die Singularisierung fuhre dazu,

8  (arcia, Leben, 14.

9 AaO0,18

10 Aa0,17.

11 Vgl. Reckwitz, Singularitdten.

12 Vgl. Reckwitz, Singularitdten, 37-64.
13 Aa.0,69.
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dass Menschen das soziale Gegenlber gleichsam als Publikum ansahen, vor dem
sich das Selbst zu inszenieren habe. Es brauche also die andere Person, die jene
wahrnimmt und als solche im Sinne einer Zuschreibung erst hervorbringt. Da-
mit werde die Logik der Auffihrung zum Wesensmerkmal zwischenmenschlicher
Interaktionen:

Neben der Suche nach authentischen Momenten und dem Streben nach gesellschaft-
lichen Status, die im optimalen Fall zur erfolgreichen Selbstverwirklichung amalgamieren,
geht es ihm [dem spatmodernen Subjekt, AH] auch um Performanz: Es will (und soll)
sich auch vor anderen als gllckliches, authentisches Subjekt in einem so anregenden
und erlebnisreichen wie erfolgreichen Leben darstellen. Das ist das Muster der perfor-
mativen Selbstverwirklichung."*

Die genannte Performativitit ziele dabei weniger auf kognitive Ubereinstimmung
oder Uberzeugung, sondern auf affektive Errequngsintensitcten - hier berihrt sich
die Analyse Reckwitz' mit der von Garcia. Die genannte Affizierung fuhre angesichts
wachsender Pluralitat zu einem Wettbewerb um Aufmerksamkeit, angeheizt durch
die zunehmende Bedeutung medialer Formate. Bei aller Bemuhung des Individu-
ums um Echtheit und Originalitdt stiinde das gebotene Streben nach Authentizitat
prinzipiell unter dem doppelten Vorzeichen von Performanz und Aufmerksamkeits-
wettbewerb: Authentizitdt sei also nicht naturlich gegeben, sondern entstinde erst
situativ in der jeweiligen Inszenierung und deren Rezeption. Im Wettbewerb um
Aufmerksamkeit sei Sichtbarkeit die Wahrung, in der sich eine performative Sin-
gularitat auf dem Markt bewahren musse. Und soziale Anerkennung fanden allein
diejenigen, denen es geldnge, sich in der je eigenen Performanz als echt, originell
und einzigartig zu prdsentieren und mit probaten Mitteln dafiir zu sorgen, dass
sie vom Gegenuber als authentisch wahrgenommen werden. Diese Einschdtzun-
gen unterstreichen die Kernthese des Buches, die an Charles Taylor anknUpft: Der
neuzeitliche Wert des Authentischen wirde gesteigert durch die Koppelung ans
Singuldre und sei durch die galoppierende Mediatisierung nunmehr zum dberra-
genden moralischen MaRstab unserer Zeit geworden.'

) Uber den wissenschaftlichen Diskurs hinaus soll abschlieRend ein Seiten-
blick in die Musikszene der Gegenwartskultur geworfen werden. Wie ambivalent
eine vorrangige Ausrichtung am kategorischen Imperativ unserer Zeit, dem Ruf
nach Authentizitat und Singularitat, fir die Lebensgestaltung ist, macht ein viel

14 Vgl. Reckwitz, Selbstverwirklichung.
15 Vgl. Reckwitz, Singularitdten, 137-140, 244-253.
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beachtetes Interview mit der 22-jahrigen Sangerin Billie Eilish im Rolling Stone
Magazine im Sommer letzten Jahres deutlich. Darin reflektiert der als queer ge-
outete Megastar der GenZ Tiefen und Héhen seines jungen Lebens als 6ffentliche
Person: »Es dauert eine Weile, bis man sich selbst findet, und ich finde es wirklich
unfair, wie das Internet einen zwingt, dariiber zu reden, wer man ist und was man
ist.« Eilish redet offen (iber ihre Angste, ihre Depressionen, ihr Lieblingsthema Sex,
ihre tiefe Einsamkeit mitten im medialen Dschungel. Das Interview tragt den viel-
sagenden Titel »Die wahre Billie Eilish« — der Ruf nach Authentizitdt lasst griil3en.
Thren tiefen Wunsch nach Normalitat bringt sie am Ende so auf den Punkt: »Ich bin
bloB ein Madchen«.'8 Anders als viele andere Superstars wird sie von ihren Fans
als authentisch wahrgenommen, der STERN betitelte ihr aktuelles Album »Hit me
hard and soft« als das »ehrlichste Album des Sommers«.'” Thre Anti-Popstar-Atti-
tde und ihr offener Umgang mit ihren Schwachen kommt bei ihren Fans gut an,
die Erwartungen an sie bleiben indes hoch. In Berlin gibt es eine Billie-Wall, an der
sich Hunderte Fan-Bekundungen finden, manche tragen quasi-religiose Zlge wie:
»Billie, du hast mein Leben gerettetl«, und »Danke Billie, du hast mir so viel Trost
gegeben!«'® Dies bringt uns zum nachsten Gedankenschritt.

2. Die Suche nach »authentischem« Glauben
als homiletische Herausforderung

Die bisher genannten Aspekte lassen sich auch in Bezug auf Religion und Glauben
beobachten: Viele, die sich heute fur Religion und Glaube interessieren, wollen den
Glauben bzw. »Gott erleben, sind auf der Suche nach einem eigenen Glauben.”
Dabei steht zumeist nicht eine logisch-argumentative Beweisfihrung, sondern
ein personliches religidses Erleben im Vordergrund des Interesses. Somit wird -
mithin unbewusst - die individuelle, ja singuldre Erfahrung auch im geistlichen
Leben zum Leitkriterium fUr relevant oder irrelevant oder grundsatzlicher: wahr
oder falsch.2° Zusammenfassend lasst sich sagen: Die Suchbewegungen in Sachen
Religion und Glauben geschehen zunehmend individualisiert, subjektiviert und

16 »lam just a girl« - Billie Eilish im Interview, Rolling Stone Deutsch, 356, 2024, 43.

17 https://www.stern.de/kultur/billie-eilish---hit-me-hard-and-soft--ist-das-ehrlichste-album-die-
ses-sommers-34720376.html, letzter Zugriff 4. Juli 2025.

18  TV-Dokumentation: Aspekte extra: Billie Eilish im Interview, ARD, 15. Juni 2024.

19 Vgl. Schweitzer, Suche; ders., Lebenszyklus.

20  Vgl. Faix/Kinkler, Generation Lobpreis.
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hochgradig emotionalisiert. Damit geht in vielen Fdllen auch eine zunehmende
Moralisierung des religiosen Lebens einher, verbunden mit erheblichem Span-
nungs- und Spaltungspotenzial, entweder auf der richtigen oder falschen Seite
zu stehen.?

Die Erfahrung des tiefgreifenden Wandels religioser Suchbewegungen ma-
chen auch Predigerinnen und Prediger auf und unter der Kanzel. Im Zuge zu-
nehmender Individualisierung des Glaubens sind nicht »Amt und Wrden« aus-
schlaggebend dafur, ob eine Predigt Anklang findet, sondern der Eindruck der
Zuhdrenden, ob die predigende Person ihnen etwas zu sagen hat oder nicht. Ma-
ximilian Buhler stellt in einem aktuellen kybernetischen Beitrag fest:

Der anti-autoritdre Authentizitatsimperativ der Spatmoderne hat (...) eine Entmachtung
von Pastor:innen bewirkt. Machtausiibung basiert auf persénlicher Uberzeugungs-
fahigkeit, nicht auf hintergriindigen amtsbedingten Ermdchtigungsstrukturen. Das Amt
tragt nur noch in sehr begrenztem MaRe die Person. Pastor:innen mussten einen er-
heblichen Verlust an (theologischer und kybernetischer) Deutungsmacht hinnehmen.??

Im homiletischen Prozess der Kommunikation des Evangeliums gewinnen die in-
dividuelle Personlichkeit und die Glaubwurdigkeit der Verkiindigenden offenbar
an Bedeutung, kurz gesagt: ihre Authentizitat. Dabei stellt sich die grundlegende
Frage, mit was wir es zu tun bekommen, wenn wir im homiletischen Rahmen
von Authentizitdt sprechen. Gemeint ist damit zumeist eine personenbezogene
Relation zwischen Prediger:in und Horer:in, die sich im Moment des Predigtge-
schehens einstellt - oder eben auch nicht. Somit stehen im Predigtgeschehen
weniger die hermeneutisch-homiletische Uberzeugungskraft einer fachgerechten
Auslegung biblischer Texte oder einer sachgerechten Reflexion theologischer Topoi
im Vordergrund, sondern die je momentane (affektive) Plausibilitat des Gesagten
fUr die je Einzelnen. Mit dem Religionspddagogen Fulbert Steffensky kdnnen wir
feststellen: »Das Ich und das Du scheinen an die Stelle der Tradition zu treten.«®

Manche Prediger:innen nehmen diese Herausforderung bereitwillig an, an-
dere fUhlen sich dadurch Uberfordert. Letzteres hat zu tun mit den Rollen und
Erwartungen, die Predigenden zugeschriebenen werden: Predigende werden ima-

21 Zum Phdnomen einer umfassenden Moralisierung des Politischen, Sozialen und Religidsen vgl.
Andrick, Moralgefangnis. In seiner Analyse zu Spaltungstendenzen der gegenwartigen Gesellschaft in
Deutschland spricht Andrick von einer »Infektion der Kommunikationswege durch den Virus der Mora-
lisierung« (12 u. ©.). Dieses Phanomen ldsst sich auch in kirchlichen Kontexten beobachten.

22 Bihler, Impulse.

23 Steffensky, Authentizitdt, 105.

doi 10.82438/thfpr.v51i1.193600

131



132

ACHIM HARTNER

giniert als Reprasentant:innen des christlichen Glaubens. Sie gelten als Vorbilder
eines Lebens mit dem Gott, den die Bibel bezeugt. Und es wird erwartet, dass ihr
Lebensstil und -wandel im Alltag dem entspricht, was am Sonntag in der Kirche
gepredigt wird. Die von den Zuhoérenden wahrgenommene bzw. zugeschriebene
Authentizitat der verkliindigenden Person entscheidet darlber, ob ihm oder ihr
zugehort wird oder nicht. Zu fragen ist: Sind wir als Predigende diesen hohen
Erwartungen gewachsen, durch eine uns von den Zuhdrenden zugeschriebene
»street credibility« gleichsam Garant:innen der Wahrheit des christlichen Zeugnis-
ses sein zu sollen?

Zur Frage der Rolle und Bedeutung der Person der:s Verkindigers:in im Pre-
digtgeschehen kdnnten an dieser Stelle eine Vielzahl kontroverser Stimmen aus
der Predigtforschung zu Wort kommen. Dazu habe ich Ende letzten Jahres in einer
Veréffentlichung einen Uberblick gegeben und kann mich daher heute auf einige
wenige Gedankenlinien beschrénken.24

3. Zur homiletischen Gretchenfrage:
Wir predigen nicht uns selbst - oder doch?=

Schon zu biblischen Zeiten war ein Bewusstsein dafur erkennbar, dass die Bezeu-
gung des Evangeliums nur auf personaler Ebene maglich ist. »Ich glaube, darum
rede ich, schreibt der Apostel Paulus in 2Kor 4,13. Seine theologischen Schriften
leben von ihrem Bezug zur Person, die ganz hinter ihrer Sache steht und sich in
ihrer Tiefe von dieser gehalten weif3. Darin kommt beispielhaft die menschliche
Erfahrung zum Ausdruck, dass nur zu Uberzeugen vermag, wer selbst von etwas
Uberzeugt ist. Als Zeuge des Evangeliums findet Paulus den Mut zur personlichen,
authentischen Rede mit einer klaren inhaltlichen Diktion: »Wir predigen nicht uns
selbst, sondern Christus, dass er der Herr ist, wir aber sind eure Knechte um Jesu
willen« (2Kor 4,5). Als Predigende sind wir also weder Ursache noch Inhalt der
Predigt, sondern richten das, was uns aus der Heiligen Schrift als lebendiges Got-
teswort deutlich wurde, der Gemeinde aus. Dabei trdgt uns die Gewissheit, dass
Gott selbstin unserer Predigt das Wort ergreifen wird, um zu trosten, zu ermahnen,
zur Umkehr zu rufen und Glauben zu wecken. Authentisch und Giberzeugend wird

24 Hdrtner, Preaching in an Age of Authenticiy.
25  Vgl. Hartner/Eschmann, Predigen lernen, 211f.
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unsere Verkundigung vermutlich am ehesten dann wirken, wenn wir selbst von der
Wahrheit und Lebensbedeutsamkeit des Gesagten iberzeugt sind.

Wie bedeutsam ist nun aber die predigende Person und ihre Authentizitat fur
das Gelingen des homiletischen Vorhabens »Predigt«? Wenn wir in die Predigtfor-
schung seit der Jahrtausendwende hineinschauen, ergibt sich diesbeziglich ein
vielschichtiges Bild, das hier nur ansatzweise skizziert werden kann:

Der Praktische Theologe Axel Dennecke halt im Anschluss an Karl Barth daran
fest, die Predigt sei »Verklindigung des Wortes Gottes« und rechnet in seinem
programmatisch betitelten Buch »Personlich predigen« (2001) mit einem »Wort-
Gottes-Geschehen, das sich in dem Predigtprozess ereignen kann, wenn die drei
Faktoren Text, Horer, Prediger als gleichberechtigte Partner im Kommunikations-
geschehen »Predigt« zusammenkommen, — und zwar so, dass keines der drei Ele-
mente die Oberhand gewinnt.2¢ Die Entlastung der Predigenden besteht fiir ihn
in der Bindung an Christus, dem Herrn des Predigtgeschehens. Letzteres bertihrt
sich mit dem zentralen Anliegen des Praktischen Theologen Manfred Josuttis, der
bis ans Ende seiner Lebenszeit an die geistliche Dimension des Predigtgeschehens
und an die Notwendigkeit fir Predigende erinnert hat, sich in die »Sprachschule
des Geistes« zu begeben, durch bestandige Einibung in Schriftlesung und Ge-
bet.?” Der Praktische Theologe Wilfried Engemann sieht in seiner Einflihrung in
die Homiletik die Predigt prinzipiell als »ergdnzungsbeduirftig« (ambiguitdr) an und
betont den notwendigerweise konstruktiven Part der Gemeinde im Horprozess.
Sein Grundverstandnis der Predigt ist die eines »offenen Kunstwerks«. Von Pre-
digenden erwartet Engemann »personale Kompetenz«, was vor allem eine auf-
merksame Selbstwahrnehmung und kritische Reflexion der eigenen Personlich-
keit meint.2® Der Praktische Theologe Martin Nicol nimmt Impulse und Ansatze
aus der angelsdchsischen New Homiletic auf und entwirft das Predigtgeschehen
unter Bezugnahme auf Theater und Film als »Einander ins Bild setzen«.2® Auch er
pladiert daflr, die Predigt als wechselseitiges, schopferisches Prozessgeschehen
zu begreifen, getragen von der Erwartung, Gott moge darin selbst zur Sprache
kommen. Er schreibt: »Paradigma der Predigt ist nicht langer die akademische
Vorlesung, sondern der Film mit seinen bewegten Bildern.«3® Auch in Nicols »Dra-
maturgischer Homiletik« werden Predigende theologisch entlastet, wenngleich

26 Vgl. Dennecke, Personlich predigen, 174f.
27 Josuttis, Einfihrung, 105.

28  Engemann, Einfiihrung, 233f.

29 Nicol, Einander ins Bild setzen, 65.

30 AaO0,25.
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die eingeforderte »Performance«in der Praxis nicht unerhebliche Anforderungen
an die Person stellen wird.3" Der Praktische Theologe Albrecht Grézinger ermutigt
in seiner Homiletik nachdrticklich zum personlichen Predigen; das Erzéhlen der
biblischen Geschichten und der eigenen Lebensgeschichte konnen in der Predigt
Uberzeugend zusammenflieRen: »Individualitdt entsteht im narrativen Prozess.
Das Individuum wird in seinen Geschichten erkennbar.«32 Der Praktische Theologe
Michael Meyer-Blanck bettet die Homiletik um der gemeinsamen Sache willen in
seine Gottesdienstlehre ein.33 Er nimmt unterschiedliche Aspekte aus der Kommu-
nikations-Psychologie auf, darunter auch die Transaktionsanalyse nach Eric Berne,
der in Kommunikationszusammenhdngen (Transaktionen) drei »Ich-Zustande«
ausgemacht hat: Ein Kindheits-Ich, ein Erwachsenen-Ich und ein Eltern-Ich.3# Pre-
digende sollen ein Bewusstsein darlber erlangen, aus welchem Ich-Zustand her-
aus und nach welchem - bewussten oder unbewussten — Skriptmuster sie auf der
Kanzel agieren. Dabei wird auch erkennbar, welches Bild von den Zuhdrenden sie
leitet. Im Idealfall wirde das Evangelium von Erwachsenen zu Erwachsenen auf
paralleler Ebene kommuniziert, also nicht in einem verdeckten oder gekreuzten
Kommunikationsmodus. Meyer-Blanck weitet diese Wahrnehmungsperspektive
Uber die Predigt hinaus auf die gesamte Gottesdienstgestaltung aus:

Die Gemeinden hdren von denen, die ihnen predigen, nicht nur das, was diese ihnen
sagen, sondern auch das, was sie fihlen und wer sie in Wirklichkeit sind. Wer predigt,
kann sich nicht verstecken. [...] Dabei ist zu bedenken, dass sich die Pragung der eige-
nen Personlichkeit zwar in der Predigt am deutlichsten zeigt, aber auch bei der Formu-
lierung der Gebete, beim Segen und beim Feiern der Sakramente eine Rolle spielt. In
der liturgischen und homiletischen »Prasenz« entgeht man nicht der eigenen Person.3®

In eine hnliche Richtung gehen auch unsere eigenen Uberlegungen zum Thema.
In unserem Buch »Predigen lernen« greifen Holger Eschmann und ich die kommu-
nikationstheoretischen Ansatze von Friedemann Schulz von Thun flr die Predigt-
arbeit auf.3¢ Dabei pladieren wir fir einen bewussten Umgang mit dem »Nach-
richtenquadrat« und der Ausprdgung eines individuellen Verkindigungs-Stils.

31 Vgl. Nicol/Deeg, Wechselschritt.

32 Grozinger, Homiletik, 205.

33 Meyer-Blanck, Gottesdienstlehre.

34 Berne, Games People Play (1964), dt. Spiele der Erwachsenen, Reinbek 1967.

35  Meyer-Blanck, Gottesdienstlehre, 466.

36  Hdrtner/Eschmann, Predigen lernen, 174-210. Schulz von Thun, Miteinander reden.
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Theologisch steht fir uns das gemeinsame Mihen um Wahrheit von Predigenden
und Gemeinde im Mittelpunkt, um dem bleibenden Geheimnis des Redens Gottes
in unserer Zeit ndher zu kommen.

Zusammenfassend lasst sich sagen: Die meisten gegenwadrtigen Veroffent-
lichungen zur Predigtlehre entlasten Predigende von Uberzogenen Erwartungen
gegenuber ihrer Person. Tiefenentspannt notiert Steffensky in einem aktuellen
Beitrag zur Rundfunkhomiletik:

Eine Botin soll die Erzdhlerin dieser Geschichten sein. Das heil3t, sie braucht nicht vor
Glauben zu glihen. Ich méchte ihr zwar anmerken, dass sie ihre Geschichten schatzt.
Ich méchte sehen, dass sie keine Faxen damit macht. Aber ich will gnddig mit ihr sein:
Sie muss nicht hinter allem stehen, was sie sagt. Unser Glaube ist schwach, auch der der
Erzdhlerin; ihre Zweifel stdren mich nicht, wenn ich nur aus ihrer Stimme die Sehnsucht
hére, es mdge wahr sein, was sie erzahlt. Der Bote ist nicht die Botschaft. Das erlaubt
ihm, sie in Ruhe vorzutragen; ohne missionarischen Eifer und ohne Gewalt.3”

»Gewaltfreie Kommunikation« (Marshall Rosenberg) in der Verkiundigung des
Evangeliums - unbedingt!

4. Orientierungsmarken auf dem Weg
zur authentischen Predigt

Wie ist nun im Licht der vorgangigen homiletischen Diskussion um Rolle und Be-
deutung der predigenden Person mit dem zunehmend spurbaren gesellschaftli-
chen »Zwang zur Authentizitat«®® umzugehen? Wenn »authentisch Predigen« das
homiletische Gebot der Stunde ist, dann geht es in der Sache um die dreifache
Bemuhung »um eine Passung zwischen »Bei-sich-selbst-Sein, Bei-der-Gemeinde-
Sein und Bei-der-Sache-Sein«.«3? Auf allen drei genannten Ebenen ist ein Miihen
um Authentizitat mit im Spiel.

