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Vorwort

Theologie fiir die Praxis erscheint im 50. Jahrgang! Zu diesem Anlass haben
wir fiir Sie, unsere treuen Leserinnen und Leser, eine Jubildumsausgabe
vorbereitet.

Inhaltlich nehmen wir ausdriicklich Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft methodistischer Theologie in den Blick. Seit dem Erscheinen des ers-
ten Bandes von Theologie fiir die Praxis hat sich viel verandert. Gegenwirtig
stehen Kirche und Theologie in unserer Gesellschaft vor grof3en Herausfor-
derungen. Umbriiche in kirchlichen Strukturen werfen die Frage nach Ver-
dnderungen auch in der theologischen Ausbildung auf. Angesichts dieser
Situation schlédgt die Jubilaumsausgabe eine Briicke zwischen Vergangen-
heit, Gegenwart und Zukunft methodistischer Theologie und ihrer Relevanz
fiir kirchlich-diakonisches Handeln heute. Die einzelnen Beitrige beleuch-
ten historische Entwicklungen, aktuelle theologische und kirchliche Dis-
kurse sowie zukiinftige Herausforderungen methodistischer Theologie aus
der Perspektive von Wissenschaft und kirchlich-diakonischer Praxis. Neben
dem Riickblick in die Vergangenheit (auch unserer Zeitschrift) widmen sich
die Beitrdge der Zeitdiagnostik und den Erfahrungen gegenwértiger Praxis
und fragen nach dem Beitrag methodistischer Theologie fiir die Zukunft.
Dabei werden iiber Deutschland hinaus auch der Methodismus in Europa
sowie die globale Dimension des Methodismus einbezogen.

Unter den Autor:innen finden sich eine Bischoéfin i.R., eine jiingere
THR-Absolventin, Kolleg:innen von internationaler Reichweite, die z.T.
selbst an der THR studiert und gelehrt haben, und natiirlich einige ak-
tuelle THR-Kolleginnen und Kollegen mit Antrittsvorlesungen und einer
Abschiedsvorlesung. Herausheben mochte ich Bischof i.R. Dr. Walter
Klaiber, der Theologie fiir die Praxis im Jahr 1974 als Rezensionsorgan ins
Leben gerufen hat und nun in dieser Jubildumsausgabe einen Blick zuriick-
wirft!

Formal dndert sich mit der Jubiliumsausgabe die Erscheinungsform von
Theologie fiir die Praxis. In Zukunft wird die Zeitschrift iiber die Univer-
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sitdtsbibliothek Tiibingen Open-Access veroffentlicht werden. Auf diese
Weise wird der Zugang zur Zeitschrift erleichtert, so dass ein breiterer
Leser- und Leserinnenkreis erreicht werden kann. Auflerdem vereinfacht
diese Erscheinungsweise viele Vorginge und scheint uns zeitgemafR und
praktikabel.

Reutlingen, im Sommer 2025
Maximilian Biihler
Kathrin Liess
Christoph Schluep
Christof Voigt



Theologie fiir die Praxis —
Programm und Geschichte

WALTER KLAIBER

Abstract: The article begins with a report on how the journal »Theologie fiir die Praxis«
(»Theology for Practice«) was initiated. The aim was to inform pastors about trends in
scholarly theology and research results by means of selected literature reviews. The main
focus were publications that could be useful for practice, but also the presentation of
new research directions. Initially the journal only included reviews, but since 1988 essays
and lectures on current topics were also published, mostly written by the lecturers of the
Theological School. In more recent times, the journal was often published as a yearbook
with a predominant theme.

Sie lebt also noch, diese kleine, aber feine Zeitschrift: Theologie fiir die Pra-
xis, herausgegeben von der Theologischen Hochschule Reutlingen! Und
sie feiert sogar ihren 50. Geburtstag. Es gehort zu den Merkwiirdigkeiten
des fortgeschrittenen Alters, dass auch die eigenen Kinder schon etwas ge-
hobene Geburtstage feiern. Und ein wenig kann ich auch Theologie fiir die
Praxis mein Kind nennen. Nach meiner Erinnerung habe ich damals den
Anstol fiir die Griindung der Zeitschrift gegeben und sie zwolf Jahre lang
redaktionell betreut. Deshalb will ich versuchen zu erkliaren, welche Motive
zu diesem Projekt gefiihrt haben, und zu verfolgen, welche Entwicklung es
genommen hat.

1. Jahre des Umbruchs und des Aufbruchs

Nachdem sich 1968 die Bischofliche Methodistenkirche und die Evange-
lische Gemeinschaft zur Evangelisch-methodistischen Kirche vereinigt hat-
ten, wurde mit Beginn des Wintersemesters 1969/70 auch die Arbeit der
beiden Seminare in Frankfurt/Main und Reutlingen zusammengefiihrt -
zunichst als Provisorium in Frankfurt. Als endgiiltiger Standort wurde
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Reutlingen bestimmt, wo ein neues Lehrgebdude gebaut wurde und 1971
der gemeinsame Lehrbetrieb begann. Aber nicht nur ein neues »Gehéuse«
wurde errichtet, auch das Studium wurde grundlegend reformiert. Zwei
Griinde gab es dafiir: Viele Absolventen beider Seminare empfanden die
bisherige Art des Studiums und des gemeinschaftlichen Lebens als veraltet
und eng und dréangten auf Verdnderung, vor allem auf mehr akademische
Qualitit der Lehre und des Studierens. Zugleich war auch die Kirche nicht
unberiihrt von den Idealen der 68er Bewegung, und da durch die Kirchen-
vereinigung die bisherigen Traditionen nicht mehr ungebrochen gelten
konnten, war die Gelegenheit giinstig, Dinge zu verdndern und sich fiir
neue Entwicklungen zu 6ffnen.

Als ich mit dem Wintersemester 1971 meinen Dienst als Dozent fiir
Neues Testament antrat, begegnete ich bei Studierenden, aber auch in
Pastorenschaft und Gemeinden, einer ambivalenten Erwartungshaltung:
Einerseits war da die klare Erwartung, ich solle endlich fiir den Anschluss
der Lehre im Seminar an ein akademisches Niveau sorgen, andererseits —
nicht zuletzt wegen meiner Promotion bei Ernst Kdasemann - die Befiirch-
tung, damit sei dem Einfluss der »modernen« Theologie im Seminar Tor
und Tiir ge6ffnet. Doch meine Kollegen waren mit mir der Meinung, dass
die Ergebnisse der neueren Theologie grundsitzlich fiir unsere Verkiindi-
gung und Gemeindearbeit in der heutigen Zeit hilfreich sein wiirden, dass
sie freilich auch kritisch begleitet werden miissten. Und daraus entstand die
Idee, mit einer Zeitschrift zunéachst vor allem der Pastorenschaft Hilfe und
Orientierung im Dschungel der theologischen Neuerscheinungen und der
von ihnen vertretenen Ideen zu geben.

1.1 Theologische Literatur fiir die Praxis

Theologie fiir die Praxis war deshalb iiber ein Jahrzehnt lang vor allem eine
Rezensionszeitschrift, in der Neuerscheinungen der einzelnen theologi-
schen Facher besprochen und in ihrer Bedeutung fiir die kirchliche Praxis,
aber auch fiir die theologische Meinungsbildung der Verkiindiger bewertet
wurden. Sie wurde ein oder zwei Mal im Jahr kostenlos an alle pastoralen
Mitglieder der Konferenzen versandt, sozusagen als Serviceleistung des Se-
minars als theologischem »Kompetenzzentrum« der Kirche. Deshalb wur-
den in dieser Phase die meisten Artikel von den jeweiligen Fachdozenten
geschrieben.
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Damit verbunden war ein klares Konzept: Theologie fiir die Praxis be-
sprach nicht einfach laufend Neuerscheinungen wie eine iibliche Rezen-
sionszeitschrift. Das wichtigste Format waren Sammelbesprechungen zu
bestimmten Themen, sodass zu der Vorstellung neuerer Literatur auch die
Auseinandersetzung mit entsprechenden Themen trat. Natiirlich wurde bei
der Auswahl darauf geachtet, dass Biicher besprochen wurden, die fiir die
pastorale Praxis hilfreich waren, also z. B. Kommentare oder Predigthilfen.
Aber es wurden nicht nur Titel gewdhlt, von denen gesagt werden konnte:
»...sollte in keiner Pastorenbibliothek fehlen«; es ging auch darum, iiber
wichtige theologische Diskussionen zu informieren und sich mit Entwick-
lungen auseinanderzusetzen, die kritisch beurteilt wurden. »Praxisfern - um
der Praxis willen«, so habe ich Eberhard Jiingels bahnbrechendes Werk »Gott
als Geheimnis der Welt« besprochen (4,1978/1).' Auch das war Programm.

1.2 Schwerpunkte des Interesses

Schauen wir darauf, wie dieses Programm in den ersten Jahren durch-
gefiihrt wurde. Ein wichtiger Schwerpunkt waren Veroffentlichungen zu
Fragen biblischer Exegese. Das war ja eine Zeit, in der man noch um die
richtige Exegese gerungen hat! Der Streit um die historisch-kritische Ex-
egese und mogliche Alternativen zu ihr war in vollem Gange. Dariiber be-
richteten Artikel wie »Ende oder Wende der historisch-kritischen Methode«
(2,1976/2), »Bibeltreu?« (11,1985), »Was ist Heilsgeschichte?« (13,1987/1) oder
auch »Biblisch-historische Methode im Test« (7,1981/1). Auch die Diskussion
um das Konzept einer gesamtbiblischen Theologie wurde verhandelt: »Bib-
lische Theologie - Ja oder Nein« (8,1982), ebenso wie die beginnende Debatte
um ganz neue Methoden der Auslegung in »Alternative Methoden der Exe-
gese«, »Neues zur biblischen Exegese« (7,1981/2) oder »Die Wahrheit der Seele«
(zur tiefenpsychologischen Exegese E. Drewermanns; 13,1987/2).

Der Praxisorientierung diente auch die Besprechung einer Vielzahl von
Kommentaren; der Evangelisch-katholische Kommentar hatte mit seinem Er-
scheinen begonnen und musste gewliirdigt werden (2,1976/1; 8,1982), in meh-
reren Folgen wurden Kommentare zu den Paulusbriefen (3,1977; 4,1978/1+2)

1 Um der Ubersichtlichkeit willen werden Artikel nur mit Jahrgangsnummer, Jahr
und - wo nétig - Heftnummer zitiert. Die Titel der Artikel werden kursiv und in Anfiih-
rungszeichen wiedergegeben, die Untertitel meist in kursiver Schrift in den laufenden
Text integriert.



10 WALTER KLAIBER

besprochen, zwei Artikel waren Kommentaren zur Offenbarung (1,1975;
12,1986/1) gewidmet, aber auch zu Auslegungen zu Markus (13,1987/2), zur
Bergpredigt (11,1985), zur Apostelgeschichte (13,1987/2), zum 1. Petrusbrief
(5,1979/1) und zum Hebrderbrief (11,1985) gab es Rezensionen.

Ein weiterer Schwerpunkt war Literatur zur Systematik. Hier sind keine
so klaren Felder des Interesses festzustellen. Deutlich iiberwiegen Werke
zur Dogmatik. Hier ging es vor allem um Hinweise auf Werke, in denen dog-
matische Konzeptionen verstdndlich dargestellt wurden, so z.B. »Informa-
tion iiber den Glauben« zu neuen Glaubensbiichern (2,1976/1) oder »Dogmatik
fiir die Praxis« (3,1977), »Evangelische Dogmatik« (5,1979/1), »Verantwortlich
von Gott reden« (7,1981/2) oder »Dogmatik als Wegbeschreibung« (13,1987/2).
Ein heil§ diskutiertes Feld mit vielen Neuerscheinungen greift der umfang-
reiche Artikel »Was ist Kirche?« auf (5,1979/2; 6,1980/1) auf. Aber auch wich-
tige Monographien wurden besprochen, so im allerersten Artikel der Zeit-
schrift »Neue Aspekte der Theologie des Kreuzes« zu J. Moltmanns Buch Der
gekreuzigte Gott (1,1975) oder - wie schon erwiahnt - Gott als Geheimnis der
Welt von E. Jiingel (4,1978/1). Eine Herausforderung fiir viele Leser, aber
auch ein Blick tiber den Tellerrand diirfte die umfangreiche Besprechung
des Lebenswerks von Karl Rahner durch Pastor Dr. Helmut Mohr in 12,1986
und 13,1987 dargestellt haben.

Diesen Blick iiber den Zaun boten auch die Besprechung von »Literatur
zur Okumene« (10,1984/1) und der ausfiihrliche Uberblick iiber »Kirchen-
kunde nach dem 2. Weltkrieg« (6,1980/2; 7,1981/1) verbunden mit der Grund-
satzfrage: »Einheit - um welchen Preis?« (12,1986/1).

Dagegen wurden ethische Themen eher selten behandelt, aber mit
»Konturen ethischer Orientierung« (4,1978/2) oder »Ethik im Dialog mit der
Moderne« (5,1979/1) die Neuorientierung im ethischen Diskurs dieser Jahre
vorgestellt und mit »Christen im Streit um den Frieden« (8,1982) und »Exe-
getisches zur Friedensfrage« (10,1984/1) Literatur zu einem der wichtigsten
Themen der 80er Jahre besprochen.

Relativ viele Rezensionen galten der Praktischen Theologie, die in dieser
Zeit ja in einer gewissen Umbruchphase war. In der Homiletik behandelten
zwei Sammelbesprechungen Predigtvorbereitungshilfen (2,1976/1; 5,1979/2),
insbesondere die methodischen Neuansitze jener Zeit, oder Gedruckte Pre-
digten (11,1985; 12,1986/2), aber auch grundsitzliche Fragen wie »Predigen
als Beruf« (2,1976/2). Zu den Kasualien gab es »Neues zum Verstandnis der
kirchlichen Handlungen« (12,1986/2).
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Sehr viele Artikel besprachen Neuerscheinungen zu Fragen der Seel-
sorge. Hier war in diesen Jahren vieles in Bewegung. Da ging es um grund-
sédtzliche Themen wie »Seelsorge in Theologie und Praxis« (1,1975), »Reflek-
tierte Praxis der Gemeindeseelsorge« (6,1980/1), »Seelsorge als mitmenschliche
Beziehung« (8,1982) oder »Seelsorge — pastorales Handeln« (11,1985), aber
auch um ganz praktische Hilfen wie »Seelsorge lernen« (10,1984), »Ist Seelsorge
an Sterbenden erlernbar?« (4,1978/1), »Hilfen fiir den Hausbesuch« (12,1986/2)
oder »Depression und Seelsorge« (13,1987/1). Ein Thema, das in dieser Zeit
besonders aktuell war, behandelten Publikationen zum Gemeindeaufbau
(6,1980/2) und etwas allgemeiner »Praktische Wissenschaft: Kirchengemeinde«
(10,1984/2).

Viele dieser Rezensionen referierten nicht nur den Inhalt der bespro-
chenen Biicher, sondern enthielten auch eigene Uberlegungen zu den ent-
sprechenden Themen. So wurde im Lauf der Zeit immer wieder erwogen,
nicht nur Buchbesprechungen, sondern auch eigene Artikel zu publizieren.

2. Eine neue Konzeption

1988 erschien dann die neue Theologie fiir die Praxis, nun nicht nur mit
Rezensionen, sondern mit umfangreichen thematischen Artikeln, neuem
Design, etwas groflerem Umfang. Die Zeitschrift musste aber jetzt abon-
niert werden. 1990 gab es noch einmal ein neues Design, aber sonst keine
groflen Verdanderungen, ab 1998 erschienen Nummern mit deutlich grofRRe-
rem Umfang, ab 2002 meist als Doppelnummer (2003 dazu ein Beiheft zur
Erinnerung an das Theologische Seminar der DDR in Bad Klosterlausnitz),
und ab 2006 gab es wieder ein neues Design, betreut vom Verlag Edition
Ruprecht.

2020 wechselte man zur Evangelischen Verlagsanstalt - wieder mit
neuem Design und nun ausdriicklich als Jahrbuch bezeichnet und immer
mit jeweils einem Thema, wobei es weiterhin Rezensionen gibt und auch
einzelne Artikel, die aktuelle Themen aufgreifen. Allerdings gab es auch
schon vorher Hefte mit thematischen Schwerpunkten (Was ist Wahrheit?,
2013; Reformationsjubildum, 2016 [erschienen 2018!]), sowie Berichtsbiande
von Theologischen Wochen (Glauben leben in einer Welt der religiosen Vielfalt,
2017) oder dem EmK-Kongress 2013 (Wer glaubt, lebt anders, 2014). Einige
Ausgaben wurden als Festschriften deklariert, so fiir Gerhard Burck 1998,
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Lothar Schieck 2000, Michel Weyer 2002, Manfred Marquardt 2005, W. Klai-
ber /M. Marquardt 2010, waren aber nur locker thematisch gestaltet.

2.1 Methodistische Akzente

NaturgemaR war ein wichtiger Schwerpunkt der Beitrage die Weiterarbeit
am methodistischen Erbe fiir heutige Theologie und gemeindliche Praxis.
So begann die neue Serie mit der Frage: »Gibt es eine methodistische Exegese?«
(Walter Klaiber, 14,1986/1), Jahre spiter handelt derselbe Autor recht zuver-
sichtlich »Vom Nutzen methodistischer Theologie« (31,2005), und wieder Jahre
spater liefert Stephan von Twardowski unter dem Titel »Schaffe unser Leben
neu« wichtige Uberlegungen zur gegenwdrtigen Bedeutung der Theologie John
Wesleys (44,2018).

Dabei gibt es unterschiedliche Ansatzpunkte. Manche Artikel fragen
ganz gezielt nach der Bedeutung biblischer Aussagen fiir methodistische
Praxis, so Lothar Schieck, der in »Eines von diesen Kleinen« einen Aspekt
matthdischer Ekklesiologie methodistisch reflektiert (17,1991/2), oder Peder
Borgen, der »Mission im Neuen Testament und in der EmK in Europa heute«
miteinander konfrontiert (19,1993/2). Sehr viel hdufiger wird nach der Be-
deutung von Wesleys Theologie und Praxis fiir uns heute gefragt, so von
Christoph Raedel in »John Wesley im Zeitalter der Globalisierung« (37,2011)
und vor allem von Jorg Rieger, der in »Spiritualitat der Befreiung?« John
Wesleys Sorge fiir die Armen und ihre Herausforderung fiir uns herausstellt
(21,1995/1) und in »Keine Religion auféer sozialer Religion« den befreienden
Charakter wesleyanischer Theologie aufzeigt (45,2019).

Eine besondere Herausforderung fiir methodistische Theologen scheint
immer wieder das spannende Verhiltnis der Theologie John Wesleys zu der
von Martin Luther zu sein. Das wird an ganz unterschiedlichen Fragen auf-
gearbeitet: In einer klassischen Fragestellung von Manfred Marquardt, der
»Gewissheit und Anfechtung bei Martin Luther und John Wesley« vergleicht
(14,1988/1), oder an einem eher ungewohnlichen Thema bei Friedemann
Burkhardt, der »Martin Luther und John Wesley zur kirchlichen Erneuerung
und Gemeindeentwicklung« befragt (45,2019). Christoph Klaiber greift das
urmethodistische Thema der »Vollkommenheit« auf und fragt: Ist das die
Botschaft John Wesleys an Martin Luther? (42,2016). Dagegen steht Zinzendorfs
Einspruch gegen die Heiligungslehre John Wesleys, den Peter Vogt in »Keine in-
newohnende Vollkommenheit in diesem Leben« aufzeigt (30,2004).
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Auch Schliisselthemen methodistischer Frommigkeit werden behan-
delt. So von Holger Eschmann in »Weite und Verbindlichkeit« zu Spiritualitat
in evangelisch-methodistischer Tradition (29,2003), von Michael Nausner in
»Aldersgate< oder >Everyday<?« zur Rolle der Erfahrung im christlichen Le-
ben (36,2010), Helmut Mohr in »Erneuerung durch den Heiligen Geist« iiber
die Bekehrung des Menschen (18,1992/1) oder Manfred Marquardt, der die
»Imago Christi als Leitbild der Heiligung« beschreibt (18,1992/1). Aber auch
iiberraschend neue Themen tauchen auf, etwa bei Catherine Keller, »Das
Heil fliefst. Eine Eschatologie fiir einen wesleyanischen Feminismus« (34,2008/1).

Auch geschichtliche Riickblicke fehlen nicht. Riidiger Minor zeigt in »Ich
halte es fiir passend, fiir recht, fiir geboten« auf, was John Wesley im Innersten
verpflichtet (28,2002), Patrick Streiff verortet den Methodismus »Im Span-
nungsfeld zwischen etablierter Kirche und Erneuerungsbewegung« (16,1990/2),
erinnert an »Enthusiastische Phdnomene des Methodismus« (21,1995/2) und
bespricht in »John Wesley und die Homilien der Kirche von England« (28,2002)
die Bedeutung dieser wichtigen Quelle fiir dessen Theologie. ST Kim-
brough, Jr. erklart in »Die Psalmlyrik Charles Wesleys« die zwei Richtungen
seiner Interpretation der Psalmen (28,2002). Michel Weyer beleuchtet »Die
methodistischen Auffassung vom Sonntag und Sonntagsheiligung« (16,1990/2),
Friedemann Burkhardt analysiert die Verkiindigung von Christoph Gottlob
Miiller, dem Griinder der wesleyanischen Methodisten, Christoph Raedel
den kirchlichen Status getaufter Kinder in der Bischoflichen Methodistenkirche
des 19. Jahrhunderts (beides in 28,2002) und Ulrike Schuler spricht in »Der
Methodismus in Europa 1945« von Krisen — Zusammenbruch - Hoffnungen in
dieser Zeit (36,2010).

Auch praktisch-theologische Konsequenzen werden aus der histori-
schen Riickschau gezogen. Karl Zehrer setzt sich kritisch mit dem Slogan
»Die Klassen Wesleys miissen wieder her?« (15,1989/1) auseinander, was zu
einer Replik von Dieter Sackmann, »Wesleys Klassen: ein Modell fiir verbind-
liche Gemeinschaft vom Evangelium her« (16,1990/1), fithrt. Achim Hirtner
macht in: »Teilnehmen - Teilhaben - Teil sein: Partizipation als Gnadenmittel«
das Mission Statement der UMC von 1996 zum Ausgangspunkt fiir ekklesio-
logische Reflektionen aus evangelisch-methodistischer Perspektive (44,2018). An-
regungen fiir Reflektionen im eigenen Haus bietet Pamela Couture, »Practi-
cing Love and Justice in Methodist Schools« (31,2005), wihrend Riidiger Minor
sehr viel allgemeiner die »Ziele theologischer Ausbildung damals und heute«
benennt (29,2003 Beiheft).
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2.2 Biblische Schwerpunkte

Interessanterweise traten die Beitrdge zu biblischen Themen mit der neuen
Konzeption etwas in den Hintergrund. Dennoch gab es grundsitzliche Bei-
trage zum Alten Testament wie Gerhard Burck, »Hat Gott verschiedene Ge-
sichter?« (17,1991/2), Jorg Barthel, »Das Alte Testament als Kanon« (24,1996/1)
oder Bruce Birch, »Reclaiming Prophetic Leadership« (37,2011), aber auch
Artikel zu einzelnen Aspekten von Lothar Schieck, »Bleibe des ganzen Weges
eingedenk...< (Dtn 8,4)« mit Uberlegungen zu Gedenken/Erinnern in der bibli-
schen Uberlieferung (29,2003, Beiheft) und vor allem von Jorg Barthel: »Bis
ithr grau werdet, will ich euch tragen«, iiber Bibel und Alter (33,2007), »Zwischen
Gott und Tier. Der Mensch in theologischer Perspektive« mit Anmerkungen zum
biblischen Menschenbild (44,2018), oder »Frohliche Geber. Der Zehnte im Alten
Testament« (49,2019).

Zum Neuen Testament nennt Lothar Schieck »Grundentscheidungen fiir
eine Theologie des Neuen Testaments« (25,1999/2) und Roland Gebauer zeigt
»Die Einzigartigkeit Jesu im Kontext hellenistischer Religionen« (27,2001/2) auf.
Christoph Schluep steuert in »Das Evangelium des Kontextes« Uberlegungen
zum Verhdltnis von Soteriologie und Ethik bei Matthdus (47,2021) und in »Tho-
mas und die Jesusfrage« Beobachtungen zur Existenzialisierung der Christo-
logie bei Johannes (45,2019) bei. Wir werden in der Rubrik Themen der Zeit
noch weiteren wichtigen exegetischen Beitrdgen begegnen.

Immer wieder wird die Frage nach der richtigen Auslegung biblischer
Texte thematisiert, so von Lothar Schieck, »Texttreue?« (24,1998), Herbert
Uhlmann, »Biblische Hermeneutik — Theologie als Storfall?«, Frank Eibisch,
»Das fremde Wort — Dolmetscher Gottes sein«, und Jiirgen Stolze, »Die Schrift
mit der Schrift auslegen«, mit einem Versuch zur Auslegung von Kohelet 3,16-22
(alle in 26,2000/1). Das fiihrt zur nachsten Rubrik:

2.3 Systematische Einsichten

Sie bleiben ein wichtiger Schwerpunkt der Zeitschrift. Da geht es um grund-
satzliche Fragen wie bei Herbert Uhlmann in »Anfechtung und Verantwor-
tung der christlichen Theologie« (16,1990/1) und »Was ist Theologie?« (29,2003)
oder in dem »Plddoyer fiir eine trinitarische Theologie« von Bernhard Nausner
(29,2003). Manfred Marquardt stellt systematisch-theologische Uberlegungen
iiber »Unsere Begegnung mit dem Heiligen« an (29,2003) und Werner Brandle
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bedenkt in »Rechenschaft tiber den Glauben« die auch fiir methodistische
Theologie wichtige Aufgabe der Apologetik (26,2000/2). Ein breites Spektrum
zu philosophischen und theologischen Fragen nach Wahrheit behandelt
das entsprechende Themenheft »Was ist Wahrheit« (39,2013). Einen sehr
spezifischen Blick auf die Aufgaben der Theologie entwickelt Jorg Rieger,
»Von unten betrachtet. Die Zukunft von Theologie und Kirche im 21. Jahrhun-
dert« (26,2000), und noch préaziser formuliert in »Theologie, Biographie und
die wirklichen Probleme der Welt« (31,2005) und in »Kirche zwischen arm und
reich« (32,2006).