Der Praktische Theologe Christoph Wiesinger zeigt in seiner umfassenden
Studie »Authentizitat« auf, dass wir als spdtmoderne Subjekte auf ein Selbst ge-
waorfen sind, das zwar als homogener Zellkern der Person imaginiert werden kann,
sich aber bei ndherem Hinsehen als hochkomplexe, sozial verinnerlichte Struktur

37 Steffensky, Hunger, 45-46.
38 Han, Vom Verschwinden der Rituale, 25-35.
39 Meyer-Blanck, Authentizitat, 136.
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zeigt.#? Das individuelle Selbst ist also keineswegs objektiv zu fassen, sondern ver-
dankt sich einem sozialen Geworden-Sein und wird in unterschiedlichen Situatio-
nen durch soziale Adressierungen verschieden formatiert. Authentizitat entstehe
nicht im subjektiven Mit-sich-selbst-gleich-Sein des Subjekts, sondern brauche ein
soziales Gegenuber, das dieses als in sich stimmig erlebt und ihm Glaubwirdig-
keit bescheinigt. Ob eine homiletische Performanz zu Uberzeugen vermag, ent-
scheide sich im Spannungsfeld zwischen Erwartung und Erfahrung der erwiinsch-
ten Eigentlichkeit (Heidegger) der beteiligten Personen, sie entstehe situativ und
affektiv. Das bedeutet: Wir konnen nicht Uber sie verfligen oder sie anderen ver-
ordnen. Der Praktische Theologe Martin Peier bringt es so auf den Punkt:

[...] Offensichtlich entsteht Authentizitdt gerade erst dadurch, dass sie unverfiigbar
bleibt und von andern zugesprochen werden muss. Dadurch erhdlt >Authentizitdtc eine
dhnliche Qualitat wie sVertrauenc Beides kann man nur geschenkt bekommen 4!

Da es sich beim Empfinden von Authentizitdt stets um ein Augenblicks-Phanomen
handelt, muss im Bewusstsein bleiben, dass Menschen - auch Predigende - nicht
auf ein starres Bild festgelegt werden dirfen, sondern als veranderliche Wesen
wahrgenommen werden, denen eine Entwicklung zugestanden wird. Das Stre-
ben nach Authentizitdt schlie3t die Bereitschaft ein, sein wahres Selbst, mit seinen
positiven wie negativen Seiten, in den sozialen Beziehungen erkennbar werden zu
lassen. Die Kontingenzerfahrungen des Lebens wie Scham, Schicksal und Schuld
mussen nicht verschwiegen werden. Prediger:innen, die erkennen lassen, dass
ihnen »nichts Menschliches fremd« (Rousseau) ist, werden es leichter haben, die
Herzen der Zuhdrenden zu gewinnen als solche, die eine Haltung, »mit allen Was-
sern gewaschen« zu sein, vor sich hertragen.

So schlicht diese Einsicht klingen mag, so herausfordernd ist sie in der Praxis
der Verklindigung des Evangeliums auf und unter der Kanzel. Predigenden nétigt
sie den Mut ab, bei sich zu bleiben, sich in der Predigt nicht frommer, fréhlicher
oder freimUtiger zu geben als man ist. Auf der anderen Seite muss bedacht wer-
den, dass Kirche und Gemeinde nichtimmer jenen sicheren Ort darstellen, an dem
mit existenziellen Fragen, Zweifeln und Grenzen offen umgegangen werden kann.
Die Bemihung von Predigenden um Ehrlichkeit und Integritat ist also gleich von
mehreren Seiten her gefahrdet: Authentisch predigen zu wollen, bleibt ein riskan-
tes Unterfangen. Wiesinger markiert die systemische Grenze einer authentisch

40  Wiesinger, Authentizitdt.
41 Peier, Authentizitdt, 334.
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wirken wollenden Performanz in Gottesdienst und Predigt als schlicht destruktiv.#?
Mit ihm lassen sich aber auch Chancen des Bemihens um Authentizitdt in Gottes-
dienst und Predigt herausarbeiten:

Wenn jedoch Authentizitdt als Effekt verstanden wird, der aus der Begegnung zwi-
schen religiéser Form, homiletisch-liturgischer Umsetzung und Erwartung entsteht,
dann kann darin die Dynamik zwischen Erwartung und Erfahrung in den Blick kommen.
(..) Authentizitdt bleibt damit ein fliichtiges Phdnomen. Wo es erscheint, wird es wieder
verblassen, wo es sich erneuert und verfestigt, wird es zu neuer Normalitat fiihren 43

Den Prozess des Ereignisses sich einstellender Authentizitdt als neue Normalitdt be-
schreibt Wiesinger als eine zirkuldre Struktur, die im Abgleich zwischen Anspruch
und Wahrnehmung der Beteiligten im Sinne wechselseitiger Zuschreibungen ent-
stehe und nach und nach eine gewisse Stabilitdt erzeugen konne.** Wenn sich
im Predigtprozess eine solche relative Stabilitat der Zuschreibungen zwischen
Harer:in und Prediger:in einstellt, kann sich diese in Gestalt eines Vertrauensvor-
schusses in einem darauffolgenden Predigtgeschehen positiv auswirken. Wenn
einmal die Erwartung »Authentizitat« erfullt wurde, sind Voraussetzungen dafur
geschaffen, dass auch spatere AuRerungen derselben Person vertrauenswiirdig
und integer wirken kdnnen. Im umgekehrten Fall kann die Erfahrung eines »signi-
fikanten Risses«*> im Verhdltnis zwischen Hérer:in und Prediger:in den homileti-
schen Plausibilitats-Rahmen auch riickwirkend erschittern.

Auf der Suche nach Authentizitatim Predigtgeschehen muss also mitder Mog-
lichkeit von Tduschung und Ent-Tduschung gerechnet werden. Predigende konnen
durch ihre Interaktion auf und unter der Kanzel mit dafir Sorge tragen, dass es
wahrscheinlich(er) wird, dass ihr Zeugnis des Evangeliums von Jesus Christus bei
den Zuhorenden glaubhaft aufgenommen werden. Wiesinger erinnert daran:

Authentisch erscheint meist nicht der, der heute dieser und morgen jener ist, sondern
der in verschiedenen Bezligen und Relationen ahnliche Grundmuster erkennen ldsst,
ohne darin gleich sein zu musse, sich dartber hinaus allerdings sozial und zeitlich
plausibel verhalt.6

42 Wiesinger, Gottesdienst und Authentizitdt, 104.

43 Aa.0,103.
44 Wiesinger, Authentizitat, 112.
45  Ebd.

46 Wiesinger, Authentizitdt, 112.
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Diese dhnlichen Grundmuster lassen sich mit dem Begriff »Wahrhaftigkeit« (Integri-
tat) umschreiben. Der Systematische Theologe Christoph Schwobel beschreibt die
Wahrhaftigkeit eines Menschen als existentielle Grundhaltung, als eine »Uberein-
stimmung der LebensduBerungen eines Menschen mit dem, was wahr ist, bzw.,
er fir wahr halt - unbeschadet der Moglichkeit, dass er mit seinem Furwahrhalten
im Irrtum ist.«#’ Diese Wahrhaftigkeit halt er fir eine Bedingung gelingender Kom-
munikation und daher eine wichtige Tugend des sozialen Miteinanders. Allerdings
konnten, neben der grundsatzlichen Maglichkeit eines Irrtums, in Ausnahmefdl-
len — um der Liebe willen — Abstriche von der Wahrhaftigkeit erfolgen. Dennoch
gelte grundsatzlich, dass sich nur ein wahrhaftiger Mensch anderen gegeniiber
als authentisch und darum glaubwdirdig erweise. Vollig uneingeschrankt und ohne
alle Abstriche erforderlich sei die Authentizitat sich selbst und Gott gegenuber.

Wenn wir diesen Gedanken aufnehmen, lasst sich zusammenfassend sagen:
Wer authentisch predigen méchte, muht sich - vor Gott und den Menschen - um
eine ausgewogene Balance von konsequenter Wahrhaftigkeit und angemessener
Selbst-Stilisierung.*® Engemann hat dafur die treffliche Formulierung einer »kont-
rollierten Subjektivitat«*® gefunden. Die Poimenikerin Angela Rinn spricht von einer
»Predigenden Existenz« als einer homiletischen Grundhaltung, die man als reflek-
tierte, wahrhaftige Authentizitat bezeichnen konnte:

Die>Predigende Existenzcstellt sich im Entstehungsprozess der Predigt sich selbst, ihren
Abgriinden, ihrem Begehren, ihrer Lust, ihrer Begeisterung und ihrer Erschutterung,
ihrer Ratlosigkeit und ihrer Irritation angesichts des Bibeltextes, angesichts der Welt,
angesichts der Mitmenschen und der eigenen Person. Die Predigt entsteht in diesem
Wahrnehmungsprozess und ist deshalb [...] eine Expedition ins Ungewisse. Fur eine
»Predigende Existenz« mussen sich Predigende bewusst entscheiden. Sie ist riskant.
Diese Existenz kann sich nicht hinter Inszenierungen und Performances, nicht hinter
theologischen oder sprachlichen Formen verstecken. [...] Die >Predigende Existenz
setzt sich aus, weil sie das Ergebnis nicht kennt. Sie bleibt offen fur die Wirklichkeit
Gottes und der Menschen. [...] So ist die »Predigende Existenz<in der Nachfolge Christi
ein Grenzgangertum: an der Grenze, am Ubergang, wo es durchldssig wird fiir das Gott-
liche im Menschlichen und das Menschliche im Géttlichen.3°

47  Schwobel, Art. Wahrhaftigkeit/Authentizitdt, 1242. Diesen Hinweis verdanke ich meiner Jenaer
Kollegin Corinna Dahlgriin.

48  Hartner/Eschmann, Predigen lernen, 174-215.

49  Engemann, Homiletik, 222-237.

50  Rinn, Kurz und gut predigen, 133.
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In diesem Sinne soll abschlieBend in den folgenden neun Thesen vom Bemu-
hen um authentisches Predigen die Rede sein, wohl wissend, dass sich im litur-
gisch-homiletischen Akten Authentizitat einstellen kann, aber nicht muss. In jedem
Fall weist jegliches menschliche Bemuhen um Authentizitdt in der Verkindigung
des Evangeliums Uber sich hinaus auf den Gott, der sich in die Geschichte der
Menschheit eingelassen und eingemischt hat. Sein Name »Ich werde sein, der
ich sein werde« (Ex 3,14) ist auch heute die tragende Verheilung allen christ-
lichen Glaubens, Liebens und Hoffens. Dies gilt auch und im Besonderen fir das
Predigtgeschehen.

5. Thesen: Ermutigungen zur Bemiihung
um eine authentische Predigt

1. Wer Christus predigt, predigt auch sich selbst.

Die Person, die predigt, bestimmt das Predigtgeschehen stets mit. Dies ist nicht
nur psychologisch und kommunikationswissenschaftlich, sondern auch theolo-
gisch zu begrunden: Gottes Offenbarung richtet sich an konkrete Menschen in
konkreten Situationen, zu biblischer Zeit wie auch heute.

2. Diese Tatsache muss homiletisch reflektiert statt tabuisiert werden.

Das homiletische Nachdenken tber den notwendigen und sachgerechten Anteil
der Person am Predigtgeschehen bewahrt die Predigt vor einem unbewussten
bzw. unangemessenen Subjektivismus. Die Weiterarbeit an der eigenen Predigt-
tdtigkeit schliel8t ein fortwdhrendes selbstkritisches Arbeiten an der eigenen Per-
son ein.

3. Authentische Predigten heute stehen bei vielen Horerinnen und Horern hoch im Kurs.
In Zeiten, in denen die »groBen Erzahlungen zerfallen« (Jean-Francois Lyotard),
sind die »kleinen Erzahlungen« Einzelner besonders gefragt.>' Mit der Erwartung
einer Ubereinstimmung von Reden und Leben miissen Predigende angemessen
umgehen lernen, im Spannungsfeld zwischen realistischer Vorbildfunktion und
Uberzogenem Idealbild. Zu bedenken ist dabei, dass Jesu Auftrag »Salz der Erde
und Licht der Welt« (Matth. 5,13-16) zu sein, nicht nur den Predigenden, sondern
der Gemeinde bzw. Kirche als ganzer gilt.

51 Vgl. Lyotard, Wissen.
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4. Authentisch predigen ist mehr als ein rhetorischer Kniff.

Es geht nicht vorrangig um eine Methode, sondern um die innere Bereitschaft, die
eigene geistliche Erfahrung und Anfechtung konstruktiv in das Predigtgeschehen
einzubringen.>?

5. Authentisch predigen heifst nicht, andauernd »Ich« zu sagen.

Predigende kdnnen direkt per »ich« und/oder indirekt per »er/sie«, »man« oder
»wir« von sich sprechen. Auch wer mit einer direkten Selbstkundgabe sparsam
umgeht, kann eine zutiefst authentische Predigt halten, wenn darin tiefes Einfuh-
lungsvermdgen und innere Uberzeugung zum Ausdruck kommen.

6. Authentisch predigen heifst nicht »privat predigen«.

Eine Bespiegelung der eigenen privaten Angelegenheiten und etwaige Versuche,
sich als Interpret:in der biblischen Wahrheit unverzichtbar zu machen, gehenin die
falsche Richtung. Authentisch predigen heil3t, zu sich selbst eine heilsame Distanz
zu wahren und nicht bei den eigenen subjektiven Erfahrungen stehen zu bleiben:
»Wer personlich predigt, spricht von sich, um vom Evangelium zu sprechen.«3

7. Authentisch predigen heifst, unbefangen von sich zu sprechen.

Wer authentisch predigt, vermittelt den Eindruck, die eigene Auffassung und Glau-
benserfahrung seien der Rede wert. Er oder sie muss sich nicht dngstlich absichern
oder fremde Autoritdten bemihen. Aus der Bindung an Christus erwachst »Frei-
mut« (parrhesia, Eph 3,12) zur Predigt. Dieses im Zuspruch der Liebe Gottes wur-
zelnde Grundvertrauen in sich selbst Ubertragt sich auf die Zuhérenden.

8. Authentisch predigen Iddt Horende ein, auch »ja, Nein und Ich« zu sagen.

Wer authentisch predigt, sucht eine gesunde Balance zwischen Ndahe und Distanz
zu den Zuhdrenden. Exemplarische Erfahrungen des Gelingens und Scheiterns
aus dem Leben der Prediger »erden«die biblische Botschaft. Zugleich schaffen sie
flr die Zuhorenden Freirdume, zum biblischen Zu- und Anspruch selbst »Ja, Nein
und Ich« (Manfred Josuttis) zu sagen.

52 Dazu kénnen verschiedene »Ich-Varianten« auf der Kanzel unterschieden werden, vgl. Hartner/
Eschmann, Predigen lernen, 211f.
53  Dennecke, Personlich predigen, 45.
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9. Authentisch predigen heifst, erkennbar Glauben zu wagen.

Wer authentisch predigt, nimmt die aktuellen Gegebenheiten nicht als unveran-
derbar hin, sondern zeigt sich offen fur das schopferische Wirken des Geistes
Gottes. Die biblischen Verheillungen werden fur Predigende und die Gemeinde
zum Wirklichkeitsgewinn. Die personliche Predigt ist eine »Momentaufnahmex,
verwurzeltim Zeugnis der Vergangenheit und zugleich erwartungsoffen flr Gottes
Zukunft. Authentische Predigt ist gewagter Glaube, der ansteckend wirkt.

Bewusst gibt es keine 10. These, die abschlieBenden Charakter haben wirde. Das
jedoch, was ich mir als theologischer Lehrer am meisten wiinsche, namlich dass
gegebene Impulse eigenstandig weiterentwickelt und gestaltet werden, istin den
letzten Tagen einmal mehr geschehen:

Daniel Schmidt, mein freundschaftlicher Weggefdhrte und vielbegabter Grafi-
ker und Liederdichter, hatin der vergangenen Woche ein Lied zu unserem Thema
geschrieben, das jetzt zum ersten Mal erklingen wird: »Sei authentisch, sprich
glaubwiirdig, zeige dich ungeschminki...

Vielen Dank Ihnen und Euch allen!
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Kathrin Liess

»Das Volk, das in der Dunkelheit geht,
hat ein groRes Licht gesehen« (Jes 9,1)

Lichtmotivik als Thema Biblischer Theologie

Abstract: This article examines the motif of light as a central theme of biblical theology
through selected texts from Isaiah (Isa 8:23-9:6, 42:1-4, 6-7; 49:1-6, 60:1-3, 19-20)
and their reception in the New Testament (Luke 1:78-79; 2:29-32; Matt 4:12-16). Begin-
ning with Isaiah 9, it traces how light imagery functions as a symbol of divine salvation,
justice, peace, and presence. The study follows the development of this motif in the
Servant Songs, where the Servant is commissioned as a »light for the nations,« and in
Isaiah 60, where Zion itself becomes a source of light for the peoples. The New Testa-
ment reinterprets these traditions within a christological framework, presenting Jesus
as the manifestation of divine light. Overall, the analysis highlights both continuity and
reinterpretation, emphasizing the dynamic relationship between the two Testaments.

»Und Gott sprach: Es werde Licht« (Gen 1,3)." Mit diesem Satz setzt Gottes Schép-
ferhandeln in der biblischen Schépfungserzahlung ein. Als erstes Schopfungswerk
markiert das Licht den Beginn von Ordnung, Zeit und Leben. Der Zusammenhang
von Licht und Leben prdgt zahlreiche Texte des Alten Testaments, in denen Licht
immer wieder als Zeichen fir neues Leben, Heil, Rettung und Zuwendung Got-
tes erscheint. Diese Lichtmotivik begegnet schlieRlich auch am Ende des alttesta-
mentlichen Kanons:2 Im Buch Maleachi wird Gott selbst als Licht beschrieben, als
»Sonne der Gerechtigkeit, die den Menschen aufgeht und Heil unter ihren Fligeln
birgt (Mal 3,20).

Doch nicht nur Anfang und Ende des Alten Testaments, sondern die gesamte
christliche Bibel ist von Lichtmotivik umspannt. Bereits zu Beginn der Evangelien

1 Leicht Uberarbeitete Fassung meiner Antrittsvorlesung, gehalten am 10. Dezember 2025 an der
Theologischen Hochschule Reutlingen.
2 Der Darstellung liegt die Anordnung des christlichen Kanons zugrunde.
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wird die Ankunft Jesu auf vielfaltige Weise mit dem Motiv des Lichts verknlpft.® So
kindigt im Matthdusevangelium das Licht eines aufgehenden Sterns den Weisen
aus dem Osten die Geburt Jesu an (Mt 2). Am Ende des Neuen Testaments entwirft
die Offenbarung des Johannes - in Anlehnung an Jes 60 - das Bild eines neuen,
von Licht erfilllten Jerusalem (Apk 21f.):# Es wird keine Dunkelheit und keine Nacht
mehr geben, denn die Herrlichkeit Gottes erfullt die Stadt mit Licht; Gott selbst wird
uber den Menschen leuchten und Christus erscheint als »strahlender Morgen-
stern«. So erweist sich der gesamte christliche Kanon als von Lichtmotivik gerahmt.

Zwischen diesen kanonischen Rahmungen entfaltet sich eine vielschichtige
Tradition biblischer Lichttexte. Der vorliegende Beitrag folgt exemplarisch einer
»Lichtspur«. Ausgangspunkt bildet dabei jener Text, dem auch der Titel dieses Bei-
trags entnommen ist: Jes 9.

II. Lichtmotivik im Jesajabuch

1. »Das Volk, das in der Dunkelheit geht,
hat ein groRes Licht gesehen« - Jes 8,23-9,6

Jes 8,23-9,6 ist ein Danklied anlasslich der Geburt und Inthronisation eines neuen
Herrschers in Jerusalem.® Der Text blickt zundchst auf eine Zeit der Finsternis
zurlick. Jes 8,23 enthalt eine historische Reminiszenz an das 8.Jh. v.Chr,, als die
Assyrer unter Tiglat-Pileser III. die altorientalische Welt beherrschten, das Nord-
reich Israel eroberten und Teile des Landes als assyrische Provinzen annektierten.
Mit der Rede von der einstigen »Erniedrigung« der Stammesgebiete Sebulon und
Naphtali im Norden Israels spielt V.23 vermutlich auf diese Situation an. Die Er-
fahrung politischer Unterwerfung wird in 9,1 mit Finsternismotivik eindrlcklich
beschrieben. In diese Dunkelheit hinein bricht das Licht:

Das Volk, das in der Dunkelheit geht,
hat ein groRes Licht gesehen,

die im Land der Finsternis wohnen -
ein Licht ist aufgestrahlt tber ihnen.

3 Vgl Lk1,78f;2,32; Mt 2,2.9; 4,16; Joh 1,4.7-9.

4 Vgl Jes 60,1-3.19f. Zu diesem Text s. unten Kap. L.3.

5  ZuJes9vgl. Beuken, Jesaja, 244 ff.; Schmid, Jesaja, 106 ff.; Barth, Jesaja-Worte, 141ff.; Liess, Herr-
schererwartungen und — mit anderer literarhistorischer Einordnung - Williamson, Isaiah, 355ff.
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Der Text lasst seine Leserinnen und Leser zu Beginn im Dunklen, da nicht explizit
gesagt wird, woher das Licht kommt, wer das Licht ist und wer handelt. Genannt
wird lediglich ein »groRes Licht«, ohne ndhere Bestimmung. Traditionsgeschicht-
lich knlipft Jes 9 an die Vorstellung einer gottlichen Lichterscheinung an. Der hier
verwendete Begriff »aufstrahlen, glanzen« ("2 nagah) bezeichnet in anderen Zu-
sammenhéngen den gottlichen »Lichtglanz«.® So kindigt die Lichterscheinung
in Jes 9 Gottes rettendes Eingreifen an, das - wie die vergangenheitlichen Verb-
formen zeigen - bereits begonnen hat. Dass es Gott ist, der handelt, wird jedoch
erst am Ende des Textes ausdrticklich gesagt: »Der Eifer JHWH Zebaoths wird dies
tun (V.6bp).

Die Lichtmotivik ist in Jes 9 Zeichen einer Heilswende fur das Volk in der Fins-
ternis. V.2 benennt die Freude des Volkes, wahrend V.3-5 - jeweils eingeleitet mit
»denn« - drei grundlegende Umbrlche beschreiben:

1) Die Befreiung von Unterdrtickung (V.3):

Denn das Joch seiner Last und den Stab (auf) seiner Schulter,
den Stab des Antreibers,
hast du zerschmettert wie am Tage Midians.

Die Bilder vom Joch und vom Stab des »Antreibers« stammen traditionsgeschicht-
lich aus der assyrischen Herrschaftssymbolik; insbesondere das Motiv vom »joch«
dient in neuassyrischen Konigsinschriften zur Beschreibung der Fremdherrschaft
Uber unterworfene Vélker.” Gott hat diese Instrumente der Unterdriickung zer-
brochen - »wie am Tage Midians«, eine Anspielung auf den einstigen Sieg JHWHs
Uber Israels Feinde in der Richterzeit

2) Die Vernichtung der Kriegsausristung (V.4):

Denn jeder Stiefel, der einherstiefelt mit Dréhnen,
und jeder Mantel, der in Blut gewalzt ist
- er fallt dem Brand anheim, ein FraR des Feuers.

Der Stiefel (jixD s¢0n), ein assyrisches Lehnwort fir den Militarstiefel, und der
Mantel stehen pars pro toto fir die Militarausristung, die vollstdndig vernichtet
wird. Damit findet der Krieg ein endgultiges Ende. Auf die Befreiung von der Unter-

6  Vgl.Ps18,13.29; Am 5,20; Ez 1,4.13.27,; 10,4; Hab 3,4.
7 Vgl. Ruwe/Weise, Joch, 281ff.
8  Vgl.Ri6-8.
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drickung und die Zerstorung der Kriegsausristung folgt schlieBlich als drittes
Element der Heilswende:
3) Die Geburt und Einsetzung eines neuen Herrschers (V.5-6):

Denn ein Kind ist geboren worden fur uns,

ein Sohn ist gegeben worden flr uns,

und die Herrschaft kam auf seine Schulter,

und man nannte seinen Namen:

Wunderbares Planender, Gott-Held,

Vater der Ewigkeit, First des Friedens.

Der Mehrung der Herrschaft und des Friedens ist kein Ende
Uber dem Thron Davids und Uber seiner Kdnigsherrschaft,
indem er es festigt und stitzt durch Recht und Gerechtigkeit
von nun an bis Ewigkeit.

Der Eifer JHWH Zebaoths wird dies tun.

Wie bereits zu Beginn bleibt der Text auch hier zunachst offen: Es ist von der Ge-
burt eines Kindes, eines Sohns die Rede, ohne dass sein Geburtsname genannt
wird. Stattdessen wird die Bedeutung des Kindes fur die Sprecher des Textes her-
vorgehoben: »fiir uns geboren«. Auf den Bericht der Geburt folgt die Herrschafts-
Ubernahme, die mit der Verleihung von vier Kronungsnamen verbunden ist. Jes 9
greift damit dgyptische Konigstraditionen auf, nach denen der Pharao bei seiner
Inthronisation zusatzlich zu seinem Geburtsnamen eine mehrgliedrige Konigsti-
tulatur erhielt. Die einzelnen Krénungsnamen sind traditionsgeschichtlich sowohl
von agyptischer als auch von mesopotamischer Konigstradition gepragt.®

Die vier Namen »Wunderbares Planender« (YuI' N79 peelce’ jo‘es), »Gott-Held«
(13 7N ‘el gibbor), »Vater der Ewigkeit« (TU™aN ‘abl ‘ad) und »First des Friedens«
(Q17e " Sar $alom) zeichnen den neuen Herrscher in besonderer Weise aus. Dabei
sind zwei Aspekte hervorzuheben:

1) Mit den Kronungsnamen werden dem Herrscher teilweise gottliche Pradli-
kationen beigelegt, wie sie in dieser Hdufung keinem anderen Herrscher im Alten
Testament zugesprochen werden. Attribute, die sonst Gott vorbehalten sind, werden
auf den Herrscher (ibertragen. Besonders hervorzuheben sind dabei die Titel »Gott-
Held« (1221'7N e/ gibbor) und »Wunderbares Planender« (YU N79 peelce’ jo'es). Nur
in Ps 45,7 wird ausnahmsweise auch ein Konig als »Gott« benannt; »Wunder« kenn-

9 Zur Bedeutung der Thronnamen s. Wildberger, Jesaja, 381ff.; Beuken, Jesaja, 251ff.; Wagner,
Gottes Herrschaft, 218 ff.; Williamson, Isaiah, 396 ff.

Theologie fur die Praxis | Jahrgang 51 | 2026



LICHTMOTIVIK ALS THEMA BIBLISCHER THEOLOGIE

zeichnen im Alten Testament das alles menschliche Vermdgen tibersteigende Handeln
Gottes. Auch die Bezeichnung »Vater« st in der Regel auf Gott bezogen, etwa in seiner
Funktion als Vater des Konigs. Den Namen liegt eine »reprdsentative Gottlichkeitskon-
zeption«™ zugrunde. Der irdische Herrscher fungiert als Stellvertreter und Reprdsen-
tant Gottes; mit seinem Herrschaftsantritt wird ihm eine »Gottlichkeit« zuteil, die sich
fortan in seinem Wirken und Handeln zeigt.

2) Die Thronnamen formulieren eine Art »Regierungsprogramm«.™ In ihnen
finden die Erwartungen an den neuen Herrscher ihren Niederschlag, die weit tber
die Situation des Regierungsantritts hinausreichen: das fursorgliche Verhaltnis
zum Volk (»Vater«), die Handlungsfahigkeit und Starke (»Gott-Held«), die Dauer-
haftigkeit der Herrschaft (»Ewigkeit«), ihr Heils- und Friedenscharakter (»Furst des
Friedens«) sowie die alles Erwartbare und das menschliche Vermdgen uberstei-
gende Qualitat der Herrschaft (»Wunderbares Planender«). Die Namen bindeln
damit zentrale Leitvorstellungen idealer Herrschaft und er6ffnen zugleich eine
Uber die Gegenwart hinausweisende Zukunftsperspektive auf die kommende Zeit
der Regentschaft.

V.6 konkretisiert die ideale Herrschaftsausibung und entfaltet dabei insbeson-
dere den letzten Thronnamen »First des Friedens«. »Frieden«, »Recht« und »Ge-
rechtigkeit« erscheinen als die zentralen Kennzeichen der neuen Regentschaft: Die
Friedensherrschaft soll von unbegrenzter Dauer sein (»Frieden ohne Ende«) und auf
»Recht« und »Gerechtigkeit« griinden. Diese bilden gleichsam das Fundament seines
Throns. Ohne dass die konkrete Herrschaftsausubung im Einzelnen geschildert wird,
werden mit den Stichworten »Frieden« (DI7w $a/om), »Recht« (0owN mispat) und
»Gerechtigkeit« (Nj7T¥ sédaqah) traditionelle Konigsvorstellungen aus dem Alten Tes-
tament und Alten Orient in den Text eingespielt: Der ideale Herrscher ist verantwortlich
fur die Durchsetzung von Recht und Gerechtigkeit, nur auf dieser Basis werden sein
Thron und seine Herrschaft Bestand haben.

Jes 9 beginnt mit Lichtmotivik und kulminiert in der Beschreibung einer ge-
rechten Herrschaft. Licht und Recht sind sowohl im Alten Testament als auch im
Alten Orient eng miteinander verkniipft.'? Die Wende von der Finsternis zum Licht
markiert den Ubergang vom Unheil zum Heil, von der politischen Unterdriickung
zur Befreiung — und mit dem Licht setzt sich die Gerechtigkeit durch. In Jes 9 bildet
dieser Zusammenhang von Licht und Recht den Rahmen des gesamten Textes: Das

10 Assmann, Politik, 100 mit Anm.19.
11 Vgl. Beuken, Jesaja, 253f.
12 Vgl. dazu Janowski, Sonne.
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mit dem Licht angebrochene Heil gewinnt in der auf Gerechtigkeit gegriindeten
Herrschaft des neuen Konigs dauerhaften Bestand.

Doch von welchem Herrscher spricht Jes 97 Der Text gehort zu den grof8en
prophetischen Herrschererwartungen des Alten Testaments und wird oft als mes-
sianische Verheilung verstanden, als Erwartung eines zukinftigen Herrschers,
mit dem ein Reich des Friedens und der Gerechtigkeit anbrechen wird. Diese Deu-
tung hat der Text im Verlauf seiner Rezeptionsgeschichte gewonnen;" urspriing-
lich durfte er sich jedoch auf einen gegenwadrtigen Konig bezogen haben. Dafur
sprechen u.a. die vergangenheitlichen Tempora: Das Volk in der Finsternis hat ein
Licht gesehen, das Kind ist schon geboren, der Herrscher hat seine Herrschaft an-
getreten, das Joch der Unterdriickung ist zerbrochen.

Die eingangs geschilderte Finsternis lasst sich historisch auf die bedrtickende
Lebenssituation des Volkes Israels unter der assyrischen Vorherrschaft im 8.Jh.
v.Chr. beziehen. Im ausgehenden 7 Jh. v. Chr. verlor Assyrien jedoch zunehmend
seine Vormachtstellung und mit Josia bestieg ein junger judaischer Konig den
Thron in Jerusalem. In diese Zeit - das letzte Drittel des 7.Jh. v.Chr. - fallt litera-
turgeschichtlich die sogenannte Assur-Redaktion des Jesajabuches, die die Un-
heils- und Gerichtsansagen des Propheten Jesaja aus dem 8.Jh. v.Chr. um eine
Hoffnungsperspektive erganzt.™ Zu dieser Redaktionsschicht dirfte auch Jes 9
gehdren: Mit der Lichtmotivik beschreibt der Text die Heilswende, die mit dem
Niedergang der assyrischen Vorherrschaft moglich geworden ist. Liest man Jes 9
vor diesem zeitgeschichtlichen Hintergrund, so kdnnte mit dem neuen Herrscher
der junge Kénig Josia gemeint sein.' Diese historische Identifizierung ist durchaus
plausibel; der Text selbst ldsst die Frage jedoch offen. Sie ist auch nicht entschei-
dend, im Mittelpunkt steht vielmehr die Beschreibung der Heilswende, die mit dem
neuen Herrscher eingetreten hat.

Wie konnten die Herrscheraussagen, die urspringlich retrospektiv von der
Geburt und dem Herrschaftsantritt eines gegenwartigen Kénigs berichten, im Ver-
lauf der Rezeptionsgeschichte auf einen Zukunftsherrscher bezogen werden? Da-
fir sind m. E. mehrere Beobachtungen wichtig:

13 Inder Forschung wird diese Deutung auch fiir den urspriinglichen Text vertreten, wobei dieser
jedoch erst in exilisch-nachexilischer Zeit angesetzt wird; vgl. Becker, Messias, 243 ff.; Kaiser, Jesaja,
1971f.208.

14 Vgl. Barth, Jesaja-Worte, 170ff,; Beuken, Jesaja, 35f.; Schmid, Jesaja, 26.108{.; Leuenberger, Gott,
1751f.

15 Vgl. Barth, Jesaja-Worte, 176; Schmid, Jesaja, 108; Leuenberger, Gott, 184.
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1) Die Zukunftsdynamik des Textes: Jes 9 ist als ein Danklied gestaltet, das sich -
wie die Danklieder des Psalters — durch eine Verschrankung der Zeitebenen Ver-
gangenheit, Gegenwart und Zukunft auszeichnet. In der Vergangenheit: Rettung,
in der Gegenwart: Dank, und fir die Zukunft: Erwartungen an den Herrscher und
seine Herrschaftsausubung. In Jes 9 verdichtet sich die Zukunftsperspektive in-
besondere in den Thronnamen, denn sie formulieren als eine Art »Regierungs-
programme Erwartungen an den neu inthronisierten Herrscher, die weit dartber
hinausgehen, was ein irdischer Konig erflllen kann. Der Herrscher erhdlt Namen,
die »die geschichtliche Bedeutung eines jeden Davididen weit transzendieren«'s;
sie enthalten deutliche »Sinniberschisse«'. Durch den - vermutlich in exilischer
Zeit nachgetragenen - Schlusssatz »Der Eifer JHWH Zebaoths wird dies tun« (V.6bf3)
wird die Zukunftsperspektive des Textes noch einmal erheblich verstdrkt.

2) Die Rezeptionsoffenheit des Textes: Charakteristisch ist die unbestimmte Re-
deweise des Textes - etwa die Rede von einem Licht, einem Kind oder der Verzicht
auf eine Nennung eines koniglichen Geburtsnamens. Auch wird die bedriickende
Fremdmacht nicht explizit benannt; vielmehr wird die Vorherrschaft Assyriens mit
assyrischer Herrschaftsmotivik indirekt beschrieben (v.3-4). Diese unbestimmte
Redeweise offnet den Text fir neue Deutungen.

3) Der literarische Kontext: Innerhalb der sog. »messianischen Trias« (Jes 7; 9
und 11) ist Jes 9 in einen grélReren Zusammenhang von Herrschererwartungen
eingeordnet, der seine Interpretation in entscheidender Weise pragt.'® Die »mes-
sianische« Relecture der Geburtsankindigung in Jes 7,14-16" sowie die Zukunfts-
erwartungen in Jes 11,1-5.6-9 ertffnen eine Perspektive, die schlieBlich auch das
Verstdndnis von Jes 9 beeinflusst.

Die Verbindung dieser Elemente - die Zukunftserwartungen an den Herr-
scher, die »Sinnlberschisse«in den Thronnamen, die Rezeptionsoffenheit und der
literarische Kontext - tragt dazu bei, dass Jes 9 unter verdnderten geschichtlichen
Bedingungen neu gelesen werden konnte. In der nachkoniglichen Zeit (ab dem
6.Jh. v.Chr.) konnte der Text zu einer Hoffnung auf einen zukunftigen Herrscher
werden. Die Rezeptionsoffenheit des Textes ermdglichte schlielSlich auch den Weg
zu einer christologischen Deutung im Neuen Testament - ein Weg, der nicht zuletzt
auch uber die Lichtmotivik fahrt.

16 Wildberger, Jesaja, 387.

17 Vgl. Hartenstein/Janowski, Psalmen, 85 (Hartenstein).

18 Dieser Aspekt kann hier nicht weiter entfaltet werden; s. dazu Schmid, Herrschererwartungen;
Liess, Herrrschererwartungen.

19 S.dazu Barthel, Prophetenwort, 178ff.
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Bevor jedoch die neutestamentliche Rezeption in den Blick kommt, soll zundchst
die »Lichtspur« im Jesajabuch weiterverfolgt werden. Denn unter den prophetischen
Biichern ist es gerade dieses, in dem das Wort »Licht« (N 0r) am hdufigsten begeg-
net. Dabei erweist sich der bereits in Jes 9 beobachtete Zusammenhang von Recht und
Licht als grundlegend.

2. »Ich habe dich zum Licht der Vélker gemacht« -
der Gottesknecht als »Licht der Vdlker«

Innerhalb des Deuterojesajabuches (Jes 40-55) bilden die sog. Gottesknechtslie-
der eine Textsorte eigener Art. In exilisch-nachexilischer Zeit entstanden, stellen sie
die Figur des Gottesknechts in den Vordergrund, die in der Forschung unterschied-
lich gedeutet wird: individuell (bezogen auf den anonymen exilischen Propheten)
und/oder kollektiv (bezogen auf das Volk Israel als »Knecht Gottes«).2% Im Buch-
kontext schlieBen sich beide Deutungen nicht aus; vielmehr kann die urspriing-
liche individuelle Bedeutung von der kollektiven tberlagert werden.

Jes 42,1-4.5-7

Das erste Gottesknechtslied Jes 42,1-4 spricht zundchst nicht ausdrucklich vom
Licht, im Vordergrund steht vielmehr das Thema »Recht«, dennoch scheint in die-
sem Text eine Lichtsemantik durch. V.1-4 schildern die gottliche Berufung, die
Geistbegabung und die Aufgabe des Knechts:

1 Siehe, mein Knecht, ich stltze ihn,
mein Erwahlter, Wohlgefallen hat meine Lebenskraft (neepees) (an ihm),
ich habe meinen Geist auf ihn gelegt,
Recht fiihrt er flr die Volker heraus (NN hif. jasa’).
2 Nicht schreit er und nicht erhebt er
und lasst draullen seine Stimme nicht héren.
3 Ein zerknicktes Rohr zerbricht er nicht,
und einen verléschenden Docht - er [&scht ihn nicht aus,
bestandig fiihrt er Recht heraus (¥ hif. jasa).
4 Ererlischt nicht und wird nicht geknickt,
bis er auf der Erde Recht setzt (Q'w STm),
und auf seine Weisung warten die Inseln.

20  Zur Diskussion s. Hermisson, Gottesknecht, Abschnitt 3.2.; ders., Deuterojesaja, Bd.2, 390ff.
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»Recht« ist das Leitwort des Textes. Dreimal ist von der Verwirklichung des Rechts
die Rede - vom »Herausflhren« bis zur endgultigen Etablierung: Dabei betonen
V.1 und 3 mit dem Verb nv' hif. jasa’ (»herausfiihren«) den dynamischen Charakter
des Geschehens, wahrend V.4 mit O hif. sim (»setzen«) den statischen Aspekt
hervorhebt. Bemerkenswert ist, dass flr das »Herausfuhren« des Rechts dasselbe
Verb verwendet wird, das im Hebrdischen im Qal den Sonnenaufgang bezeichnet
(N q. jasa’»herauskommen, aufgehen«).!

Noch deutlicher tritt Lichtsemantik im Motiv des verldschenden, wortlich:
»schwach werdenden« Dochtes hervor (N2 kahah, »[physisch] schwach werden;
erloschen, v.3-4) - ein Bild fur Bedrlickung und menschliches Leid. Das Motiv des
Erloschens verweist dabei sowohl auf die Gefdhrdung des Volkes (v.3) als auch des
Gottesknechts selbst (v.4). Das Bild in v.3 ldsst sich zeitgeschichtlich auf die Exilsitua-
tion des Volkes Israel beziehen.22 Im Hintergrund steht die Vorstellung einer Ollampe,
deren Leuchtkraft nachldsst, wenn das Ol zur Neige geht. Der Knecht jedoch wird die
Lampe nicht ausldschen, er wird den Bedrickten nicht ihre letzte Kraft nehmen, son-
dern das Recht durchsetzen.??

Auch dem Knecht selbst ist verheilen, dass er nicht wie eine Lampe verlgschen
wird (v.4). Bemerkenswerterweise verstarkt die griechische Ubersetzung, die Septua-
ginta, die Lichtmotivik, indem sie statt »er wird nicht erloschen« (N2 N7) liest: »er
wird aufleuchten (qvahdper)«. So erscheint der Knecht selbst als Licht. Damit nimmt
die Septuaginta ein Motiv vorweg, dass im hebrdischen Text erst in der Fortfiihrung
des ersten Gottesknechtslieds in v.5-7 explizit entfaltet wird:

6 Ich,JHWH, habe dich in Gerechtigkeit gerufen
und ergreife deine Hand und bewahre dich
und mache dich zum Bund fr das Volk,
zum Licht der Vélker,
7 um zu dffnen blinde Augen,
um herauszufiihren (NX' hif. jasa’) aus dem Gefangnis den Gefangenen,
aus dem Haus des Gefdngnisses die, die in Finsternis wohnen.

21 Vgl.Gen19,23; Ri5,31; Ps 19,6; 5. auch Ges™®s.v.; bezogen auf das Recht: »hervortreten, ans Licht
kommeng, vgl. Hos 6,5.

22 Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 214: »Dem steht die Tatsache nicht entgegen, dass der
Knecht den UowN den Vélkern herausbringen soll. Der neueste BeschluB des gottlichen Weltregenten
betrifft gewiss in erster Linie die Wendung im Geschick seines Volkes Israel, aber dieses zentrale Ge-
schehen erfolgte im Zusammenhang der weltgeschichtlichen Ereignisse und kann gar nicht ohne Aus-
wirkungen auf die Volker bleiben.«

23 Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 213.
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Das redaktionelle Verhaltnis der Textstlicke Jes 42,1-4 und 42,5-7 zueinander
ist — so Hans-Jlirgen Hermisson in seinem Deuterojesajakommentar - »eine die
Ausleger nicht zur Ruhe kommen lassende Frage«?*. Urspriinglich durften diese
Verse auf den Perserkonig Kyros (ca. 559-530 v. Chr.) zielen,?*> dem im Buch Deu-
terojesaja eine wichtige Rolle zukommt. Mit seinem Namen verbindet sich die
Heilswende fur das exilierte Volk Israel: Mit der Eroberung Babylons im Jahr 539
v.Chr. endete die Exilszeit und erdffnete sich - im weiteren Verlauf der Perserzeit -
schlieRlich die Maglichkeit der Riickkehr in das Land Israel.?6

V.6 beschreibt zundchst die Befdhigung flir das Amt: Kyros ist »in Gerechtigkeit«
berufen, d. h., Gott spricht ihm Recht und Heil zu;?” zugleich begleitet und untersttitzt
er ihn, wie im Motiv der Handergreifung anschaulich geschildert wird. v.6b-7 benen-
nen seine Aufgabe: Er wird zum »Bund fiir das Volk« und zum »Licht der Vélker«. Dieser
Gedanke wird in V.7 weiter entfaltet: Er wird zum »Lichtbringer; Blinden werden die
Augen gedffnet und Menschen, die in Gefangenschaft und dunklen Kerkern gleichsam
wie Blinde leben, werden befreit, so dass sie wieder Licht sehen kénnen. Die Finsternis-
motivik dient dabei zur Beschreibung der bedrtickenden Lebenssituation im Exil. Auf-
fallig ist, dass die Befreiung aus dem Gefdngnis in v.7 mit demselben Verb bezeichnet
wird wie bereits in v.1 und 3 die Durchsetzung des Rechts (Nx hif. jasa’»herausfiihren,
herauskommen lassen«) und das darGber hinaus in anderen Zusammenhdngen den
Sonnenaufgang beschreibt (N g. jasa’»herauskommen, aufgehenc). Auf diese Weise
verkn(ipft der Text iiber den Begriff nxr hif. jasa’in pointierter Weise die Themen Recht,
Licht und Befreiung miteinander.