Zu Fragen der Christologie dullern sich Herbert Uhlmann, »Welchen
Christus meinen wir?« (23,1997/2), und aus ganz anderer Perspektive Gwinyai
Muzorewa, »Afrikanische Christologie - ein allgemein-verstandlicher Entwurf«
(17,1991/1), wihrend zur Pneumatologie mit Michael Welker, »Gottes Geist
und christlicher Glaube in der Welt des 21. Jahrhunderts« (43,2017), ein ausge-
sprochener Spezialist fiir dieses Thema zu Wort kommt.

Viel Raum nimmt auch die Frage nach der aktuellen Bedeutung der
Rechtfertigungslehre ein, etwa, wenn Walter Klaiber Rechtfertigung als Frei-
spruch zum Leben definiert (35,2009/2) oder die Beziehung von »Rechtferti-
gung und Heiliger Geist« untersucht (29,2003). Wilfried Harle stellt die immer
wieder neue Frage: »Allein aus Glauben! Und was ist mit den guten Werken?«
(31,2005), und im Kontext des Reformationsjubildums greifen Roland Ge-
bauer, Ralph Kunz und Holger Eschmann in einem Themenheft (42,2016)
weitere Aspekte der Thematik auf.

Auch das Thema Taufe wird relativ hdufig behandelt. So von Uwe Swarat
mit der Frage: »Ist die Taufe ein Sakrament?« (31,2005), mit Beitrdgen aus dem
Dialog zwischen World Methodist Council und Baptisten von Ulrike Schuler,
W. Stephen Gunter und Curtis Freeman (41,2015) und mehreren Gesprachs-
gangen zwischen Horst Kasten und Walter Klaiber {iber exegetische Fragen
zur Taufe (29,2003; 37,2011; 41,2015). Auch der Vortrag von W. Klaiber zum
Thema: »Wer ist zum Abendmahl eingeladen?« (32,2006) stammt aus einem
Gesprich zwischen Freikirchen.

Zur Okumene gibt es noch mehr Artikel: Karl Heinz Voigt berichtet iiber
»Okumenische Prozesse« und von viel Hoffnung trotz mancher Enttduschung
(27,2001/1), Walter Klaiber tiber den »Stand des katholisch-methodistischen
Dialogs« (27,2001/2) und J. Georg Schiitz benennt aus der Perspektive der
Okumenischen Centrale die unterschiedlichen Stdrken und Schwdchen von
»Kirchens, >Freikirchenc, >Sekten« (28,2002).
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Zwei Beitrdge behandeln Fragen der christlichen Hoffnung: Karl
Steckel, »Tod und ewiges Leben. Zu Fragen christlicher individueller Eschato-
logie« (19,1993/1), und in anderer Perspektive Helmut Renders, »Die Sin-
fonie der Hoffnung«, der die Vielfalt biblischer eschatologischer Entwiirfe
(er nennt das Eschatodiversitat) als Hoffnungspotential fiir unterschiedliche
Lebenswirklichkeiten nutzen moéchte (31,2005).

Nattirlich fehlen auch Beitrdge zu Themen aus der Ethik nicht. Es wer-
den vor allem grundsétzliche Fragen aufgenommen. So von David N. Field,
»Biblische Autoritdt und christliche Praxis« (37,2011), eine Frage, die viele
aktuelle Diskussionen betrifft, genauso wie die Spannungsfelder, die Th.
Tschuy unter dem Thema »Ethische Konflikte und Religion« (25,1999/1) oder
Dieter Sackmann mit »Kirche und sozialer Friede« (20,1994/2) umschreiben.
Ein wichtiges und sehr aktuelles Teilthema behandelt Lothar Elsner in:
»Wirtschaftliche Ungerechtigkeit — eine Anfrage« (21,1995/1).

2.4 Praktische Perspektiven

Sie sind ein weiterer Schwerpunkt von Theologie fiir die Praxis. Dabei geht
es einerseits um grundsatzliche Fragen der kirchlichen Arbeit, so bei Wal-
ter Klaiber, der eine »Strategie fiir eine Kirche von morgen« (18,1992/1) bie-
tet und »Kirche als Lerngemeinschaft« (25,1999/1) verstehen will, oder bei
Holger Eschmann, der iiber »Reformprozesse in der EmK« (38,2012) berich-
tet. Gemeindeaufbau und -wachstum war ein wichtiges Thema in dieser
Zeit. Roland Gebauer enthiillt »Das Geheimnis des Wachstums« mit Hilfe von
Beobachtungen zum Thema Gemeindewachstum anhand der Apostelgeschichte
(36,2010), Michael Herbst verrat, »Wie die Kirche wachsen kann und was sie
daran hindert« (41,2015), Friedemann Burkhardt fragt: »Ist interkultureller
Gemeindeaufbau gesellschaftspolitischer Opportunismus, kirchlicher Modetrend
oder Auftrag Jesu?« (41,2015), und Achim Hértner will »Gottes Wirken auf
der Spur bleiben« mit Perspektiven fiir Mission und Evangelisation im deutsch-
sprachigen Methodismus des 21. Jahrhunderts (36,2010).

Relativ viel Raum nimmt die Diskussion um das Amtsverstindnis
ein. Wilfried Hirle vergleicht in »Allgemeines Priestertum und ordiniertes
Amt« (23,1997/1) lutherisches und methodistisches Verstindnis, Christian
Moller spricht ganz grundsétzlich iiber »Das Amt, das die Versohnung pre-
digt« (24,1998/2), Manfred Marquardt iiber »Amt und Autoritdt« (24,1998/2),
Holger Eschmann iiber »Amt und Ordination in der EmK« (33,2007) und in
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»Gemeinsam geht es besser« iiber Gedanken zur Zusammenarbeit von Ordinier-
ten und Laien in der EmK (28,2002). Daran kniipft Christoph Raedel an, der
in »Gemeinschaft in Glaube und Dienst« Kirchengliedschaft als Gestalt verbind-
licher Christusnachfolge versteht. Friedemann Burkhardt greift noch einmal
auf »Leitungsprinzipien bei John Wesley« zuriick und untersucht ihre Bedeu-
tung fiir eine erfolgreiche Gemeindearbeit heute (33,2007).

Ganz aus der Praxis kommend beschreibt Stefan Herb unter dem Bild
»Kundschafterinnen und Kundschafter des Reiches Gottes« Amtsverstandnis und
geistliche Gemeindeleitung in der Evangelisch-methodistischen Kirche (41,2015);
Matthias Kapp stellt dem mit »Ein guter Hirte will ich sein« ein anderes bi-
blisches Bild gegeniiber, worauf Herb mit » Auf Gottes Zukunft vorbereiten«
antwortet (42,2016). Ein sehr aktuelles Problem im geistlichen Amt greift
Holger Eschmann mit Burnout (24,1998/2) auf.

Ein sehr breites Spektrum von Fragen des gottesdienstlichen Lebens
findet sich in dem Themenheft »Gottesdienst verandert — Transforming Wor-
ship« (48,2022). »Gottesdienst als Kristallisationspunkt der Gemeinde« (Tanja
Martin) wird ebenso thematisiert wie Dialogpredigten (Stefan Weller), die
Rolle der Populdrkultur im Gottesdienst (Clive Marsh), der Ehrfurcht (»Awe«)
im Gottesdienst (T. W. Burton Edwards) oder des Tods in der Liturgie (Erika
K.R. Stalcup).

Nicht ganz so haufig sind Themen aus der Homiletik, doch siehe Jorg
Barthel, »Predigtgesprdach und Predigtanalyse« (22,1996/1), Holger Eschmann,
»Zur systematisch-theologischen Arbeit in der Predigtvorbereitung« (36,2010)
und die Kommentare zu einer Predigt von Christof Voigt von mehreren
seiner Kollegen (25,1999/1). Exemplarische Predigten und Bibelarbeiten
finden sich immer wieder in den Heften.

Gewichtig sind auch zwei Beitridge von Achim Hartner zum Kirchlichen
Unterricht in der EmK: »Jugend zwischen Skepsis und Vertrauen« (35,2009/1)
und »Glauben lernen in unsicherer Zeit«, der die Aufgaben angesichts der ge-
sellschaftlichen Herausforderungen der Gegenwart beschreibt (38,2012).

Dagegen erschienen zu den Themen Diakonie und auch Seelsorge lange
keine Beitrdge. Erst Volker Weymann bot unter dem enigmatischen Titel
»Wer unterscheidet, hat mehr vom Leben« Uberlegungen zum theologischen
und geistlichen Profil der Diakonie an (30,2004). Doch piinktlich zur Einfiih-
rung des Studiengangs Soziale Arbeit und Diakonie erschien das Themenheft
Soziale Arbeit — Diakonie — Seelsorge (47,2021) mit einer Fiille von Artikeln
zu diesen Themen. Ich nenne nur Dorothea Hiisson, die in »Beziehung als
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Ressource fiir die Entwicklung traumatisierter Menschen« eine Chance fiir So-
ziale Arbeit und Diakonie sieht, und Georg Langenhorst, der mit »Trosten ler-
nen?« Perspektiven (nicht nur) fiir Kranken- und Pflegeeinrichtungen aufzeigt.
Friedemann Burkhardt spricht tiber praktisch-theologische Herausforderungen
in der Seelsorge fiir Menschen mit Demenz und Holger Eschmann und Stefan
Zircher versuchen in »Geistlicher Missbrauch« Anndherungen an einen Be-
griff - und sicher auch an die schwierige Sache!

2.5 Themen der Zeit

Sehr viel Raum nehmen in Theologie fiir die Praxis Themen ein, die in den
letzten Jahrzehnten aktuell diskutiert wurden. Dazu gehort z. B. der Bereich
Glaube und Naturwissenschaft. Exegetisch vorbereitet durch Gerhard Burck,
Schopfung und Umwelt (14,1988/1) und weitergefiihrt durch Jorg Barthel,
»Denkender Glaube. Unwissenschaftliche Anmerkungen zum Gesprdach zwischen
Glaube und Naturwissenschaft« (36,2010), bildet das Themenheft Glaube und
Naturwissenschaft (46,2020), das Vortrige namhafter Fachleute auf Sym-
posien des »Arbeitskreises Naturwissenschaft und Glaube« der EmK ver-
sammelt, den Hohepunkt dieser Diskussion.

Ein weiterer Schwerpunkt ist die Auseinandersetzung mit unserer
jlingsten Geschichte und der politischen Situation. Joachim Mehlhausen,
»Die Identifikation von Siinde in der jiingeren deutschen Geschichte« (19,1993/1),
thematisiert den Umgang mit der Schuldfrage, Reinhard Frieling, »Kirche
und Nation« spricht iber europdische Herausforderungen (21,1995/1), Michael
N. Ebertz verweist auf »Soziologische Zeitansagen als Zeichen der Zeit fiir Theo-
logie und Kirche« (40,2014) und Roland Gebauer liefert in »Apocalypse now« -
oder vom Sand im Getriebe der >schonen neuen Welt« einige Anmerkungen zur
sakularen Apokalyptik aus christlicher Sicht (44,2018). Apokalyptisch klingt
auch, was Claus D. Eck in »Endzeit des Neoliberalismus?« zu Finanzkrise und
Christentum sagt (35,2009), wiahrend Michael Nausner mit der Frage: »Was
hat Kolonialismus mit Theologie zu tun? Ansdtze postkolonialer Theologie in
Deutschland« vorstellt (44,2018) und Levi Bastos in »Charismatischer Auf-
bruch und soziales Engagement« (32,2006) den spannungsvollen Weg der
Kirche in Brasilien beschreibt.

Viel Raum nimmt auch die Auseinandersetzung mit der Ausgrenzung
von Minderheiten und Fremdenfeindlichkeit ein. Jorg Barthel behandelt
in »Am andern Ufer?« das spannungsvolle Feld von Bibel und Homosexua-
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litat (31,2005) und Lother Schieck das leidvolle Thema »Antisemitismus im
Neuen Testament?« (15,1989/1). Er aktualisiert dies in dem Aufsatz »Mit Frem-
den leben - aus Glauben«, in dem er den Antisemitismus als Grundform der
Fremdenfeindlichkeit kennzeichnet (20,1994/1). Biblische Grundlagen zum
Thema Fremdenfeindlichkeit und Fremdenliebe hatte schon Gerard Burck
mit »Fremdlingschaft im Alten Testament« (20,1994/1) geliefert; systematisch
weitergefiihrt wurde dies durch Manfred Marquardt, »Fremde Gerechtigkeit
und Recht der Fremden« (20,1994/2).

Speziell das Gesprach mit dem Judentum behandeln Hermann Lich-
tenberger, »Das christlich jiidische Gesprach« (22,1996/2), und vor allem das
Themenheft Christentum und Judentum (49,2023 [erschienen 2024]), in dem
Christoph Schluep, Jorg Barthel, Martin Thoms, Stephan von Twardowski,
Christof Voigt und Maximilian Biihler auf dem Hintergrund der aktuellen
Ereignisse vom Oktober 2023 verschiedene Aspekte dieses spannungsvollen
Verhiltnisses in Geschichte und Gegenwart beleuchten.

Damit ist aber auch grundsétzlich die Frage nach dem interreligiGsen
Gesprich angerissen. In »Glauben wir alle an denselben Gott?« prasentiert
Martin Hein Gedanken zum Zusammenleben von Christen, Juden und Muslimen
(43,2017) und in »Glaube an der Grenze« nennt Michael Nausner Wesleyani-
sche Perspektiven der Begegnung mit Andersglaubigen (33,2007). Die Anfragen
anderer Religionen greifen auch Reinhold Bernhardt, »Ist Wahrheit verander-
lich?«, und Mahmoud Abdallah, »Wahrheitsanspruch und Zusammengehoren
der Religionen« (40,2014), auf.

Damit stellt sich unweigerlich auch die Frage nach der Mission. S. Wes-
ley Ariarajah zeigt in »Mission Impossible?«, wie wir uns heute Mission vor-
stellen konnen (43,2017), Norbert Schmidt fragt: »Wie verstehen wir sMission<
im Kontext interreligioser Dialoge?« (34,2008/1), und Christoph Schwobel in
»Wahrheitsgewissheit und Dialog«, was Christliche Identitat im religiosen Plu-
ralismus bedeutet (31,2005).

Aber es gibt ja heute viele Menschen ohne Religion. Davon spricht
Claudia Schulz, »Glaube, Religionslosigkeit und die Kirchen in Deutschland«,
in ihrer Bestandsaufnahme einer nationalen Binnenlogik von Religiositat
in Westeuropa (44,2017), und Fulvio Ferrario umreiflt in »Zwischen Kirche
und Universitdt« die Aufgabe der Theologie im hypersdkularisierten Europa
(38,2012), wahrend Walter Klaiber in »Jenseits von >Staat und Kirche<«?«, den
Platz von Freikirchen, Pfingstkirchen und geistliche[n] Bewegungen (44,2018) in
der heutigen Gesellschaft erkundet.
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Aber es geht nicht nur um religiose und kirchliche Fragen. Auch Grund-
fragen heutiger Philosophie werden behandelt. Das ist das Feld von Christof
Voigt in seinen Artikeln »Die Sprache. Die Wahrheit. Verlust der Erzahlungen«
(24,1998), »Sdkularisierung zwischen Aufklarung und Postmoderne« (28,2002),
seinen Ausfiihrungen zu einem Diktum von Jacques Derrida (31,2005) und
vor allem in »Leichtes Spiel. Konstruktivistische vs. realistische Wirklichkeiten«
(44,2018).

2.6 Eine Zwischenbilanz

Wenn man das Jubildum einer Zeitschrift feiert, die mit einer klaren Ziel-
setzung gestartet ist, dann stellt sich am Schluss die Frage: Wie viel wurde
von diesem Ziel erreicht? Sie ist nicht leicht zu beantworten. Eigentlich
miisste man eine Umfrage bei all denen starten, die die Zeitschrift kennen
und sie lesen. Die haben wir meines Wissens nie vorgenommen. Immer-
hin, dass das Projekt mit seinen bescheidenen Mitteln so lange iiberlebt
hat und in seiner letzten Form als »Jahrbuch« eine sehr respektable Gestalt
angenommen hat, ist ein Zeugnis dafiir, dass es den Kreis seiner Rezipien-
ten erreicht hat und dort angenommen wird. Zufriedene Riickmeldungen
auf Publikationen gibt es ja zum Leidwesen vieler Autoren eher selten, aber
mein Eindruck ist, dass es Theologie fiir die Praxis gelungen ist, ihrer Leser-
schaft wichtige Einblicke in die gegenwartige theologische Debatte und
dadurch auch Impulse fiir die Praxis und das personliche Nachdenken zu
geben. Nur ein kleiner Teil von ihr diirfte eine oder mehrere theologische
Zeitschriften beziehen und lesen und bekommt durch Theologie fiir die Pra-
xis Informationen tiber Themen, die derzeit diskutiert werden, aber auch -
vor allem seit nicht nur Rezensionen, sondern auch Artikel veroffentlicht
werden - Einblick in die theologische Arbeit an der Theologischen Hoch-
schule in Reutlingen.

Soweit ich sehe, war die Auswahl der Themen und Artikel meist eher et-
was zufillig; es wurde veroffentlicht, was gerade im Angebot war. Dennoch
hat man beim Uberblick iiber die vielen Jahrginge den Eindruck, dass ein
erstaunlich breites Feld an Themen abgedeckt wird und die unterschied-
lichen Arbeitsfelder einigermallen gleichmiflig bedacht sind. Es herrscht
auch eine gute Balance zwischen methodistischem »Sondergut« und den
Fragestellungen, die allgemein in der Theologie bedacht werden. Dass die
letzten Jahrginge jeweils einen klaren thematischen Schwerpunkt haben,
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verrit eine systematischere Planung, und ich mdchte empfehlen, in dieser
Richtung weiterzuarbeiten und jeweils zu fragen: Was sind die aktuellen
Themenfelder, die fiir Pastoren und Pastorinnen und theologisch interes-
sierte Ehrenamtliche wichtig sind und iiber die wir sie informieren sollten?
Vielleicht sollte in manchen Fillen noch mehr darauf geachtet werden, dass
der Wille, akademisch respektabel zu argumentieren, nicht dazu fiihrt, dass
ein Artikel fiir Leute in der Praxis unverstidndlich wird.

Damit beriihre ich eine Zielsetzung, die wir offensichtlich nicht erreicht
haben, die wir urspriinglich auch nicht im Blick hatten, die aber als gehei-
mer Wunsch manchmal aufgetaucht sein mag, ndmlich dass der Beitrag
methodistischer Theologie in der wissenschaftlichen Diskussion starker
beachtet wird. Das liegt natiirlich auch an der begrenzten Reichweite unse-
rer Publikation. Man kann nicht ohne weiteres erwarten, dass sie aulier-
halb unserer Kreise beachtet und gelesen wird. Aber es mag auch an der
merkwiirdigen Resistenz der deutschen akademischen Theologie gegen die
Aufnahme von Impulsen aus der wesleyanischen Tradition liegen. Beitrage
nichtmethodistischer Autoren in der Theologie fiir die Praxis nehmen kaum
einmal solche Themen auf - fiir mich besonders auffillig in der Festschrift
fiir Manfred Marquardt. Eine 16bliche Ausnahme ist Wilfried Hirle, der
seine methodistischen Wurzeln nicht verleugnet und mit vielen Beitragen
vertreten ist, die das wesleyanische Erbe bertiicksichtigen. Man kann das
mit dem Schicksal von »Gelebte Gnade« vergleichen:* In der methodisti-
schen Welt hochgeschitzt und von fithrenden systematischen Theologen
in Rezensionen hochgelobt, aber in der laufenden theologischen Arbeit in
Deutschland, soweit ich sehe, so gut wie nicht beriicksichtigt. Ich wiirde
gerne einmal eine offene Diskussion dariiber fithren, warum in Deutsch-
land methodistische Theologie nicht »satisfaktionsfihig« zu sein scheint.
Das Programm »Theologie fiir die Praxis« freilich bleibt aktuell.

2 Klaiber, Walter/Marquardt, Manfred, Gelebte Gnade. Grundriss einer Theologie der
Evangelisch-methodistischen Kirche, G6ttingen 22006.
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3. Theologie fiir die Praxis - das Programm

Das Nachdenken iiber unser Projekt hat mich zu der Uberzeugung gefiihrt,
dass Theologie immer Theologie fiir die Praxis sein muss. Friedrich Schleier-
macher hat in seiner »Kurzen Darstellung des theologischen Studiums zum
Beruf einleitender Vorlesungen« (1810; 2. Aufl. 1830) in §5 definiert: »Die
christliche Theologie ist sonach der Inbegriff derjenigen wissenschaft-
lichen Kenntnisse und Kunstregeln, ohne deren Besitz und Gebrauch eine
zusammenstimmende Leitung der christlichen Kirche [...] nicht mdglich
ist«, wobei fiir Schleiermacher Leitung der Kirche nicht nur die Aufgabe von
Bischofen, Konsistorien oder Synoden ist, sondern auch die Verkiindigung
und alle Leitungsfunktionen in Kirche und Gemeinde umfasst. Theologie
ist also konstruktiv-kritisch reflektierende Erforschung und Entfaltung der
Grundlagen und Ausformungen des christlichen Glaubens mit dem Ziel,
diesen Glauben als Kirche und Einzelne verantwortlich zu bekennen und
das Leben in Gemeinschaft und Welt verantwortlich zu gestalten. Das unter-
scheidet sie von der Religionswissenschaft, der es nur um die wissenschaft-
liche Erforschung religiésen Lebens geht.

Nun mag man einwenden, dass sich die Theologie durch eine solche
Bindung an die Praxis als Wissenschaft disqualifiziere. Aber dann wire
auch die Medizin keine Wissenschaft, denn auch sie ist dadurch gekenn-
zeichnet, dass naturwissenschaftliche Erkenntnisse auf die Praxis von Dia-
gnose und Therapie bezogen werden. Und die Bedingung eines Praxisbe-
zugs bedeutet ja nicht, dass nur das richtige Theologie ist, was unmittelbar
Hilfen fiir Predigt, Bibelarbeit, Seelsorge oder Gemeindeleitung gibt. Wie in
der Medizin kann auch »absichtslose« Grundlagenforschung wichtig sein.
Aber auch sie wird unter der Voraussetzung betrieben, dass ihre Ergebnisse
letztlich den Menschen zugutekommen sollen, und das heif3t fiir die Theo-
logie: fiir Leben, Glauben und Handeln von Kirche, Gemeinde und Chris-
tenmensch. Ob das heutiger akademischer Theologie immer Kklar ist, das ist
fiir mich eine offene Frage. Es sollte aber fiir Forschung und Lehre an der
Theologischen Hochschule bleibende Leitlinie sein. Theologie fiir die Praxis,
das ist ihr Beitrag - nicht nur fiir den Bereich der Evangelisch-methodisti-
schen Kirche, sondern - so hoffe ich - auch fiir das Ensemble theologischer
Arbeit in unserer Zeit.



»Lest! Lest 5 von 24 Stunden — mindestens!«

Theologische Bildung und Ausbildung an der THR

CHRISTOF VOIGT

Abstract: Based on Wesley’s imperative »Read!«, Christof Voigt traces the rapid evolution
of German-speaking Methodist theological training institutions up to the present-day
Theological Hochschule Reutlingen (THR). The THR’s distinctive characteristics of the-
ological education result from ecclesiastical and thus theological circumstances within
the context of global Methodism. Finally, he takes a closer look at the critical situation of
theology at German universities and explores the integration of Methodist educational
work into the global context.

1. Lest!

John Wesley verordnete den Predigern der wachsenden methodistischen
Bewegung: Lest! Im Normalfall hatten die Prediger in dieser Aufbruchszeit
keine formliche theologische Ausbildung absolviert. Also sollten sie lesen.
Und das nicht zu knapp: Den ganzen Vormittag, mindestens aber fiinf von
vierundzwanzig Stunden. Und um die Zuschreibung homo unius libri (Mann
des einen Buches) zu kldren, forderte er, die niitzlichsten Biicher zu lesen
und nicht nur die Bibel. Denn wer allein die Bibel lese, konne sich das Pre-
digen sparen und bald das Lesen ganz einstellen, dies sei reine Schwirme-
rei (enthusiasm). Wer keine Freude, keinen Geschmack am Lesen finde,
solle sich darin eben iiben. Mit dieser Empfehlung zeigt sich John Wesley
nicht nur als strenger, wenig riicksichtsvoller Lehrer, sondern auch als ein
typischer Bildungsoptimist des 18. Jahrhunderts: Wenn Du dich bemdiihst
und iibst, dann wird das schon! Und wenn nicht? Dann - so Wesley - kehre
zurlick zu deinem fritheren Beruf. Die n6tigen Biicher sollen bereitgestellt
oder groRziigig finanziert werden.

1 Vgl. John Wesley, Large Minutes 1770, Bd. 1, 518.
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Diejenigen, die den herausfordernden Predigtdienst annehmen, Seel-
sorge liben und Gemeindegriindungen beférdern wollten, sollten breit be-
lesen sein. Zu diesem Zweck publizierte John Wesley im Jahr 1750 eine
50-béandige Christian Library mit »Ausziigen aus und Kurzfassungen von
den erlesensten Schriften, die sich mit dem praktischen Glaubensleben
befassen und in englischer Sprache vert6ffentlicht worden sind«, wie das
Titelblatt besagt. Darin finden sich Schriften von der alten Kirche, vor allem
aber aus jiingerer Zeit.

Als studiertem Theologen mit Lehrerfahrung in Oxford war Wesley die
fundamentale Kulturtechnik des Lesens vertraut und wichtig, so wichtig,
dass er auch wihrend seines schier unendlichen langen Reitens zu den
40.000 Predigten lesend unterwegs war. Es ist klar, dass sich methodisti-
sche Schools, Colleges und Universities gerne auf diesen Imperativ »Lest!«
beziehen.