Auf den ersten Blick kénnte man meinen, der zeitgeschichtliche Bezug auf die
Exilsituation des Volkes Israel verenge die Aussage des Textes. Tatsachlich jedoch
nehmen die Verse sowohl das Volk Israel als auch die Vlkerwelt in den Blick.2 Das
Geschick Israels wird mit dem der Volker verbunden, die zur Zeit der Abfassung
des Textes noch unter babylonischer Herrschaft stehen.?? Der Perserkonig Kyros
bringt in dieser Situation Licht. Indem er die politische Lage verandert, ermdglicht
er Freiheit und Frieden fir die Vélker und fir Israel 30

24 Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 230. Zu V.6-9 als »Ergdnzung bzw. Weiterentwicklung« s. auch
Berges, Jesaja, 40-48, 212f.

25  Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 228.239.

26  Eine spatere Datierung schldgt Berges, Jesaja 40-48, 213, vor, und bezieht die Verse auf Darius 1.
27 Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 120 (zu 41,2).

28 Zur zweifachen Sendung vgl. Beuken, Jesaja (2008), 237.

29 Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 236.

30 Vgl Hermisson, Deuterojesaja, Bd.1, 237.
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In Jes 42,5-7 durfte somit zunachst der Perserkdnig Kyros angesprochen
sein. In der redaktionellen Zusammenstellung mit dem ersten Gottesknechtslied
Jes 42,1-4 erscheinen V.5-7 als dessen Fortfihrung, so dass sich auch das erste
Gottesknechtslied redaktionell als »Kyrostext« deuten Idsst.3! Zugleich lassen sich
jedoch umgekehrt - auf der Endtextebene gelesen - V.5-7 auf den Gottesknecht
beziehen, zumal Kyros nicht ausdricklich namentlich genannt wird.

Jes 49,1-6

Im zweiten Gottesknechtslied Jes 49,1-6 ist dieser Bezug deutlicher. Der Gottes-
knecht wird nun ausdricklich als »Licht der Vélker« bezeichnet:

1 Hort, Inseln, auf mich

und merkt auf, Volker, von ferne!
JHWH hat mich vom Mutterleib her gerufen,
vom Leib meiner Mutter an hat er meinen Namen genannt.

2 Ermachte meinen Mund wie ein scharfes Schwert,
im Schatten seiner Hand hat er mich verborgen.

Er machte mich zu einem spitzen Pfeil,
in seinem Kdcher hat er mich versteckt.

3 Ersagte zu mir: »Mein Knecht bist du,

Israel, an dir will ich mich verherrlichenl«

4 Ich aber sagte: »Vergeblich habe ich mich gemiht,
flr Nichtiges und Windhauch meine Kraft verbraucht.
Dennoch ist mein Recht bei JHWH,
und mein Lohn bei meinem Gott.«

5  Undjetzt hat JHWH gesagt,
der mich formte vom Mutterleib an flr sich zum Knecht,
um Jakob zurtickzubringen zu ihm,
dass Israel bei ihm versammelt werde.
Geehrt bin ich in den Augen JHWHs,
und mein Gott ist meine Starke.

31 Vgl. Hermisson, Gottesknecht, Abschnitt 3.2.3. und 5.1.3.; vgl. ferner seinen Hinweis, dass das
Gottesknechtslied sich nicht vollstdndig auf eine Deutung im Blick auf Kyros reduzieren Idsst (Ab-
schnitt 5.2.).
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6  Ersagte: »Es ist zu wenig, dass du fur mich ein Knecht bist,
um die Stdmme Jakobs aufzurichten
und die Bewahrten Israels zurtickzubringen.
Ich mache dich zum Licht der Vélker,

_____

Der Text besteht aus zwei Teilen. V.1-4 ist eine Rede des Gottesknechts an die Vol-
ker, in der er auf seine bisherige Sendung und die Erfahrung der Vergeblichkeit
seines Wirkens zuriickblickt: Er leidet an seiner Aufgabe (V.4). Die Antwort Gottes
auf die Vergeblichkeitsklage des Knechtes - eingeleitet durch »und nun/jetzt hat
JHWH gesagt« - besteht in einer erneuten Sendung - nun ausdrucklich als »Licht
der Volker« (V.5-6). Der Gottesknecht zitiert in V.6 ein Gotteswort, dass seine zwei-
fache Sendung - zu Israel und zu den Vélkern - beschreibt. Seine Sendung zu Is-
rael besteht darin, das Volk zu Gott und damit in das Land Israel zurtckzubringen -
ein Gedanke, der in V.5-6 mehrfach aufgenommen wird und auf die Exilsituation
anspielt: Die »Bewahrten Israels« (v.6) sind die durch Krieg und Exilierung hindurch
von JHWH bewahrten Israeliten. Uber Israel hinaus kommt seiner Sendung eine
universale Bedeutung zu: Gott hat den Knecht zum »Licht der Volker« eingesetzt.
Auf diese Weise werden die Volker in das Heilshandeln Gottes einbezogen.3? Im
»Licht« des Gottesknechts wird Gottes Rettung sichtbar und wirksam - bis an die
auBersten Grenzen der Erde (V.6b). Das Licht steht fur das Heil (nuiwr j&$aah,
griech. owtnpta), fir das rettende Handeln Gottes, das der Gottesknecht verkor-
pert und vermittelt. Dieser Gedanke ist fur die Rezeption im Neuen Testament von
besonderer Bedeutung.

Wer ist dieser Gottesknecht, das »Licht der Vélker«, durch den Gottes Heil
auch fur die Volker sichtbar und wirksam wird? Die Texte sprechen zunachst von
einem Propheten der Exilszeit, von seiner Berufung, seiner Aufgabe und den ho-
hen Erwartungen, die sich mit seinem Auftreten verbanden.3? Diese Erwartungen
erflllten sich jedoch zu seinen Lebzeiten nicht in der erhofften Weise. Dennoch
verloren die Texte nichts von ihrer Bedeutung. Vielmehr wurden die Gottesknechts-
lieder — und mit ihnen das Motiv des Gottesknechts als »Licht der Volker« — unter
verdnderten geschichtlichen Bedingungen und nach dem Tod des Propheten neu
gelesen und weiter ausgelegt, innerhalb des Jesajabuchs ebenso wie in der spate-
ren Rezeption im Neuen Testament.

32 Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.2, 364 und 389.
33 Vgl. Hermisson, Deuterojesaja, Bd.2, 390ff.
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Im Kontext des Deuterojesajabuchs tritt dabei - neben dem Bezug auf den
Perserkonig Kyros — zunehmend die Deutung Israels als »Knecht JHWHs« in den
Vordergrund.3* Vor diesem Hintergrund kann der Gottesknecht auch kollektiv ver-
standen werden, als Bezeichnung fur das Volk Israel in seiner Funktion als Tra-
ger des gottlichen Auftrags. Zentral bleibt jedoch der Gedanke, dass es »hier wie
dort [...] um Jahwes Werk [geht] und nur die Rollenverteilung auf seine irdischen
Knechte wechselt.«35

Darlber hinaus gewinnen die Gottesknechtslieder in der neutestamentlichen
Christologie weitreichende Bedeutung. Nicht nur der leidende Gottesknecht des
vierten Liedes (Jes 52,13-53,12), der fur das Verstandnis der Stellvertretung im
Neuen Testament malRgeblich wurde, sondern auch die Lichtmotivik aus Jes 42 und
49 bietet hierfur wesentliche Anknlpfungspunkte. Im Bild des »Lichts der Volker«
tritt die universale Dimension des Heils besonders deutlich hervor. Bevor jedoch
die neutestamentliche Rezeption in den Blick kommt, soll noch ein letzter Lichttext
aus dem Jesajabuch betrachtet werden: Jes 60.

3. »Steh auf, werde licht« -
Jerusalem als Licht der Volker (Jes 60)

Jes 60 gehdrt zum Kern der sog. tritojesajanischen Sammlung aus nachexilischer
Zeit. Hinter ihr steht — anders als im Deuterojesajabuch (Jes 40-55) - nicht mehr
ein einzelner Prophet, sondern schriftgelehrte Prophetie, die dltere prophetische
Worte fortschreibt und damit fur ihre Zeit neu aktualisiert. Die Kapitel Jes 60-62
knlpfen dabei sowohl literarisch als auch sachlich an die unbedingten Heilsverhei-
Bungen Deuterojesajas an. Dies wird besonders auch in der Lichtmotivik deutlich,
wie bereits die Eréffnung in Jes 60,1-3 zeigt:3®

34 Vgl. Hermission, Deuterojesaja, Bd.2, 390; vgl. 393: »Zum sLicht der Welt< wird der Prophet nicht
allein, sondern nur mit Israel zusammen. Wenn er jetzt Israel reprasentiert und vertritt, so soll es doch
nicht dabei bleiben: auch wenn ganz Israel im vollen Vertrauen auf Jahwe lebt und handelt. Darin liegt
ein Grund, der Spatere berechtigt, die Texte oder wenigstens die ersten drei Gottesknechtslieder fir
ganz Israelin Anspruch zu nehmen.«Vgl. ders., Gottesknecht, Abschnitt 5.2, mit dem Hinweis, dass »kei-
nes der Gottesknechtslieder ganz in dieser Deutung [sc. dem Bezug auf Kyros oder Israel] (aufgeht)«.
35  Hermisson, Gottesknecht, Abschnitt 5.2. (Hervorhebung im Original).

36  Zu diesem Text vgl. Spans, Stadtfrau, 68 ff.; Berges, Jesaja 55-66, 320ff.; Steck, Lumen; Langer,
Gott; Leuenberger, Gott, 451ff.
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1 Steh auf, werde licht,

denn dein Licht ist gekommen,

und die Herrlichkeit JHWHSs ist tber dir aufgestrahlt (7v N1 zarah ‘al).
2 Denn siehe, die Finsternis bedeckt die Erde,

und Wolkendunkel die Nationen,

aber (ber dir strahlt HWH auf (7v N1 zarah ‘al),

und seine Herrlichkeit erscheint tber dir.
3 Und Volker werden zu deinem Licht gehen

und Konige zum Glanz deines Aufstrahlens (\NT U noga‘ zarhek).

Diese Verse sind von Licht durchzogen - kaum ein anderer alttestamentlicher Text
weist eine vergleichbare Dichte an Lichtbegriffen auf. Sie rahmen in V.1 sowie
2b-3 die Beschreibung der Finsternis in V.2: Dunkelheit liegt Uber der Erde und
den Volkern. Der Text beginnt mit der Aufforderung »Steh auf, werde licht«. Wer
hier angesprochen ist, erschlieit sich erst im Verlauf von Jes 60: Gemeint ist die
»Stadt JHWHs«, »Zion des Heiligen Israels« (V.14). Jerusalem erscheint dabei als
personifizierte »Stadtfrau«®”. Im Hintergrund steht das Bild einer von Trauer und
Klage gezeichneten Frau, die am Boden liegt.38 In dieser Situation ergeht der Auf-
ruf zum Aufstehen: Die Stadt - und mitihr ihre Bewohner, die Zionsgemeinde - soll
nicht langer in der Trauer verharren, sondern sich erheben und selbst zu leuchten
beginnen. Dabei tritt eine klare vertikale Dimension hervor: Die Aufforderung zum
Aufstehen korrespondiert dem Lichtglanz Gottes, der von oben erscheint (»iber
dir«, V.1.2). Die Lichtmotivik fungiert hier als Zeichen der Heilswende, die die da-
niederliegende Stadt neu in Bewegung setzt.

Die Begrundung fur die Aufforderung zum Aufstehen folgt in V.1b-3. Dabei
weist der Text ein deutliches zeitliches Gefdlle von der Vergangenheit tber die
Gegenwart in die Zukunft auf.3® Gottes lichthafte Herrlichkeit ist bereits Uber der
Stadt aufgestrahlt (»dein Licht ist gekommeng, V.1) - das Heil ist angebrochen.
Gegenwartig strahlt Gottes Licht Uber der Stadt (V.2). V.3 richtet den Blick schliel3-
lich in die Zukunft: Die von Gottes Licht und Herrlichkeit erflllte Stadt wird selbst
zur Lichtgestalt fiir die Volkerwelt werden, die zukUnftig zum Zion kommt. Das Licht
der Stadt erweist sich dabei - wie Odil Hannes Steck formuliert hat - als ein »Reflex-
licht« der géttlichen Herrlichkeit.#? Das Aufstrahlen der Herrlichkeit Gottes spiegelt

37 Vgl. Spans, Stadtfrau.

38 Vgl Berges, Jesaja 55-66, 335.

39 Vgl Leuenberger, Gott, 453f,; Berges, Jesaja 55-66, 339.
40  Vgl. Steck, Lumen, 86.
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sichin der Stadt wider; das Licht seiner Gegenwart verleiht ihr einen eigenen Glanz
(»Glanz deines Aufstrahlens; V.3), der in der weltweiten Dunkelheit sichtbar wird
und die Volker anzieht.

Jes 60 ist eine eschatologische Verheifung: Auch wenn das Licht gegenwartig
schon gekommen, das Heil bereits angebrochen ist, wird die volle Erfullung des
Heils erst fur die Zukunft erwartet. Was aber zeichnet die lichthafte Stadt aus?

Ein zentrales Element der Zukunftshoffnung wird bereits in V.3 genannt: Die
Volker werden zum Licht Zions kommen. Die folgenden Verse entfalten die Heils-
zuwendung im Einzelnen: Die Kinder der Stadt werden aus der Ferne zurlckkeh-
ren (v.4), die Volker werden Gaben, Gold und Weihrauch, bringen - ein Motiv, das
im Neuen Testament in der Geburtsgeschichte in den Gaben der Weisen wieder
aufgenommen wird (Mt 2). Zugleich tragen die Volker zu einer prachtvollen Aus-
stattung der Stadt bei:

5 Dann wirst du es sehen und strahlen,
und es wird beben und weit werden dein Herz,
denn es wird sich die Fille des Meeres zu dir wenden
und der Reichtum der V6lker wird zu dir kommen.
6  Eine Menge von Kamelen wird dich bedecken,
junge Kamelhengste aus Midian und Efa.
Sie werden aus Saba kommen,
Gold und Weihrauch werden sie tragen
und die Loblieder JHWHSs verkindigen.

Die Stadtmauern werden wieder aufgebaut (v.9), der Tempel herrlich geschmuickt
(v.13).In all dem erweist sich Gott selbst als der Handelnde: Von ihm geht das Licht
aus (V.1), das die Stadt leuchten lasst. So fuhrt der Text schlieRlich in V.16 zu der
Einsicht, dass Gott in ihr als »Retter« und »Erldser« wirkt:

16 Und du wirst erkennen, dass ich, JHWH, dein Retter bin
und dein Erloser, der Starke Jakobs.

— v «c

In den Stichworten »Rettung« (Ve jasa‘) und »Erlésung« (782 ga’al) klingen zen-
trale Motive der Heilsverheillungen Deuterojesajas an; sie gewinnen in der neu-
testamentlichen Rezeption spater eine besondere Bedeutung.#!

41 S.dazuunten zu Lk 1,68 £.77; 2,30.38. Im Griechischen werden die hebr. Begriffe U jasa“ »ret-
ten« und ‘781 ga'al »erlosen«in der Regel mit den Verben owlewv »retten« und AutpoQv »erldsen« bzw.
ihren Derivaten owtnpla »Rettung« und Atpwalg »Erlosung« wiedergegeben.
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Die Verse V.17-22 fiihren die HeilsverheiRung weiter aus.*? Zwei Aspekte tre-
ten dabei besonders hervor:

1) Zum einen das Thema Frieden und Gerechtigkeit (V.17-18): Neben die duBere
Ausstattung der Stadt mit Gaben tritt eine personelle »Ausstattung:

17 Undich werde einsetzen als deine Wache Frieden (DI7w $alom)
und als deine Antreiber (&1 noges) Gerechtigkeit (Nj71x sedagah).

18  Eswird nicht mehr gehort werden Gewalttat in deinem Land,
Verwistung und Zusammenbruch in deinen Grenzen/deinem Gebiet,

_____

und deine Tore »Ruhmx.

An die Stelle menschlicher Wachposten und Herrscher (»Antreiber«) treten die
personifizierten GrolRen »Frieden« und »Gerechtigkeit« als ordnende Krafte. Die
Begriffe »Frieden« (DI7w $alom), »Gerechtigkeit« (Nj7T¥ seddgah) und »Antreiber«
(M noges) begegnen bereits in Jes 9. Dort kennzeichnen Frieden und Gerechtig-
keit die ideale Herrschaft (9,6), wahrend die »Antreiber« fir Unterdriickung und
Fremdherrschaft stehen (»Stab des Antreibers, 9,3). Jes 60 entwirft demgegen-
Uber ein neues Herrschaftskonzept: Nicht ein menschlicher Herrscher vermit-
telt - wie in Jes 9,5-6 - Frieden und Gerechtigkeit, vielmehr wird die Stadt von
den personifizierten GrolRen »Frieden« und »Gerechtigkeit« selbst regiert und be-
friedet.*® Dabei greift V.17 mit dem Begriff »Antreiber« (&1 noges) ein Stichwort
auf, das im Kontext des Jesajabuches zunachst negativ konnotiert ist, und zwar auf
zweifache Weise: Die Wurzel w1 nagas beschreibt einerseits die Unterdriickung
durch Fremdherrschaft (Jes 9,3; 14,2.4),* andererseits innergesellschaftliche Re-
pressionen (Jes 3,5.12; 53,7; 58,3). Diese bisherigen Verhdltnisse werden in Jes 60
grundlegend verdndert, indem der Begriff »Antreiber« eine positive Bedeutung er-
halt: Wenn »Gerechtigkeit« selbst in der Stadt als »Antreiber« wirkt, bedeutet dies
das Ende von Unterdriickung und Ungerechtigkeit — sowohl nach aul3en als auch
nach innen. Entsprechend tragen die Stadtmauern den Namen »Rettung, Heil«
(Nuiwr fesi'ah, v.18) — im Rickbezug auf V.16 (Gott als »Retter«) ein Bild dafUr, dass
Gottes rettendes Handeln Schutz gewahrt.

42 Vermutlich handelt es sich bei diesen Versen, die Beziige in das Protojesajabuch hinein aufweisen,
um eine jlingere Erweiterung von Jes 60,1-11; vgl. Berges, Jesaja 55-66, 332; Spans, Stadtfrau, 180ff.
43 Vgl dazu Liess, Jerusalem, 103 ff.

44 Vgl.Ex3,7;5,6.10.13-14.
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2)Neben das Thema Frieden und Gerechtigkeit trittin V.17-22 die Lichtmotivik.
Die Lichtmotive aus dem ersten Abschnitt V.1-3 werden in den Stichworten »Licht«
und »Glanz« wieder aufgenommen, erhalten nun jedoch einen neuen Akzent: Gott
selbst erscheint als »ewiges Licht«, das die naturlichen Lichtquellen Sonne und
Mond ersetzt. Einen Wechsel von Tag und Nacht, von Licht und Finsternis, wird
es nicht mehr geben. Gottes Licht kennt weder Untergang noch Abnahme?® - im
Gegensatz zum wechselhaften naturlichen Licht. Die Finsternis ist damit endgultig
Uberwunden. Dies wird besonders deutlich in V.19-20:

19 Nicht mehr wird fur dich die Sonne als Licht des Tages sein,
und der Glanz des Mondes - nicht wird er fir dich leuchten,
und JHWH wird fur dich zum ewigen Licht
und dein Gott zu deinem Schmuck.

20 Nicht mehr kommen wird deine Sonne,
und dein Mond nicht abnehmen,
denn JHWH wird fur dich zum ewigen Licht
und vollendet werden sein die Tage deiner Trauer.

Gott selbst ist das bleibende, nie vergehende Licht. Zugleich wird der Zusammen-
hang von Licht, Frieden und Gerechtigkeit noch einmal zugespitzt: Es wird kein
Unrecht und keine Gewalt mehr geben (v.18) und die Stadt wird voller Gerechter
sein (V.21).

Im letzten Kapitel des Kerns der tritojesajanischen Sammlung (Jes 60-62) wird
die Lichtmotivik in Jes 62,7-3 erneut aufgenommen und gegeniber Jes 60 neu
akzentuiert:6

1 Um Zions willen werde ich nicht schweigen
und um Jerusalems willen werde ich nicht ruhig sein,
bis herausgehen wird (X' jasa’) wie Glanz ihre Gerechtigkeit,
und ihre Rettung wie eine Fackel brennen wird.
2 Und die Vélker werden deine Gerechtigkeit sehen,
und alle Kénige deine Herrlichkeit.
Und man wird dich mit neuem Namen nennen,
den der Mund JHWHSs bestimmen wird.
3 Unddu wirst eine prdchtige Krone in der Hand JHWHs sein,
ein Kénigsturban in der Hand deines Gottes.

45 Vgl. Ameth, Sonne, 189ff.; Berges, Jesaja 55-66, 369.
46 Vgl. Leuenberger, Gott, 459. S. dazu auch Spans, Stadtfrau, 286 ff.
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Die lichthafte Herrlichkeit, die in Jes 60 noch ganz auf Gott bezogen ist (60,1: »Herr-
lichkeit JHWHs«//60,2: »seine Herrlichkeit«), wird in Jes 62,2 auf die Stadt selbst
Ubertragen (»deine Herrlichkeit«) und eng mit Gerechtigkeit und Rettung verbun-
den (»ihre Gerechtigkeit«//»ihre Rettung«). Zugleich tritt ein dynamischer Aspekt
hervor: Die Gerechtigkeit »geht heraus« (NX' jasa) wie ein »Lichtglanz«. Von der
Stadt aus breitet sie sich leuchtend aus und wird - gemeinsam mit der wie eine
Fackel leuchtenden »Rettung« - flr die Volker sichtbar. Dieser Zusammenhang von
Licht und Recht wird zusatzlich dadurch unterstrichen, dass fur diese Ausbreitung
dasselbe Verb begegnet wie fiir den Sonnenaufgang (NN' g. jasa’»herauskommen;
aufgehen«). Mit der Vorstellung, dass Gerechtigkeit wie Lichtglanz von der Stadt
ausgeht, fuhrt Jes 62 am Ende der Sammlung Jes 60-62 das einleitende Kapitel
Jes 60 weiter.

Jes 60 selbst ist ein Text, der sich aus verschiedenen Traditionen speist und
zugleich eine eigenstandige theologische Neuakzentuierung vornimmt. Er be-
schreibt, woher das Licht kommt und wie Gottes Licht die Stadt weithin sichtbar
erfullt. Im Einzelnen werden folgende Traditionen rezipiert und neu gedeutet:

1) Die vorexilische Zionstheologie: Jes 60 greift die dltere Auffassung auf, nach
der der Zion als Ort der géttlichen Gegenwart Schutz und Rettung gewdhrt.4” In
Jes 60 wird diese traditionelle Vorstellung mit Lichtmotivik neu formuliert. Dartber
hinaus tritt an die Stelle des zionstheologischen Motivs vom Volkerkampf die Vor-
stellung eines friedlichen Vélkerzugs zum Zion.

2) Die Gottesknechtstradition: Innerhalb des Jesajabuches knipft Jes 60 an die
Funktion des Gottesknechts als »Licht der Vélker« an (Jes 42,6;*8 49,6):4° Zion wird
aufgefordert zu leuchten und tbernimmt damit die universale Lichtfunktion des
Gottesknechts. Zugleich zeigt sich eine entscheidende Verschiebung: Wdhrend
sich der Gottesknecht als Licht zu den Volkern wendet, kehrt Jes 60 die Bewegungs-
richtung um - die Volker kommen zum Licht Zions.5°

3) Die Vorstellung von der Herrlichkeit Gottes: Jes 60 beschreibt, woher das Licht
kommt. In den Gottesknechtsliedern bestellt Gott seinen Knecht zum »Licht der
Volkers; in Jes 60 wird dagegen entfaltet, wie die Stadt das Licht empfdangt, um
selbst zum Licht zu werden. Sie erscheint als Tragerin eines gottlichen »Reflex-

47  Vgl. Leuenberger, Gott, 455; s. Ps 46; 48.

48  Als Erganzung zu Jes 42,1-4.

49 Vqgl. Steck, Lumen, 90ff; Leuenberger, Gott, 456f.; Spans, Stadtfrau, 68f.
50  Vgl. Spans, Stadtfrau, 71.
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lichts«, dessen Ursprung in der Herrlichkeit Gottes liegt." Um dies auszudricken,
verbindet Jes 60 die Lichtmotivik mit der Vorstellung der Herrlichkeit Gottes und
knUpft damit an die Visionen des Propheten Ezechiel an: Wahrend dort die Herr-
lichkeit Gottes bei ihrer Riickkehr aus dem Exil zum Jerusalemer Tempel die Erde
mit ihrem Leuchten erflllt (»und die Erde leuchtete von seiner Herrlichkeit,
Ez 43,2), betont Jes 60, dass sie Uber der ganzen Stadt aufstrahlt (»und die Herr-
lichkeit JHWHSs ist Gber dir aufgestrahlts, Jes 60,1) und der Stadt so eigenen Licht-
glanz verleiht (»Glanz deines Aufstrahlens).52

4) Solare Terminologie: Das Verb »aufstrahlen tiber« (7u Mt zarah ‘al, Jes 60,1 1.)
ist solar konnotiert und bezeichnet in anderen Zusammenhdngen das Aufstrahlen der
Sonne. Damit ist eine weitere Besonderheit von Jes 60 verbunden: Der Lichtmotivik
liegt eine solare Gottesvorstellung zugrunde.5® Gott erscheint selbst als Licht, das — wie
die Sonne - iber der Stadt aufstrahlt.>*

Literarisch und motivgeschichtlich fihrt Jes 60 diese verschiedenen Tradi-
tionen zusammen, die vorexilische Zionstheologie, die Lichtmotivik der Gottes-
knechtslieder, die Vorstellung der lichthaften Herrlichkeit aus dem Exechielbuch
sowie solare Gottesvorstellungen. Dabei zeigt der Text: Die Verheifungen des Deu-
terojesaja bleiben auch unter veranderten historischen Bedingungen in Kraft.%
Zugleich verschiebt sich der Trdger der Lichtfunktion: Sie geht vom Gottesknecht
auf die Stadt Gber. Diese Ubertragung ist mit einer Zukunftserwartung verbunden,
deren volle Erflllung noch aussteht: die Hoffnung, dass Jerusalem erneut ein Ort
sein wird, an dem die Gegenwart Gottes erfahrbar wird und Licht, Rettung und
Gerechtigkeit in die Volkerwelt ausstrahlen.

An der Lichtmotivik zeigt sich exemplarisch, wie Motive - in diesem Fall inner-
halb eines alttestamentlichen Buches - fortgefihrt und unter veranderten zeit-
geschichtlichen Umstanden neu ausgelegt werden.¢ Der neue Herrscher in Jes 9
und der Gottesknecht erscheinen als Mittlerfiguren. Mit ihrer Ankunft bzw. ihrem
Wirken bricht das Licht in die Finsternis des Volkes Israel bzw. der Volkerwelt ein,

51 Vgl. Steck, Lumen, 92f.; Berges, Jesaja 55-66, 337.

52 Vgl. Steck, Lumen, 93.

53 Vgl Spans, Stadtfrau, 71ff,; Arneth, Sonne, 187ff.

54 Andere Texte bezeichnen Gott selbst explizit als »Sonnes; vgl. Mal 3,20; Ps 84,12.

55 Vgl. Steck, Lumen, 871.

56  Der Weg durch die Lichtmotivik im Jesajabuch lieBe sich noch weiter verfolgen. Jiingere Texte als
Jes 60, wie z.B. Jes 58, knlipfen die Verheifung des Lichts starker an das menschliche Verhalten: Nur
wenn Menschen Gerechtigkeit praktizieren, wird Licht in der Finsternis aufgehen; vgl. 58,8.10.
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und die Verwirklichung von Recht und Gerechtigkeit wird erwartet. In Jes 60 ver-
schiebt sich die Perspektive: Gott selbst erscheint als das Licht, der mit seiner
Gegenwart die Stadt erfullt und fur Recht und Gerechtigkeit sorgt. Die Stadt tber-
nimmt dabei eine Mittlerfunktion: Sie wird zum Licht fur die Volker.

Die »Lichtspur«im Jesajabuch erweist sich damit als ein Beispiel inneralttesta-
mentlicher Schriftauslegung. Texte gewinnen auf diese Weise eine »theologische
Dichte«: »... die innerbiblische Auslegung hat - so Konrad Schmid - den biblischen
Texten ihre theologische Dichte verliehen, die sie dann als Referenztexte flr die
judische und christliche Auslegungstradition etabliert hat.«%”

Die Auswahl der bisher behandelten Texte ist bewusst getroffen, denn ihre
»Lichtspur« flhrt Gber das Jesajabuch hinaus in das Neue Testament. Im Folgen-
den beschrdnke ich mich auf den Beginn des Lukas- und des Matthausevange-
liums.58

II. Zur Lichtmotivik im Neuen Testament
1. »Ein Aufgang aus der Hohe« - Lk 1,68-79

Anlasslich der Geburt seines Sohnes Johannes des Taufers stimmt Zacharias einen
Hymnus an, das sog. Benedictus (Lk 1,68-79):

67 Und Zacharias, sein Vater, wurde mit heiligem Geist erfillt und begann prophetisch
zu reden:

68 Gepriesen sei der Herr, der Gott Israels, denn er hat (gnddig) heimgesucht
(¢okémteoBal) und seinem Volk Erlésung (ANotpwol) verschafft, 69 und er hat uns
ein Horn des Heils/der Rettung (owtnpla) erweckt im Haus Davids, seines Knechtes,
70 wie er gesagt hat durch den Mund seiner heiligen Propheten von Urzeiten her, 71
Rettung (owtnpla) von unseren Feinden und aus der Hand aller, die uns hassen, 72 um
zu verwirklichen Barmherzigkeit an unseren Vatern und seines heiligen Bundes zu ge-
denken - 73, den Eid, den er Abraham, unserem Vater, geschworen hat -, uns zu geben,
74 furchtlos, aus der Hand der Feinde gerettet, ihm zu dienen 75 in Heiligkeit und Ge-
rechtigkeit vor ihm all unsere Tage. 76 Und du aber, Kind, wirst Prophet des Hochsten
genannt werden, denn du wirst dem Herrn vorausgehen, um seine Wege zu bereiten,

57  Schmid, Zion, 12.
58  Weitere wichtige Lichttexte, die hier nicht beriicksichtigt werden kdnnen, finden sich besonders
im Johannesevangelium und in der Offenbarung des Johannes. Vgl. Joh 1,5.9; 3,19-29; 8,12; Apk 21f.
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77 um seinem Volk Erkenntnis des Heils/der Rettung (cwtnpla) zu geben in der Verge-
bung ihrer Stinden, 78 durch die mitleidsvolle Barmherzigkeit unseres Gottes, durch die
uns (gnddig) heimsuchen wird (¢ruokemteaBau) ein Aufgang (GvatoAr) aus der Hohe, 79
um denen zu erscheinen, die in Finsternis und Schatten des Todes sitzen, um unsere FiRe
auf den Weg des Friedens zu lenken.>?

Dieser Hymnus ist von alttestamentlichen Anspielungen geprdgt. Auf diese inter-
textuellen Bezlge gibt der Text selbst in V.70 einen deutlichen Hinweis, indem
auf die Worte der Propheten verwiesen wird: »wie er gesagt hat durch den Mund
seiner heiligen Propheten von Urzeiten her.« Rezipiert werden insbesondere die
Exodustradition, die Davidtradition, die Abrahamtradition sowie prophetische Tra-
ditionen. Sie werden verbunden, um das in Jesus anbrechende Heilsgeschehen
zu deuten.

Inv.68 wird an den Exodus erinnert, die grundlegende Rettungstat Gottes in
der Heilsgeschichte Israels: Gott hat sein Volk »gnddig heimgesucht« und ihm in
der Befreiung »Erlosung« verschafft. Die Signalworte sind »(gnddig) heimsuchen«
(emokémreoBar) und »Erlésung« (Wtpwalg). Der griechische Terminus AUTpwotg sowie
seine hebréischen Aquivalente 73 (ga'al »erlisen«) bzw. o (pddah »erlosen, los-
kaufen«) verweisen traditionsgeschichtlich u. a. sowohl auf den ersten Exodus (aus
Agypten) als auch auf den sog. zweiten Exodus aus dem babylonischen Exil, wie ihn ins-
besondere das Deuterojesajabuch schildert.%° Auch das Verb ¢mokemteabat (»gnddig
heimsuchen«) istim Kontext der Exodustradition belegt (vgl. bes. Ex 3,15 LXX: éTLoKOTIj
gnéokeppay; hebr. 179 pagad).

Die Anspielung auf den Exodus wird in V.69 mit der Davidtradition verbunden:
Das »Horn des Heils/der Rettung« (kepdg owtnplag) ist in der alttestamentlichen
Konigstradition eine Bezeichnung fir den Kénig als »Gesalbten Gottes«.8' Zugleich
nimmt das Verb »wecken, aufrichten« (¢éyeipewv) die alttestamentliche Vorstellung
auf, dass Gott einen Retter oder Kénig einsetzt,52 und knupft dabei besonders

59  Zur Ubersetzung s. Wolter, Lukasevangelium, 106; Bovon, Evangelium, 951. Zu Lk 1,68 ff. s. Wolter,
110ff,; Bovon, 103 ff.; Rusam, Testament, 69 ff.; Soding, Evangelium, 42ff.

60 »(Gnadig) heimsuchen« (griech. émiokémeabay; hebr. Tj79 paqad): Ex 3,16; 4,31 u. 6.; »Erlo-
sung« bzw. »erldsen« (griech. Autpwatg bzw. Autpodv; hebr. 783 g@’al bzw. O padah): Ex 6,6; 15,13;
Dtn 7,8; 25am 7,23; Jes 43,1; 44,23; 51,11 u. 6.

61 Vgl 15am 2,10 (LXX: 1Kdn); Ps 131(132),17. Vgl. Wolter, Lukasevangelium, 113. Zum Zusammen-
hang von »Rettung« und »Erlésung« vgl. Lk 2,30.38.

62 Vgl.Ri2,16.18;3,9.15 u. 6. (hebr. DIj7 kam; griech. éyelpew).
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an prophetische Verheilungen an, die die »Erweckung« eines neuen Davididen
ankiindigen.3

Die Erinnerung richtet sich jedoch nicht allein auf die vergangene Heils-
geschichte, insbesondere den Exodus, sondern bezieht zugleich den Sprecher Za-
charias sowie die gegenwadrtigen Horer und Leser in das Erlosungs- und Rettungs-
geschehen ein. Darauf verweist der Wechsel von der Bezeichnung »Volk« (V.68)
zur inklusiven Rede (»uns«; V.691f.): »er hat uns ein Horn des Heils/der Rettung
(owtnpla) erweckt« (V.69); »Rettung (owtnpta) von unseren Feinden« (V.71); »den
Eid, den er Abraham unserem Vater geschworen hat, um uns zu geben ...« (V.73).
Zentrale Rettungserfahrungen Israels werden aktualisiert und auf die Sprecher-
gegenwart hin ausgerichtet.5* Dabei formulieren V.68-69 im Aorist, in der Vergan-
genheitsform: Die prophetischen Verheilungen erscheinen im jetzt anbrechenden
Heilsgeschehen als bereits erfillt - obwohl innerhalb der erzdhlten Zeit die Ge-
burt Jesu noch aussteht. Dieses Heilsereignis wird in V.78-79 unter Aufnahme von
Licht- und Finsternismotivik bildhaft beschrieben; zugleich geht der Text hier in die
Zukunftsansage Uber:

Sta omAayyva éAéoug Beol UGV, &v ol émLakéPetal EG avatoAr €€ Goug, mpdvat
T0(G €V OKOTEL Kal okLd Bavdtou kabnpévolg, Tod kateuBivat Toug odag AUV £ig 65OV
elpnvng.

78 durch die mitleidsvolle Barmherzigkeit unseres Gottes, durch die uns (gnddig) heim-
suchen wird (émiokerteaBbal) ein Aufgang (GvatoAr)) aus der Hohe, 79 um denen zu er-
scheinen, die in Finsternis und Schatten des Todes sitzen, um unsere FiiRe auf den Weg
des Friedens zu lenken.

Das Nomen »Aufgang« (avatoln) ist eine »messianische Metapher«®, Es leitet sich
vom Verb dvatéMelv »aufgehen, aufsprieBen« ab und kann auf zweifache Weise
verstanden werden: zum einen als »Aufsprossen« von Pflanzen, zum anderen als
»Aufgehen« von Gestirnen. Beide Bedeutungen lassen sich messianisch interpre-
tieren. So ist »Spross« ein Messiastitel im Alten Testament und im friihen Judentum

63  Formuliert mit dem Synonym aviot@vat »erstehen lassen; erwecken«: vgl. Jer 23,5; Ez 34,23 (hebr.
DIj7 kam; griech. Gviotavav).

64  Die Vergegenwdrtigung und Aktualisierung vergangener Heilsgeschichte spiegelt sich im Text
auch in der Rede vom »Gedenken« Gottes wider: »Gott gedenkt seines heiligen Bundes« (V.72); d.h.
er selbst vergegenwartigt und aktualisiert seine friiheren Heilszusagen. Das »Gedenken« Gottes be-
zeichnet im Alten Testament kein bloBes Erinnern, sondern ein wirksames Sich-Zuwenden Gottes.

65 Vgl. Bovon, Lukas, 109.
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(hebr. NnX seemah; griech. avaton).%6 Die genauere Bedeutung ergibt sich jedoch
aus dem Kontext: Die Herkunftsangabe (»aus der Hohe«) sowie die Verbindung mit
Finsternismotivik deuten eher auf ein himmlisches Lichtphanomen - also auf die
zweite Bedeutungsdimension von avatoAn:%7 das Aufgehen eines Gestirns. Ein wich-
tiger Bezugspunkt fiir diese Deutung ist Jes 60,1 in der griechischen Ubersetzung
(LXX); dort wird das entsprechende Verb avatéMelv »aufgehen« verwendet: Got-
tes lichthafte Herrlichkeit ist iiber der Stadt aufgegangen.® Das Licht symbolisiert
Gottes Gegenwart, Rettung und Heil. Lk 1,78 greift dieses Motiv auf und bezieht
es auf das in Jesus kommende Heil.

Bemerkenswerterweise istin Lk 1 nicht einfach vom »Licht« die Rede, sondern
speziell vom »Aufgang«. Die Zeit des Aufgangs (der Sonne) ist die Zeit des Uber-
gangs von der Finsternis zum Licht.®® Entsprechend beschreibt die Motivik in V.78
den Anbruch der Heilszeit mit dem Kommen Jesu. Er erscheint als das aufgehende
Licht aus der Hohe, das denen leuchten wird, die in der Finsternis und im Schatten
des Todes sitzen. Die Formulierungen erinnern dabei sprachlich an Jes 9,1 (LXX: »in
der Finsternis« // »im Schatten des Todes«).7°

Bemerkenswert ist schlieRlich das Verb, mit dem dieser »Aufgang aus der
Hohe« beschrieben wird: émokémteoBat (»aufsuchen, gnadig heimsuchen,
Lk 1,78). Damit greift V.78 ein Verb auf, das in V.68 das Erldsungshandeln Gottes
im Exodus bezeichnet (»Gott hat [gnddig] heimgesucht und seinem Volk Erlo-
sung verschafft«), verwendet es nun jedoch im Futur und bezieht das Geschehen
ausdrucklich auf die Angeredeten: »uns wird (gnadig) heimsuchen ein Aufgang
(Gvatohn) aus der Hohe.« Indem das Jesusgeschehen mit Begriffen und Motiven
geschildert wird, die die zentrale Rettungserfahrung in der Heilsgeschichte Israels
bezeichnen, betont der Hymnus des Zacharias die Kontinuitdt der Heilgeschichte.”
Dabei werden Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft miteinander in Beziehung
gesetzt. Das gegenwartig erfahrene wie auch das von Zacharias flr die Zukunft er-
wartete Heil werden im Horizont der Schrift gedeutet: Die VerheiRung an die Vater,

66 Vgl Jer 23,5; Sach 3,8; 6,12.

67  Vgl. Wolter, Lukasevangelium, 116. S. auch Schiirmann, Lukas, 92.

68 Jes60,1: kaln 66%a kupiou émil ot dvatétadkev »und die Herrlichkeit Gottes ist Giber dir aufgegan-
gen.«

69  Vgl. Wolter, Lukasevangelium, 117.

70 Lk 1,78: év okotel kal okl Bavdrtou; vgl. Jes 9,1 (LXX): év okotel // év ywpa kal okid Bavarou. Vgl.
auch Ps 107,10.

71 Vgl. Rusam, Testament, 72.74; Wolter, Lukasevangelium, 115.
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die Bundeszusagen (v.72f.) sowie die Ankindigungen eines Gesalbten aus dem
Haus Davids (v.69) werden in dem »aufgehenden« himmlischen Licht, in dem nun
anbrechenden Heilsgeschehen, als erflllt verstanden (vgl. v.70).72

Wahrend Zacharias in Lk 1 die Ankunft des Messias erwartet, lasst Lk 2 einen
»Wartenden« zu Wort kommen, flr den sich diese Erwartung in der Begegnung
mit dem neugeborenen Jesus erfullt.

2. »licht zur Offenbarung fiir die Vélker« - Lk 2,29-32

Lk 2 erzdhlt von der Begegnung des alten Simeon mit dem Sdugling Jesus im
Tempel73

25 Und siehe, ein Mensch war in Jerusalem, mit Namen Simeon, und dieser Mensch
war gerecht und fromm, er wartete auf den Trost Israels (tapdkAnatv tod ‘ToparA), und
heiliger Geist war auf ihm. 26 Und es war ihm vom heiligen Geist geweissagt, er werde
den Tod nicht sehen, bevor er nicht den Gesalbten des Herrn gesehen hatte.

Simeon wird als »Prototyp des judischen Frommen«’* gezeichnet, er ist ge-
recht und fromm - und zugleich ein Wartender. Er wartet auf den »Trost Israels«
(mapakAnowv tod ‘Topan, V.25). Damit knupft der Text sprachlich an die Heils-
worte des Buches Deuterojesaja an, in denen »Trost« als ein zentrales Motiv mit
der Ankiindigung einer kommenden Heilszeit fir das Volk Israel verbunden ist.”®
Besonders deutlich zeigt sich dies im Prolog Jes 40: Der Aufruf »Trostet, trostet
mein Volk« (40,1) erdffnet die Heilswende, die mit dem Kommen Gottes Rettung
und Erlésung fur das Volk bringt.