2. Die friihe Entwicklung der Seminare

Methodisten verschiedener Traditionen kamen in der Mitte des 19. Jahr-
hunderts auf je eigenen Wegen von den USA und Grofbritannien in den
deutschen Sprachraum. In mehreren Zentren erkannten sie schnell, dass
eine fundierte Ausbildung der Prediger unausweichlich war. So wurde nur
neun Jahre nach der Ankunft der Bischoflichen Methodisten in Bremen
1849 (verbunden mit dem Namen des Methodistenpredigers Ludwig Sigis-
mund Jacoby), also 1858, der Beschluss gefasst, eine Missionsanstalt fiir die
Ausbildung der Prediger zu griinden. Diese Anstalt entwickelte sich dank
der Unterstiitzung durch die Bischofliche Methodistenkirche in den USA
mit ihrer theologischen Offenheit schnell. Ulrike Schuler spricht in der
Festschrift von 2008 von einem »Senkrechtstart«.” Dank einer betrichtli-
chen Spende des Kleiderhidndlers John T. Martin, St. Louis, konnte in Frank-
furt am Main die Martins-Missionsanstalt gebaut und 1869 er6ffnet werden.
Die Bremer Anstalt arbeitete in Frankfurt weiter. 1914 erfolgte ein Umzug
auf einen grofiziigigen Campus in der Ginnheimer Landstrafle, 1932 die
Umbenennung in »Predigerseminar«.

2 Schuler, Vom Bremer Missionshaus zur Theologischen Hochschule Reutlingen, 38.



»LEST! LEST 5 VON 24 STUNDEN - MINDESTENS!« 25

Die Wesleyanische Methodistengemeinschaft hatte mit dem Metzger
Christoph Gottlob Miiller 1831 in Winnenden eine erste Missionsarbeit mit
Klassen und Sonntagsschulen gegriindet. Der erste ordinierte Prediger,
Dr. John Lyth, erteilte ab 1859 Laienpredigern Privatunterricht. Sein Nach-
folger lielk zehn Jahre spiter einzelne sog. Zoglinge in seinem Missionshaus
in Waiblingen studieren, das 1875 als Predigerseminar nach Cannstatt um-
zog (in ein Gebdude neben der heutigen Kirche in der Stuttgarter Daimler-
stralle). Von 1897 an wurden die Prediger in Frankfurt am Main ausgebildet.

Eine Konferenz der Evangelischen Gemeinschaft - gegriindet 1803
unter deutschen Auswanderern in den USA durch den Ziegelbrenner Jakob
Albrecht - beschloss 1850 in Philadelphia nach ersten Kontakten ab 1845im
Raum Stuttgart, eine Missionsarbeit in der fritheren Heimat zu beginnen.
Die 1865 gebildete Deutschland-Konferenz fasste dann im Zusammenhang
mit der Frage nach strukturierten Gemeindebildungen in der Mitte der
1870er Jahre den Beschluss, ein Predigerseminar in Reutlingen zu griinden.
Seinen Platz fand es zunichst in der Ebenezerkapelle. 1905 zog es in das
grofle Jugendstilgebdude, das heute als »Haus Schempp« zentraler Teil des
THR-Campus ist.

Alle drei Griindungen und Geschichten stimmen darin iiberein, dass
sie in einem engen Zusammenhang mit den kirchlichen Institutionen stan-
den, dass die Ausbildung internatsma3ig organisiert war, dass sie sich auch
durch Eigenarbeit der Studierenden finanzierte, dass sie zundchst mehr all-
gemeinbildende Facher - wie deutsche Sprache und Literatur, Geschichte
und Naturwissenschaften - und erst spéter zunehmend theologische Fi-
cher auf dem Plan hatte. Vor allem aber stimmten sie darin iberein, dass
sie unter denkbar bescheidenen Bedingungen innerhalb kurzer Zeit zu gro-
Ren Entwicklungen imstande waren - man sehe sich allein die Immobilien
in Frankfurt und Reutlingen an! Die (Allgemein-)Bildung und die theolo-
gische Ausbildung der kiinftigen Prediger war offenbar einen groRRen Ein-
satz wert.

Das zeigen beispielhaft auch die aus den USA gesandten Lehrkrifte
Dr. William F. Warren und Dr. John F. Hurst in den ersten Jahren am Mis-
sionshaus Bremen: Warren wurde spiter Prisident der Boston University,
Hurst Professor am Drew Theological Seminary und Bischof der Methodis-
tenkirche in den USA. Warren veroffentlichte in den ersten Bremer Jahren
das Biichlein »Anfangsgriinde der Logik«, das ganz in der Tradition des
aristotelischen Denkens steht, da die moderne formalisierte Logik sich erst
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einige Jahre spiter durchsetzen sollte: Ein weiter Horizont in einfachsten
Verhiltnissen!

Zwei Weltkriege und der Nationalsozialismus trafen die zwei Seminare
schwer, die Arbeit aber wurde fortgesetzt oder bei jeder sich bietenden Ge-
legenheit wieder aufgenommen.

Als Folge der globalen Kirchenvereinigung von Bischoéflicher Metho-
distenkirche und Evangelischer Gemeinschaft zur Evangelisch-methodisti-
schen Kirche im Jahr 1968 wurde die Arbeit der Seminare ab 1971 in Reut-
lingen im Theologischen Seminar der Evangelisch-methodistischen Kirche
fortgefiihrt. Eine Zusammenfiihrung der zwei kirchlichen Traditionen zu
einem gemeinsamen Ausbildungsweg hatte es unter dem Druck der staats-
politischen Verhiltnisse bereits in den 1950er Jahren in der Deutschen
Demokratischen Republik gegeben: 1952 wurde in Bad Klosterlausnitz ein
Seminar fiir die Ausbildung von Predigern und Predigerinnen in der DDR
gegriindet, von dem sich genau wie von den fritheren Griindungen sagen
lasst, dass mit ungeheurem Einsatz und viel Liebe aus dem Stand ein Se-
minar von hochster theologischer Ausbildungsqualitidt geschaffen werden
konnte. Die Seminare in Bad Klosterlausnitz und in Reutlingen wurden An-
fang der 1990er Jahre am Standort Reutlingen zusammengefiihrt.

2005 wurden die Institution und die Studienabschliisse staatlich an-
erkannt, seit 2008 lautet der Name: Theologische Hochschule Reutlingen -
Staatlich anerkannte Hochschule der Evangelisch-methodistischen Kirche.
Versuche, ein europiisches methodistisches Seminar zu bilden (um 1900)
oder eine gemeinsame Ausbildungsstitte fiir die Freikirchen in Deutsch-
land zu griinden (mehrfach), haben aus unterschiedlichen Griinden bisher
nicht zu einem Ergebnis gefiihrt.

3. Theologische Bildung an der THR heute

Die Theologische Hochschule Reutlingen (THR) leistet ihre Arbeitin engem
Zusammenhang mit der Evangelisch-methodistischen Kirche (vor allem
der Zentralkonferenz Deutschland [ZK-D] und den Jahrlichen Konferenzen
Schweiz und Osterreich [JK-CH; JK-A]). Thre Aufgabe ist »die Ausbildung
von Pastoren und Pastorinnen der Evangelisch-methodistischen Kirche und
von Mitarbeitern und Mitarbeiterinnen fiir andere kirchliche, missionari-
sche und sozialdiakonische Dienste sowie die Férderung theologischer For-
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schungx, so hilt es Artikel 3 der Verfassung der THR fest.? Die Kirche regelt
Ausbildungsfragen in Verfassung, Lehre, Ordnung (VLO Art. 301 ff.) und einer
eigenen Ausbildungsordnung, die im Jahr 2025 weitgehend angenommen
worden ist und die fiir die verschiedenen Amter in der EmK nétigen Stu-
dienabschliisse auffiihrt.

Den Rahmen fiir die theologische Bildung und die pastorale Ausbildung
an der Theologischen Hochschule Reutlingen setzen ihr Leitbild und ihr
Profil zunéchst sichtbar in dem treffenden Motto »gelebter Glaube - befrei-
tes Denken - titige Liebe«. Der unauflésliche Zusammenhang dieser drei
Aspekte zeigt sich in den drei Studienbereichen Theologie (mit den Ab-
schliissen Bachelor und Master), Soziale Arbeit und Diakonie (Bachelor, seit
2021) und Christliche Spiritualitdt im Kontext verschiedener Religionen und
Kulturen (berufsbegleitender Master, seit 2017). Diese drei Studienginge
greifen so ineinander wie die drei Schlagworte des Mottos, keiner soll ohne
die beiden anderen sein.

Nicht minder bedeutsam ist das Selbstverstindnis der Lehr- und Bil-
dungsziele, die in der Studien- und Priifungsordnung formuliert werden: Das
Studium ist wissenschaftlich fundiert, praxisbezogen und personlichkeits-
fordernd. Auch diese drei Charakteristika stehen in einer engen Verbin-
dung: Die Wissenschaftlichkeit des Studiums verliert sich nicht in eitlem
Selbstzweck, weil sie eine konkrete Praxis bedenkt und anleitet und sich
darin bewidhren muss; der Praxisbezug verkommt nicht zu technischem
Geschick, weil er theoretisch reflektiert und zugleich auf das geistliche Le-
ben der Studierenden und Lehrenden bezogen wird. Es ist ein Spezifikum
des Studiums an der THR, dass diese drei Bereiche beieinanderbleiben.
Und das gilt nicht allein innerhalb des Fachs der Theologie und der Christ-
lichen Spiritualitit, sondern gerade auch in deren Zusammenkommen mit
der Weltbezogenheit der Sozialen Arbeit, die in einem christlich-religiésen
Horizont diakonisch geprégt ist.

Auf die pastoralen Tatigkeiten des Predigens, der Seelsorge, der Ver-
waltung der Sakramente, des Gemeindebaus und der Mission in der Welt
bereitet das Studium mit theologischen und humanwissenschaftlichen Fa-
chern vor. Die biblisch-historischen, die systematisch-ethischen und die

3 Verfassung der Stiftung Theologische Hochschule Reutlingen der Evangelisch-metho-
distischen Kirche, https://www.th-reutlingen.de/files/inhalt/Downloads-Dokumente-THR/
Verfassung.pdf (03.09.2025).


https://www.th-reutlingen.de/files/inhalt/Downloads-Dokumente-THR/Verfassung.pdf
https://www.th-reutlingen.de/files/inhalt/Downloads-Dokumente-THR/Verfassung.pdf
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praxisreflektierenden-handlungsorientierenden Facher werden im offenen
hermeneutischen Horizont des methodistischen Quadrilaterals studiert:
(1) Auf der Grundlage der Heiligen Schrift, (2) im Gesprach mit der christli-
chen Tradition, (3) in Auseinandersetzung mit der Erfahrung und (4) mit den
Mitteln der Vernunft.

Einer Grundfrage von Seiten der Kirche haben sich die Seminare seit
ihrer Griindung und hat sich auch die Theologische Hochschule Reutlin-
gen immer wieder stellen miissen: Kann ein wissenschaftliches Studium
der Theologie dazu fiihren, dass die Theorie sich von der Praxis entfernt
und am Ende mit einer gebildeten (verbildeten?) Sprache die Gemeinden
nicht mehr erreicht werden? Die soeben genannten Verkniipfungen sollen
einer solchen Gefahr wehren: Die Theorie hat immer schon Praxisbezug,
die Praxis ist immer schon theoretisch eingeholt und beide sind nie ohne
die glaubende (und suchende), die denkende (und zweifelnde) und liebende
und tétige Person, die sie betreiben. Gerade darin liegt fiir die Studierenden
der Theologie eine neue Chance durch das Zusammensein mit den Studie-
renden von Sozialer Arbeit und Diakonie. Theologie bleibt die methodisch
disziplinierte Reflexion des christlichen Glaubens und zwar als Theologie
fiir die Praxis.

Nebenbei darf hier bemerkt werden, wie vital und vielfaltig sich das
spirituelle Leben auf dem Hochschulcampus zeigt: Studierende aus Syrien -
z.T. mit familidren Bindungen in den Gazastreifen - bekennen 6ffentlich,
dass die Lern- und Lebensgemeinschaft der THR ihre neue Familie ist;
eine Studentin aus dem Grenzgebiet des Irak und der Tiirkei hat sich in
einem Hochschulgottesdienst taufen lassen und arbeitet nach Abschluss
ihres Studiums nun als Diakonin in einer reformierten Gemeinde in der
Schweiz.

Eine Kritik, mit der der methodistische Theologe Paul Chilcote aus den
USA im Jahr 2008 auch die THR meinte, ist von solcher Dringlichkeit, dass
sie hier wortlich wiederholt werden soll. Chilcote sieht die theologische
Ausbildung in einem auf Pastoren zentrierten institutionellen Paradigma
und stellt fest: »Durch das Hochhalten des Konzepts der >Professionalisie-
rung< im pastoralen Dienst haben Seminare ein wachsendes Mal} an Ener-
gie darauf verwendet, Predigtamtskandidaten fiir ein Leben in der Institu-
tion auszubilden anstatt fiir den Dienst in der Welt. Die grof3te Gefahr bei
dieser Entwicklung war, dass dadurch >Techniker< ausgebildet wurden, die
Systeme beherrschten, aber unfahig waren, theologisch zu denken und zu
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handeln.«* Die Kritik bedarf immer wieder einer sorgfiltigen Priifung. Das
Studium der Theologie an der THR hat jedenfalls nicht zum Ziel, Techniker
auszubilden, die statisch sich stellende Probleme l6sen, sondern Studie-
rende zu einem eigenen Habitus zu bilden, so dass sie Menschen in ver-
schiedensten Situationen geistvoll begegnen konnen.

John Wesley hat es in einem Brief so formuliert: »Wir denken mit den
Weisen, aber wir sprechen mit den einfachen Leuten.<’ Auch die Gebil-
detsten lehnen es nicht ab, sondern werden auferbaut, wenn wir die klare
Wahrheit fiir einfache Leute sagen: »Plain truth for plain people.«®

4. Das Studium der Theologie in aktuellen
okumenischen Zusammenhingen

Gremien der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) und der theolo-
gischen Fakultiten an den Universitdten (Evangelisch-theologischer Fakul-
tatentag, E-TFT) befinden sich mitten in einem Ringen um die zukiinftige
Gestalt des Theologiestudiums. Immer wieder wird eine bevorstehende
durchgreifende Reform angekiindigt. Auf der anderen Seite jedoch be-
stehen gewaltige Beharrungskrifte.

Dabei geht es auf den ersten Blick um die eher formal scheinende
Frage, ob nun endlich auch das Fach Theologie den europaweiten Bologna-
Prozess hin zu Bachelor- und Masterabschliissen mitvollziehen soll. - Fiir
die THR ist dies seit der staatlichen Anerkennung vor jetzt 20 Jahren gut
funktionierender Alltag. - Auf dem Fakultitentag sagen einige, ohne diesen
Prozess sei das Fach Theologie am Ende, andere sehen in der angedachten
Umstellung das Ende ihres Faches.

Eher inhaltlich betrachtet steht die Kritik im Zentrum, das Studium
der Theologie sei allzu philologisch und historisch orientiert und deshalb
wenig zeitgema und kaum mehr attraktiv. Miissen drei>Alte Sprachen<auf
hohem Niveau und in einigem Abstand zu theologischen Fachern gelernt
werden? Viele bringen keine der Sprachen aus der Schule mit. - An der THR

4 Chilcote, Zeitgeméfle theologische Ausbildung, 147.
5 An Sam Furly, 15. Juli 1764.
6 John Wesley: Preface to Sermons 1746.
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sind die zwei biblischen Sprachen Griechisch und Hebréisch Pflicht, wobei
das Griechisch des Neuen Testaments im Zusammenhang mit den Ein-
fiihrungsveranstaltungen gelehrt wird; Latein kann gelegentlich fakultativ
gewidhlt werden. - Und haben damit nicht auch die biblisch-historischen
Ficher ein ungebiihrliches Ubergewicht? Auch hier stehen zwei Seiten ein-
ander unversohnlich gegeniiber - bisher jedenfalls.

Rechtliche Unsicherheiten im Blick auf denkbare grundlegende Ver-
dnderungen des miihsam ausbalancierten Verhéltnisses von Vereinbarun-
gen zwischen Landeskirchen, Lindern und der Bundesebene verschirfen
die Drohung, die tiber allem schwebt: Dramatisch sinkende Studierenden-
zahlen und damit die Sorge um den eigenen Fortbestand. Angekiindigt
wird, dass das Studium kiinftig zugdnglicher, kiirzer und klarer strukturiert
sein werde.

Die THR ist von dieser hochst spannenden Diskussionslage zunichst
gar nicht beriihrt. Aber natiirlich stellen sich auch in Reutlingen Fragen,
wie auf nachlassende Studierendenzahlen (wenn auch bei weitem nicht
so rapide wie an den Fakultiten) und auf eine Entkirchlichung inhaltlich
zu reagieren ist. Das Studienprogramm kann bei einer kleinen und weit
unabhéngigeren Organisation leichter den neuen Verhéltnissen angepasst
werden - und das geschieht an der THR ja auch regelméfig. Ob eine grund-
sdtzliche Schmilerung der Bildungsinhalte gerade fiir eine Minderheiten-
kirche der richtige Weg ist, kann fiir fraglich gehalten werden.

In einer in ganz anderer Weise bedriickenden Lage hat der Verwal-
tungsrat des EmK-Seminars in Bad Klosterlausnitz Anfang der 1950er Jahre
festgehalten, dass das Theologiestudium - als ein Weg unter anderen in die
Konferenz - »so intensiv, niveauvoll und umfassend, wie nur irgend erreich-
bar, anzusetzen« sei. Vielleicht stellt sich die o.g. Frage von Paul Chilcote in
diesem anderen Zusammenhang anders - aber umso schérfer.

5. Das Studium der Theologie in globalen
methodistischen Zusammenhiéngen

Die THR bewegt sich in vielen Netzwerken der globalen Evangelisch-
methodistischen Kirche. Hier werden abschliefend noch kurz die wich-
tigsten Vernetzungen genannt, die unmittelbar mit theologischer Bildung
zu tun haben.
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In den 1990er Jahren wurde nach dem Fall des Eisernen Vorhangs die
bereits bestehende Zusammenarbeit der methodistischen Ausbildungs-
stiatten im Westteil Europas um engere Beziehungen zu solchen in Ost-
europa erweitert. Seit nunmehr fast 30 Jahren gibt es die Gruppe der MTSE,
der Methodist Related Theological Schools in Europe (unter etwas anderem
Namen 1999 in Wien formlich gegriindet). Mehrfach hatte ein Reutlinger
Kollege den Vorsitz inne, so auch jetzt. Bei regelmifigen Treffen werden
theologische Fragen erortert, die selbstverstiandlich von den jeweiligen his-
torischen und gesellschaftlichen Kontexten mitbestimmt sind. Die theo-
logische Bildung muss sich hier also in vielfiltigen internationalen Begeg-
nungen bewihren.

Das General Board of Higher Education and Ministry (GBHEM) in den USA
ist das natiirliche Gegeniiber der THR in den Strukturen der weltweiten
Evangelisch-methodistischen Kirche. Es betrachtet die THR als LEAD-Hub
fiir Europa, also als ersten Ansprechpartner fiir die Kirche in Europa. Seit
einigen Jahren arbeitet das GBHEM mit Zielen, die im Kiirzel WIDEA zu-
sammengefasst sind: Worldwide Inclusion, Diversity, Equity and Access (welt-
weite Inklusion, Diversitit, Gleichheit und Zugang zu Bildung). Die Be-
griindungspflicht fiir eine Bildungsarbeit mit diesen Zielen hat sich rapide
verdndert, seit US-Prisident Trump seine Politik explizit gegen diese Ziele
ausrichtet hat. Bisher ist erkennbar, dass das GBHEM sich im Blick auf die
genannten Ziele nicht unterkriegen lassen will, weil es sich von Gott genau
dazu berufen sieht.

Die International Association of Methodist Schools, Colleges, Universities
(IAMSCU) bringt im Rahmen des World Methodist Council (WMC) seit 1991
methodistische Schulen, Colleges und Universititen zusammen. Es sind
mehr als 1.000 Einrichtungen in etwa 80 Landern - die THR ist eine davon.
Ziel des globalen Austauschs ist Theologische Bildung, die Wissen und le-
bendige Frommigkeit verbindet und auf diese Weise Frieden, Entwicklung
und Wohlfahrt erreichen will.
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Wesleyanische Theologie auf dem Weg
von Barmherzigkeit zu Solidaritat

JORG RIEGER!

Abstract: In the Wesleyan traditions, grace is often more powerfully experienced under
pressure, in the struggles and pains of everyday life, than on the mountaintops. The
means of grace illustrate this, reflected in John Wesley’s often-ignored concern to hold
together works of piety and works of mercy, with works of mercy being true means of
grace because God is working through them for the transformation of the world. On this
background this essay focuses on the Wesleyan emphasis on the works of mercy, arguing
that the fullness of a Wesleyan theology of grace can only be explored when we extend
the church’s imagination beyond the current ecclesial practices of charity, service, and
advocacy.

In der wesleyanischen Tradition wird Gnade oft nachhaltiger in der Er-
fahrung von Druck und den Belastungen des Alltags erlebt als auf den
Hohepunkten des Lebens. Die Gnadenmittel veranschaulichen dies, da die
traditionellen Gnadenmittel wie das Lesen der Bibel, das Gebet und das
Abendmahl (die sogenannten Werke der Frommigkeit) allesamt eine neue
Tiefe und Bedeutung erhalten, wenn sie in den Belastungen des Lebens
praktiziert werden. Die Kraft der Erfahrung von Gnade unter Druck kommt
auch in John Wesleys oft vergessenem Anliegen zum Ausdruck, die Werke
der Frommigkeit und die Werke der Barmherzigkeit zusammenzuhalten. In
diesem Zusammenhang sind die Werke der Barmherzigkeit nicht in erster
Linie soziales Engagement, sondern tatsdchliche Gnadenmittel, weil Gott
durch sie fiir die Verdnderung der Welt wirkt.

Vor diesem Hintergrund konzentriert sich dieser Beitrag auf die wes-
leyanische Betonung der Werke der Barmherzigkeit und legt dar, warum
der weite Horizont der wesleyanischen Gnadentheologie nur dann wirklich

1 Dieser Beitrag basiert auf einem ldngeren Aufsatz in englischer Sprache: Rieger, Full-
ness of Grace; https://sciendo.com/article/10.2478/holiness-2024-0015.
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verstanden werden kann, wenn wir das theologische Vorstellungsvermdégen
der Kirche iiber die derzeitigen kirchlichen Praktiken der Wohltétigkeit, des
Dienstes und der Fiirsprache fiir andere hinaus erweitern.

1. Gnadenmittel

Eine kurze theologische Reflexion iiber die wesleyanischen Gnadenmittel
hilft, das Thema der Gnade unter Druck zu vertiefen. Um ein Argument zu-
sammenzufassen, das ich an anderer Stelle ausfiihrlicher dargelegt habe:*
Wesley definiert Gnadenmittel in Ubereinstimmung mit dem anglikani-
schen Book of Common Prayer als »duflere Zeichen, Worte oder Hand-
lungen, die von Gott bestimmt und zu diesem Zweck eingesetzt sind - als
gewohnliche Kanile, durch die er den Menschen vorbeugende, rechtferti-
gende oder heiligende Gnade vermitteln kann«.® ZeitgeméRer ausgedriickt
sind Gnadenmittel besondere Arten und Weisen, in denen Gott sich mit
uns verbindet und in denen wir uns mit Gott verbinden. Der Zweck dieser
Gnadenmittel ist die Pflege unserer Beziehung zu Gott und zu anderen
Menschen. Gnade kann daher in ihrem Kern als eine Beziehung zu Gott
und zu anderen Menschen definiert werden, und da Beziehungen immer
dynamisch sind, geht die wesleyanische Theologie davon aus, dass Men-
schen des Glaubens sowohl in der Gnade wachsen, aber auch zuriickfallen
konnen.

Unter dem Gesichtspunkt des Wachstums von Beziehungen kann die
klassische anglikanische Liste der Gnadenmittel, zu denen das Lesen der
Bibel, das Gebet und das Abendmahl gehdren, weiterentwickelt und ver-
tieft werden. SchlieRlich lesen nicht nur wir die Bibel, sondern die Bibel
liest auch uns. Beim Beten reden wir nicht nur, sondern horen auch zu, und
beim Abendmahl geht es mehr um die Beziehung zu Gott und anderen als
um wundersame Transaktionen von oben nach unten.

Wesley versteht diese Tiefendimension, wie mir scheint, aber er geht
noch einen wesentlichen Schritt weiter. Der éltere Wesley erweitert nam-
lich seinen Begriff der Gnadenmittel, indem er das, was er Werke der
Barmherzigkeit nennt, zu den traditionellen Werken der Frommigkeit (also

2 Siehe Rieger, Grace under Pressure, Kapitel 2.
3 Wesley, The Means of Grace, in: Bicentennial Edition, vol. 1, 381.
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Bibellesen, Beten und Abendmahl) hinzufiigt. Dariiber hinaus rdumt er den
Werken der Barmherzigkeit einen besonderen Stellenwert gegeniiber den
Werken der Frommigkeit ein: Wann immer Werke der Barmherzigkeit mit
Werken der Frommigkeit in Konflikt stehen, argumentiert er, seien erstere
vorzuziehen. Wesley erkléart weiter, dass »sogar Lesen, Horen und Beten
unterlassen oder aufgeschoben werden miissen, wenn die Nachstenliebe
es verlangt - wenn wir dazu aufgerufen sind, die Not unseres Nichsten zu
lindern, sei es korperlich oder seelisch«.* Hier vertieft sich das Thema der
Gnade unter Druck noch einmal.

Dass Werke der Barmherzigkeit zum wesentlichen Kern der wesleya-
nischen Tradition gehdren, spiegelt sich auch in Wesleys Allgemeinen Re-
geln wider, die in der Evangelisch-methodistischen Kirche zu den Lehr-
standards gehoren. In der dreiteiligen Struktur der Allgemeinen Regeln
werden Werke der Frommigkeit (»alle Gebote Gottes befolgen«) zuletzt er-
wahnt, wahrend Werke der Barmherzigkeit an erster Stelle stehen (formu-
liert als »keinen Schaden anrichten« und »Gutes tun«).®> Dariiber hinaus
stellt Wesley ausdriicklich fest, dass Methodist:innen bereits zu seiner Zeit
aus der Gnade gefallen waren, weil ihnen nicht bewusst war, dass Werke
der Barmherzigkeit echte Gnadenmittel sind.® Das bedeutet, dass es Me-
thodist:innen gibt, die jeden Tag die Bibel lesen, noch &fter beten und so
oft wie moglich am Abendmabhl teilnehmen, aber laut Wesley dennoch aus
der Gnade gefallen sind, weil sie die Werke der Barmherzigkeit als Gnaden-
mittel vernachlassigen.