Der alte Simeon erwartet das in den prophetischen Verheillungen angekiin-
digte Heil - die Heilszeit, die mit dem Kommen des Messias anbrechen wird. Thm

72 Vgl. Rusam, Testament, 72; Wolter, Lukasevangelium, 111.113.

73 Zulk2,29-32s. Wolter, Lukasevangelium, 139 ff.; Bovon, Evangelium, 143 ff.; Soding, Evangelium,
63ff.; Rusam, Testament, 78ff.; Schiirmann, Lukasevangelium, 125ff.

74 Soding, Evangelium, 62.

75 Zum»Trostevgl. Jes 40,1-2; 49,13; 51,3.12; ferner Jes 57,18; 62,1; 66,13. Zum Motiv des Wartens
vgl. Lk 2,38: Die Prophetin Hanna spricht zu denjenigen, die »Erldsung« (\Utpwalg) erwarteten. Zum
Begriff »Erlésung« (\Utpwatg) vgl. die Bemerkungen oben zu Lk 1,68. In Lk 1,68f. wird »Erlésung«
(\tpwatg) mit »Rettung/Heil« (owtnpta) verbunden. Auch in Lk 2 begegnen beide Begriffe (V.30:
»Rettung/Heil« owtnpla; V.38: »Erlésung« Aitpwals). Es handelt sich dabei - neben den Anspielungen
auf Exodustradition — um zentrale Leitworte deuterojesajanischer Verheiungen einer kommenden
Heilszeit.
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istverheil3en, dass er den Tod nicht sehen werde, bevor er den Gesalbten gesehen
hat (V.26). Als die Eltern mit Jesus in den Tempel kommen, erfullt sich fur ihn diese
Zusage. Den Saugling auf dem Arm, stimmt er einen Lobgesang an. Dieses Gottes-
lob - nach seinen Anfangsworten auch Nunc dimittis genannt - ist seine Antwort
auf die Erfullung der ihm gegebenen Verheiung:

29  Nun entlasst du deinen Knecht, Herr,
nach deinem Wort, in Frieden,
30 denn meine Augen haben dein Heil/deine Rettung (cwtnpta) gesehen,
31 das du bereitet hast vor dem Angesicht aller Vélker -
32 Licht zur Offenbarung fur die Volker
und Herrlichkeit (§6&a) fir dein Volk Israel.

Simeon war verheiflen, den Messias, den Gesalbten des Herrn, zu sehen (V.26).
Im Hymnus wird nun das Leitwort »sehen« erneut aufgenommen und zugespitzt:
»Meine Augen haben dein Heil/deine Rettung gesehen« (V.30). Dabei tritt an die
Stelle des Sehens des »Gesalbten des Herrn« die Formulierung »dein Heil/deine
Rettung« sehen (owtnpla) - das Sehen des Messias wird so als Sehen des Heils
Gottes verstanden. Simeon deutet auf diese Weise seine Begegnung mit dem
verheiflenen Messias »als Begegnung mit dem Heil Gottes selbst ... und damit als
Erflllung der (deutero)jesajanischen Heilsverheifungen«’s. Eine besonders enge
Parallele findet sich Jes 40,5 (LXX):

... und gesehen werden wird die Herrlichkeit (§6&a) des Herrn,
und sehen wird alles Fleisch das Heil/die Rettung Gottes
(t0 owtriplov tod Beol).

Die Bedeutung dieser Stelle fur das Lukasevangelium zeigt sich auch im Schriftzitat
von Jes 40,3-5 in Lk 3,4-6, das auf die deuterojesajanische Verheiung hinfuhrt:
»und sehen wird alles Fleisch das Heil/dlie Rettung Gottes (16 owtriplov to0 Be00).«”

Diese universale Perspektive kommtin Lk 2 besonders in der Lichtmotivik zum
Ausdruck: »Licht zur Offenbarung fir die Volker« (V.32). Licht ermdglicht Uber-
haupt erst das Sehen - das Leitmotiv des Textes (V.26.30). Zugleich klingt in der
Lichtmotivik — wie auch in den Stichworten »Trost«, »Herrlichkeit« und »Heil /Ret-
tung« - die (deutero-)jesajanische Heilsverkindigung an, insbesondere die Sen-
dung des Gottesknechts als »Licht der Volker« (Jes 42,6; 49,6). Entscheidend ist da-

76  Wolter, Lukasevangelium, 139f.
77 Weitere Belege sind Jes 51,45 (mit Lichtmotivik); 52,10; vgl. auch Ps 66,3; 97,2-3 (LXX).
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bei die universale Heilsperspektive: Jesus ist das Licht; in ihm wird Gottes Rettung/
Heil (owtnpla) fur die Volker sichtbar. So werden die Volker in das Heilshandeln
Gottes einbezogen, ohne dass die bleibende Zuwendung zu Israel aufgehoben
wird — wie in V.32b durch die parallele Formulierung »Herrlichkeit fur dein Volk
Israel« ausdriicklich hervorgehoben wird.”®

Die Volkerperspektive bestimmt auch die Rezeption der Lichtmotivik im Mat-
thdusevangelium.

3. »Denen, die im Land und Schatten des Todes sitzen,
ihnen ging ein Licht auf« - Mt 4,12-17

Mt 4,12-17 steht an einem Wendepunkt im Matthdusevangelium, am Beginn der
offentlichen Wirksamkeit Jesu in Galilda. Nach der Verhaftung Johannes des Tdu-
fers zieht Jesus nach Galilda und lasst sich in Kapernaum am See Genezareth im
Gebiet des Stammes Naphtali nieder. Dieser Ortswechsel wird in Mt 4 mit einem
Erfillungszitat aus dem Jesajabuch, Jes 8,23-9,1, begriindet, das mit der charakte-
ristischen Wendung »damit erfullt wurde, was durch den Propheten Jesaja gesagt
wurde« eingeleitet wird:

12 Alser horte, dass Johannes ausgeliefert worden war, zog er sich nach Galilda zurtick.
13 Und er verlieR Nazareth, kam und wohnte in Kafarnaum am Meer, im Gebiet von
Sebulon und Naftali, 14 damit erfullt wurde, was durch den Propheten Jesaja gesagt
wurde, der spricht:

15 »Land Sebulon und Land Naftali,
Weg des Meeres, jenseits des Jordans,
Galilaa der Volker,
16 das Volk, das in der Finsternis sitzt,
sah ein grofes Licht,
und denen, die im Land und Schatten des Todes sitzen,
ihnen ging ein Licht auf (AVaTEMEW).«

17 Von da an begann Jesus zu verkindigen und zu sagen: »Kehrt um, denn nahe her-
beigekommen ist das Himmelreich.«”°

78  Vgl. Wolter, Lukasevangelium, 138.140.
79 Zu Mt 4,12-17 vgl. Konradt, Evangelium, 57f.; Gnilka, Matthdusevangelium, 94ff.; Luz, Evange-
lium, 168f,; Klaiber, Matthdusevangelium, 67 ff.
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Das Erflllungszitat ist nicht wortlich Gbernommen, vielmehr folgt es teilweise der
griechischen Ubersetzung (Septuaginta), teilweise dem hebraischen Text.80 Auffal-
lig sind insbesondere die Kiirzungen: Aus Jes 8,23 werden lediglich die geographi-
schen Angaben zitiert. Darin zeigt sich, worauf Matthdus besonderen Wert legt -
auf die abschlieRende Ortsangabe »Galilda der Volker« (FaAthaia tiv €Bviv). Diese
begrindet einerseits den Aufenthalt Jesu in Galilda, weist andererseits - und das
istentscheidend - auf die universale Ausrichtung seiner Verkindigung hin. Bereits
zu Beginn seiner Wirksamkeit, die sich zunachst an das »im Schatten des Todes«
sitzende Volk Israel richtet (Aadc), wird im Gesamtaufbau des Matthausevange-
liums ein Bogen zum Missionsbefehl am Ende gespannt, zur Sendung der Junger
zu allen Volkern (mavta ta €6vn, Mt 28,16-20).81 Mt 4 eréffnet damit zugleich eine
Zukunftsperspektive: Das Heil kommt zu den Vélkern.82 Mit dem Schriftzitat aus
Jes 8,23-9,1 gelingt es Matthdus, »die Zuwendungen zu Israel und die universale
Dimension der Bedeutung Jesu konzeptionell zusammenzufligen«®: »Durch Jesu
Heilswirken in und an Israel geschieht etwas auch fir die Volker soteriologisch Be-
deutsames, nicht unabhangig davon oder gar auf Kosten Israels.«34

Durch die Kirzung des ersten Teils des Erflllungszitats (Jes 8,23) auf reine
Ortsangaben, verschiebt sich zugleich der Schwerpunkt auf die Licht- und Fins-
ternismotivik 8 In der Aufnahme dieser Motivik aus dem Jesajabuch zeigen sich
charakteristische Abweichungen:

1) Die Beschreibung der Finsternis: Matthdus verzichtet auf die in Jes 9,1 vor-
handene Variation der Verben (»gehen« - »wohnen«) und verwendet stattdessen
zweimal dasselbe Verb (kaBéleaba »sitzen«). Dadurch wird die verfestigte, anhal-
tende Situation der Finsternis betont. Diese erscheint hier — wie auch an anderen
Stellen - als Bild fur Leid und Bedrlckung, fur existentiell belastende Lebensum-
stande sowie die Erfahrung von Gottesferne.

2) Die Tempuswahl: Die griechische Ubersetzung von Jes 9,1 (Septuaginta)
verwendet eine futurische Form (Aapiel »es [sc. das Licht] wird leuchten«) und
drlckt damit die Erwartung eines kommenden Herrschers aus. Mt 4,16 formuliert
hingegen - wie der hebrdische Text - in der Vergangenheit (Aorist): Mit Jesus ist
das Licht bereits aufgegangen (avétel\ev).

80  S.dazu Schroder, Galilda, 78f.

81  Vgl. Gnilka, Matthdusevangelium, 97; Konradt, Evangelium, 57.
82 Vgl. Klaiber, Matthdusevangelium, 69; Luz, Evangelium, 171.
83  Konradet, Evangelium, 58.

84  Konradt, Evangelium, 58.

85  Vgl. Luz, Evangelium, 169.
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3) Die Lichtverben: Matthdus Ubernimmt nicht das in der Septuaginta ver-
wendete Verb »leuchten« (Aapmely, Jes 9,1), sondern ersetzt es durch »aufgehen«
(QuatéMely, Mt 4,15). Diese bewusste sprachliche Variation ist theologisch bedeut-
sam: Das Verb dvatéMelv »aufgehen« gehort zu derselben Wortwurzel wie der
Messiastitel »Aufgang« (avatoAr) und verweist auf ein von Gott initiiertes Heils-
ereignis. Die Tragweite dieser Wortwahl zeigt sich in einer Reihe von Texten, in
denen die gleiche Wortwurzel begegnet:

Mt 4,16: das Volk, das in der Finsternis sitzt, sah ein gro8es Licht, und denen die im Land
und Schatten des Todes sitzen, ihnen ging ein Licht auf (GvatéAMew).

Mt 2,2: Wir haben seinen Stern aufgehen sehen (dvatéMewv) und sind gekommen, ihn
anzubeten. (vgl. Mt 2,9)

Lk 1,78-79: durch die mitleidsvolle Barmherzigkeit unseres Gottes, durch die uns (gna-
dig) heimsuchen wird ein Aufgang (avatolr) aus der Hohe, um denen zu erscheinen,
die in Finsternis und Schatten des Todes sitzen, um unsere FiRe auf den Weg des
Friedens zu lenken.

Jes 60,1 (LXX): Leuchte, leuchte, Jerusalem, denn dein Licht ist gekommen, und die Herr-
lichkeit des Herrn ist tiber dir aufgegangen (QvatéMew).

Mal 4,2 (LXX) (3,20): und aufgehen (dvatéMew) wird euch ... die Sonne der Gerechtig-
keit.

Num 24,17 (LXX): Es wird ein Stern aus Jakob aufgehen (avatéew).

Mit dem Stichwort avatéMelv »aufgehen« verweist Mt 4 innerhalb des Matthdus-
evangeliums zurtick auf Mt 2, die Erzahlung von den drei Weisen »aus dem Osten«
(amo avatoA@v) (Mt 2,1), die den »Aufgang« (Gvatoln) eines Sterns beobachtet
haben (Mt 2,2.9). Im Hintergrund steht die messianische Deutung des Bileam-Ora-
kels aus dem Alten Testament: »Es wird ein Stern aus Jakob aufgehen« (GvateAel
dotpov €€ Takwp; Num 24,17 LXX).

Die gleiche Wortwurzel begegnet daruber hinaus in weiteren zentralen Licht-
texten: Jes 60,1 (LXX) spricht davon, dass die Herrlichkeit Gottes tber der Stadt
aufgegangen ist (GvatéMewv), und Lk 1,78-79 deutet das Kommen des Heils als
»Aufgang aus der Hohe« (avatolr €€ Ooug), der denen erscheint, die »in Finster-
nis und Schatten des Todes sitzen.

Wie bereits im Hymnus des Zacharias (Lk 1,78), in dem der »Aufgang aus der
Hohe« als ein himmlisches Lichtphanomen erscheint, betont Matthdus mit dem
Stichwort avatéMewv den Moment des »Aufgehens«, also den Anbruch von etwas
Neuem: Mt 4 markiert programmatisch den Beginn der offentlichen Wirksamkeit
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Jesu; mit seinem Auftreten ist das verheifene Heil angebrochen: »Das Himmel-
reich ist nahe herbeigekommen« (Mt 4,17). Das Licht als Zeichen der heilvollen Zu-
wendung Gottes wird konkret sichtbar in Jesu Verkindigung und Wirken (in 4,23
summarisch zusammengefasst als verkindigen, lehren, heilen). In dem Schriftzitat
spiegelt sich somit eine messianische Relecture von Jes 9 wider: Die Lichtmotivik
wird auf Jesus hin gedeutet; in seiner Person und seinem Wirken ist das verhei-
Rene Licht »aufgegangen, und mit seinem Auftreten hat die Heilszeit begonnen.

Damit zeigt sich in den ersten Kapiteln des Matthaus- und des Lukasevange-
liums exemplarisch, wie die alttestamentliche Lichtmotivik im Neuen Testament
rezipiert und im Horizont des Christusereignisses neu gedeutet wird. Dieser Be-
fund weist Uber die Analyse einzelner Texte hinaus und fihrt zum groReren Zu-
sammenhang einer Biblischen Theologie.

III. »Wie er gesagt hat durch den Mund seiner
heiligen Propheten von Urzeiten her« (Lk 1,70) -
Licht als Motiv Biblischer Theologie

Biblische Theologie befasst sich mit der grundlegenden Frage, wie das Alte und
das Neue Testament trotz ihrer erheblichen historischen und inhaltlichen Unter-
schiede innerhalb der christlichen Tradition als eine zweigeteilte christliche Bibel
verstanden werden kénnen. Sie fragt nach dem theologischen Zusammenhang
der beiden Kanonteile, der treffend als »kontrastive Einheit«®” beschrieben werden
kann.

Dabei reflektiert Biblische Theologie sowohl die bleibende Bedeutung des
Alten Testaments flr den christlichen Glauben® als auch die spezifischen Eigenhei-
ten des Neuen Testaments im Blick auf die vorausgehende Offenbarungstradition
Israels. Sie geht Uber die Analyse einzelner biblischer Schriften hinaus und sucht
nach Ubergreifenden, einheitsstiftenden Linien und theologischen Strukturen,
die den gesamten christlichen Kanon durchziehen.®® Zugleich benennt sie Unter-
schiede und Kontraste: Zwischen den Testamenten bestehen sowohl Kontinuita-
ten als auch Diskontinuitaten. Dabei ist stets mitzudenken, dass die Hebrdische

86  Vgl. Oeming, Biblische Theologie, Abschnitt 1.
87  Vgl. Janowski, Einheit.

88  S.dazu Hartenstein, Bedeutung.

89  Vgl. Oeming, Biblische Theologie, Abschnitt 1.
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Bibel einen Eigenwert besitzt und in einer eigenstandigen jldischen Auslegungs-
geschichte steht.

Die neutestamentliche Rezeption der alttestamentlichen Lichttexte verdeut-
licht exemplarisch, wie eng die frihen christlichen Schriften an die Schriften Is-
raels — das spatere Alte Testament - gebunden sind. Dabei werden die alttesta-
mentlichen Texte im Licht des Christusereignisses gelesen. Dies wird nicht nur in
expliziten sogenannten »Erfullungszitaten« — wie etwa im Zitat von Jes 8,23-9,1 in
Mt 4,14-16 - deutlich, sondern besonders auch in den vielfaltigen thematischen
und motivischen Anspielungen auf weitere Lichttexte aus dem gesamten Jesaja-
buch sowie auf andere alttestamentliche Traditionen, wie etwa die Exodustradi-
tion. Die alttestamentlichen Traditionen werden dabei auf vielfdltige Weise rezipiert
und ausgelegt. So wird das Christusgeschehen im Horizont der alttestamentlichen
Lichtmotivik gedeutet.

Die Lichtmotivik zeigt anschaulich, dass biblische Texte in einem fortlaufenden
Auslegungsprozess stehen: Texte wie Jes 8,23-9,6 oder die Gottesknechtslieder
werden Uber ihre urspringliche Situation hinaus weitergelesen, neu interpretiert
und in neue Kontexte gestellt. Bereits diese inneralttestamentliche Relecture fihrt
zu neuen Deutungen der Texte. Im Neuen Testament geschieht dies im Kontext
des Christusereignisses, das als entscheidender hermeneutischer Bezugspunkt
fungiert. Licht erscheint dabei als ein Motiv, mit dem in den genannten neutesta-
mentlichen Texten (Mt 4,12-17; Lk 1,68-79 und 2,29-32) alttestamentliche Er-
wartungen und HeilsverheiBungen aufgegriffen, neu ausgelegt und im Horizont
des Christusereignisses verstanden werden.®® Zugleich hélt Lichtmotivik - wie in
Jes 60 - die Hoffnung auf eine zukinftige »Erfullung« offen. So wird die eschato-
logische Erwartung eines lichterflllten Jerusalems — mit Gott als bleibender Licht-
quelle und Jesus Christus als »Leuchte« (Apk 21,23) und »strahlendem Morgen-
stern« (22,16) - ebenfalls mit Lichtmotiven beschrieben (Apk 211.).

Die christologische Lesart ist jedoch nur eine mogliche Leserichtung - die
spezifisch christliche Leseperspektive. In der judischen Auslegungstradition wer-
den dieselben Texte anders gedeutet und rezipiert; dies gilt es ausdrcklich fest-

90  Dabei ist zu berticksichtigen, dass das - bereits aus dem Alten Testament bekannte — Schema
»Verheifung - Erfillung« differenziert betrachtet werden muss; vgl. Oeming, Biblische Theologie (Ko-
enen): Das Alte Testament enthdlt nicht nur VerheiBungen, sondern auch Erfiillungen, und das Neue
Testament nicht nur Erfiillungen, sondern auch VerheiBungen; im Neuen Testament werden nicht alle
alttestamentlichen Verheifungen erfiillt, vielmehr bleibt ein VerheiBungstiberschuss bestehen; vgl. z. B.
die mit der prophetischen Herrscherwartung Jes 11,1-5 verbundene Friedensschilderung in Jes 11,6-9.
Vgl. Zenger, Testament, 125ff.; ders., Erfiillung, 87.
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zuhalten und anzuerkennen. Prophetische Herrschererwartungen wie Jes 9 oder
die Gottesknechtslieder im Deuterojesajabuch weisen nicht von sich aus auf Jesus
Christus, vielmehr erschliel3t sich eine solche Deutung erst im Nachhinein, wenn
die Texte vom Christusereignis her gelesen werden. Die christliche Bibel zu lesen
bedeutet daher, beide Leserichtungen aufeinander zu beziehen: Das Neue Testa-
ment im Licht des Alten, und umgekehrt das Alte Testament im Licht des Neuen
Testaments zu lesen.! Die Lichtmotivik macht in diesem Zusammenhang in beson-
derer Weise sichtbar, wie sich die beiden Testamente - aus christlicher Perspektive
gelesen — wechselseitig erhellen.
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Christoph Schluep
Krise, Kreuz und Transparenz-Geschichten

Eine theologisch-meditative Bibelarbeit zur Krise als hermeneutischem
Schliissel des Glaubens bei Johannes

Abstract: Crisis, a present perception that pervades every aspect of society, politics
and the economy is, in the understanding of the Gospel of John, the hermeneutical key
to faith. Crisis is not a catastrophe, but a place of decision and revelation. In the signs
of Jesus—wine, bread, life—the characters and the readers are plunged into a crisis
of understanding, through which true faith is made possible. When the miracles are
understood as signs and become stories of transparency (Transparenz-Geschichten),
they point to the cross, where the meaning and truth of all signs are revealed. Such faith
does not arise from human insight, but from the divine question itself: »Do you believe
this?« Thus the crisis becomes the way out of catastrophe—towards the realisation of
eternal life in Christ.

Die Krise: In aller Munde und allgegenwartig. Dies traf zu, als im Herbst 2025 das
Reutlinger Forum zur Thematik stattfand. Und dann, ein halbes Jahr spater, als
diese Bibelarbeit niedergeschrieben wurde, nahm deren Allgegenwart noch zu:
ein neuer Krieg im Nahen Osten, ein unnétiges, aber schwerwiegendes Olproblem,
zusdtzliche Zerrittungen der Weltwirtschaft. Und wie immer wird der Ausweg aus
dieser und allen anderen Krisen vollmundig versprochen. Die Resonanz jedoch
fallt — einmal mehr - durftig aus. Die Krise wird zur Katastrophe.