Diese spezielle Kombination von Werken der Barmherzigkeit und Wer-
ken der Frommigkeit ist deshalb wesentlicher Bestandteil der Gnadenmittel
und hat weitreichende Auswirkungen auf die Neugestaltung des Methodis-
mus und in unserer Zeit. Diese Verbindung von Werken der Barmherzig-
keit und der Frommigkeit klar zu erkennen, ist moglicherweise einer der
wichtigsten Beitridge des Methodismus zum Christentum und fiir die Welt.
Alles beginnt mit Wesleys Erkenntnis, dass Werke der Barmherzigkeit not-
wendige Kanéle der Gnade Gottes und wesentlicher Bestandteil der Gnade

4 In: Bicentennial Edition, vol. 3, 314.

5 Derenglische Originaltext der Allgemeinen Regeln der Evangelisch-methodistischen
Kirche (United Methodist Church) findet sich hier: http://www.umc.org/en/content/the-
general-rules-of-the-methodist-church.

6 Vgl. Wesley, On Visiting the Sick, in: Bicentennial Edition, vol. 3, 385.
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als Beziehung sind. Das bedeutet, dass Werke der Barmherzigkeit niemals
nur Diakonie oder Sozialhilfe fiir andere sind, sondern Mittel, durch die
Gott und andere das Leben derer, die barmherzig handeln, beriihren. Da-
riiber hinaus prigen Werke der Barmherzigkeit nicht nur die barmherzig
Handelnden, sondern auch die Werke der Frommigkeit: Die Bibel wird nun
anders gelesen, es wird anders gebetet, und auch das Abendmahl gewinnt
an Bedeutung.

2. Wohltitigkeit, Dienst am Néachsten und
Fiirsprache fiir andere

Welche tieferen theologischen Einsichten ergeben sich, wenn man Werke
der Barmherzigkeit als Gnadenmittel versteht? Auf der grundlegendsten
Ebene konnen Werke der Barmherzigkeit im Sinne von Wohltétigkeit ver-
standen werden. Wohltatigkeit und Dienst am Néchsten sind fiir viele Chris-
ten heute die gingigsten Wege, positive Beitridge zur Welt zu leisten. Viele
gehen davon aus, dass diese Art, auf die Belastungen und den Druck des
Lebens zu reagieren, dem Glauben am besten entspricht.

Zweifellos haben Wohltitigkeit und Dienst am Nachsten Gutes be-
wirkt und Linderung gebracht fiir Hunger, Obdachlosigkeit, Armut und
viele andere Herausforderungen, denen Menschen ausgesetzt sind. Doch
Wohltitigkeit und Dienst am Nachsten sind nicht die einzigen und vielleicht
nicht einmal die hilfreichsten Reaktionen. Gnade unter Druck reicht weiter.
Um es ganz ungeschiitzt zu sagen: Jesus predigte den Armen die frohe Bot-
schaft und den Unterdriickten die Freiheit (Mt 11,5; Lk 4,18) und geht damit
weiter als Wohltétigkeit oder Dienst am Nichsten. Was ist eine gute Nach-
richt fiir verarmte und unterdriickte Menschen? Ist es lediglich, Empfanger
von Wohltitigkeit, Dienstleistungen und Almosen zu sein? Oder ist die gute
Nachricht, dass sie nicht linger arm, unterdriickt und anderen ausgeliefert
sein miissen?

Wird unsere Vorstellung von Wohltitigkeit und Dienst am Nichsten im
Sinne der Werke der Barmherzigkeit als Gnadenmittel verstanden, kann
sie sich vertiefen, weil diese Handlungen nun als gegenseitige Beziehun-
gen neu gedacht werden miissen. Solche gegenseitigen Beziehungen sind
unerldsslich, wenn Gnade tatséchlich eine Beziehung ist. Was hier zu den
barmherzig Handelnden zuriickkommt, ist zweierlei: eine Begegnung mit
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anderen Menschen, die Empfanger:innen eines Werkes der Barmherzigkeit
sind, und eine Begegnung mit Gott.

Begegnungen mit anderen und mit Gott kénnen uns die Augen sowohl
fiir Gnade als auch fiir Siinde 6ffnen. Anders ausgedriickt: Solche Begeg-
nungen sind sowohl Bestitigung als auch Herausforderung, weil sie uns
helfen, klarer zu erkennen, was Druck auf Menschen erzeugt, was sie ver-
letzlich macht und was die zugrunde liegenden Probleme sein konnten.
Fiir Wesley und die frithen Methodist:innen ermdglichte es der Umgang
mit den Armen, grundsétzliche Probleme des frithen Kapitalismus zu ver-
stehen, wie beispielsweise seine intrinsischen Strukturen der Ausbeutung
als Grund der stark zunehmenden Ungleichheit. Selbst scheinbar harmlose
Ansitze der Wohltétigkeit und des Dienstes haben damit das Potenzial, uns
die Augen zu 6ffnen, auch wenn es oft nicht geschieht.

Wenn die Einbahnstralen der Wohltétigkeit und des Dienstes in beide
Richtungen ge6ffnet werden und ein tieferes Verstdndnis der Belastungen
des Lebens entsteht, beginnt eine intensivere Suche nach Erfahrungen der
Gnade unter Druck. Fiirsprache fiir andere ist oft der néchste Schritt nach
der Wohltatigkeit. Mit Flirsprache meine ich, sich gegen Unrecht auszuspre-
chen, das Druck auf Menschen erzeugt, und es dadurch in Frage zu stellen.
Die meisten Christ:innen und sogar einige Methodist:innen mag das tiber-
raschen, aber Fiirsprache kann als ein fundierterer Umgang mit Siinde und
Bosem gesehen werden als Wohltétigkeit und Dienst. Grund dafiir ist, dass
Fiirsprache die Erfahrung von Gnade unter Druck vertieft und angemesse-
nere Antworten auf die Probleme der Welt liefern kann.

Fiirsprache versteht die Belastungen des Lebens auf einer tieferen
Ebene als Wohltitigkeit und ist fest in vielen etablierten religiésen Tradi-
tionen verankert. Viele der jiidischen Propheten sprechen sich beispiels-
weise im Namen Gottes gegen Ungerechtigkeit aus und fordern diejenigen
heraus, die »die Armen unterdriicken und ihnen Getreide abnehmen«
(Am 5,11), und viele Stimmen im Neuen Testament schlielRen sich der Ver-
urteilung von unrechtméfig erworbenem Reichtum an (siehe beispiels-
weise Jak 5,1-6, wo offenbar davon ausgegangen wird, dass Ungerechtigkeit
iiberhaupt erst zur Entstehung von Reichtum fiihrt).

Maria, die Mutter Jesu, spricht von Gottes Fiirsprache, wenn sie ver-
kiindet, dass der Gott, der die Niedrigen erhoht, die Machtigen von ihren
Thronen stiirzt und die Hungrigen mit guten Dingen erfiillt, wihrend er die
Reichen leer ausgehen ldsst (Lk 1,52 f). Jesus folgt diesem Ansatz, segnet die
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Hungrigen und Armen und kritisiert die Reichen und Satten (Lk 6,20-25).
Sicherlich erfahren hier nicht nur die Niedrigen, sondern auch die Méchti-
gen, und nicht nur die Hungrigen, sondern auch die Reichen Gnade unter
Druck, wenn auch auf sehr unterschiedliche Weise. Diejenigen, die unter
dem Druck des Lebens leiden, erfahren Befreiung; diejenigen, die diesen
Druck verstarken und zur Unterdriickung anderer beitragen, werden her-
ausgefordert und dazu angehalten, ihr Verhalten zu dndern. Auch das ist
Gnade. Gnade unter Druck ist deshalb kein starres Konzept, das sich auf alle
gleich anwenden ldsst, sondern bleibt durch und durch relational.

In dieser Tradition stehend verkiindet Wesley, dass die Mehrheit der
Menschen seiner Zeit nicht aus eigener Schuld arm waren, sondern weil sie
von wohlhabenden Landbesitzern von ihrem Land vertrieben und dann in
den Fabriken des friihen Kapitalismus ausgebeutet wurden.” Wesleys kate-
gorische Ablehnung der Sklaverei und seine Unterstiitzung fiir versklavte
Menschen sind ein weiteres Beispiel fiir die prominente Stelle, die die Fiir-
sprache fiir andere in den methodistischen Traditionen einnimmt.

Dennoch bleibt auch die Fiirsprache begrenzt und verkorpert noch
nicht umfassend genug die hier entwickelte Erkenntnis - ndmlich, dass
Werke der Barmherzigkeit tatsdchlich Gnadenmittel sind. Wahrend die Be-
ziehungen zwischen dem Ich, dem Anderen und Gott in der Fiirsprache fiir
andere an Bedeutung gewinnen, vor allem im Vergleich zu Wohltatigkeit
und Dienst, sind die Beziehungen zwischen denen, die sich fiir andere ein-
setzen, und denen, fiir die sie sich einsetzen, oft recht begrenzt. Flirspre-
cher fiir andere neigen dazu, sich selbst als irgendwie {iber denjenigen zu
sehen, fiir die sie sich einsetzen, selbst wenn sie den jetzt gidngigen Aus-
druck »Dienst mit« anstelle von »Dienst fiir« verwenden.® Dies kommt bei-
spielsweise in der weit verbreiteten, aber oft unausgesprochenen Annahme
zum Ausdruck, dass Fiirsprecher die Stimme fiir andere sein miissen, weil
diese anscheinend keine eigene Stimme haben.

7 In seiner kurzen Schrift »Thoughts on the Present Scarcity of Provisions« aus dem
Jahr 1772 (in: Works, vol. 11, 56 f), beschreibt Wesley die verschiedenen Ursachen der Ar-
mut, einschlie8lich der Monopolisierung der Farmen durch sogenannte »gentlemen far-
mers« und den Uberfluss der Reichen.

8 Imenglischsprachigen Raum wird heute streng zwischen »ministry for« und »minis-
try with« unterschieden, und nur der letztere Begriff wird als politisch korrekt angesehen.
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Fiirsprache fiir andere und Werke der Barmherzigkeit, die die Tradition
der Gnadenmittel nicht vollstdndig beriicksichtigen, haben oft dazu ge-
fiihrt, dass Fiirsprecher ihre eigene Macht iiberschétzen. Das Ergebnis ist,
dass sowohl Beitridge anderer als auch die Beitrdge Gottes vernachléssigt
werden. Auf diese Weise kann Fiirsprache fiir andere zu einem Untergraben
des Gemeinwesens fiihren und damit die Initiative derjenigen ersticken,
fiir die sich die Fiirsprecher einsetzen. Letztendlich brennen Fiirsprecher
ohne Unterstiitzung durch das Gemeinwesen oft aus und geben auf, oder
sie senken ihre Erwartungen und kehren zu Ansitzen der Wohltétigkeit und
des Dienstes flir andere zurtiick, ohne jemals wirklich das volle Potenzial der
Gnade unter Druck zu erfahren.

Wahrend Wohltitigkeit und Dienst am Nichsten dazu neigen, den herr-
schenden Status Quo zu stiitzen, oft ohne sich dessen bewusst zu sein, strebt
Fiirsprache fiir andere eher nach Reformen des herrschenden Status Quo.
Doch in den meisten Fillen ist sich keiner der beiden Ansitze {iber die
wirklichen Ursachen der tiefen Probleme unserer Zeit bewusst und kann
deshalb auch nur begrenzt zu ihrer Lsung beitragen.

3. Tiefe Solidaritat

Werke der Barmherzigkeit als Gnadenmittel kdnnen also nicht auf Wohl-
tatigkeit, Dienst am Nachsten und Fiirsprache fiir andere beschriankt wer-
den. Das bringt uns zu dem, was ich verschiedentlich als »tiefe Solidaritat«
bezeichnet habe.’ Tiefe Solidaritit kann zwar Wohltitigkeit, Dienst und
Filirsprache einschlielen, geht aber immer iiber diese Ansétze hinaus. Die
Positionen von Amos, Maria, Jesus, Jakobus und sogar von John Wesley kon-
nen ebenfalls so interpretiert werden. Im Folgenden wird deutlich werden,
dass die Solidaritédtsarbeit die tieferen theologischen Ebenen des wesleya-
nischen Konzepts der Werke der Barmherzigkeit als Gnadenmittel erfasst.

Zunichst einmal ist tiefe Solidaritit relationaler als Wohltatigkeit,
Dienst am Néchsten oder Fiirsprache fiir andere. Im Gegensatz zu Wohl-
tatigkeit, Dienst und Fiirsprache geht es bei tiefer Solidaritdt weder darum,
dass die Privilegierteren die weniger Privilegierten unterstiitzen, noch da-

9 Fiir weitere Ausfiihrungen zum Begriff der tiefen Solidaritét auf Deutsch siehe Rieger/
Henkel-Rieger, Gemeinsam sind wir stirker, Kapitel 3, und Rieger, Theologie, Kapitel 3.
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rum, fiir andere zu sprechen oder die Probleme anderer Menschen im Al-
leingang zu 16sen. Selbst gingige Vorstellungen von Solidaritét gehen nicht
tief genug, wenn sie davon ausgehen, dass Solidaritdt hauptsichlich eine
moralische Verpflichtung der einen fiir die anderen ist.

Solidaritdt wird vertieft, wenn es darum geht, die innere und tiefere
Verbundenheit mit anderen und mit Gott zu erkennen und zu verstehen,
dass der Druck und die Belastungen, die andere betreffen, letztendlich uns
alle in irgendeiner Weise angehen. Solidaritit erinnert uns daran, dass sich
nichts dndert, wenn wir uns nicht gemeinsam dem Druck und den Belastun-
gen der Welt stellen und Rechenschaft iiber unsere Erfahrungen mit Gnade
unter Druck ablegen.

Theologisch betrachtet erfordert dies eine tiefere Lehre sowohl von der
Siinde als auch der Gnade, als viele unserer Theologien zu bieten haben.
Das schlief3t auch die gingigsten konservativen und liberalen Ansitze ein,
die Siinde und Gnade entweder zu abstrakten metaphysischen Kategorien
erheben oder sie als blofie Metaphern herunterspielen.

Diejenigen, die den Druck und die Belastungen unserer Zeit am stérks-
ten spliren, konnen zu einem besseren Verstindnis davon beitragen, wie
die Siinde unser aller Leben beeinflusst. Siinde ist in ihrer grundlegends-
ten theologischen Bedeutung die Zerstorung der Beziehung zu Gott und zu
anderen Menschen. Diese Zerstorung von Beziehungen betrifft zuerst die
Armsten der Armen, die deren Auswirkungen am stirksten zu spiiren be-
kommen, aber schlussendlich betrifft sie uns alle. Neu ist die Erkenntnis,
dass es in diesen Beziehungen nicht in erster Linie um soziale Probleme
geht, sondern um tiefgreifende theologische Verwerfungen. Wenn wir in
diesem Sinn unsere Beziehungen zu anderen und zu Gott unter Druck ver-
tiefen, konnen wir unsere Theologien entsprechend erweitern.

Verschiedene biblische und historische Beispiele fiir tiefe Solidaritét
verdeutlichen diesen Ansatz. Maria, die Mutter Jesu, geht iiber Dienst am
Néchsten und Fiirsprache fiir andere hinaus und wird zum Beispiel fiir tiefe
Solidaritat in der christlichen Tradition. Anstatt sich hauptsédchlich um die
Geringsten der Welt zu kiimmern und fiir sie zu sprechen, erkennt sie an,
dass auch sie eine von ihnen ist. Dariiber hinaus ergreift sie ausdriicklich
Partei (wie Befreiungstheologen vor Jahrzehnten erkannt haben, miissen
sich auch die Armen fiir die Armen entscheiden). Auf diese Weise findet
sie zu einer tieferen Beziehung zu Gott, der die Niedrigen erhoht und - was
der schwierigere Teil ist - die Méchtigen von ihren Thronen stiirzt (Lk 1,52).
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Ebenso bleibt sich Jesus, im Gegensatz zu vielen seiner methodisti-
schen Anhinger im Laufe der Jahrhunderte,' seiner bescheidenen An-
finge als Zimmermann, der in einem Stall geboren wurde, bewusst und
verleugnet niemals seine Wurzeln oder versucht, sozial aufzusteigen. Sein
Wirken findet unter Menschen statt, die in besonderer Weise unter Druck
stehen und Belastungen erfahren, in tiefer Solidaritit sowohl mit ihnen als
auch mit Gott.

Der Prophet Amos, ein Hirte, zogert ebenfalls nicht, sich offen auf die
Seite all derer zu stellen, die zu seiner Zeit ungerecht behandelt werden -
und seine Sorge gilt nicht nur der Zerstérung menschlicher Beziehungen
durch Ausbeutung durch die Reichen, sondern auch der Zerstorung der
Beziehung zu Gott (Am 5,4f).

Auf ihre jeweils eigene Weise verkdrpern Maria, Jesus und Amos tiefe
Solidaritdt in Situationen enormen Drucks und schwerer Belastung und ver-
stehen mit dem Apostel Paulus, dass »wenn ein Glied leidet, alle mitleiden«
(1Kor 12,26). Die Erfahrung der Gnade unter Druck ist daher tief in unseren
theologischen Traditionen verwurzelt und erfordert nicht nur Werke der
Barmherzigkeit, verstanden als Dienst am Nichsten und Fiirsprache fiir
andere, sondern tiefere Werke der Solidaritit als Gnadenmittel, die die Welt
grundsitzlich verdndern.

Auch John Wesley engagierte sich in seiner eigenen Weise in tiefer So-
lidaritdt. Als junger Mann reiste er als Missionar nach Amerika, um »den
wahren Sinn des Evangeliums Christi zu erfahren, indem er es den Heiden
predigte«. Dazu gehorte auch der Wunsch, von den Ureinwohnern Ameri-
kas zu lernen, wie er sein eigenes Leben vereinfachen und die Praxis der
Giitergemeinschaft, wie sie in der Apostelgeschichte beschrieben wird, er-
lernen kénnte.'" Wihrend dies zum Teil romantische Vorstellungen wider-
spiegelt, die Wesley auch nach seiner Riickkehr nach England beibehielt,
reflektiert seine Haltung dennoch die Anfinge von echten gegenseitigen
Beziehungen, die flir Werke der Solidaritit als Gnadenmittel charakteris-
tisch sind. Wenn auch nur in rudimentirer Form, beginnt Wesley, poten-
zielle Herausforderungen durch andere zu erkennen. Dazu gehort, dass er

10 Schon John Wesley bedauerte, dass viele Methodist:innen in seiner Zeit sich ge-
sellschaftlich verbessert haben und nie zuriickblickten. Siehe seine Predigt »Of God’s
Vineyardg, in: Bicentennial Edition, vol. 3, 515.

11 Wesley, »Letter to a Friend« (1735), in: Works, vol. 12, 38.
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nie miide wird, zur Bekehrung aufzurufen, was sich sehr konkret in seinen
Uberlegungen zur Sklaverei und seiner Uberzeugung widerspiegelt, dass
Europider von Afrikanern lernen miissten. An einer Stelle stellt er sogar
Kklar, dass Afrikaner in der Ausiibung von »Gerechtigkeit, Barmherzigkeit
und Wahrheit« weiter fortgeschritten sind als Europier.'* Man kann sich
kaum vorstellen, was es fiir den globalen Methodismus und das Christen-
tum insgesamt heute noch bedeuten wiirde, wenn solche Aussagen ernst
genommen wiirden.

Wesleys Verstindnis, dass wahre Religion nicht vom Groflten zum
Kleinsten, sondern vom Kleinsten zum GroRten fortschreitet,'? ist ein wei-
teres Beispiel fiir tiefe Solidaritit, die sich in seiner Bereitschaft manifes-
tiert, von denjenigen zu lernen, die unter Druck stehen und die von den
herrschenden Michten ihrer Zeit ausgebeutet werden. Angesichts dieser
Uberlegungen wiirde es sich lohnen, die tiefe Solidaritit genauer zu unter-
suchen, die sich in Wesleys zahlreichen Diensten fiir Menschen in Not zeigt,
darunter seine Besuche in Geféngnissen, sein Engagement fiir die Kranken
und auch seine Feldpredigten, die die iibliche Gepflogenheit der Kirche,
sich in geschlossener Gesellschaft zu versammeln, auf den Kopf stellen.*

In all dem sind Werke tiefer Solidaritit — d.h. Werke der Barmher-
zigkeit als Gnadenmittel - eng mit Werken der Frommigkeit verbunden,
und diese Verbindung macht den entscheidenden Unterschied aus, indem
hier das Lesen der Bibel, das Gebet und das Abendmahl vertieft und neu
zentriert werden. Wer die Bibel im Kontext tiefer Solidaritat liest, muss
ihre tiefe Sorge um Armut und Gerechtigkeit neu wahrnehmen. Wie ist es
moglich, dass so viele Christen, die sich an der Bibel orientieren wollen,
Tausende von Passagen, die von Armut und Gerechtigkeit sprechen, vollig

12 Wesley, »Thoughts upon Slavery, in: Works, vol. 11, 64-65.

13 Ineinem Tagebucheintrag vom 21. Mai 1764 schreibt Wesley: »Religion darf nicht von
den Grofiten zu den Geringsten gehen, oder es wiirde so aussehen, als ob ihre Wirkkraft
bei den Menschen liegt.« Wesley, in: Works, vol. 3, 178. Fast zwei Jahrzehnte spéter, in
einer Predigt aus dem Jahr 1783, beschreibt Wesley diese Einsicht von der anderen Seite:
»Alle sollen mich erkenneng, sagt der Herr, nicht von den Gr6ten zu den Geringsten (das
ist die Weisheit der Welt, die Torheit vor Gott ist), sondern von den Niedrigsten zu den
Grofitens, damit das Lob nicht den Menschen sondern Gott gilt« (Bicentennial Edition,
vol. 2, 494). Die biblischen Texte im Hintergrund sind Hebr 8,11 und R6m 2,29.

14 Zum Thema des Feldpredigens und seinem Beitrag zum Leben der Bevilkerung in
Wesleys Zeit siehe Maia, Rise.
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iibersehen?'® Was das Gebet betrifft, so kann man davon ausgehen, dass
diejenigen, die im Kontext der tiefen Solidaritét beten, ihre Beziehung zu
Gott und zu anderen vertiefen und daher weniger zu frommen Monologen
neigen. In diesem Sinne sollten Methodist:innen mit ge6ffneten statt mit
geschlossenen Augen beten, denn beim Gebet geht es ebenso darum, auf-
merksam zu sein und zuzuhoren wie darum, zu reden.

Was schliefllich das Abendmahl betrifft, so ist die methodistische Tra-
dition des offenen Abendmahlstisches theologisch deshalb von besonderer
Bedeutung, weil sie den kirchlichen Narzissmus iliberwindet, der dieses
Sakrament oft bestimmt. Gemé&R der Liturgie der Evangelisch-methodisti-
schen Kirche ist nicht nur die kleine Gruppe der Frommen zum Abendmahl
eingeladen, sondern alle, »die ihre Siinde eingestehen und die miteinander
in Frieden leben wollen«. Dies erweitert den Kreis wesentlich, bedeutet
aber nicht, dass der offene Tisch keine Grenzen hat, denn wer seine Slinde
nicht eingesteht und nicht in Frieden leben will, ist nicht eingeladen. Das
Abendmabhl ist somit ein Ereignis, an dem Beziehungen wiederhergestellt
werden und an dem tiefe Solidaritit ihren Ausgangspunkt findet. Damit ist
das Abendmahl der zentrale Ort, an dem alles zusammenkommt und an
dem Beziehungen entwickelt werden - zwischen der eigenen Person, ande-
ren und Gott, geprigt von gemeinsamem Bibellesen und Beten.

Zusammenfassend lésst sich sagen, dass tiefe Solidaritdt mit anderen
und mit Gott die Verkorperung der Gnade und somit der Kern des christ-
lichen Lebens ist. Indem wir uns anderen 6ffnen, lernen wir, uns Gott zu
o0ffnen, und indem wir uns Gott 6ffnen, lernen wir, uns anderen zu 6ffnen.
Das Ziel ist daher niemals nur das personliche Heil und Wohl, sondern das
Heil und Wohl der Welt als ganzer.

4. Reform vs. Revolution

Welchen Stellenwert haben dabei wohltitige Spenden, Dienst am Nichsten
und Fiirsprache fiir andere? Wahrend Wohltitigkeit, Dienstleistungen und
sogar Fiirsprache bestenfalls zu Reformen fiihren, fiihrt tiefe Solidaritit zu
einer Art Revolution: Wenn alle Beziehungen - zu den Nichsten, zu Gott

15 Diesogenannte »Poverty and Justice Bible« (New York 1995) markiertin oranger Farbe
iiber 2000 biblische Verse, die Themen der Armut und der Gerechtigkeit ansprechen.
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und sogar zur Welt'® - erneuert werden, wird nichts wird mehr so sein, wie
€s Zuvor war.

Im Kontext der Gnadenmittel verstanden sind Werke tiefer Solidaritét
der klarste Hinweis darauf, dass es hier nicht um Werkgerechtigkeit geht,
sondern um das genaue Gegenteil: Werke tiefer Solidaritdt werden nicht ge-
leistet, um sich das Heil zu verdienen, sondern um sich fiir Gottes Gnade zu
offnen und offener fiir Gott und andere zu werden. Das Gleiche gilt fiir die
Werke der Frommigkeit: Auch das Lesen der Bibel, das Beten und sogar die
Teilnahme am Abendmahl werden nicht unternommen, um sich das Heil zu
verdienen, sondern um sich fiir Gottes Gnade zu 6ffnen und offen fiir Gott
und andere zu werden. Der springende Punkt ist, dass Gottes Gnade iiberall
im Zentrum steht und Beziehungen stiftet, die zum Handeln bewegen. Im
Gegensatz dazu vermitteln Wohltitigkeit, Dienst am Nichsten und Fiirspra-
che fiir andere oft den Eindruck, dass das Handeln wohlmeinender Christen
den Unterschied macht, was leider sehr oft zu Enttduschungen fiihrt.