Die Krise ist auch ein johanneischer Topos, der sich auf der Begriffsebene auf
das Gericht bezieht und darlber hinaus als Konzept zum hermeneutischen Schlis-
sel des Glaubens wird, genauer noch: des zum-Glauben-Kommens der Akteure
in der Geschichte und der Leserinnen und Leser der Geschichte. Die Krise fuhrt
nicht in die Katastrophe, sondern aus ihr heraus. Dieser glaubensentscheidenden
Krisenerfahrung gelten die folgenden Uberlegungen.
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1. Die Krise als Entscheidung und Gericht

Das Neue Testament weist fiir das Wort kptalg (krisis) eine mehrfache Wortbedeu-
tung auf: Gericht, Urteil, Entscheidung. Bei Johannes findet sich der Begriff promi-
nent innerhalb der prdsentischen Eschatologie, als Paradebeispiel dient Joh 3,18:
»Wer an [den Sohn] glaubt, wird nicht gerichtet, wer aber nicht glaubt, ist schon
gerichtet.« Gottes Gericht, und das ist nichts anderes als seine Entscheidung, fallt
aufgrund der Entscheidung des Menschen, und sie fallt im Hier und Jetzt (5,25).
Die Vorstellung eines kinftigen Gerichts und damit des Endes der Zeit wird des-
wegen nicht bedeutungslos und ist schon gar nicht, wie friher behauptet, aus
zweiter Hand eingetragen, aber sie verliert an Gewicht gegentber der Gegen-
wart und wird zur kosmischen Folge existentieller Entscheidung (6,40.44.54, cf.
auch 12,48).

Entscheidend ist die Entscheidung zum Glauben, denn sie weist die Entschei-
dung Gottes nicht einfach in eine bestimmte Richtung - zum Himmel -, sondern
macht diese geradezu Uberflissig: Die prdsentische Eschatologie bei Johannes
bedeutet nicht, dass der glaubende Mensch bereits gerichtet ist, sondern dass
er gar nicht gerichtet wird. Die eine Entscheidung macht die andere, das Gericht,
obsolet. Wie aber ist eine Entscheidung von solcher Tragweite menschlich tber-
haupt moglich? Die Synoptiker erzdhlen, dass Jesus ihnen diese Entscheidung z. B.
mit seinen Gleichnissen zuspielt: Die Kreativitat des Wortes Gottes schafft sich im
Menschen vertrauenden Glauben. Im Gegenteil dazu spielt das Johannesevange-
lium den Menschen ins Abseits der personlichen Krise, in und aus der auf paradoxe
Weise die Glaubensentscheidung wachst. Drei Beispiele sollen die Rolle der Krise
als Schltssel zum Glauben bei Johannes verdeutlichen.

2. Die Hochzeit von Kana als Krise des Trinkens

Das erste Zeichen Jesu imJohannesevangelium - die Hochzeit von Kana, Joh 12,1-12 -
ist eine kompakte und facettenreiche Geschichte: Fest des Lebens und Generatio-
nenkonflikt, verweigerte Hilfe und unverhoffte Rettung, Herrlichkeit der Offen-
barung und alkoholisches UbermaB. Zwei Aspekte fiir die Frage nach der Krise
mochte ich hervorheben: die Krise der Bitte und die Krise des Zeichens.

Die Motivation Marias, dem Ende des Weines mit einer Intervention bei ihrem
Sohn entgegenzuwirken, ist unklar: Ist sie in familidrer Sorge um das Gelingen der
Hochzeit, oder drangt sie den Sohn zu 6ffentlichkeitswirksamer Selbstdarstellung?
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Beides ist moglich und interessant, beide Aspekte sind flr die Fragestellung jedoch
irrelevant. Von Bedeutung ist: Jesus erteilt seiner Mutter eine Abfuhr und zerstort
ihre Erwartung, Hoffnung und allenfalls ihren anfanglichen Glauben. Er stiirzt siein
eine Krise, sie ist in ihrem Selbstverstandnis irritiert und muss sich entscheiden: in-
sistieren oder nachgeben? Beide Mdoglichkeiten liegen im Rahmen der Deutungs-
moglichkeiten ihrer nachsten Handlung, denn ihre Worte zu den Dienern kdnnen
als demutiger Verweis auf Jesus oder als noch immer agierende Handlungsanwei-
sung im Hintergrund verstanden werden. Dass Jesus trotzdem handelt, und zwar
ganzim Sinne der urspringlichen Bitte Marias, ist der Kern der Geschichte. Dass er
dabei so handelt, wie er will, namlich im Verborgenen und nur von wenigen, aber
verschwiegenen Dienern beachtet, ist die Essenz seiner Hilfe. Noch will er keine
Offentlichkeit, auch wenn er — ohne weitere Bitten - selbstverstandlich bereit ist
zu helfen. Fur diese Offentlichkeit, von der seine Mutter vielleicht traumt, ist die
Zeit noch nicht gekommen (2,4, vgl. 7,30; 8,20). Dies ist ein Hinweis auf die Stunde,
in der er verhaftet und gefoltert und hingerichtet werden wird (12,23; 17,1). Der
Leser, der die Geschichte in der Regel nicht zum ersten Mal hort, weill um die
Bedeutung dieser Zeitangabe und kann darum die Hilfe Jesu als das deuten, was
sie ist: ein Zeichen. Dies ist Maria nicht moglich, auch nicht den Gdsten und dem
Gastgeberpaar. Wahrend jene zwar weil, woher der Wein stammt, sind diese vollig
ahnungslos. Das Wissen um das Werden des Weines fuhrt jedoch auch Maria nicht
dahin, das Zeichen richtig zu deuten, sondern lediglich oder bestenfalls dazu, an
das Wunder zu glauben.

Hier schlieR3t der zweite Aspekt an: Die wenigen, namenlosen Jinger verste-
hen das Zeichen und erkennen die Herrlichkeit Jesu - zumindest finden sie etwas
Glauben, der jedoch noch lange reifen muss, bis er die grolite Krise, die des Kreu-
zes, meistern wird. In der Todesnacht jedenfalls versagen sie alle. Was also sehen
sie? Welche Herrlichkeit entdecken sie, was glauben sie?

DieJUnger werden narrativ als Beispiel fir ein mdgliches, allenfalls sogar sach-
gemadl3es Verstandnis des Zeichens dargestellt, denn im Vergleich zu allen anderen
sehen sie nicht nur den Wein, sondern auch die Herrlichkeit. Es bleibt allerdings
offen, welche Herrlichkeit sie erblicken - die des maBlosen und maRlos guten
Weines oder die der Stunde, in der diese Herrlichkeit sich am Kreuz offenbaren
wird (17,11f)? Lesen sie das Zeichen also als Wunder und teilen Marias Glauben,
oder lesen sie das Wunder als Zeichen und damit als Verweis auf etwas GroReres?
Ist mit dem vielen Wein bloR die Krise ihres Durstes Gberwunden, oder gelingt es
denJungern, durch die Kriige hindurch auf die MalSlosigkeit der Rettung und damit
das ewige Leben zu blicken? Denn darauf zielt die Geschichte: das Zeichen als Zei-
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chen fur ewiges Leben zu erkennen. Sie will als Transparenzgeschichte verstanden
werden: Alles, was sie zu erzdhlen hat, weist auf mehr, als sie zu erzahlen gewillt
ist. Soziale Not wird zu existenzieller Todesbedrohung, und darum wird Hilfe zu
Rettung, und die quantitative und qualitative Fille voller Kriige wird zum Hinweis
auf die zeitlose Ewigkeit eigentlicher Existenz.

Flhrt also das Trinken des Weines zur Krise? Sicher nicht beim Gastgeber, al-
lenfalls bei den Jungern. Die Krise ist literarisch inszeniert und darum fur die Leser
intendiert: Wenn namlich die Herrlichkeit Jesu nur im Weinzauber besteht, muss
die messianische Erwartung und der vertrauende Glaube an den Christus Gottes
in die Krise geraten. Narrativ werden Lesende absichtlich in diese Krise gefuhrt,
um durch das Missverstandnis Raum fUr die Glaubensfrage zu schaffen. Die Krise
ruft die kptotg hervor und damit die Entscheidung zum Glauben. Eine solche Ent-
scheidung ist eine mutige Tat des Menschen, ausgeldst ausgerechnet durch die
Krise des Trinkens. Doch diese Entscheidung ist zugespielt: Der fehlende Wein wird
zur Gottesbegegnung. Wer sich der Krise des Durstes stellt und die Transparenz
des Weines erkennt, wird seinen Durst fir immer tiberwunden erfahren (vgl. dazu
in 4,14f das Angebot expliziter Durstlosigkeit an die Samaritanerin). Wer sich der
Krise entzieht, bleibt beim Trinken und weils den Durst vorerst gestillt, bis er mit
Sicherheit wiederkehrt, in der Regel am Folgetag. Nicht das Wunder fihrt zum
Glauben, sondern das Zeichen, das zur Krise des Verstehens wird und darum nur
als Krise des Glaubens verstanden werden kann.

3. Die Brotvermehrung und die Krise des Essens

Die wunderbare Brotvermehrung ist eine synoptische Tradition, die in der johan-
neischen Version (Joh 6,1-15.22-71) dhnlichen Charakter aufweist wie die Hoch-
zeitin Kana, namlich Krisencharakter. Die du8ere Not und die erneut maflose Ret-
tung bilden die Parallelen, anders jedoch gestaltet sich die Deutung des Zeichens,
denn dieses wird im Gegensatz zur Hochzeitsgeschichte tatsdchlich wahrgenom-
men, allerdings als Wunder, welches den Wundertater zum Konigspratendenten
wider Willen macht (6,14f). Diesem Ansinnen entzieht sich Jesus, und die Krise des
Essens bleibt den Essern vorerst erspart, wahrend sie fUr Jesus zur Krise seiner
Mission wird. Der ndchste Tag bricht an, ein weiteres Zeichen ist geschehen: Der
Seewandel, doch auch er fuhrt nicht zum Glauben, sondern bloB zur folgenlosen
Krise des Verstehens (6,22ff, bes. V.25: »Rabbi, wann bist du hierhergekommen?«).
Die Akteure bleiben Zuschauer und darum bei der Frage, wie Jesus ans andere
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Ufer gekommen ist, statt zu fragen, weshalb er Uberhaupt gekommen ist, ndmlich
zur Welt (1,14; 3,17; 6,51; 9,39; 10,36 u.a.m.). Sie entdecken die Transparenz des
Zeichens nicht und bleiben beim Wunder stehen.

Deshalb macht]Jesus das Brotzeichen nochmals zum Thema, und es entspinnt
sich eine Diskussion zwischen den Zuschauern und Jesus, in welcher auf der Seite
der hungrigen Esser der Wunsch nach mehr Brot und Sattigung steht und auf der
Seite Jesu der Versuch, die Gabe des Brotes als Zeichen fiir Glauben und Leben
zu verstehen zu geben. Oder kurzgefasst: irdisches Wunder versus himmlisches
Zeichen. Jesu Urteil ist beinahe desillusioniert (6,26): Das Interesse des Volkes gilt
dem Brot und nicht dem Geber, das Wunder steht dem Zeichen im Weg.

Jesus lasst sich von der fehlgeschlagenen Krise nicht entmutigen und verdeut-
licht sein Anliegen, indem er eine Reihe von Provokationen duRert: Er stellt sich
(ber Mose (6,32), an die Seite des himmlischen Vaters (6,38) und bezeichnet sich
selbst explizit als das Brot des Lebens (6,48). Das Murren der Horer schwillt an, die
Provokationen scheinen zu fruchten, doch der Sprung zum Glauben bleibt aus. Die
Krise bleibt Krise. Und als Jesus verlangt, dass als Lebensbrot sein Fleisch gegessen
und dartber hinaus auch noch sein Blut getrunken werden muss (6,53-56), wird
das Missverstandnis zur Ablehnung. Das Lebensbrot wird nicht mit Glauben ver-
bunden, sondern mit kannibalischem Kauen — wer wiirde solches nicht verwerfen?
Selbst Nahestehende verlassen Jesus und kiindigen ihre Jingerschaft auf. Ein Rest-
bestand bleibt, auch wenn zaghaft: Ihr Bleiben resultiert aus mangelnden Alter-
nativen (»Zu wem sollten wir gehen?«, 6,68a) und einer Glaubenserfahrung (»Du
hast Worte ewigen Lebens«, 6,68b). Denn auch wenn es unklar bleibt, ob sie das
Zeichen wirklich verstanden haben, so haben sie die Krise der explizit verwirrenden
Worte Jesu Uberwunden und bleiben. Das Brot des Lebens ist spirituelle Speise,
soviel verstehen sie. Bei ihnen hat die Provokation gefruchtet, die Krise fuhrt zum
Glauben, auch wenn dieser weniger Jesus selbst gilt, sondern eher seinen Worten
(»Du hast Worte...«). Dass Jesus das Wort selbst ist (Joh 1,1.14), wissen die Leser,
den Jungern bleibt es bis auf weiteres verborgen.

Im Gegensatz zur Hochzeitgeschichte setzt Jesus hier die Krise des Essens ex-
plizit und 6ffentlich in Bewegung. Was als provokative Hilfe intendiert ist, fuhrt zur
ebenso expliziten (und allem Anschein nach auch definitiven) Ablehnung, auBer bei
jenen, die kaum das Zeichen, wohl aber das Wort zu deuten wissen. Glaube nimmt
seinen Anfang im physischen Essen, in welchem sich die spirituelle Hoffnung auf
Ewigkeit, die personale Ineinssetzung von Gabe und Geber und die existenzielle
Einverleibung als Bleiben ereignen. So wird er den Glaubenswilligen auf verschie-
denen Ebenen zugespielt und ermdglicht, nicht jedoch als Selbstverstandlichkeit
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oder Selbstlaufer, denn der Ermdglichung inhdriert immer auch die Moglichkeit
der Ablehnung. Solange der Mensch die Gabe vom Geber trennt, kann aus Genuss
kein Glaube werden.

War der Tod bei der Hochzeit andeutungsweise vorhanden im Hinweis auf die
Stunde, welche der Leser der ganzen Geschichte deuten kann, so ist er im Brotwort
impliziert, weil das Essen und Trinken von Fleisch und Blut Jesu seine Tétung vor-
aussetzen. Wird das physische Brot zum Zeichen, erweckt es Verlangen auf ewiges
Brot, und es wird zumindest implizit deutlich, dass diese Ewigkeit ihren Anfang im
Ende des Irdischen nimmt — am Kreuz. Das Kreuz wird demnach zum Kriterium
fur den Glauben an Jesus und den Gewinn ewigen Lebens. Die Jesusgeschichte
begann mit der Hochzeit von Kana, und sie ist auch bei der Brotvermehrung noch
nicht vollumfanglich entfaltet, so dass es vorerst bei Anspielungen auf den Tod
Jesu bleibt. Diese konnen die Akteure der Erzahlung jedoch nicht verstehen - an-
ders die Leser der Geschichte: Ihnen ist das Ende bekannt, und darum werden sie
erzahlpragmatisch in die Krise gefihrt — und dartber hinaus. Sie wissen bereits,
dass nur das Kreuz zu einem Glauben fuhrt, der sich nicht von der Kaubarkeit des
Brotes und der Trinkbarkeit des Weines beirren ldsst.

4. Die Wiederbelebung des Lazarus und die Krise des Lebens

Ist die Krise beim ersten Zeichen in Kana nur implizit beim Namen genannt wor-
den, und wird sie beim vierten Zeichen der Brotvermehrung expliziert, so pra-
sentiert der Evangelist beim abschlieBenden siebten Zeichen eine vielgestaltige,
dialogische Narration mit verschiedenen Gesprachspartnern, die in ebenso viele
Missverstandnisse mundet. Der Tod des Lazarus flhrt in eine personale Krise,
deren Lésung im Glauben an Jesus als Auferstehung zu ewigem Leben besteht.
Die Lazarusgeschichte erzahlt vom Glauben in verschiedenster Pragung, aber der
Leser soll merken, dass keine dieser Glaubensformen wirklich Gberzeugend ist.
Das fehlende Vorbild wird zur Krise des Lesens und damit zur Aufforderung, sich
selbst zu entscheiden.

Lazarus also ist krank, er liegt gar im Sterben. Seine Schwestern, von deren
Bekanntschaft mit Jesus wir von Lukas wissen (Lk 10,38ff), lassen diesen rufen und
bitten um eilige Hilfe. Jesus nimmt den Ruf entgegen und lasst trotz der Dring-
lichkeit die Zeit verrinnen, weil er ein letztes Zeichen setzen will. Thomas, hier
ausnahmsweise Wortflhrer der Junger, ist bereit, dem Meister zu folgen, um »mit
ihm« (Lazarus oder Jesus?) zu sterben (11,16). Er zeigt einen willigen, aber vollig
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verstandnislosen Glauben und konfrontiert den Leser mit einer ersten, nicht sehr
Uberzeugenden Form des Glaubens.

Als Jesus vor Ort erscheint, kommt ihm Marta mit Vorwdrfen entgegen (»Warst
du hier gewesen, ware mein Bruder nicht gestorbenl« V.21), aber auch mit Hoff-
nung: »Alles, was du von Gott erbitten wirst, wird Gott dir geben« (v.22). Sie er-
kennt die Einzigartigkeit der Beziehung zwischen Vater und Sohn, nicht aber ihre
Einheit (vgl. Joh 10,30). Jesus nimmt den mangelnden Glauben auf und prasentiert
sein Wesen, seine Aufgabe und sein Ziel, namlich Auferstehung und Leben zu sein
und ewiges Leben zu geben (11,25f). Und konkretisiert die Prasentation, indem
er die Trauernde direkt fragt: »Glaubst du das?« (11,26b). Marta antwortet: »Ich
glaube, dass du der Christus bist, ... der in die Welt kommt« (11,27). Ist das die
Antwort, die Jesus erwartet hat? Falsch ist sie nicht: Jesus ist der Messias, der in
die Welt kommt. Und dennoch ist sie bloR Voraussetzung dessen, was Jesus zum
Ziel gesetzt hat. Es ist sozusagen die gultige Katechismusantwort auf eine Frage,
die eigentlich auf den personlichen Glauben zielt. Die Auferstehung selbst steht
vor Marta und ladt zum Glauben ein - sie aber erkennt nur die Inkarnation und
weil3 nicht, ob sie dieser im Angesicht des toten Bruders auch Rettung zutrauen
will. Wahrer Glaube, in der Tat, aber wenig personlicher Glaube - ein zweites Bei-
spiel fUr den Leser.

Nach Marta erscheint Maria, die von der Krise des Todes so erschittert ist,
dass sie, wie ihre Schwester, Vorw(rfe duert, sich dann aber ganz ihren Tranen
hingibt (11,32f). Und so weder zu sehen vermag, dass die Auferstehung vor ihr
steht, noch zu héren, was diese ihr als Glaubensmut zu sagen hdtte. Verzweifelter,
von Trdnen erstickter Restglaube, der das Gesuchte findet und es dennoch nicht
erkennt.

Weitere Krisen folgen: der Verweis auf den Todesgeruch, ausgerechnet von
Marta, die doch eben noch glauben wollte (11,39b). Die Tranen Jesu - aus Solida-
ritdt?, aus Trauer um den toten Freund?, aus Angst und Zweifel vor dem groRten
und letzten Zeichen?, aus Verzweiflung tber den Unglauben der Anwesenden oder
Uber die Einsicht, dass der nachste Tote in der Geschichte er selbst sein wird?
Oder vielleicht deshalb, weil »Komm und sieh« (11,34b), die Antwort Martas auf
die Frage nach dem Verbleib des Toten, am Anfang der Geschichte seine eigene
Einladung an die Jinger war, ihn und das ewige Leben kennenzulernen (1,39). Jetzt
werden die Worte ins Leben zu Worten in den Tod. Und eine weitere Krise: der
leise Spott derer, die Jesus Heilungen, nicht aber die Macht tiber den Tod zutrauen
(11,37). Noch fihrt keine der Krisen zum Glauben. Niemand vermag dem Wort Jesu
zu vertrauen. Es verhallt und bedarf eines Zeichens.
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Jesus setzt an und vollfiihrt die Wiederbelebung. Auch hier bleibt verborgen,
wie er es macht. Horbar ist nur sein Ruf — den nicht nur Marta bereits vorher
hatte vernehmen konnen (»wer Ohren hat zu horen«) -, und wahrnehmbar sind
die Folgen: Lazarus ist aufgestanden und verldsst sein Grab. Das Geschehen hat
Folgen, denn die einen glauben (11,45), wahrend die anderen den Todeskomplott
schmieden (11,46). Was glauben jene? Dem Wort von der Auferstehung, die Jesus
nicht nur schenkt, sondern ist, wollten sie eben noch keinen Glauben schenken.
Nun sahen sie das Zeichen — wird die Lazarusgeschichte damit transparent? Denn
hier ereignet sich bloR eine Wiederbelebung, ein Wunder zwar, aber noch ist es
kein Zeichen. Haben sie mehr als Wunderglauben? Kdnnte es sogar sein, dass sie,
die hier als Glaubende bezeichnet werden, dieselben sind, die kurze Zeit spdter
»Kreuzige ihnl« (19,15) schreien? Die Leser wissen, dass sie so nicht glauben kon-
nen und nicht glauben sollen. Wie aber sollen sie glauben?

Durch die Krise des jah beendeten Lebens findet eine Antwort, wer Wunder
von Zeichen zu unterscheiden weill und darum auch die Wiederbelebung des
einen von der Auferstehung des anderen. Mehr noch: Wer versteht, wie funda-
mental unterschiedlich der Tod Jesu vom Tod des Lazarus ist, findet wahren Glau-
ben. Darum geht es: Ewiges Leben durch den Tod aus den Handen Jesu zu empfan-
gen. »Glaubst du das?« fragt Jesus Marta, aber im Grunde genommen fragt er den
Leser. Oder ist es bloR Zufall, dass diese Frage in der Mitte des mittleren Kapitels
des Evangeliums zu stehen kommt? Sie ist die Mitte des Evangeliums.