Tiefe Solidaritét bringt uns in Beziehung zu anderen und zu Gott und
hilft uns zu verstehen, dass wir wichtige Anliegen teilen, die uns 6ffnen
konnen fiir tiefere Erfahrungen der Gnade unter Druck. Verdnderung ge-
schieht nicht, weil Methodist:innen optimistischerweise davon ausgehen,
dass wir die Probleme der Welt wegreformieren konnen; Verdnderung ge-
schieht, wenn wir lernen, diese Probleme ernster zu nehmen als je zuvor -
aus diesem Grund heiflen wir Gottes Revolution willkommen und schlieffen
uns ihr an, da nur die Revolution der Gnade uns vorwiartsbringen wird.

Diese Uberlegungen fiihren zu einem tieferen Verstindnis von Solidari-
tit. Der Sinn von Werken tiefer Solidaritdt als Gnadenmittel besteht nicht
darin, alles und alle gleich zu machen oder im Gleichschritt zu marschie-
ren. Der Sinn von Werken tiefer Solidaritit besteht darin, die Belastungen,
denen wir ausgesetzt sind, zu erkennen und dann unsere Unterschiede -
ebenso wie unsere begrenzten Privilegien - fiir das Gemeinwohl einzu-
setzen.'” Diejenigen, die die groRten korperlichen Belastungen erfahren,
konnen den Weg zu einem tieferen Verstindnis von Siinde zeigen, indem
sie verkorpern, wie sehr der Druck und die Belastungen unserer Zeit Leben

16 Fiir Beispiele methodistischer Theologien, die Beziehungen zur Welt und zum Plane-
ten Erde bedenken, siehe die Arbeiten von Upolu Luma Vaai (Fiji) and Simanga Kumalo
(Stuidafrika).

17 Fiir eine systematische Unterscheidung von Privileg und Macht siehe Rieger, Kapi-
talozén, Kapitel 3.
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und Gemeinschaften fiir alle zerstoren. Wesley scheint sich dieser tiefe-
ren theologischen Ebene instinktiv bewusst gewesen zu sein, sowie auch
viele andere, die sich ernsthaft auf die tiefsten Belastungen des Lebens
einlassen.'®

Wenn wir unsere Beziehungen und unser Solidaritdtsempfinden auf
diese Weise vertiefen, konnen diejenigen, die gesellschaftliche Privilegien
geniellen, diese fiir eine sinnvolle Transformation nutzen und sie dadurch
dekonstruieren. Anstatt systemischen Rassismus zu unterstiitzen, konnen
weife'® Menschen ihr weifes Privileg in Solidaritit mit ethnischen Minder-
heiten nutzen, um unterdriickerische Strukturen abzubauen. Dabei wird
das weifse Privileg dekonstruiert, schon allein deshalb, weil weifle Menschen,
die ihr Privileg in Solidaritdt mit Nicht-Weiflen einsetzen, von anderen Wei-
Jfen als Verrdter betrachtet werden. Das Gleiche gilt fiir méannliche Privile-
gien, ethnische Privilegien und sogar fiir heterosexuelle Privilegien, wie
auch das Privileg, nicht von Behinderungen betroffen zu sein.

Tiefe Solidaritit deckt auf, dass der traumatisierende Druck, dem eth-
nische und sexuelle Minderheiten ausgesetzt sind, in gewisser Weise mit
dem Druck verbunden ist, dem die Mehrheit der 99 Prozent (definiert als
diejenigen, die fiir ihren Lebensunterhalt arbeiten miissen) ausgesetzt sind.
Zwar haben auch Angehorige der 99 Prozent ihre entsprechenden Privile-
gien, aber sie haben trotzdem iiberraschend wenig Macht in der Welt des
neoliberalen Kapitalismus, was vielen nicht bewusst ist. In diesem Zusam-
menhang muss angemerkt werden, dass die Spaltungen durch Rassismus
und Sexismus vor allem den Eliten (dem sprichwortlichen einen Prozent)
zur Erhaltung ihrer Macht dienen. Wer profitiert letztendlich davon, wenn
Menschen aufgrund ihrer Sexualitdt, Ethnizitidt, Hautfarbe usw. gegen-
einander ausgespielt werden? Tiefe Solidaritit kann uns helfen, dieser Zer-
storung von Beziehungen zu widerstehen, die die Folgen der Siinde fiir sich
ausniitzt und eng mit der Taktik des »teile und herrsche« der jeweiligen
Machthaber verbunden ist. Tiefe Solidaritdt ermdglicht es uns, Beziehun-
gen zu kniipfen, die Menschen, den Planeten und das Goéttliche enger zu-

18 Hier miissen insbhesondere auch die vielfiltigen methodistischen Befreiungstheolo-
gien erwihnt werden. Fiir eine Ubersicht siehe Rieger, Religion.

19 »Weifs« wird im folgenden Text immer kursiv geschrieben, um die Problematik dieses
Begriffs anzudeuten.
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sammenzubringen und jene Energie zu produzieren, die nétig ist, um wirk-
liche Verdnderungen in Kirche und Welt zu bewirken.

Gnade unter Druck wird daher am intensivsten erfahren, wenn wir ver-
stehen, wogegen wir angehen miissen, und wenn wir erkennen, dass wir
einander brauchen. Selbst wir weiffen européischen und amerikanischen
CIS-Manner der Mittelklasse, einschliellich etablierter Pastoren und Pro-
fessoren, sind nicht so michtig, wie man uns glauben machen will. Ohne
Solidaritét als Gnadenmittel ist Verdnderung nicht méglich. Die solidari-
sche Zusammenarbeit mit unseren Schwestern, Briidern, Geschwistern,
Gemeinschaften, dem Planeten und dem Goéttlichen erdffnet neue Mog-
lichkeiten. Selbst das eine Prozent ist nicht ausgeschlossen, sondern dazu
eingeladen, sich auf die Seite derer zu stellen, die unter den schwersten
Belastungen des Lebens zu kiimpfen haben. Wenn unsere methodistischen
und abrahamitischen Religionstraditionen Recht haben und wenn uns das
Leben und das Wirken sowie der Tod und die Auferstehung Jesu Christi et-
was lehren, dann das, dass sich auch Gott auf diese Seite stellt.

5. Schlussbemerkungen: Erweckung

Von den drei Modellen, die sich mit den Belastungen des Lebens befas-
sen - Wohltitigkeit, Flirsprache und tiefe Solidaritét - bietet die Solidaritét
die beste Moglichkeit, Gott in seiner Gnade unter Druck zu erfahren und
mit ihm und seiner Schépfung zusammenzuarbeiten. Tiefe Solidaritit er-
innert uns daran, dass letztlich niemand die Kontrolle beanspruchen kann,
dass wir gegenseitige Beziehungen zu anderen und zu Gott brauchen, um
uns der Siinde bewusst zu werden und unsere Erfahrungen der Gnade zu
vertiefen, und dass wir ohne die Zusammenarbeit mit anderen und mit
Gott nichts tun konnen. Daher wird die nédchste Erweckungsbewegung we-
der durch das begrenzte soziale Engagement und den Aktivismus liberaler
Methodist:innen und anderer Christ:innen ausgeldst werden, noch durch
die abgehobene Religion vieler konservativer Methodist:innen und ihrer
zahlreichen Verbiindeten. Was die ndchste Erweckungsbewegung auslosen
konnte - und was letztendlich iiber Reformen hinaus zu einer Revolution
fiihren konnte -, ist eine tiefe Solidaritdt mit anderen und mit Gott und
damit das Erleben von Gnade unter Druck gerade dort, wo wir sie am we-
nigsten erwarten.
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Weggemeinschaft der Gnade

Eine methodistische Spiritualitit fiir herausfordernde Zeiten

SARAH B. BACH

Abstract: This article examines the Wesleyan concept of the means of grace and how this
concept shows the interrelation of spirituality and ethics within (methodist) theology.
This is shown by looking at three key relations regarding the means of grace: the relation
between gift and response, the relation between works of piety and works of mercy, and
the relation between works and disposition. The article ends with an appeal to use the
word »Weggemeinschaft der Gnade« instead of »Gnadenmittel« when translating means
of grace into german. The word »Weggemeinschaft der Gnade« emphasizes the relational
and dynamic dimension of the Wesleyan theology of grace.

Einleitung

Zu Beginn dieses Artikels soll folgende These stehen: Wenn wir unsere Welt
verdndern wollen, miissen wir unsere Spiritualitdt verdndern.

Nun darf man zu Recht verschiedene Anfragen an diese These haben,
als erste: Braucht es eine Verdnderung unserer Welt? Ja, davon gehe ich aus.
Die Welt, wie sie sich uns aktuell zeigt, ist voller Herausforderungen fiir
eine globale Gerechtigkeit: Rassismus, Sexismus, eine immer groRer wer-
dende Schere zwischen Arm und Reich und eine Klima- und Biodiversitits-
krise, die all diese Ungerechtigkeiten verstiarkt und unsere Lebensgrund-
lage gefiahrdet. All diese Ungerechtigkeiten beeinflussen das Leben meiner
menschlichen und nicht-menschlichen »Nichsten« - und seien diese noch
so weit entfernt und in anderen Kontexten beheimatet. Von Jesus Christus
werden wir aufgefordert, unsere Nichsten zu lieben. Meines Erachtens
zeigt sich das im heutigen Kontext in Schritten voller Mut, Resilienz und
Hoffnung hin zu einer globalen Gerechtigkeit.

Man mag zweitens fragen, ob dies nicht alles Probleme seien, die tradi-
tionellerweise dem Bereich der Ethik zugeschrieben werden. Ja, sind sie. In
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der Ethik reflektieren wir - im weitesten und tiefsten Sinne - die Frage, was
gutes Leben bedeutet und wie sich dies zeigen soll. Aus meiner Sicht sind
diese ethischen Fragen aber zugleich zutiefst spirituelle Fragen.

Dies fiihrt zur Riickfrage, wie Spiritualitdt definiert wird. In meinem
aktuellen Dissertationsprojekt definiere ich Spiritualitit als »erlebte und
gelebte Verbundenheit«. Dies ist ein sehr weiter Spiritualititsbegriff, der so
auch fiir den sdkularen und interreligiosen Diskurs anschlussfihig ist. Fiir
den hier vorliegenden explizit christlich-theologischen Artikel soll Spiritu-
alitit als »erlebte und gelebte Verbundenheit mit Gott und der Welt« defi-
niert werden. Als christliche Theologin deute ich dieses Wirken pneumato-
logisch: In der Spiritualitét zeigt sich die Wirkweise des Geistes Gottes im
Leben des Einzelnen und in der Welt als Ganzes. So geht es bei Spiritualitét
um ein Beziehungsgeschehen zwischen Gott und Mensch, das sich in kon-
kreten Handlungen und dynamischen Lebensweisen manifestieren kann.
Spiritualitit wird so zu einer Form der Lebensfiihrung.’

Zuriick zur oben formulierten These: Warum denke ich, dass wir ge-
rade unsere Spiritualitit verandern miissen, wenn wir die Welt verdndern
wollen? Sollten wir nicht eher bei unserem eigenen Fullabdruck oder den
Machtsystemen dieser Welt anfangen? Ja, auch. Aber wir miissen auch eine
Haltung kultivieren, die uns hilft, diese Wege der Verdnderung durchzu-
halten und weiterzugehen - auch dann, wenn wir michtigem Gegenwind
ausgesetzt sind. Hier kommt unsere Spiritualitét ins Spiel: Sie ist die Hal-
tung, die sich ausrichtet auf die Gnade Gottes im eigenen Leben und sich
vom Erleben und Leben dieser Gnade transformieren lisst. Dies ldsst sich
besonders priagnant am Konzept der means of grace (im deutschen traditio-
nellerweise mit »Gnadenmittel« iibersetzt) von John Wesley? aufzeigen.

Ich stelle in diesem Artikel dar, dass das christliche Leben Spiritualitét
und Ethik umfasst und dass diese sich gegenseitig beeinflussen. Dafiir lege
ich zuerst dar, wie John Wesley das Wirken der Gnade verstand (I) und wie
sich dies in drei essentiellen Verhiltnisbestimmungen der means of grace
zeigt bzw. zeigen sollte (II). Durch diese Verhiltnisbestimmungen zeige
ich, dass der deutsche Begriff der »Gnadenmittel« verschiedene Nachteile

1 Dieses Element des Begriffs »Spiritualitdt« tritt besonders stark hervor, wenn man
ihn mit dem Begriff »Frommigkeit« kontrastiert. Vgl. Peng-Keller, Spiritualitét, 14.

2 John Wesley (1703-1791): anglikanischer Theologe und Begriinder der methodis-
tischen Bewegung.
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mit sich bringt. Deshalb skizziere ich in der Folge ein neues, fiir heute kon-
textualisiertes Verstindnis einer Weggemeinschaft der Gnade (I11I), auf wel-
cher Christ:innen in der Heiligung unterwegs sind. Dieses Konzept kann
m. E. besser die dynamische und relationale Wirkweise der means of grace
darstellen.

Meine Hoffnung ist, dass dieser Artikel einlddt zum weiteren Gespriach
iiber unsere (methodistische) Spiritualitdt und ihre Bedeutung im Ange-
sicht unserer aktuellen Herausforderungen auf dem Weg zu einer globalen
Gerechtigkeit.

I. Das wesleyanische Verstiandnis der Gnade

John Wesleys Theologie ist wesentlich gepragt von seinem Verstiandnis der
Gnade.’? Die Gnade ist fiir Wesley die Art und Weise, wie Gott mit der Welt
interagiert.* So interagiere Gott bereits vor der menschlichen Erkenntnis
der gottlichen Gnade mit den Menschen (vorlaufende Gnade), und wenn sich
der Mensch schliefflich in der Rechtfertigung des gottlichen Wesens und
Wirkens bewusst wird (erneuernde/rechtfertigende Gnade), beginnt der Pro-
zess der Erneuerung des Menschen in der Heiligung (heiligende Gnade).® Die
Gnade hat bei Wesley sowohl vergebende als auch befihigende Wirkung:®
Die initiale Wirkung der Gnade geht von Gott aus und durch die Erneuerung
des Menschen in der Rechtfertigung kann der Mensch nun teilhaben an
dieser Gnade. Es ergibt sich eine Synergie des Wirkens der Gnade, welche
Gott und Mensch gleichermaRen einbezieht.” Der Glaube kann dabei als
die menschliche Teilhabe am Gnadenwirken Gottes verstanden werden.
Dies bezeichnet Jiirgen Moltmann gar als eine »Teilhabe am Wesen Gottes«
(in dem Sinne, dass der Mensch in der Heiligung an der Heiligkeit Gottes
teilhaben kann).®

3 Vgl. Rieger, Grace, 10; Runyon, Schopfung, 33.

4 Vgl. Cobb, Grace, 38.

5 Aufgrund des Umfangs dieses Artikels gehe ich in diesem Abschnitt nicht genauer
auf die vorlaufende Gnade ein. Auf die erneuernde Gnade gehe ich nur ein, insofern sie
relevant ist fiir die heiligende Gnade.

6  Vgl. Moltmann, Geist, 189.

7 Vgl. Streiff, Wesley, 193.

8  Vgl. Moltmann, Geist, 188. Dieses Konzept der Teilhabe in der methodistischen Theo-
logie wurde jiingst von Michael Nausner aufgearbeitet: vgl. Nausner, Teilhabe.
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Dieses synergetische Gnadenwirken hat fiir Wesley eine klare Zielvor-
gabe: die Vollkommenbheit. Eine solche Vollkommenheit zeigt sich in einem
Leben, welches von einer stindigen Ausrichtung zu Gott hin geprigt ist
und sich in dieser Ausrichtung an Christus orientiert.” Das wesleyanische
Verstdndnis der Vollkommenheit ist dabei stark beeinflusst von der dstlich-
orthodoxen Theologie und ihrem Konzept der »theosis«.'® Die Vollkom-
menheit wird erreicht, wenn der Mensch die Liebe Gottes, die in ihn »ein-
gepflanzt« wurde, im vollen Umfang leben kann. Diese Liebe ist fiir Wesley
die Frucht des Gnadenwirkens Gottes in der Heiligung und das oberste der
Gebote Gottes.!! Im Leben und in den Worten von Jesus Christus erkennt
Wesley, dass die Liebe die Erfiillung des Gesetzes ist. Das Gesetz hat somit
in der wesleyanischen Theologie keine Relevanz fiir die Rechtfertigung,
jedoch fiir die Heiligung. Hier spricht Wesley auch der Vernunft eine wich-
tige Funktion zu, denn sie hilft dem Menschen, das Liebesgebot im eigenen
Kontext anzuwenden und zu leben."?

Das Ziel dieser gnadenvollen Erneuerung ist nicht die Erneuerung ein-
zelner Menschen, sondern die Erneuerung der ganzen Welt hin zum Reich
Gottes.'® Die Erneuerung hat also einen kosmischen Charakter, an dem
die Erneuerung des einzelnen Menschen teilhat.'* Die Erneuerung des
Menschen kann deshalb nicht getrennt werden von der Erneuerung der
Gemeinschaft, in die dieser Mensch eingebunden ist.'® Fiir Wesley gehort
es zur Identitit der Heiligung und somit zur christlichen Religion, dass sie

9 Vgl. Wesley, Perfection, 155f.

10 Vgl. Nausner, Teilhabe, 139 f. »Vergottlichung< oder >Deifikation« (Theosis) sind nicht
als >Gott werdenc zu verstehen, sondern als im Vollsinn Mensch werden, wie und wozu
Gott den Menschen erschaffen hat: das Gott reflektierende Ebenbild, das Geschopf, dessen
geistliche Sinne fahig sind, am gottlichen Leben teilzunehmen, Gottes Partner zu sein und
in Gemeinschaft (koinonia) mit Gott zu leben.« (Runyon, Schépfung, 93).

11 Vgl. Wesley, Predigt 36, II.1.

12 Vgl. Marquardt, Sozialethik, 181f.

13 Vgl. Klaiber /Marquardt, Gnade, 229.

14 Vgl. Nausner, Teilhabe, 22.

15 Prignant wurde dies im Missionsverstdndnis der Evangelisch-methodistischen Kir-
che (United Methodist Church, UMC) formuliert: 2008 fiigte die UMC der Formulierung
ihres Auftrages einen Zusatz hinzu, der eben diese Verpflichtung zur Liebe in kosmischer
Dimension festhélt. Wo bis anhin der Auftrag der UMC mit den Worten »Menschen zu Jiin-
gern und Jiingerinnen Jesu Christi zu machen« beschrieben war, wurde dies 2008 ergénzt
mit den Worten »um so die Welt zu verdndern.« Vgl. Zentralkonferenz der Evangelisch-
methodistischen Kirche Deutschland, VLO, Art. 120; Nausner, Teilhabe, 136.
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offentlich und sozial ist. Diese soziale Dimension des Heiligungsgesche-
hens wird in der methodistischen Theologie teilweise »soziale Heiligung«
genannt.'®

Wihrend nun das Ziel und die Dimension der gnadenvollen Erneue-
rung des Menschen in der Heiligung aufgezeigt wurde, soll es im weiteren
Verlauf dieses Artikels starker um die »Methode« dieser Heiligung gehen.
Hierfiir beschreibt Wesley sogenannte means of grace, was im deutschen
Sprachraum traditionellerweise mit »Gnadenmittel« {ibersetzt wurde. In
den Gnadenmitteln konnen sich Christ:innen dem gnadenvollen Wirken
Gottes 6ffnen.'” Wesley sieht die Gnadenmittel als primiren Weg an, in der
Liebe Gottes zu bleiben, und benennt den Gebrauch der Gnadenmittel als
die dritte Allgemeine Regel der methodistischen Gemeinschaften.'® Kon-
kret bezeichnete Wesley hier den Gottesdienst, das Abendmahl, das Gebet
in Gemeinschaft und alleine, das Forschen in der Bibel sowie das Fasten
und Verzichten als die wichtigsten Gnadenmittel.'® Dies seien die »iiblichen
Wege, aber keinesfalls die einzigen Wege, durch die erlebt und gelebt wer-
den kann.?’ Wesley weitete sein eigenes Verstindnis der Gnadenmittel im
Verlauf seines Lebens, worauf ich nun konkreter eingehen werde.

II. Die Verhiltnisbestimmungen der Gnadenmittel

Die folgenden Verhiltnisbestimmungen helfen, das Konzept und die Wir-
kung der Gnadenmittel innerhalb der methodistischen Theologie genauer
zu verstehen. Sie kdnnen aufzeigen, wie christliche Spiritualitdt und Ethik
ineinandergreifen und nicht strikt voneinander getrennt werden kénnen.
Ich beziehe mich dabei auf Predigten und Schriften von John Wesley sowie
von diversen methodistischen Theolog:innen und erginze diese um eigene
Uberlegungen.

16 Vgl. Klaiber/Marquardt, Gnade, 339-344, 424-426; Rieger, Religion, 39-41; Runyon,
Schopfung, 239-250.

17 Vgl. Klaiber /Marquardt, Gnade, 227.

18 Vgl. Zentralkonferenz der Evangelisch-methodistischen Kirche Deutschland, VLO,
54-56. Heute werden die Allgemeinen Regeln meist zusammengefasst mit den drei Kern-
aussagen: »Nichts Boses tun, Gutes tun und in der Liebe Gottes bleiben«. Vgl. Bach u.a.,
Herausfordernd.

19 Vgl. Klaiber /Marquardt, Gnade, 389.

20 Wesley, Predigt 16, II.1.
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1. Gottliche Gabe und menschliche Antwort

John Wesley betont, dass die Gnade Gottes in keiner Weise auf die Gnaden-
mittel oder andere menschliche Werke angewiesen ist. Die Gnade ist eine
unverdienbare Gabe Gottes an den Menschen.?" In der Gnade wird die Liebe
Gottes in die Menschen ausgegossen und diese kann im Folgenden den
Prozess der Erneuerung bewirken.?? Der Glaube des Menschen hat keine
eigenstiandige Kraft aulier jener, die er aus der Teilhabe an der Liebe Gottes
gewinnt.?® Wesley selbst beschreibt dies wie ein Atmen: was Gott in den
Menschen hineingeatmet hat, darauf antwortet der Mensch selbst mit sei-
nem Atem.** Das Gnadenwirken wird als ein natiirlicher und wechselseitiger
Prozess beschrieben, der beide Seiten durchdringt. So wird offengelegt, dass
Wesley das Gnadenwirken als einen duflerst relationalen Prozess versteht.?®

Wichtig scheint mir dabei, dass das erneuernde und heiligende Gna-
denwirken Gottes den Menschen nicht zwingt, dieser der Gnade also wider-
stehen kann. Wesley geht davon aus, dass der Mensch eine gewisse Resis-
tenz aufbauen kann gegen das Locken Gottes (resistable grace).?® Dadurch
wird betont, dass der Mensch eine Wahl hat, ob und wie er auf die Gnade
Gottes antwortet. Die vorlaufende Gnade ist jedem Menschen zugesprochen
und darin wird begriindet, dass jeder Mensch eine grundsitzliche Fahig-
keit zum Guten hat.?” Der Mensch ist folglich ansprechbar fiir moralische
Appelle und das Locken der Gnade Gottes. Es liegt aber in der Freiheit eines

21 Vgl. Wesley, Predigt 16, I1.6.; Wesley, Predigt 7, 1.4-5.

22 Vgl. Wesley, Predigt 7, I.12.

23 Vgl. Klaiber/Marquardt, Gnade, 359.

24 Vgl. Wesley, Predigt 45, I1.4.

25 Die methodistische Prozesstheologin Marjorie Hewitt Suchocki sieht gerade in dieser
Wechselwirkung aus Einhauchen Gottes und menschlichem Weiteratmen den Grund, wa-
rum die Prozesstheologie fiir viele methodistische Theolog:innen so einleuchtend ist. Mit
Begriffen der Prozesstheologie kann dieses relationale Wirken der Gnade in der Heiligung
klar gemacht werden: Der initial aim geht von Gott aus und wird zu einem lure, einem Lo-
cken, das den Menschen umfasst und antworten lédsst. Vgl. Suchocki, Vollkommenheit, 130f.
26 Vgl. Suchocki, Vollkommenheit, 132.

27 »Und geméf der Bedeutung, unter der es im Allgemeinen dort und im Besonderen in
den Briefen des Apostels Paulus gebraucht wird, konnen wir unter Gewissen eine Fahig-
keit oder Kraft verstehen, die Gott jedem in die Welt gekommenen Menschen eingepflanzt
hat, mit der er versteht, was richtig oder falsch in seinem eigenen Herzen und Leben, in
seinen Gefiihlen, Gedanken, Worten und Taten ist.« Wesley, Predigt 12, 5.; Vgl. Marquardt,
Sozialethik, 119.
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jeden Menschen, wie er auf diese Appelle und das Locken Gottes in seinem
Leben antworten will.?®

Warum betont nun also Wesley aber genau diese konkreten »Mittel« der
Gnade und beldsst es nicht bei der Beschreibung des Verhiltnisses aus Gabe
und Antwortmoglichkeit? Zu Wesleys Zeit gab es eine Vernachlissigung
und Herabsetzung des Gebrauchs der Gnadenmittel (welche bereits in der
anglikanischen Theologie und Kirchenlehre vorhanden waren); einzig das
spontane Wirken der Gnade wurde als notig erachtet.?” Dagegen wehrt sich
Wesley und betont in der Folge vor allem jene Mittel, deren Gebrauch auch
im Leben von Jesus Christus belegt sind.?’ Hier bezieht sich Wesley auf die
bereits oben genannte Auflistung der Gnadenmittel (der Gottesdienst, das
Abendmahl, das Gebet in Gemeinschaft und alleine, das Forschen in der
Bibel sowie das Fasten und Verzichten). Im Leben und Predigen von Jesus
konne erkannt werden, dass gewisse Mittel die Beziehung zu Gott und das
eigene Erleben und Leben der Gnade stirken kénnen.?! Dies soll von Christ:in-
nen nichtignoriert werden und es brauche eine Ausgewogenheit im Erwarten
des spontanen Gnadenwirkens, wie eine Betdtigung der Gnadenmittel, um
so die Gnade Gottes auf den iiblichen Wegen erleben und leben zu kénnen.??

2. Werke der Frommigkeit und Werke der Barmherzigkeit

John Wesley weitete im Verlaufe seines Lebens sein eigenes Verstdndnis
der Gnadenmittel aus. Dabei hielt er an den oben erwihnten, im Leben
von Jesus Christus ersichtlichen Gnadenmitteln fest und benannte diese
als Werke der Frommigkeit (works of piety).>* Gegen Ende seines Lebens be-
tonte er, dass diese Werke der Frommigkeit unvollstindig seien ohne Werke
der Barmherzigkeit (works of mercy)®* und eine Ausrichtung an der Liebe

28 Vgl. Marquardt, Sozialethik, 121f.

29 Vgl. Weyer, Einleitung, 221.

30 Vgl. Wesley, Predigt 16, IV.1.

31 Vgl. Suchocki, Vollkommenheit, 135.

32 Vgl. Weyer, Einleitung, 221.

33 Vgl. Wesley, Sermon 92, II.5.

34 Unter den Werken der Barmherzigkeit versteht Wesley die sozialethischen Gebote,
welche (dhnlich wie die Werke der Frommigkeit) im Leben von Jesus Christus und sei-
nem Appell zur Nichstenliebe erkannt werden konnen. Im Gegensatz zu den Werken der
Frommigkeit verzichtet er hier allerdings auf eine Auflistung von bestimmten Handlun-
gen. Vgl. A.a. 0., IL.9.
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und der daraus erwachsenden »heiligen Haltung« (holy tempers - siehe den
nichsten Abschnitt).®®

Wesley beschrieb fiinf konzentrische Kreise, die von der géttlichen
Liebe ausgehen, die ins Herz der Menschen eingegossen wird: Zuerst ist
das Leben der Liebe selbst zu nennen, welche sich in eine heilige Haltung,
anschlieflend in Werke der Barmherzigkeit und schlieflich in Werke der
Frommigkeit ausweitet. Der duferste Kreis bildet sodann die kirchliche Ge-
meinschaft.®® All diese Kreise sind in sich unvollstindig und richten sich an
den jeweils innenstehenden Kreisen und ultimativ an der Liebe aus. So wire
beispielsweise eine christliche Religion, welche nur aus Werken der From-
migkeit und einer kirchlichen Gemeinschaft besteht, fiir Wesley unvollstin-
dig.®” Nur wenn sich die Werke der Frommigkeit an der Liebe ausrichten,
tragen sie zum erneuernden Gnadenwirken Gottes im Menschen und in der
Welt bei. All diese fiinf Kreise bilden gemeinsam das Gnadenwirken Gottes
in der Heiligung des Menschen ab.*®

Diese Verhiltnisbestimmung beinhaltet m. E. eine wichtige Korrektur
fiir die Werke der Frommigkeit und die Werke der Barmherzigkeit: Die
Werke der Frommigkeit werden insofern korrigiert, als sie nicht bloR auf
die duflere Form reduziert werden diirfen, sondern als wichtige Ergin-
zung zum Leben der Liebe im Allgemeinen betrachtet werden miissen.’
Die Werke der Barmherzigkeit werden hingegen dahingehend korrigiert,
dass sie nicht mehr als eine »Einbahnstralle« der Almosen oder Wohl-
tatigkeit (charity) angesehen werden konnen, sondern ebenso als ein Weg,
wie Gnade im eigenen Leben erlebt werden kann.*® Wenn Christinnen und
Christen sich also fiir das Wohl ihrer Nachsten und dieser Welt einsetzen,

35 Es gibt verschiedene Theorien, warum diese Verhéltnisbestimmung und Korrektur
Wesleys kein Konsens der methodistischen Bewegung wurde. Mich tiberzeugt die Theorie
von Marquardt, Sozialethik, 169-172, 178-184.

36 Vgl. Wesley, Sermon 92, II.5.

37 Vgl. Wesley, Predigt 24, 1.1.-2.

38 Mit dem Begriff der »Spiritualitdt« konnen in der methodistischen Theologie folg-
lich nur all diese Kreise gemeinsam bezeichnet werden und keinesfalls nur die Werke der
Frommigkeit: In all diesen Kreisen und nur in ihrer gegenseitigen Bezogenheit kann die
Verbundenheit zu Gott und zur Welt in der Gnade erlebt und gelebt werden.

39 Vgl. Wesley, Predigt 16, V.1.

40 Vgl. Rieger, Grace, 33f.
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miissen sie bereit sein, auf diesem Weg Gottes Gnade zu begegnen und von
ihr erneuert zu werden.

Diese Zuspitzung Wesleys in Bezug auf die Werke der Frommigkeit und
der Barmherzigkeit zeigen erneut seinen Anspruch, dass das Christentum
in seinem Kern eine soziale Religion ist und von diesem Anspruch nicht
getrennt werden kann. Fiir Wesley gehoren personliche und soziale Heili-
gung untrennbar zusammen und erginzen einander notwendigerweise.*'
Die christliche Spiritualitdt kann nicht vom moralischen Appell der Liebe
getrennt werden.*? Beides sind Wege, wie die Gnade Gottes erlebt und ge-
lebt werden kann.

3. Handlung und Haltung

In dieser dritten und letzten Verhiltnisbestimmung zu den Gnadenmitteln
mochte ich nun noch ein Element der Gnadentheologie Wesleys hervorhe-
ben, das er selbst nur wenig gestirkt hat. Es handelt sich m. E. aber um eine
wichtige Eigenschaft der Gnadentheologie Wesleys, die unser Verstdnd-
nis vom Wirken der Gnade Gottes ergdnzen sollte. Es muss starker betont
werden, dass sich das Gnadenhandeln Gottes nicht blof$ in gewissen Hand-
lungen zeigt, sondern auch in einer bestimmten Haltung. Das Leben und
Erleben der Gnade Gottes zeigt sich also nicht nur in bestimmten Werken
der Frommigkeit und Barmherzigkeit, sondern auch in einer Haltung, die
der Liebe Gottes entspringt und entspricht.

Der wesleyanische Anspruch an eine solche Haltung kann in den be-
reits oben erwdhnten holy tempers gesehen werden. Hier geht es um be-
stimmte Charaktereigenschaften, welche sich aus der Liebe heraus im
Menschen bilden sollen.*® Es geht dabei um bleibende und verlissliche
Charaktereigenschaften, aus denen wiederum entsprechende Handlungen
erwachsen (entsprechend dem Bild der konzentrischen Kreise). Ich schlage
vor, den Begriff holy tempers mit »heilige Haltung« zu iibersetzen, da m.E.
der Haltungsbegriff jene Eigenschaft am besten einfingt, die Wesley hier
beschreibt.

41 »The Gospel of Christ knows of no religion, but social; no Holiness but Social Holi-
ness.« Wesley, Wesley, Hymns, VIII.

42 Vgl. Rieger, Grace, 39; Marquardt, Sozialethik, 181.

43 Vgl. Wesley, Sermon 92, I1.10.
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Eine Haltung ist eine verldssliche Charaktereigenschaft eines Men-
schen, die seine Handlungen prigt und formt. Die Haltung ist ein konsti-
tutiver Teil des Wesens eines Menschen. Gleichzeitig ist eine Haltung nicht
angeboren, sondern wird durch Erziehung und Gew6hnung erlangt - u. a.
durch die entsprechenden Handlungen.** Wir haben es also hier wiederum
mit einem wechselseitigen Verhiltnis zu tun, in dem sich Handlungen und
Haltung gegenseitig beeinflussen und voneinander abhingig sind.*’

Mit dem Begriff der heiligen Haltung kann auch der Gehorsam, der im
Glauben gefordert ist, besser beschrieben werden: In der methodistischen
Theologie kann Gehorsam nicht als eine Einhaltung von bestimmten Re-
geln oder Gesetzen beschrieben werden, sondern als eine Offenheit der
»schopferischen Quelle« gegeniiber.*® Diese Offenheit zeigt sich im Ant-
worten auf die Liebe Gottes mit der eigenen Liebe Gott und den Néchsten
gegeniiber.*” Dies ist ein aktives und dynamisches Geschehen, das den
Menschen in seiner ganzen Sozialitdt ernst nimmt.*®

Im christlichen Leben der Heiligung geht es also nicht um eine Bezie-
hung zu gewissen Regeln oder Gesetzen. Es geht vielmehr um die Beziehung
zum Gott der Liebe und darum, diese Liebe zu einem bestidndigen Teil sei-
nes Selbst zu machen, das sich in einer bestimmten Haltung und den ent-
sprechenden Handlungen zeigt.*’ Das methodistische Gnadenverstindnis
kann also auch hier nur relational verstanden werden.

Spatestens mit dieser Verhiltnisbestimmung stoen wir nun aber an
eine Grenze des deutschsprachigen Begriffs der »Gnadenmittel«, welche
nur schwer auch eine solche Haltung miteinschliel{en kann, obwohl dies
m. E. im Begriff der means of grace mitverstanden werden miisste. Auf die-
sen Umstand und auf eine mdégliche Anpassung des Begriffs der Gnaden-
mittel gehe ich im Folgenden ein.

44 Aristoteles hat dies fiir seine Lehre der Tugend prégnant dargestellt und kénnte
fiir eine weitergehende Betrachtung dieser Verhéltnisbestimmung ein spannender Ge-
sprachspartner sein. Vgl. Rapp, Aristoteles, 73f.

45 Vgl. Wesley, Predigt 7, 1.4-7.

46 Runyon, Schopfung, 23.

47 So wird fiir Wesley auch die Gottesebenbildlichkeit erneuert. Vgl. Wesley, Predigt 45;
Moltmann, Geist, 189.

48 Vgl. Nausner, Teilhabe, 22f, 128.

49 Vgl. Wesley, Predigt 19, III.2.; Runyon, Schépfung, 23.
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III. Weggemeinschaft der Gnade

Den wesleyanischen Begriff means of grace mit dem deutschsprachigen Be-
griff »Gnadenmittel« zu iibersetzen hat mehrere Nachteile:

- Das Wort »Mittel« kann irrefithrend sein, denn es betont zu stark den
Handlungscharakter und schwicht den Haltungscharakter der means
of grace.

- Traditionellerweise wird der Begriff der Gnadenmittel zu stark mit der
Auflistung von John Wesley in den Allgemeinen Regeln identifiziert;
also jenen Elementen des christlichen Lebens, die Wesley spiter in sei-
nem Leben als die Werke der Frommigkeit kategorisiert hat.

- Dem Wort »Mittel« fehlt der dynamische und relationale Charakter. Es
ist aber genau diese dynamische und relationale Dimension, die im
wesleyanischen Verstindnis der Gnade zentral ist und deshalb unbe-
dingt auch im Konzept der means of grace gestéarkt werden sollte.

Was wire also eine alternative Bezeichnung, welche die oben genannten
Verhiltnisbestimmungen stdrker herausstellt und ein Ineinandergreifen
der verschiedenen Dimensionen der means of grace aufzeigt? Aus meiner
Sicht ist es erstrebenswert, hierbei nicht ein vollstindig neues Konzept zu
erfinden, sondern in einer kreativen Art an ein bestehendes kollektives
Konzept anzukniipfen und dieses damit zu starken. Deshalb schlage ich vor,
das Wort means in Weggemeinschaft zu iibertragen und folglich von der Weg-
gemeinschaft der Gnade zu sprechen.

Dieses neue Verstindnis der means of grace, das hier erstmalig skiz-
ziert wird, ist (aufler von den methodistischen Wurzeln) von zwei weiteren
theologischen Richtungen beeinflusst: zum einen von Dorothee Sélles Be-
schreibung des mystischen Wegs in »Mystik und Widerstand« (1997) und
zum anderen vom Okumenischen Rat der Kirchen (ORK) und dem Konzept
der Pilgrimage of Justice and Peace (ab 2013).>° Beide Richtungen betonen,
dass das christliche Leben einem Weg gleicht, der sich in verschiedenen
Dimensionen zeigt. Ein Weg ist ein dynamisches Bild, das schnell die Asso-

50  Hierbei bin ich mir bewusst, dass auch Dorothee S6lle und der ORK eine langjihrige
Weggemeinschaft hatten und sich gegenseitig dynamisch beeinflusst haben. Vgl. Becker,
Umweltkrise, 72, 158-160.
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ziation von Bewegung er6ffnet. Im Wort »Weggemeinschaft« wird zudem
der relationale Charakter des Gnadenwirkens betont. Wege konnen sehr
unterschiedlich sein und trotzdem an ein gemeinsames Ziel fiihren. Ein
Weg wird in einer bestimmten Haltung und mit einem Ziel vor Augen be-
gangen, schlussendlich muss aber jeder Weg Schritt fiir Schritt begangen
werden und der Weg erschlief3t sich entlang dieser Schritte. Diese Schritte
sind die Art und Weise, wie unser Glaube eine konkrete Form in dieser Welt
annimmt und so auf die Herausforderungen des jeweiligen Kontextes und
der aktuellen Zeit antwortet.

Dieses Bild der Weggemeinschaft der Gnade ist 6kumenisch stark an-
schlussfahig und kann auch von unserer 6kumenischen Gemeinschaft be-
reichert werden. Der ORK rief 2013 an seiner 10. Vollversammlung dazu
auf, gemeinsam den Pilgerweg der Gerechtigkeit und des Friedens zu beschrei-
ten.”! Ein Jahr spiter konkretisierte das Zentralkomitee des ORK diesen
Pilgerweg, indem es drei Dimensionen dieses Pilgerweges beschrieb, die
dynamisch ineinandergreifen, voneinander abhéngig sind und somit nicht
strikte voneinander getrennt werden konnen: Via Positiva, Via Negativa
und Via Transformativa.’ Diese Unterscheidung in drei Dimensionen be-
schreibt auch Sélle in ihrem Buch »Mystik und Widerstand«. Sie konnen
zum einen als Grundlage fiir das Verstindnis der 6kumenischen Bewegung
und Theologie verstanden werden®® und zum anderen als Dimensionen,
wie sich die Gnade Gottes im Leben des Einzelnen und der gesamten Erd-
gemeinschaft zeigt.

Ich denke, dass diese drei Weg-Dimensionen der methodistischen
Theologie helfen, die ineinandergreifenden Dimensionen des Gnadenwir-
kens Gottes im Leben der Menschen besser aufzuzeigen. Ich gehe kurz auf
die drei Dimensionen ein und zeige, wie sich diese in Haltung und Hand-
lungen der Gnade zeigen konnen.

Via Positiva: Unser Weg wird vom Feiern und Staunen charakterisiert.
Er erlaubt es uns, die Gnade und Liebe Gottes in unserem eigenen Leben
und im Leben anderer zu erkennen und zu teilen. Diesen Weg beschreiten
wir beispielsweise, wenn wir mit anderen Menschen feiern oder wenn wir
eine Haltung des Staunens und der Dankbarkeit kultivieren.

51 Vgl. World Council of Churches, Message.

52 Vgl. Solle, Widerstand, 124-128; World Council of Churches, Invitation, IV.

53 Dies wire ein Thema, dessen Vertiefung sich lohnen wiirde, was aber hier nicht wei-
ter ausgefiihrt werden kann.
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Via Negativa: Unser Weg wird von offenen Wunden, dem gemeinsamen
Trauern und vom Loslassen charakterisiert. Es ist die Herausforderung, die
Augen nicht zu verschliefen vor Ungerechtigkeit, Konflikt und unserem
Anteil an beidem. Diesen Weg beschreiten wir beispielsweise, wenn wir un-
gerechte Machtverhiltnisse benennen (speaking truth to power) oder wenn
wir eine Haltung der Demut kultivieren.

Via Transformativa: Unser Weg wird vom Widerstand und dem Heilen
charakterisiert. Er wird begangen mit mutigen Schritten und einer Mit-Lei-
denschaft fiir Menschen und die Natur. Auf diesem Weg sind sich Menschen
bewusst, dass die Begegnung mit Gottes Gnade die Kraft zur Transformation
hat - bei sich selbst und in der Welt. Diesen Weg beschreiten wir beispiels-
weise, wenn wir uns an lokalen oder globalen Widerstandsaktionen beteili-
gen oder eine Haltung der Hoffnung kultivieren.

In der Heiligung beschreiten Menschen diese Viae, die Dimensionen
unserer Weggemeinschaft. Manchmal kommt eine Dimension davon stir-
ker zum Tragen, aber keine darf je ganzignoriert werden oder ihre Relevanz
abgesprochen werden. Die Gnade Gottes bewegt uns zum Staunen, zum
Mit-Leiden und verdndert uns. Dadurch haben wir Teil an der Erneuerung
der ganzen Welt hin zum Reich Gottes. Jeder Schritt von Christ:innen auf
diesem Weg zieht dabei die konzentrischen Kreise der Gnade, wie sie Wes-
ley beschrieben hat. Angefangen bei der Liebe, sich manifestierend in einer
Haltung, sich zeigend in Werken und aufgefangen und gestirkt in der Ge-
meinschaft. Die Starkung des Weges selbst kommt aber nie vom Menschen
selbst, sondern von Gott, der Wegbegleitung und Weg zugleich ist.

Schluss: Einladung zur Weggemeinschaft

Wie bereits erwadhnt, geht es in diesem Artikel um eine erste Skizze, die hof-
fentlich Raum und Inspiration fiir weitere vertiefende Gespriche erdffnet.
Wir leben in herausfordernden Zeiten und als Theolog:innen haben wir
Moglichkeit und Verpflichtung, auf diese Herausforderungen zu antworten
und Menschen zu helfen, ihrerseits eine Antwort zu geben.

Worte haben Macht - und die Art und Weise, wie wir iiber unsere Spi-
ritualitét sprechen, ist essenziell. Wir brauchen Worte und ein Konzept fiir
unsere methodistische Spiritualitit, die zeigen, dass

Staunen und Freude Teil des Widerstandes sind,
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es in Ordnung ist, wenn uns in gewissen Situationen die Worte fehlen,
wir dazu lernen diirfen und sollen,
ethisches Handeln ein Ort ist, an dem Gnade erlebt und gelebt werden
kann,
Gott auf all diesen Wegen mit uns gemeinsam unterwegs ist und uns
und die ganze Welt hin zur Gnade lockt.
Wir brauchen ein Konzept der Spiritualitit, das Menschen hilft, in heraus-
fordernden Zeiten die Gnade Gottes zu erleben und zu leben. Die Weg-
gemeinschaft konnte ein solches Konzept sein.
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Ecology and Salvation

A Wesleyan Methodist Meditation on Stewardship*

CATHERINE KELLER

Abstract: As crises of global warming mount, commitment to ecological theology and
practice becomes urgently relevant. That John Wesley reveals prescient elements of an
ecotheology calls Methodists to more active realization of the responsibility for “the
Natural World” already taught in the Social Principals. Wesley calls us to become good
stewards of the creation and all its creatures. While much ecotheology rejects “steward-
ship” as too close to “dominion,” it will be more effectual to reclaim it in terms of Wesley’s
teaching on “the use of money” and “the soul of the universe.” He found the suffering of
nonhuman creatures, who “travail together in pain,” to call us to responsible use of the
creation. Salvation of our souls becomes inseparable from whether we respect the graced
soulfulness that defines all creatures’ relation to the Creator.

You may feel a certain redundancy in my title: why Wesleyan and Meth-
odist? I did not mean to mark off my Methodism as truly Wesleyan, versus
some other versions (I wasn’t thinking of the current separation; nor was I
thinking of the US Wesleyan Methodist church in their separation from the
Methodist Episcopal Church in 1841—though I admire their resistance to
war and to slavery.?) But my redundancy did give me an excuse to engage—at
last - a bit of John Wesley himself. I have been gratefully a United Methodist
for 3decades, when I joined a (very hip) congregation; I was already teach-
ing in an ecumenically UMC seminary. And it happens that well before that I

1 This lecture was delivered at Oxford Institute of Methodist Theological Studies in
August 2024.

2 The name “Wesleyan” came into play around 1740 to distinguish the followers of
John Wesley from other Methodists (such as “Whitefieldites” and the Countess of Hunt-
ingdon’s “Connexion”). Not in formal use until the early 19th century, “Wesleyan” then
differentiated the “Original Connexion” from its offshoots and, in Wales, from Calvinistic
Methodism. Now the term Wesleyan is usually used in the broad sense of “deriving from
the Wesleys” and is applied to theology held by almost all Methodist groups.
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had sought out John Cobb, himself a son of Methodist missionaries to Japan,
as my doctoral advisor. He was the profoundly ecumenical sort of Christian
who spoke of Christ calling us to learn from other religions, which in his
case had meant especially Buddhism.?

What I cherish most from my work with that Methodist (who passed
at 99 last year): is the theology of a lively creation, of a universe made not
of separate mostly dead bits but of animate interconnection between all
of its parts: a cosmos in a living process of unfolding and evolving by way
of these events of relationship. That process worldview was adopted from
Alfred North Whitehead’s profoundly ecological cosmology of the 1920’s. It
of course preceded Earth’s ecological crisis but not its causes. It lays out a
(still) profoundly alternative worldview, in which no individual creature, the
most simple or the most complex, exists in independence from its world, a
vision in which the universe is a dense web of social relations, and God is
the most social of all beings. There in the 70’s I couldn’t miss the reverb with
my feminist critique of the separative male ego.* Not accidentally John Cobb
was the first Christian theologian to pen a book about the ecological crisis.
It was called Is it Too Late: a Theology of Ecology, first published in 1972.°
That titular question echoes eerily unto this day. As I deliver this talk we find
ourself in what may beat 2023 as the hottest year on record; with droughts,
fires, ice melts, and the CO2 level higher than it has ever been... You know
the drill. Cobb has done incalculably much over half a century to expose the
economics of planetary degradation. As the degradation continues.

And key for the present conversation, his Grace and Responsibility:
A Wesleyan Theology for Today (1995) makes clear that John Wesley’s dis-
tinctive synergy of human and divine agency underlies John Cobb’s ecoso-
cial theology. We are created responsible, able-to-respond. “John Wesley,”
according to the later John, “considered the failure to practice Christian
stewardship a major threat to the spiritual health and effectiveness of the
Wesleyan revival.” Stewardship—I will return shortly to that troubled notion.
Cobb cites Wesley writing the following in 1786: “I fear, wherever riches

3 Cobb, Christ in a Pluralistic Age.

4 See Keller, From a Broken Web.

5 Cobb, Is It Too Late. That is the first book-length Christian ecology. It is important
to note that the first ecotheological book was written by a Muslim in 1966, Nasr, Sayid
Hossein, Man and Nature.
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have increased (exceeding few are the exceptions) the essence of religion,
the mind that was in Christ, has decreased in the same proportion. There-
fore, do I not see how it is possible, in the nature of things, for any revival of
true religion to continue long. For religion must necessarily produce both
industry and frugality; and these cannot but produce riches. But as riches
increase, so will pride, and anger, and love of the world in all its branches...”

What a superb exemplification of the vicious circle we often call original
sin. Wesley, as Cobb notes, “had a mounting suspicion of the acquisitiveness
and consumerist dimensions of capitalism...[his] stewardship practice or
his economic ethics is summarized in the familiar formula: earn all you
can, save all you can, and give all you can. That formula was laid out clearly
in his sermon entitled ‘The Use of Money.” There Wesley asks: “how many
have you found that observe the third rule, ‘Give all you can?’ Have you
reason to believe that five hundred of these are to be found among fifty
thousand Methodists?”® (This bit of discouragement comes two years before
his death). So, Cobb does not draw optimism from Wesley, but a prophetic
call. He considered Wesley’s greatest theological contribution to be “his way
of affirming human responsibility for our ultimate destiny and daily life
while strongly maintaining the primacy of faith.”’

It was in this way John Cobb who prepared me to embrace, years later,
Methodism. But worry not, I am not about to preach process theology to
you, or to argue it is the true Wesleyanism. The diversity of theologies in
conversation even at this conference is a testimony to an ongoing strength
of the Methodist tradition - a strength more like that of ecological interde-
pendence than of unifying authority. A not invulnerable strength (as we
know all too well). I am also not here to make anachronistic claims about
the 18% century theologian as prophetic environmentalist. But I might let a
hint of his homiletical prophecy, a hint with a green tint, slip through. Such
hints and tints have long helped to motivate the meaningful work that the

6 John Wesley, cited in Cobb, Grace & Responsibility. https://www.resourceumc.org/
en/content/sermon-116-causes-of-the-inefficacy-of-christianity. See also Bishop Kenneth
Carder’s concise account of the Wesleyan hope and its disappointment, “John Wesley
on Giving” (https://www.umc.org/en/content/john-wesley-on-giving-pog). Also: “A Wes-
leyan Perspective on Christian Stewardship.” https://generousstewards.com/a-wesleyan-
perspective-on-christian-stewardship-by-bishop-kenneth-I-carter/ (22.08.2025).

7 Ibid, Cobb.
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denomination already attempts on behalf of this little bit of the creation we
call Earth. This is less a matter of an anachronistic reading than of a syn-
chronistic one: of working our past into the present synergy of a shared
future.

Crucially, the Social Principles of the 2016 Book of Discipline include
ecological responsibility. Its substantive section on “The Natural World”
reads: “All creation is the Lord’s, and we are responsible for the ways in
which we use and abuse it. Water, air, soil, minerals, energy resources,
plants, animal life, and space are to be valued and conserved because they
are God’s creation and not solely because they are useful to human beings.
God has granted us stewardship of creation.”®

Such “stewardship” is quite a grant! And inasmuch as we have taken
that grant for granted, we now use and abuse it in ways Wesley could not
have imagined. Sadly, even some of the most socially principled Methodists
also take the grant for granted. They have more humanly vivid and pressing
priorities. This is the case with my congregation. The pastors are gifted,
visionary preachers and courageous activists on behalf of social justice:
especially of race and LGBTQI urgencies, so existential for so many in
our denomination, in our congregation. But the issue of ecological justice
hardly arises (though they welcome my contributions). Stewardship of the
creation is never denied. But the materiality of the nonhuman remains in
the background—of what more immediately matters. The fact that each
degree of global warming will raise the degree of suffering, especially of
the poor and the folk of color in my city and around the planet; or that the
reductive understanding of “nature” that serves the US and global economy
also categorizes many as sexually unnatural: such connections remain
mostly abstract, distant.