5. Das Kreuz und die Krise

Alle drei Geschichten - das erste, das mittlere und das letzte Zeichen - setzen auf
die Polaritat von Zeichen und Wunder. Alle erzahlen von der willigen Akzeptanz
des Wunders und dem nur sparlichen Verstandnis dafUr, dass es in Wahrheit ein
Zeichen ist. In der Geschichte wird die Geschichte als Geschichte verstanden, das
Evangelium erzahlt sie so, dass sie transparent wird (Transparenzgeschichte) und
im Evangelium zum Evangelium wird. Diese Transparenz ist kreuzestheologisch
bestimmt, weil erst das Kreuz kldrt, worauf das Zeichen weist. Damit aber wird
auch das Zeichen gebrochen, denn es weist gar nicht direkt auf Gott, sondern zu-
erst einmal auf das Kreuz. Die Flle des Weines deutet auf die Stunde, zu der am
Kreuz die Fille des Lebens erscheint. Das Kauen des Leibes Jesu und das Trinken
seines Blutes implizieren nicht, dass im Glauben an Jesus kein Mangel herrscht,
sondern dass der Tod Jesu jeden Mangel beseitigt. Und die Wiederbelebung des
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Lazarus macht deutlich, dass ewiges Leben nur dann maglich ist, wenn das Wort
des Lebens (Joh 1,1.14) dem Tod gerade im Tod ein Ende setzt.

Das Zeichen selbst fihrt also auch in die Krise, oder genauer noch: Es ist Krise.
Ist Jesus Weinhdndler, Brotbacker oder magischer Wiederbeleber? Der Blick hin-
durch fihrt das Zeichen ans Kreuz (die Stunde, das Kauen, der Tote im Grab), wo
Wein, Brot und Leben absolutin Frage gestellt werden. Das ist die Krise in der Krise,
die die Akteure der Geschichte gar nicht wahrehmen kdnnen, wohl aber die Leser
der Metaebene. In diese Krise, in der selbst das Zeichen zum Fragezeichen wird,
ergeht das Evangelium in Form der einen Frage: »Glaubst du das?« Oder eigent-
lich: »Glaubst du an mich?« Diese Entscheidung wird nicht selbst gefdllt, sondern
im Sinne eines zeichenhaften Zuspiels als bereits gefdllt angenommen. Die Frage
wird zur Antwort: Weil der, der fragt, glaubt, muss der, der gefragt wird, sich nicht
selbst zum Glauben durchringen. Und wer sich auf diese Entscheidung verlassen
kann, dem ist verheil3en, dass auch Gottes Entscheidung bereits gefallen und die
Krise des Gerichts obsolet ist. Die Krise des Essens, Trinkens und Lebens wird dem,
der die Frage im Zentrum hort und sich - zeichenhaft gesprochen - Giber Golgatha
in den Himmel einladen ldsst, zum Ort ewigen Lebens.

Die Krisen dieser Welt werden zur Katastrophe. Oder zur Entscheidung aus
der Katastrophe heraus.

6. Neun aphoristische Thesen
6.1 Theologie

1. Die Krise ist nicht eindeutig, nur das Wunder ist es, und zwar eindeutig be-
deutungslos. Auch das Zeichen bleibt mehrdeutig, bis es am Kreuz Eindeutigkeit
erlangt. Die Welt vermeint, am Kreuz Jesu die Eindeutigkeit ihrer Wahrheit auf-
gerichtet zu haben. Erst und nur am Kreuz Jesu erweist sich, wie eindeutig falsch
dieser Anspruch ist.

2. Glaube ist eine Entscheidung, die nicht von Menschen gefallt wird, sondern vom
Wort, das zum Vater hin ist und beim Menschen zur Frage des Glaubens wird. Beim
Glauben kommt es also wesentlich auf das Horen der Frage an.

3. Das Kreuz bei Johannes ist der Ort, an dem die Kriige wieder leer sind, das Brot

zu Ende ist und das Leben aufhort. Es ist das Ende des Mythos von der erfullten
Leiblichkeit und darum der Anfang der Wahrheit vom goéttlichen Leben.
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6.2 Spiritualitat

4. Die Krise ist nicht per se Chance, aber sie fihrt Glaubende und Nichtglaubende
anden Ort, an dem alle irdische Hoffnung in Frage gestellt und sich sdmtliche welt-
lichen Rettungsversuche als aporetisch erweisen. Hier beginnt der Anfang Gottes,
in dem der Logos schon immer war. Die Krise ist darum Verheiung.

5. Glaube muss transzendieren, auch die eigenen Mdéglichkeiten zu glauben, damit
er antworten kann und nicht fir moglich oder wahr halten muss.

6. Transparent werden die Geschichten des Lebens nicht, weil Gott ausnahmsweise
Wunder tut, sondern weil er wunderhaft alles so gemacht hat, dass es vom Licht
der Welt durchdrungen wird. Insofern wird nichts transparent, weil alles bereits
transparent ist.

6.3 Kirche

7. Das Abendmahl ohne Brot und Wein zu feiern, wiirde das Ding zum Zeichen
machen. Statt der irdischen Elemente kénnte der Zuspruch des Glaubens als die
Frage danach gereicht werden.

8. »Glaubig« ist man nur an Wunder, an Jesus jedoch glaubend. Die Tatigkeit des
Glaubend-Seins besteht darin, sich der Frage Jesu auszusetzen. Das Kriterium
rechten Glaubens ist also Jesus selbst und nicht die kirchliche Rechtglaubigkeit.
Kirchliche Spaltungen halten am rechten Glauben fest wie die Hochzeitsgdste am
Weinkrug - eines Tages wird ihr Durst sie Uberfthren.

9. Kirche ist das Fest des Lebens, das sich jeden Tag vor der Grausamkeit der Welt
und ihrer Gewalt rechtfertigen muss und nichts anderes vermag, als auf den lei-
denschaftlich solidarisch Leidenden zu weisen und im Abgrund seines Kreuzes die
Abgrundigkeit der gottlichen Herrlichkeit zu erahnen.

Prof. Dr. Christoph Schluep, Professor flr Neues Testament an der Theologischen
Hochschule Reutlingen. E-Mail: christoph.schluep@th-reutlingen.de
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Rezension

Jacob Thiessen, Die jiidische Mischna und das jiidische Neue Testament. Parallelen und
Unterschiede. 438 Seiten, Leipzig 2025, ISBN: 978-3374079018 | 38,00 €

Jacob Thiessen ist unbestritten ein dufBerst fleifiger Mann: Nachdem er 2024 ein
Einleitungsbuch zum Neuen Testament publiziert hat, das akribisch jedem Hin-
weis der Kirchenvdter zugunsten einer radikalen Frihdatierung fast aller Schriften
nachgeht, erscheint bereits im Folgejahr ein mindestens ebenso akribisch ange-
legtes Buch zur Mischna und dem Neuen Testament - das ist eine auBergewdhn-
liche Leistung!

Wie bereits der Titel zeigt, besteht das Ziel dieses Werkes darin, die judi-
schen Wurzeln des Neuen Testaments anhand der Mischna, also der miindlichen
Tradition der friihen Rabbinen, die in den Talmud eingeflossen ist, aufzuzeigen.
Thiessen hat seinen Angaben zufolge die gesamte Mischna durchgearbeitet und
jene Stellen ausgewadhlt, die seines Erachtens eine inhaltliche Parallele oder einen
Unterschied zur jeweiligen Thematik im Neuen Testament darstellen. Damit das
Wesen der Mischna als kulturell-theologisches Wasserbecken des Judentums im
1.Jh. n.Chr. deutlich wird, aus dem auch die christlichen Autoren und Jesus selbst
schopfen, beginnt Thiessen seine Darstellung mit einer ausfthrlichen Einfihrung
in die Geschichte, den Inhalt und die Traditionstberlieferung der Mischna sowie in
die Schulrichtungen pharisdischer Bildung, die die theologische Breite der mind-
lichen Tradition pragen.

Danach folgt nicht etwa eine kanonische Auflistung von Bibelstellen und de-
ren Auslegung, sondern ein breit gefachertes Themenspektrum. Dies entspricht
dem Charakter der Mischna, die nicht primdr Textexegese betreibt, sondern kon-
krete Fragen und Themen beantwortet. Thiessen geht diesem Grundsatz nach
und behandelt »Gott, die Welt und die Menschen« (143ff), »Frauen, Ehe und Schei-
dung« (201ff), »Reinheit und Abgrenzung« (235ff) und vieles mehr. Dabei folgt
seine Darstellung einem klaren Muster: Zuerst werden die Mischnastellen zur
Thematik zitiert und in aller Kirze ausgelegt, danach folgt eine Auflistung einiger
Stellen aus dem Neuen Testament zur selben Thematik. Manchmal sind die Paral-
lelen oder Unterschiede frappant, manchmal wird dabei lediglich der gemeinsame
Traditionsfluss deutlich.
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Interessant wird es dann, wenn Thiessen in der Mischna auf Hintergrund-
informationen zur neutestamentlichen Zeitgeschichte stoft, etwa zur Stallgeburt
in Bethlehem oder zum Prozess Jesu vor dem Hohepriester. Die Deutungen dieser
Informationen im Zusammenhang mit neutestamentlichen Erzahlungen geraten
bisweilen etwas in Schieflage, wenn der Autor z.B. den Stall in Bethlehem als ab-
gesonderten, privaten Raum fUr die Erstgebdrende interpretiert, die sich aufgrund
ihrer der Geburt geschuldeten Unreinheit vom Rest der Hausbewohner isolieren
musste. Davon erzahlt Lukas nichts, und es ist auch nicht anzunehmen, dass Ge-
burten generell an solchen Orten stattfanden. Das Schockierende an dieser Stall-
geburt ist ja eben gerade der Umstand, dass Gott Mensch wird und dafir noch
nicht einmal ein Zimmer zur Verfligung hat.

Alles in allem gelingt es Thiessen, ein breites Panoptikum judischer Gelehr-
samkeit zur Zeit der ersten Kirche darzustellen, das auf eindrickliche Weise zeigt,
wie tief das Christentum im Judentum verwurzelt ist. Gleichzeitig sind einige kri-
tische Grundsatzfragen zu stellen: 1. Thiessen stellt die Mischna kanonisch dar,
also ohne Unterscheidung ihres historischen Kontextes — ebenso verfahrt er mit
den neutestamentlichen Quellen, die er thematisch zusammenfugt. Ist dieses un-
kritische Vorgehen noch im Sinne der biblischen Theologie zu verstehen oder ist
es bereits der Anfang eines naiven Biblizismus? 2. Weil die Mischna Uber lange
Zeit mundlich wiedergegeben und erstim 2 Jh. n. Chr. verschriftlicht wurde, lassen
sich die Entstehungszeiten der einzelnen Zitate nicht mehr eruieren. Damit bleibt
aber die Frage offen, ob die neutestamentlichen Autoren und auch Jesus selbst
aus der Mischna-Tradition schopften oder umgekehrt die Mischna aus der auf-
kommenden Jesus-Tradition. Thiessen ist sich dieses Problems bewusst, die rein
thematische Behandlung der Fragestellungen ohne historisch-theologische Riick-
fragen dient jedoch nicht zu seiner Lsung. 3. Da Thiessen in der Regel die Dar-
stellung der Traditionen aus Mischna und Neuem Testament ihrer genauen Inter-
pretation vorzieht, bleibt das Resultat der Gegenuberstellungen oft etwas blass:
Wo genau liegen die Unterschiede, wo die Parallelen? Wie sind sie zu deuten, und
was ist ihre Relevanz fur das Verstandnis des Neuen Testaments? 4. Das grund-
satzliche Problem dieses Werkes scheint mir ein hermeneutisches zu sein, das
bereits in seinem Titel zur Sprache kommt: »Die jidische Mischna und das judische
Neue Testament.« Selbstverstandlich fuSt das Neue Testament auf den jludischen
Schriften des Alten Testaments und der mindlichen Tradition der Mischna, gleich-
zeitig sprengt das Christusereignis den Rahmen traditionell-judischer Erfahrung,
Erwartung und Theologie, so dass sich die christliche Kirche nicht als Missver-
standnis, sondern als Zwangsldufigkeit entwickelt hat. Thiessen verschleiert diese
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Unterschiedlichkeit mit dem Titel seines Buches und suggeriert eine Zusammen-
gehorigkeit, die die Parallelen so sehr betont, dass die Unterschiede zu verblassen
drohen. Das scheint mir jedoch theologisch kaum hilfreich zu sein und auch nicht
zielfuhrend flr den christlich-jdischen Dialog.

Christoph Schluep

Lienhard, Fritz, Die Zukunft der Evangelischen Kirchen. Religiése Entwicklungen und
kirchliche Reformen. 357 Seiten, Leipzig 2025. ISBN: 978-3-374-07933-9 | 35,00 €

Wenn es in der Geschichte zu Abbriichen und Umbrichen kommt, drdngen sich
Fragen nach der Zukunft auf. Denn wie soll es weitergehen, wenn Bestehendes zu
Ende geht? Insbesondere die evangelischen Kirchen in Deutschland (und West-
europa) durchlaufen - egal ob freikirchlich oder landeskirchlich - gegenwartig
einen tiefgreifenden Transformationsprozess, in dem Orientierungsbedarf entsteht.

Umso interessanter sind Beitrdge, die sich an einer konsequenten Gegen-
wartsanalyse und Zukunftsprognostik beteiligen, wie sie jlngst der franzdsische
Praktische Theologe Fritz Lienhard, Professor an der Universitdt Heidelberg, vor-
legte. Die Monografie ist der erste von zwei Teilbanden und Summe seiner in-
tensiven Forschungs- und Lehrtatigkeit der letzten Jahre. Humorvoll formuliert
er, »seine Kristallkugel« sei »standig kaputt« (5), es gehe ihm dabei also nicht um
Prophetie, sondern um eine soziologisch fundierte Analyse der aktuellen Situation,
der theologisch reflektiert zu begegnen ist, um die »kybernetische Kompetenz«
von Studierenden und Kirchenleitenden zu starken (11). Seinem praktisch-theo-
logischen Selbstverstandnis entsprechend versteht L. sein Unterfangen als ein
hermeneutisch-theologisches, das Situationsanalyse mit der Deutung von »Texten
und Themen christlicher Tradition« verschrankt (164). Entsprechend gliedert sich
sein Werk in zwei Teile. Der Analyse des religidsen Wandels, der zu einer Margi-
nalisierung der christlichen Kirchen flhrte, korrespondiert die Entwicklung einer
theologischen Antwort.

Im ersten Teil (25-158) erarbeitet L. zunachst drei zentrale Faktoren, die den
religiosen Wandel in Westeuropa geprdgt haben. Dies tut er in standiger Tuchfth-
lung mit der religidsen Situation in Frankreich wie auch zum deutschsprachigen
Raum. Dadurch wird eine nationale Verengung vermieden und potenzielle Selbst-
verstandlichkeiten werden immer wieder produktiv irritiert. Angesichts der inflatio-
naren Rede von Sdkularisierung gelingt es L., eine differenzierte Kritik an diesem
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Mythos vorzunehmen, ohne den Bedeutungsverlust der Kirchen zu unterschlagen.
Er diskutiert drei zentrale und zugleich kontingente Faktoren, die die gegenwar-
tige Situation erkldren. Die Pluralisierung habe zu einer Relativierung religioser
Wahrheitsanspriiche beigetragen, sodass verschiedene Uberzeugungen friedlich
koexistieren konnen. Die funktionale Differenzierung habe zu einer Beschrankung
der theologischen Deutungsmacht gefuhrt, sofern sich neben Religion weitere
Subsysteme gebildet haben, die bestimmte gesellschaftliche Funktionen an sich
ziehen (Wissenschaft, Recht, Bildung etc.). Und schlussendlich habe der weltent-
zaubernde Atheismus »Gottes Rickzug« (60) aus der Welt bewirkt. Der christliche
Glaube habe in einer rationalen Weltsicht an Plausibilitat eingebuf3t und sei -
neben sakularistischen Weltsichten - zu einer Option unter anderen geworden.
Entscheidend ist fur L. in der Ruckschau auf diese drei Faktoren ein Doppeltes. Zum
einen weist er wiederholt auf die »Kontingenz« dieser Entwicklung hin, die eben
keinen notwendigen oder gar unumkehrbaren Prozess darstellt. Damit hinterfragt
er die mythische Uberhdhung der Sékularisierungstheorie. Zum anderen gelingt
es ihm, die Ambivalenz der Entwicklungen aufzuzeigen. Pluralisierung, funktionale
Differenzierung und Atheismus sind weder einfach negative Entwicklungen (man
denke an die Befriedung der Religionskriege) noch sind sie allein gegen den christ-
lichen Glauben gerichtet, denn die Moderne ist »zundchst eine Bewegung inner-
halb des Christentums« (86).

Die gegenwartige religionssoziologische Debatte aufnehmend hdlt L. der Saku-
larisierungsthese kontrastierend die These einer Riickkehr der Religion entgegen.
Obgleich die »Religionen als Konfessionen schrumpfenc, entstinden doch daneben
individualisierte und fluide »Formen neuer Religiositdt aulerhalb des Kontextes der
Kirchen«(152). Doch fiihre dies eben nicht zu einem »verlustlosen Ubergang« (151).

Im zweiten Teil (161-317) unternimmt L. die Entwicklung theologischer Ant-
worten auf die Herausforderungen von Atheismus und individualisierter »Spiri-
tualitat auBerhalb der Mauern« (178). Dies tut er — durchaus heilsam angesichts
der Dominanz organisationaler Managementlogiken in Reformprozessen - gerade
nicht zuerstund in erster Linie durch die Entwicklung von Strategien (vgl. 161), son-
dern durch einen systematisch-theologischen Rekurs auf die Pneumatologie. Denn
diese ermdglicht L., bei der erfahrungszentrierten Gegenwartsspiritualitdt anzu-
knlpfen, die er als Wirkung des Geistes dechiffrieren kann, um diese dann aber
trinitatstheologisch-christologisch an Christus und damit das sichtbare, duBBere
Wort zu koppeln. Neue Spiritualitaten kdnnen daher wertschatzend aufgenommen
werden, ja »synkretistisch« (234) integriert werden, ohne dass diese einfach blind
abgesegnet wirden.
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Die religidse Erfahrung ist selbst die Quelle des Wortes. So bricht der Geist mit jedem
Versuch, den Glauben von aulRen aufzuzwingen. [...] Gleichzeitig fuhrt die theologische
Arbeit an der religiésen Erfahrung als Wirkung des Heiligen Geistes dazu, sie mit dem
Wort Christi in Verbindung zu bringen. Dieses begegnet dem glaubigen Subjekt in
einem Gegeniber, hindert es daran, sich durch seine Erfahrung zu vergéttlichen. (235)

Dieser Spur folgend entfaltet L. verschiedene Wege, wie diese Spannung gestal-
tet werden kann. Daftr entwickelt er ein anderes Verstandnis von Evangelisation,
die nur in Gestalt von »Begegnung« auf Augenhohe denkbar ist, indem Men-
schen das »Wagnis des Glaubens« (211) eingehen lernen, sich in die Geschichte
Christi einzuschreiben. Das geschehe im Medium von Begegnung, Kunst und
»hybriden Ausdrucksformen von Kirche« (doppelgestaltige Angebote von Freizeit
und Religion, Kunst und Religion etc.). Insbesondere hier erweist sich L.s prdzise
(De-)Konstruktion der funktionalen Differenzierung als fruchtbar, wenn er die
Grenzen derselben aufzeigt und den Kirchen eine Entdifferenzierung anempfiehlt,
sich nicht auf »rein religidse[ ] Aktivitdten« zu konzentrieren, sondern »ihre eigenen
Inhalte mit Themen zu verknipfen, die im aktuellen Kontext relevant sind« (306).

L.s erster Band seines Opus glanzt mit differenzierter Analyse, theologischer
Tiefe und einem hoffnungsvollen Grundton. Der Realitat ins Auge blickend wird
prdzise analysiert, wie es zur gegenwartigen Marginalisierung der Kirchen kom-
men konnte. Die Trauer uber Verlust wird anerkannt. Gleichzeitig sei Sakularisie-
rung »keine Art von Notwendigkeit« und »nicht die Kirche als solche [...] bedroht,
sondern [nur] Bilder, Modelle und Strukturen« (319). In Gestalt einer realistischen
Utopie (Bloch) schlagt er hoffnungsvolle Tone an, bedacht einer »zentrifugale[n]
Dynamik« folgend den Kontakt zur Lebenswelt zu suchen und in »zentripetaler«
Dynamik fUr die »Kohdrenz« des Glaubens zu werben (317).

Dem Werk L.s ist eine breite Rezeption zu wiinschen, stellt es doch ein gelun-
genes Beispiel fUr die Vermittlung von empirischen Beobachtungen mit theologi-
scher Deutung dar. Einige jingere Entwicklungen lassen indes auch Fragen offen.
So spielt die politische und moralistische Inanspruchnahme von Religion durch
rechtsnationale Kreise bei L. nur eine Nebenrolle. Auch die Entwicklung im Bereich
der Non-Religion-Studies oder neuer Spiritualitaten, wie sie sich in der Coaching-
Szene abspielen, kommen kaum in den Blick. Die Herausforderung in Anschluss
an L.s Vorgehen wird darin bestehen, seine pneumatologischen Uberlegungen in
die konkrete Praxis zu wenden, um den religiésen Phanomenen der Gegenwart zu
begegnen. Daftir Spuren gelegt zu haben, ist das grol3e Verdienst dieses Buches.

Maximilian Buhler
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