In the meantime, the increasing strength of AI does deliver the facts,
continually updated, of the degrees of warming and the condition of the
resources, the health, the creatures, of our corner of the creation. And at
the same time, I just happened to learn the following, about AI

As the tech giants compete in a global AI arms race, a frenzy of data center
construction is sweeping the [US] country. Some computing campuses require
as much energy as a modest-sized city, turning tech firms that promised to lead

8 https://www.umc.org/en/content/social-principles-the-natural-world (22.08.2025).
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the way into a clean energy future into some of the world’s most insatiable guz-
zlers of power. Their projected energy needs are so huge, some worry whether
there will be enough electricity to meet them from any source.’

So, the indispensable tool for fighting the problem ironically increases the
problem—which suggests a vicious circle of sin and stewardship. But I want
here to back off from the frenzy of data and reflect with you on the symbol of
stewardship in its relationship to two other theological symbols important
to John Wesley: salvation, and soul. These connections can help to inten-
sify a Wes-Meth environmentalism. (Presuming—as I still must and as you
read—it is not “too late.”) Each of these three symbols will be offered in the
context of a particular homily of John Wesley. I am hoping that these three
sermonic ‘s’s—stewardship, salvation and soul—will reverberate together
in a past and future synchronism, helping us to become better stewards in
and of the present. Even now."’

Sermon 51 The Good Steward

If you are involved in a wider movement of ecological theology, you know
what criticism the term “stewardship” has endured. I am not referring to
standard right-wing and denialist, antienvironmentalist, discourse. No, I
am thinking of my own language and that of most ecologically oriented
theologians in mainline Christianity. Among us the critique, and even
dismissal, of the trope of stewardship is almost presumed. How did that
happen?

UMC pastor and activist Sharon Delgado captures the issue in her recent
book, The Cross in the Midst of Creation. She writes that “as followers of the
crucified and risen Jesus, we are called to live by the Spirit and do our part
to bring about creation’s healing and transformation.”*" In this work “the
biblical term stewardship is often used to express human responsibility to

9  Halper/O’Donovan, Al Is Exhausting the Power Grid.

10 Given the deadly progress of climate change over even the period of this paper’s de-
livery and its publication, I am aware of the apocalyptic overtones of that “even now.” But
apocalypse as I have argued elsewhere does not mean “the end of the world.” Cf. Keller,
Facing Apocalypse.

11 Delgado, Cross, 100.
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care for the natural world, based on the idea that all things belong to God
and that we do not own land or any other part of creation...” Rather, we
exhibit “stewardship over it on behalf of God. ‘The earth is the Lord’s and all
thatis in it... (Ps 24).” However, she continues, “in this time of extreme eco-
logical devastation, the concept of environmental stewardship has limited
value. Although this well-meaning concept calls for responsibility and care
for the earth, it reinforces the anthropocentric concept of human dominion
over the natural world (Gen 1:26) and leaves intact the view that humans
are somehow above and separate from the natural world.” It portrays
“a universe created for and centered on human beings, which devalues the
rest of creation and sanctifies hierarchical ideas that have led to widespread
ecocide.”'* We may derive from this superb summary of the problem that
the symbol of stewardship is achieving the opposite of both its scriptural
original and of its recent environmental intentions.

I could share other ecotheological repudiations of the term, such as
that of Jiirgen Moltmann and Michael Northcott. In a joint evaluation of the
2009 ‘Evangelical Declaration on Global Warming’ [Cornwall Alliance] they
criticize stewardship theologies for disconnecting environmental practices
from Christian spirituality by failing to show nature’s own significance for
God. Others point out the management ethos of stewardship which may dull
the gracious awe, by which nature humbles us before God."?

I have for all these reasons long avoided the term. But I realize that
I need a different strategy now. I will continue.to take seriously the eco-
critique of stewardship. But I want to do so in order not to erase but to
improve the concept of stewardship; I want the term to bolster rather than
undermine the rigorous ecotheology we need. Human language is never
sufficient, always part of our fallen condition. So, I want to recycle “steward-
ship” for the following reason: it has at once an ancient scriptural root and
an immediate resonance with biblically minded folk—including, crucially
in case we actually want change, more conservative and evangelical publics.

Of course, the symbol has a significant root in John Wesley. And this
root brings with it a key economic meaning. In “The Good Steward” Wesley
was preaching a responsibility tuned primarily to our personal bodies,

12 1Ibid, 101.
13 Jenkins, Ecologies of Grace, 90.
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properties and money. So, it would be a mistake to think that because he
was focused on economic rather than ecological stewardship, his usage
is irrelevant to current environmental urgencies. After all what is driving
climate change, what is overheating the planet, what is discreating manifold
species of the creation—but the neoliberal economy materializing as the or-
ganizing principle of our planetary oikos? Far from ecologically irrelevant,
what he was thinking allows us to hook our current sense of stewardship as
oikologia into his critical oikonomia. At any rate oikonoia translates here as
stewardship. And what emerges from his sermon is a remarkable rejection
of private property itself, on principle, indeed on the basis of the biblical
parable of the steward.

The point reveals itself in Wesley’s distinction of the debtor from the
steward. Permit me to indulge here in the flow of his own words in this
homily:

We are now indebted to [God] for all we have; but although a debtor is obliged
to return what he has received, yet until the time of payment comes, he is at
liberty to use it as he pleases. It is not so with a steward; he is not at liberty to
use what is lodged in his hands as he pleases, but [only] as his master pleases.
He has no right to dispose of anything which is in his hands...For he is not the
proprietor of any of these things, but barely entrusted with them by another;
and entrusted on this express condition,—that he shall dispose of all as his mas-
ter orders... they are all, as our Lord speaks, allotria, belonging to another...**

The point comes through loud and clear—we are indebted to God for
everything; but we are not normal debtors, who can do what they want
with their property when they get it. Stewardship, unlike debt, is no kind
of deferred or indirect ownership—of one’s own resources, talents, body,
goods. The steward is one who has been conditionally “entrusted” with
another’s goods.

...Nor [Wesley continues] is anything properly our own, in the land of our pil-
grimage. We shall not receive ta idia, our own things, till we come to our own
country. Eternal things only are our own:...With all these temporal things we
are barely entrusted by the Disposer and Lord of all...Above all, he has com-

14 John Wesley, Sermon 51, “The Good Steward,” in: The Works of John Wesley, Vol-
ume 2, Sermons II 34-70, 283.
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mitted to our charge that precious talent which contains all the rest—money:
Indeed it is unspeakably precious, if we are wise and faithful stewards of it;
if we employ every part of it for such purposes as our blessed Lord has com-
manded us to do.

Stewardship in other words is not only not ownership. “Steward” is an anto-
nym to “proprietor.” Even our money—precisely in its noted preciousness—
is not actually our own. The economic implications are not low key! Joerg
Rieger in No Rising Tide emphasizes Wesley’s account of God’s entrustment
to us of private property. He argues that according to the model of steward-
ship, the “only basis for having anything, is an ongoing relationship with
God, which constantly provides the focus for the use of what Christians
have.”*® So while we are told to earn, save and give all we can, those who
in his context have things (one even hesitates to use the term “own”) enjoy
nothing like the version of freedom promoted by contemporary free market
economics.

Wesley’s interpretations set strong limits on the prerogative of owner-
ship. Perhaps that was easier to do in a time when private property did not
yet resemble the extensive monopolies now represented by transnational
corporations. But precisely because private property has taken such abso-
lute forms and is held in such large pools, Rieger argues convincingly that
Wesley’s reflections are now more relevant than ever. And we might add:
because of the religious right’s sanctification of capitalism’s rising tide,
a theological response takes on intensified importance.

The politically potent religious conservatism of the United States re-
mains of course key to liberating capitalism from all ethical, and certainly
environmental, regulation. Therefore, I am better recognizing the impor-
tance of the work of seriously ecological evangelicals (not just Wesleyan
ones) and distinguishing them from those evangelical organizations de-
signed to oppose them by claiming a conservative stewardship model. The
evangelical spectrum is ecologically complicated.

Crucially for the eco-evangelical potential is the 1999 Cornwall Decla-
ration on Environmental Stewardship. It recognized “the moral necessity

15 Rieger, No Rising Tide, 145.
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of ecological stewardship.”*® It asserted that the strengthening of market
freedom and property rights—instead of government regulations—would
be the solution to environmental problems. But in 2006, the Evangelical
Environmental Network launched the Evangelical Climate Initiative (ECI),
which produced the statement “Climate Change: An Evangelical Call to
Action”"” Led by Jim Ball, that Call was signed by over three hundred
evangelical leaders favorable to regulation for the sake of ecological and
economic justice. Soon the Cornwall Alliance reacted with “A Call to Truth,
Prudence, and Protection of the Poor: An Evangelical Response to Global
Warming.” It began to refer to the pro-regulation Christians as the ‘Cult
of the Green Dragon. And it published a “Brief History of Environmental
Exaggerations, Myths and Downright Lies.”

Methodists can be found in both of these eco-evangelical publics.
Which is to say: Wesley’s definition of stewardship in terms resistant to
private property should not be downplayed! Indeed, the sense of the stew-
ard’s responsibility before God could hardly be more relevant. Is there,
however, a way to make Wesley’s economic stewardship more explicitly
ecological—from within his own theology? To recycle the very notion of
stewardship, freeing it from its capitalist misuses?

You know there is—we have already heard in this Oxford conversation
of Sermon 60, “The General Deliverance,” in which Wesley can be read as an
ecological prophet.'® In its vision of salvation, the logic of stewardship re-
veals that so-called “brute creatures” (the term then referring to nonhuman
animals, not to brutality) will also be delivered. They too have souls. The
ecotheological importance of Wesley’s attention to the souls of nonhuman
animals is lucidly demonstrated by UMC theologian Greg Van Buskirk, who

16 In March 2000, The Interfaith Council on Environmental Stewardship published The
Cornwall Declaration on Environmental Stewardship, which grew out of a consultation of
some 35 scholars on environmental stewardship in West Cornwall, Connecticut, in the fall
of 1999 and soon was endorsed by 1,500 religious leaders and many laymen from around
the world. https://cornwallalliance.org/about/our-history-in-highlights/ (22.08.2025). I am
grateful to my colleague Laurel Kearns for tuning me to this and other relevant analysis.
17 https://legacy.npr.org/documents/2006/feb/evangelical/calltoaction.pdf (22.08.2025).
Jim Ball, formerly of EEN, organized and led the Evangelical Climate Initiative made up
of senior evangelical leaders, and also founded Young Evangelicals For Climate Action,
which continues to lift up the next generation of leaders. He is the author of Global Warm-
ing and the Risen Lord: Christian Discipleship and Climate Change.

18 1.5, in: The Works of John Wesley, Volume 2, 441.
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sets him into contrast with Aquinas. The latter denies “Plato’s theory that the
souls even of brute animals are immortal.”*® Wesley’s position on the “souls
of brutes” spans his entire theological career, beginning with his 1726/1727
Master’s degree lectures and stretching well into his most mature sermons
in the 1780s. Permit me to replay here his captivating homiletics.

During this season of vanity [the epoch of human domination] not only the
feebler creatures are continually destroyed by the stronger; ... but both the one
and the other are exposed to the violence and cruelty of him that is now their
common enemy—man. [I let that exclusive language stand.] And if his swiftness
or strength is not equal to theirs, yet his art more than supplies that defect...He
pursues them over the widest plains, and through the thickest forests. He over-
takes them in the fields of air, he finds them out in the depths of the sea. Nor
are the mild and friendly creatures [those “duteous to his commands”] secured
thereby from more than brutal violence; from outrage and abuse of various
kinds. [Do take in the powerful affect of Wesley’s concern!] Is the generous
horse, that serves his master’s necessity or pleasure with unwearied diligence,
is the faithful dog, that waits the motion of his hand, or his eye, exempt from
this? What returns for their long and faithful service do many of these poor
creatures find? ...The lion, the tiger, or the shark, gives them [other animals]
pain from mere necessity, in order to prolong their own life; and puts them
out of their pain at once: But the human shark, without any such necessity,
torments them of his free choice; and perhaps continues their lingering pain
till, after months or years, death signs their release (Sermon 60).

In this extraordinary homily, the “human shark” comes off worse than any
of our fellow creatures! And in the sermon’s climax Wesley’s attention to
animal suffering waxes eschatological:

19

But will “the creature,” will even the brute creation, always remain in this
deplorable condition? God forbid that we should affirm this; yea, or even ent-
ertain such a thought! While “the whole creation groaneth together,” (whether
men attend or not,) their groans are not dispersed in idle air, but enter into the
ears of Him that made them. While his creatures “travail together in pain,” he
knoweth all their pain, and is bringing them nearer and nearer to the birth,
which shall be accomplished in its season. He seeth “the earnest expectation”
wherewith the whole animated creation “waiteth for” that final “manifestation

Thomas Aquinas, Summa Contra Gentiles II, 82, § 8.
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of the sons of God;” in which “they themselves also shall be delivered” (not by
annihilation; annihilation is not deliverance) from the “present bondage” of
corruption...

In this season of “groaning together” Wesley was of course not specifying
the effects of later white capitalist exploitations and extinctions. But we
can hardly avoid hearing the prophetically synchronistic ecology.?’ Randy
Maddox also emphasized the ecological implications of this preaching in
an essay called “Anticipating the New Creation: Wesleyan Foundations for
Holistic Mission.”*' Such missionary holism today takes on increasingly
eschatological intensity.

Back to Sermon 60: “Away with vulgar prejudices”—Wesley is pointing
at uses of the Genesis dominion—"“and let the plain word of God take place.
They [all creatures] ‘shall be delivered from the bondage of corruption,
into glorious liberty; even a measure, according as they are capable, of
‘the liberty of the children of God.” The sermon thus includes nonhuman
animals in the liberating glory of salvation. That marks a soteriology with
few precedents. It shows a glimpse of such a vision already given us “in the
twenty-first chapter of the Revelation. When He that ‘sitteth on the great
white throne’ hath pronounced, ‘Behold, I make all things new.”

So the stewardship that characterizes the creation spirals all the way to
the salvation signified by the new creation. In this the effects of the abusive
misuse of dominion are not ended at the level of the redemption of human
souls. Rather, the soulful life of every creature will find then its ultimate
renewal. Here we witness how a universal soulfulness comes into play.
Since animals have souls, it is no coincidence that Wesley became a vege-
tarian and strongly promoted such a diet. (Wesley’s holism has bite!) Based
on his doctor’s recommendation he gave up meat and soon found himself,
as he wrote in a letter, “free, blessed be God, from all bodily disorders.”*?
He did not make this a mandate. To do so would hardly have helped the
spread of Methodism! But in our time—given the economic role of cattle
production in releasing methane into the atmosphere—this holism supports

20 Indeed even of sensitivities developing in 17 century England. See for example Izaak
Walton, The Compleat Angler, Mineola, NY 2003, first published in 1653.

21 Maddox, Anticipating the New Creation.

22 From a letter to Dr. Gibson, Bishop of London, June 11, 1747, in: The Letters of John
Wesley, ed. by John Telfonrd, London 1931, quoted after Richards, John Wesley.
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not just ethical treatment of animals but of all of us creatures. And given the
ecological and food justice concerns of upcoming generations, this aspect
of Wesley could contribute to some effectual outreach.

To help this underpublicized side of Wesleyanism sink in—the theolog-
ical depth which supports it must not be ignored. It is a depth of soul—that
opens into what he called “the soul of the universe.” No creature at all is
simply soulless. And this cosmic soulfulness then defines our relationship,
all critters’ relationships, to the Creator. It cannot be brushed away as some
pagan animism. Neither is its key citation unfamiliar.

The passage I will read from Sermon 23, on the Sermon on the Mount,
is one of the most beautiful theological statements of the Creator-creature
relation on record. Wesley captures the soulful intimacy that pervades and
holds every single creature of the creation. In his words:

But the great lesson which our blessed Lord inculcates here...is, that God is in
all things, and that we are to see the Creator in the glass of every creature; that
we should use and look upon nothing as separate from God, which indeed is
a kind of practical atheism; but, with a true magnificence of thought, survey
heaven and earth, and all that is therein, as contained by God in the hollow of
his hand, who by his intimate presence holds them all in being, who pervades
and actuates the whole created frame, and is, in a true sense, the soul of the
universe.

This thought emerges from an odd context: the lesson Wesley is referencing
pertains to Jesus’ warning in Mt5:33 against swearing. Not just against
false swearing, with its betrayal of promises made to God, but swearing in
general. No, not in the recent sense of swear words, as cusses and curses!
But of making vows in the name of heaven or earth or Jerusalem—the
Nazarene’s point being that God is in all these places, and so one risks
breaking promises to God.?®

23 He counsels just to say instead “yes yes or no no.” Wesley underscores the point but
is worried that this be misread as a prohibition against, say, swearing in a courtroom as
required by British law. He assures us it is not. Anyway, no language of stewardship or
creation in Mt 5,33-35. “Again you have heard that it was said to the men of old, ‘You shall
not swear falsely, but shall perform to the Lord what you have sworn. But I say to you, Do
not swear at all, either by heaven, for it is the throne of God, or by the earth, for it is his
footstool, or by Jerusalem, for it is the city of the great King.”
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Somehow Wesley leaps from there to make his key contribution to
future creation theology: we are invited to see the Creator mirrored in every
creature. In the ensouled universe he reveals, transcendence is intimately
immanent (what I've sometimes dubbed transcendimmanence...) This is a
radical expansion of the doctrine of the imago dei, a universalization in
the true sense—it implicates the whole universe. Even in the most crea-
tion-friendly theologies before or in his time, I do not find such explicit
imagery of every creature, not just good old us, created in the image of God.
So, each one, in its own way, mirrors the Creator. And Wesley adds here no
distracting or diluting qualifiers about false deifications or idolizations of
creatures.

Indeed, he conveys that I might as well be an atheist if I do not see
God in the fly that was bugging me as I wrote this. Does that pretty much
render the vast majority of so-called believers atheists? This God is no
mere exterior transcendence, creating from on high—but is the very life,
animacy, soul of the universe. And because Wesley says we should not just
“see” but also “use nothing as separate from God, neither should we repress
the relation of this inseparability to his own later notion of stewardship.
Or its pertinence to our own age’s use and abuse of the earth. This “true
magnificence of thought”—magnificent in the original sense, of magna,
immense—suggests a cosmically embracing thinking that he wants us all
to actualize. Its magnitude implicates our theology and its practice in an
intimate proximity to every fellow creature of our cosmos; each one becom-
ing a mirror of the divine transcendimmanence.

Such divinity visible in the mirror of every creature, let me suggest,
might offer a Wesleyan portal to all manner of fresh publics: to the young,
with their strong environmental concerns; to all Christians who want to
build broad ecosocial alliances; but also to those more mystically than
dogmatically inclined, with meditative proclivities, as in Quaker or Asian
interreligious moods; and in intriguing ways to the spiritual not religious
public who want solidarity and meaning.

Nonetheless: some of Wesley’s language, even in this sermon, does also
pose problems for an ecosocial perspective; “The spirit which is in the world
is directly opposite to the Spirit which is of God. It must therefore needs be,
that those who are of the world will be opposite to those who are of God.
There is the utmost contrariety between them.” The familiar theological
dualism of that passage seems to weaken the chances for an ecologically
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viable Wesleyanism: suddenly we are hearing the old opposition of spirit
and world. With no distinction of “world” from “creation.” Taken out of
context, it can cancel the sermon’s own vision: of God as the soul of the
universe.

Perhaps then there is nothing to do but acknowledge that “world” in
this usage leans directly on John 18:36, and the kingdom “not of this world,”
with kosmos naming that which directly opposes the will, the way, the word
of God. One can then insist that in that sense “the world” signifies the
dominant civilization; the civilization now operating in globalized white
economic and cultural opposition to the Earth itself. And we can underscore
that such passages need contextualization, that in our context it is no longer
responsible to use the word “world” as a pejorative. We must help “world”
now to signify the universe in which the Spirit lives, the world to which God
gave and gives life—world as the all of creation, to pan.

For some it may be meaningful to acknowledge that Sermon 23’s world-
soul affords a vivid expression of what would later be called panentheism.
When I pronounce that word in nonWhiteheadian publics I immediately
add: do not mishear it as pantheism! For panentheism—all in God—signifies
an alternative both to the transcendent God-above, which performs the
separation Wesley denounces; and to its opposite, the God merely within,
which flattens readily into a pantheism long dismissed (and not without
reason) as heresy. But Whiteheadians didn’t invent the term panentheism;
actually, a theologian named Krause in the early 19" century did. My Cloud
of the Impossible tracks its content as already fully anticipated in De Docta
Ignorantia of Nicholas of Cusa, 1440.?* This sense of all creatures existing
within the God who is at the same time within all creatures, pervading
them, does welcome the clarity of the all in God vs either all is God or God
is outside of it all. Such mutual immanence always also involves mutual
difference. Thus, the interrelatedness of all creatures—connected but dif-
ferent—reflects the God /world relation. And the metaphor of the world-soul
deepens, broadens and enlivens the language.

The anti-dualistic metaphor of the world-soul comes quite paradox-
ically right out of Mr. Dualism himself, Plato. A passage of Timaeus that
got to me in antiquity (well, half a century ago) proposes “that this Cosmos
has verily come into existence as a Living Creature endowed with soul and

24 Cf. Keller, Cloud.
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reason [...] a Living Creature, one and visible, containing within itself all
the living creatures, which are by nature akin to itself.”*® That world-soul
then occurred commonly in Eastern Christendom, but Augustine found it a
“magna atque abdita quaestio” [a great and hidden question] (Cons. Evang.
1.23.35) and never identifies the anima mundi with God. Indeed, he remains
uncertain as to whether one can properly speak of a world soul and an
animated universe.*® So then most Latin and Medieval theologians rejected
the world-soul. It did however revive in the Renaissance. And it found
distinctive support in 17* century England, particularly with Henry More,
and would likely have been known to the erudite Wesley.?’

It is not that Wesley was preoccupied with the philosophy of the world-
psyche. However, his embrace of the soul of the universe can lend theolog-
ical depth and breadth—and for many also an attractive metaphor—to his
pleas for economically responsible stewardship. And so, importantly, to its
extension into a responsible, which now means ecological, theology. For
if God is the very soul of the universe then it becomes inescapable that the
Earth is of inherent value. The creation, world, pan—all of it—has not merely
extrinsic but intrinsic value to its creator: in Wesley’s words “nature’s own
significance for God.”

It may be that Christians need to sense the interiority to God of that
value in order to fight our own most civilized habit: of rendering nonhuman
nature external to our humanness. Of treating Earth and its materiality as
background to what really matters—rather than as the ground not just of
civilization, but of the incarnation, indeed of every enfleshment, every
materialization, every bit of creation. Bruno Latour, the leading Continental
ecological theorist, may have nailed it with the title of his recent book: If we
lose the Earth, we lose our souls. That cuts against the soul/body, spirit/earth
dualism still assumed by most Christians. Interestingly, this secular thinker
ends the book on a biblical note: “Renew the face of the earth’: is this not
a revolutionary program?” Latour asks. With Psalm 104 he also embraces

25 Plato in Twelve Volumes, Vol. 9 translated by W. R.M. Lamb. Cambridge, MA 1925, 30.
26 Cf. Augustine, Retractiones, 1.11.4.

27 Cf. https://www.encyclopedia.com/religion/encyclopedias-almanacs-transcripts-and-
maps/world-soul-anima-mundi (22.08.2025). European philosophers such as those of Baruch
Spinoza, Gottfried Leibniz, Immanuel Kant, Friedrich Schelling, and Georg W.F. Hegel
(particularly in his concept of Weltgeist).


https://www.encyclopedia.com/religion/encyclopedias-almanacs-transcripts-and-maps/world-soul-anima-mundi
https://www.encyclopedia.com/religion/encyclopedias-almanacs-transcripts-and-maps/world-soul-anima-mundi

ECOLOGY AND SALVATION 77

the Apocalypse, but not as the sudden End of time: he emphasizes that
ecological revolution is radical but works “in detail, slowly, in a multiplicity
of fields, through the reformation of a multitude of actions among billions
of people.”*® Thus the apocalypse comes through ecologically as the new
creation. And we can add: as Wesley’s “glorious liberty” of all the creatures
of God.

Permit me in conclusion to return to John Wesley as read by John Cobb—
in order to emphasize the importance of our multitude of human decisions
and actions. Key is that these decisions are never made independently
of grace. Grace will not do our ecosocial justice labor for us.*” It will not
silence the groaning of creation. It will not fix the crisis of our age. But
neither does it cease to invite us to hear and to respond: indeed, to decide
(“decision” being by the way the root of the term “crisis,” krinein). It still
calls us to become critical and graced stewards of a vulnerable planet. And
that spirited stewardship lets us participate more vibrantly, more hopefully,
in the work of ecosocial salvation. As a collective, systemic work. We can
together earn, save, give.

That is one kind of saving. Yet it not irrelevant to the work of salvation.
The saving grace will keep our work cosmically soulful. That means none of
our burning issues, not even the most urgently encompassing, can block the
salutary flow—of energy, life and even joy. Such grace brings “glad tidings of
salvation in an age of crisis.” The grace tunes us to the soul of the universe.
Magnified in our own souls by that glimpse of magnificence, it charges us
with an energy that burns no fossil fuels. In its animation we share—along
with countless other nonextinct animals—in that liberty of the children
of God. All in connection with each other, and only so: “very good.” All of
us creatures bound—no matter what, consciously or not—by that intimate
presence. All of us together in this world that is our parish.

28 Latour, Earth, 81.
29 Cobb, Grace & Responsibility.
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An Gottes Erneuerung teilhaben

Teilhabe als Wurzel methodistischer Theologie und
ihre Bedeutung fiir die Klimakrise

MICHAEL NAUSNER

Abstract: In this chapter, Michael Nausner argues for a positive relevance of a Wesleyan
theology of participation in times of climate crisis. If the image of God (imago Dei) is
understood in relational terms, humans’ task in a wounded creation is not so much
to be stewards but to live a life of mutuality, a life of co-creation together with God
and co-creatures. In conversation with theologians such as Theodore Runyon, Jirgen
Moltmann, Catherine Keller, Leonardo Boff, Elizabeth Johnson and others, the author
sketches a creation theology of communication in which humans together with other
creatures participate in the renewal of creation.

1. Erneuerung des Kosmos und des menschlichen Herzens

Kurz nach der Jahrtausendwende las ich Theodor Runyons Buch Die neue
Schopfung. John Wesleys Theologie heute. Diese Lektiire préagt bis heute mein
theologisches Denken, denn seit damals sehe ich Teilhabe als eine Wurzel
methodistischer Theologie bzw. ganz grundsétzlich christlicher Theologie.
Mein Interesse, ja meine Faszination, entziindete sich an einem kurzen Satz
im ersten Teil des Buches, in dem Runyon festhilt, dass die kleinste Ver-
wandlung des menschlichen Herzens an Gottes kosmischer Verwandlung
hin zur neuen Schopfung teilhat. Er schreibt: »Das kosmische Drama der
neuen Schopfung beginnt darum mit der Erneuerung des Gottesbildes im
Menschen. Das ist der unverzichtbare Schliissel zu Wesleys Soteriologie.«*
Ich erinnere mich an das Gefiihl des Staunens und der Dankbarkeit, das
mein Herz erfiillte, als ich mich in meinem Stuhl zuriicklehnte und tiiber

1 Runyon, Schopfung, 16.
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diesen Satz meditierte: Die kleinste Erneuerung meines zitternden Herzens
ist ein Teil Gottes umfassender Erneuerung der Schopfung!

Eine von Runyons Grundthesen ist, dass John Wesleys Theologie in
einem Verstdndnis der Erneuerung der Menschheit zum Ebenbild Gottes
wurzelt und dass diese Erneuerung also an der Erneuerung der ganzen
Schopfung teilhat. Diese Einsicht spiegelt sich in einigen der weniger be-
kannten Predigten Wesleys, zum Beispiel in Predigt 60 Die allgemeine Er-
losung (engl. The General Deliverance)®* und in Predigt 63 Die allgemeine Ver-
breitung des Evangeliums (engl. The General Spread of the Gospel).® In diesen
Predigten meint Wesley nicht nur, dass die Erneuerung des Menschen an
einer umfassenderen Erneuerung teilhat, sondern dass der Mensch selbst
ganz grundsétzlich als ein teilhabender verstanden werden muss. Menschen
sind nicht als isolierte Individuen Ebenbilder Gottes, sondern ihre Gott-
ebenbildlichkeit als solche besteht aus Teilhabe. In den Predigten 45 Die
neue Geburt (engl. The New Birth)* und 141 Uber den Heiligen Geist (engl. On
the Holy Spirit),’ in denen sich Wesley spezifisch mit der Gottebenbild-
lichkeit auseinandersetzt, wird deutlich, dass diese nicht aus einem Besitz
von Eigenschaften besteht, sondern dass sie relational verstanden werden
will. Ein solches Verstdndnis findet sich nicht zuletzt bei den friithen grie-
chischen Kirchenvitern, die einen grolRen Einfluss auf Wesleys Theologie
ausgelibt haben. Sie sprechen von theosis, Gottwerdung, als ein Ziel Gottes
mit den Menschen. Und diese theosis ist nichts anderes als eine gnidige
Teilhabe am Géttlichen. Niemand lebt seine/ihre gottgewollte Gotteben-
bildlichkeit isoliert, sondern nur insofern er/sie in Beziehung zu Gott lebt.

Runyon bringt seine Interpretation Wesleys auf den Punkt, wenn er
schreibt: Die Gottebenbildlichkeit im tiefsten Sinne »ist weder eine Fahig-
keit im Menschsein selbst noch eine Funktion, die unabhingig vom Schop-

2 John Wesley, The General Deliverance (The Sermons of John Wesley - Sermon 60),
The Wesley Center Online: Sermon 60 - The General Deliverance (Zugriff 27.08.2025).

3 John Wesley, The General Spread of the Gospel (The Sermons of John Wesley - Ser-
mon 63), The Wesley Center Online: Sermon 63 - The General Spread Of The Gospel (Zu-
griff 27.08.2025).

4 John Wesley, The New Birth (The Sermons of John Wesley - Sermon 45), The Wesley
Center Online: Sermon 45 - The New Birth (Zugriff 27.08.2025).

5  John Wesley, On the Holy Spirit (The Sermons of John Wesley - Sermon 141), The
Wesley Center Online: Sermon 141 - On the Holy Spirit (Zugriff 27.08.2025).


https://wesley.nnu.edu/john-wesley/the-sermons-of-john-wesley-1872-edition/sermon-60-the-general-deliverance/
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fer verwirklicht werden konnte, weil es in der Beziehung selber besteht,
durch die das Geschopf stets vom Schopfer empfiangt und weitergibt, was
es empfingt.«®

2. Gottebenbildlichkeit als Teilhabe am gottlichen Leben

Gottebenbildlichkeit ist also keine Angelegenheit der Qualifikation, son-
dern der Partizipation, der Teilhabe. Solche Teilhabe ist ein dynamisches
Geschehen, und es steht auf heilsame Weise in Kontrast mit dem Rollenbild
des Menschen als Krone der Schopfung.” Sie betont das christliche Leben als
ein Leben in Gemeinschaft, einer weiten Gemeinschaft, die den Menschen
in einem Netz von Beziehungen verortet. Wir nehmen als Menschen auf
vielfiltige Weise in einem Beziehungsnetz teil: in Beziehung mit Gott, mit
der weiteren erschaffenen Welt, mit anderen Menschen und mit unserem
eigenen inneren Leben. So gesehen ist eine wesleyanische Theologie der
Teilhabe ein effektives Werkzeug gegen einen iibertriebenen Anthropozent-
rismus. Die vielen Beispiele fiir Wesleys relationale Anthropologie sind eine
implizite Kritik an einem modernen Verstdndnis des Menschen als absolut
autonom.

Runyon hat in seinem Buch eine beeindruckende Vielfalt an Zitaten aus
dem Oeuvre Wesleys gesammelt, in denen es sehr deutlich wird, dass sein
Verstindnis menschlicher Verwaltung der Schépfung (engl. stewardship)
nicht das einer Beherrschung der Natur ist, sondern das einer achtsamen
Koexistenz und Kooperation. Tiere zum Beispiel spielen eine ungewthnlich
wichtige Rolle in Wesleys Denken, und eine seiner drei Disputationsvor-
lesungen in Oxford handelte »von der >Seele<und Denkfihigkeit der Tiere«.?
Er sah Tiere als intim verbunden mit dem zum Ebenbild Gottes erschaffe-
nen Menschen und wehrte sich dagegen, auch die iibrige Schépfung blof3
als Ansammlung von Dingen zu verstehen, die gebraucht und konsumiert
werden konnen. »Christus«, schreibt er in seiner Predigt 77 Der geistliche

6  Runyon, Schopfung, 22f.

7 Vgl. Jirgen Moltmanns Kritik an dieser Bezeichnung des Menschen. In: Moltmann,
Gott.

8  Runyon zitiert hier Robert Rakestraws Aufsatz The Contribution of Wesley Toward an
Ethics of Nature, in: Runyon, Schépfung, 219.
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Gottesdienst (engl. Spiritual Worship), »ist jetzt das Leben von allem, was auf
irgendeine Weise und in irgendeinem Ausmal? lebt. Er ist die Quelle des
Lebens der geringsten Wesen, ja sogar des Lebens des Gemiises; er ist ja
die Quelle aller Bewegung, von der auch die Pflanzenwelt abhingt.<’ Hier
bekommt man den Eindruck von einer intimen gegenseitigen Beziehung
zwischen allen Lebewesen auf dem Planeten Erde, was fiir unsere heutige
Zeit relevant erscheint, jedoch im Kontrast zum modernen Weltbild steht,
dass sich zu Wesleys Lebzeiten entwickelte. In der Moderne wurde die Na-
tur mehr und mehr als Materie betrachtet, die untersucht, gebraucht und
ausgeniitzt werden kann.

Die gegenseitige Teilhabe allen Lebens - und dazu gehort auch Gottes
Teilhabe an der Sch6pfung - ist eine Beschreibung, die direkt hineinspricht
in unsere Zeit der Klimakrise. Und sie steht in Beziehung zu einem anderen
Schliisselbegriff in wesleyanischer Theologie: Heiligung. Ich verstehe Heili-
gung als eine spezifische Form der Teilhabe, d. h. nicht als eine individuelle
Qualitit, sondern als eine relationale Angelegenheit. Runyon beschreibt
das wunderschon, wenn er sie als jene Beziehung bezeichnet, »in der gottli-
ches Leben jeden Bereich des menschlichen Lebens durchdringt. [...] Ohne
diese Beziehung ldge die fiir eine Wende in der 6kologischen Krise erforder-
liche Disziplin und Selbstaufopferung jenseits menschlicher Méglichkei-
ten.«'® Hier wird persénliche Frommigkeit mit 6kologischer Verwobenheit
verbunden. Heiligung ist von einer Teilhabe am Leben zusammenhingen-
der Okosysteme nicht zu trennen. Etwas Ahnliches kommt in Wesleys Pre-
digt 23 Bergpredigt IIT (engl. Sermon on the Mount IIT)'" zum Ausdruck. Hier
beschreibt er alles Erschaffene als einen moglichen Kanal fiir die Liebe
Gottes: Er glaubt, dass die, die reinen Herzens sind, alle Dinge als Gottes voll
zu sehen vermégen.'? Deshalb ist fiir Wesley eine Behandlung der Erde blo
als Ressource, die ausgebeutet werden kann, undenkbar.

9  John Wesley, Spiritual Worship (The Sermons of John Wesley - Sermon 77), The
Wesley Center Online: Sermon 77 - Spiritual Worship (Zugriff 27.08.2025).

10 Runyon, Schopfung, 221.

11 John Wesley, Upon Our Lord’s Sermon on the Mount: Discourse Three (The Sermons
of John Wesley - Sermon 23), The Wesley Center Online: Sermon 23 - Upon Our Lord’s
Sermon On The Mount: Discourse Three (Zugriff 27.08.2025).

12 Zitiert in: Runyon, Schopfung, 222.
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Wenn wir also die Ermahnung ernst nehmen, den Schépfer im Spiegel
jedes Geschopfes zu sehen, dann muss sich Heiligung und »soziale Heili-
gung« auf eine weitere Gemeinschaft beziehen als nur die menschliche.
Sie umfasst die ganze Schopfung als Gemeinschaft. Die Teilhabe am gott-
lichen Leben ist mehr als menschliches Leben. Sie ist eine Realitdt der
gesamten Schopfung. Und sie ist nicht nur eine rdumliche, sondern auch
eine zeitliche Angelegenheit. Sie ist eine »Verbindung nicht nur mit allen
gegenwirtigen Bewohnern des Planeten, sondern auch mit zukiinftigen
Generationen.«*®

Ausgehend von diesen einleitenden Gedanken zu einer 6kologischen
Verankerung einer wesleyanischen Theologie der Teilhabe und der Heili-
gung will ich im Folgenden den Begriff der gegenseitigen Teilhabe auf unsere
momentane Klimakrise anwenden.'* Ich glaube, eine Untersuchung einer
wesleyanischen Theologie der Teilhabe auf ihre 6kologischen Implikationen
hin ist notwendig, gerade in unseren spat-/postmodernen Zeiten, in denen
die (gedankliche und praktizierte) Trennung zwischen der Menschheit und
dem Rest der Schopfung solche Dimensionen erreicht hat, dass Geologin-
nen und Geologen seit der Jahrtausendwende von unserem Weltzeitalter
als Anthropozdn sprechen. Mit Anthropozén ist jenes Zeitalter gemeint, in
dem die Menschheit eine solche Belastung fiir den Planeten geworden ist,
dass sie zum bedeutendsten Faktor fiir die jiingsten Verdnderungen in der
Okosphiire geworden ist. Dass in dieser Entwicklung ein gewisses Verstind-
nis des dominium terrae (Gen 1,28), also der Beherrschung der Erde seitens
des Menschen, eine traurige und verstirkende Rolle gespielt hat, ist von
Theolog*innen verschiedener Herkunft vielfach beklagt worden. Und ich
stimme in diese Klage mit ein. Gerade vor diesem Hintergrund pladiere
ich fiir eine Wiederentdeckung eines partizipatorischen Verstindnisses des
Menschen, damit die christliche Theologie wieder beitragen kann zur Hei-
lung unseres geschundenen Planeten. Die Berufung der Menschheit, an
Gottes Erneuerung der Schopfung teilzunehmen, ist gleichzeitig eine Be-
rufung, anzuerkennen und zu praktizieren, dass die Menschheit zutiefst
eingebettet ist in die mehr-als-menschliche Schopfung. Menschen und die

13 Runyon, Schopfung, 223.

14 Vgl. auch meinen Artikel zur »Gegenseitigkeit« in der Nordic Environmental Law
Journal, wo ich im Gespréch mit Jurist*innen theologische Argumente fiir eine Anthro-
pologie gegenseitiger Teilhabe entwickle. Nausner, Imagining Mutuality, 169-181.
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mehr-als-menschliche Schopfung leben in gegenseitiger Teilhabe, und nur
gemeinsam konnen sie Wege finden, diese Teilhabe im Dienst des Blithens
allen Lebens zu praktizieren.

3. Eine Theologie der Teilhabe in Zeiten der Klimakrise

Um Theorie und Praxis in Richtung einer achtsamen gegenseitigen Teil-
habe umzustellen, braucht es meines Erachtens eine Erneuerung theologi-
scher Anthropologie. Wie konnen wir angesichts der in der Klimakrise so
deutlich gewordenen mangelnden Balance zwischen dem Menschen und
dem Mehr-als-menschlichen'® unser Menschenbild neu bedenken? Aus der
soeben skizzierten theologischen Perspektive heraus wird deutlich: Diese
Umstellung schafft der Mensch nicht allein. Vielmehr ist es eine Umstel-
lung, an der der Mensch gemeinsam mit der tibrigen Schépfung teilhaben
muss.

3.1 Vom Okosystem umfangen*

David Attenborough hat sich nun schon viele Jahrzehnte fiir eine solch un-
hintergehbare Gemeinsamkeit zwischen Menschen und Erde eingesetzt.
Seinen Film Ein Leben auf dem Planeten (engl. A Life on the Planet) von 2020
versteht er als ein Zeugnis und eine Vision fiir die Zukunft. Im Trailer fiir
den Film spricht er davon, wie die Menschheit die Erde {iberrannt hat und
schlédgt vor, dass wir neu lernen miissen, mit der Natur zu leben anstatt
gegen sie."” Der Film beginnt und endet in Tschernobyl, jener ukrainischen
Stadt, die 1986 von einer fiirchterlichen atomaren Katastrophe heimge-
sucht wurde und seit damals unbewohnbar ist. Zu Beginn sehen wir Atten-

15 Den Begriff »Mehr-als-Menschliches« {ibernehme ich von der italienischen Philo-
sophin Marie Puig de la Bellacasa, die ihn verwendet, um damit anzudeuten, wie in-
tim Menschliches verwoben ist mit anderen Okosystemen, sodass die Rede vom »Nicht-
Menschlichen« problematisch wird. Denn »the livelihoods and fates of so many kinds and
entities on this planet are unavoidably entangled.« Puig de la Bellacasa, Matters of Care, 1.
16 Grofle Teile des restlichen Artikels bauen auf folgendem Aufsatz auf: Nausner, Eco-
Justice, 101-120.

17 Vgl. den Trailer zu David Attenboroughs Film A Life on the Planet: https://www.you
tube.com/watch?v=64R2MYUt394 (Zugriff 24.07.2025).
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borough in den Ruinen eines Hauses stehen, das unmittelbar nach der
Explosion Hals iiber Kopf verlassen wurde. Das Gebdaude wird zu einem
Symbol der von Menschen verursachten 6kologischen Katastrophe. Und
zum Schluss bringt uns der Film zuriick nach Tschernobyl, und immer noch
erfiillt mich als Zusehender das Entsetzen dariiber, dass die Menschheit
dazu in der Lage ist, den Planeten unbewohnbar zu machen. Aber als die
Kamera mittels Drohne hoher und hoher iiber Tschernobyl zu schweben
beginnt, wird deutlich, wie die Natur begonnen hat, die von Menschen ge-
schaffene Infrastruktur in sich aufzunehmen. Wilde Tiere bewegen sich frei
zwischen den Hiuserskeletten und lauschige Bdume sind mittlerweile so
hochgewachsen, dass sie die Hochhduser der verlassenen Stadt {iberschat-
ten. Bald sieht man vor lauter Laub keine Hauser mehr. Die Betonskelette
und die Asphaltstreifen sind eingebettet in ein griines Gewebe. Es scheint,
als seien die Reste menschlicher Zivilisation aufgenommen in das biologi-
sche Okosystem, das wieder zu bliihen begonnen hat.

3.2 Ist Verwaltung der Schopfung genug?

Diese visuelle Darstellung des Mehr-als-Menschlichen, das sanft sich des-
sen annimmt, was die Menschen zerstort haben, weckt in mir die Vision von
jener Gegenseitigkeit, die geschopfliche Koexistenz in der Zukunft prigen
muss, damit die Menschheit wieder zu einer Balance in unserem verwund-
baren Okosystem beitragen kann. Deshalb glaube ich auch, dass es einen
kritischen Blick braucht auf das Verwaltungsparadigma (engl. stewardship
paradigm), da die Gefahr besteht, hier menschliche Aktivitdt auf Kosten
der Aktivitdt der Natur hervorzuheben. Natiirlich muss die Menschheit -
vor allem der Teil der Menschheit, der den Klimawandel vorrangig ver-
ursacht hat - Verantwortung iibernehmen in Zeiten der Klimakrise. Diese
Verantwortung hat die industrialisierte Welt beziiglich der Erderwdrmung
nicht auf sich genommen.'® Das Verwaltungsparadigma ist ein wichtiger
Schritt in Richtung Nachhaltigkeit, aber ich glaube, es muss ergidnzt wer-

18 Erst im Juli 2025 ist der Internationale Gerichtshof in Den Haag zu dem Schluss ge-
kommen, dass die Linder mit dem gr6ften Konsum fossiler Brennstoffe eine Hauptver-
antwortung fiir den Klimawandel tragen und belangt werden kénnen. Vgl. den Berichtim
Guardian, Nations who fail to curb fossil fuels could be ordered to pay reparations, top UN court
rules, https://www.theguardian.com/environment/2025/jul/23/healthy-environment-is-a-
human-right-top-un-court-rules (Zugriff 24.07.2025)
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den durch eine weniger anthropozentrische Sicht auf die Beziehung zwi-
schen Menschheit und dem Mehr-als-Menschlichen. Nicht nur Menschen,
sondern die gesamte Schopfung ist zur Verantwortung fahig, d. h. fahig auf
gottliche Kreativitdt zu reagieren. Teilhabe an der Erneuerung der Schop-
fung geschieht nicht nur mit Hilfe menschlicher Techniken der Verwaltung,
sondern umfasst auch die unzdhligen und geheimnisvollen Weisen, auf
welche (gottliche) Kreativitit in der mehr-als-menschlichen Welt geschieht.
Die Prozesstheologie spricht hier von einem Panentheismus, d.h. davon,
dass Gott in allem titig ist, nicht nur unter Menschen. Das ist eine theo-
logische Weise zu sagen: Die Natur hat Wiirde in sich selbst. Sie ist nicht
nur zu verwaltende Materie, sondern ein lebendiges Gewebe, in und von
dem Menschen leben und zu dem sie sich verhalten miissen. Die Natur will
ernstgenommen werden als eine Agentin, die also nicht blof ein zu kont-
rollierendes Objekt ist, sondern ein Subjekt mit dem zusammengearbeitet
werden muss. Die Natur hat Agens. Die Natur kommuniziert. Und wenn
dem so ist, muss die Beziehung zwischen dem Menschen und dem Mehr-
als-Menschlichen neu bedacht werden.

Vielleicht hilft es, das bereits beschriebene gegenseitige Verstdndnis
der Gottebenbildlichkeit zu bedenken, um zu einem neuen Verstindnis von
der »Beherrschung« der Erde (Gen 1,28) zu kommen. Eine solche darf dann
nicht als ein Freibrief zur Ausbeutung missverstanden werden, sondern
muss gemeinsam mit der Berufung zur Gottebenbildlichkeit (Gen 1,27) als
eine Wirklichkeit der Teilhabe gedeutet werden. Wenn Gottebenbildlichkeit
keine Frage menschlicher Fihigkeiten, sondern eine Frage der Teilhabe
ist, dann ldsst sie sich auch nicht trennen vom Leben anderer Geschopfe,
die in gewisser Weise an dieser Gottebenbildlichkeit teilhaben.*® So wird
Verwaltung zu einer im tiefsten Sinne gemeinsamen Angelegenheit. In
diesem Sinne versteht es auch Catherine Keller in ihrem Versuch, den Be-
griff Verwaltung (oikonomia) im wesleyanischen Sinne als eine Aufgabe zu
deuten, die Privateigentum kritisch beleuchtet. Verwaltung ist gerade nicht
Eigentum!?° Damit will sie den Begriff wiedergewinnen (engl. recycle) und

19 Laut Jan-Olav Henriksen bedeutet die imago Dei, dass Menschen »sich auf Gott be-
ziehen, indem sie sich auf die iibrige Schopfung als die von Gott gegebene Voraussetzung
fiir ihre Existenz und fiir ihr Wohlergehen beziehen.« Henriksen, Anthropology, 67.

20 Vgl. den Beitrag von C. Keller in diesem Band, S. 69: »Stewardship is not only not
ownership.«
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von kapitalistischem Missbrauch befreien.?’ Auch wenn ich mit Kellers
Deutung von Verwaltung als Teilhabe an »6kosozialer Erlosung« sympathi-
siere,?* bin ich skeptischer als sie beziiglich eines Recyclings des Begriffs fiir
theologische Zwecke.

Der Mensch ist nie allein in seiner Verwaltung und Verantwortlich-
keit, sondern immer erschaffene/r Mit-Schopfer/in.?® Der Begriff erschaffene/r
Mitschopfer/in deutet an, dass Schopfungsverantwortung nicht als mensch-
liche Oberhoheit iiber die Schépfung missverstanden werden darf. Viel-
mehr wurzelt eine solche Verantwortung in einer gemeinsamen Teilhabe
an dem, »was geschehen ist, dem was geschieht und dem, was in der Zu-
kunft geschehen wird«,** sowohl im positiven als auch im negativen Sinne.
Der Mensch lebt stindig in der Spannung zwischen der Teilhabe an der
ausgebeuteten Schopfung und ihrer Erneuerung. Das bedeutet, dass wir
als Menschen immer teilhaben an den ungerechten Verhiltnissen, die die
ausgebeutete Schopfung charakterisieren. Fiir eine Verwirklichung wah-
rer Gegenseitigkeit miissen diese Ungerechtigkeiten wahrgenommen wer-
den. Nur so kann aus einer anthropozentrischen Sichtweise allméhlich
eine schopfungsorientierte Sichtweise entstehen.?® Die Natur/Schépfung
ist hier mehr als etwas, das Menschen verwalten konnten. Der Verbun-
denheit mit der Natur und der daraus erwachsenden Schopfungsgemein-
schaft wird ein streng verstandenes Verwaltungsparadigma nicht gerecht.
Der Verwaltungsgedanke ist in der Gefahr, in einem hierarchischen Sinne
als eine Erméachtigung missverstanden zu werden. Leider ist er gebraucht
worden, »um koloniale und hierarchische Strukturen zu verteidigen, die
denjenigen im unteren Bereich der Skala ihre Wiirde verweigern: Frauen,
Kindern, der Fauna, der Flora und den Mineralien. Mit anderen Worten: der
Begriff Verwaltung (engl. stewardship) [...] kann nicht als das einzige Modell
dienen fiir unsere Interpretation der Verantwortung.«*® Der Bischofsbrief
der Bischofe und Bischofinnen der Schwedischen Kirche warnt also vor

21 A.a.0,, S. 70: »... freeing it from its capitalistic misuses ...«.

22 A.a.O.,S.77: »spirited stewardship lets us participate more vibrantly, more hopefully,
in the work of ecosocial salvation.«

23 Vgl. A Bishops’ Letter About the Climate, 68-71.

24 A.a.O., 55.

25 A.a.0., 69f.

26 A.a.0., 67f.
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den Risiken eines Verwaltungsgedanken, der die Menschen als iiber der
Schopfung stehend deutet.

Auch die Enzyklika Laudato si’ kritisiert ein Verstidndnis der Rolle des
Menschen als eine »absolute Herrschaft {iber die anderen Geschépfe«,?’
spricht dem Menschen jedoch durchaus eine Vorrangrolle zu in seiner Be-
rufung, »alle Geschopfe zu ihrem Schépfer zuriickzufiihren.«*® Letztlich
ist es fiir den Papst das richtige Verstdndnis vom Menschen, ihn als »ver-
antwortlichen Verwalter« zu sehen.?’ So bleibt es einem traditionellen und
damit anthropozentrischen Verwaltungsgedanken verhaftet.

3.3 Der Schopfung eine Stimme geben

Okotheologische Stimmen hingegen kritisieren schon seit langem das Ver-
waltungsparadigma fiir seine Tendenz zum Anthropozentrismus, d.h. der
impliziten Annahme menschlicher Uberlegenheit gegeniiber dem Mehr-
als-Menschlichen. Jiirgen Moltmann etwa hat bereits 1985 in seinen Gif-
ford-Vorlesungen vorgeschlagen, die Rede vom Menschen als der Krone der
Schopfung zu beenden und stattdessen von der Menschheit als einem Teil
der Schopfungsgemeinschaft zu reden. Wenn von einer Krone der Schépfung
gesprochen werden soll, so miisse das der Sabbat sein, der eine versoh-
nende und heilende Zeit der Ruhe fiir die ganze Schépfung sei.*°

Ein solches Bewusstsein fiir die Weite gottlichen Wirkens in der gesam-
ten Schopfung scheint dann auch in den spéteren Biichern von Elizabeth
Johnson durch. In ihrem Buch Schopfung und das Kreuz kritisiert sie den An-
thropozentrismus westlicher Theologie, der zur Folge hat, »dass die Weite
der rettenden Gnade Gottes in der ganzen Schépfung mehr oder weniger
iibersehen wurde.«®! Stattdessen denkt Johnson »den lebendigen Gott als
die Welt aktiv begleitend in ihren evolutionidren und historischen Uber-
giangen« und entwickelt dementsprechend eine »Theologie der Begleitung
[...], die planetarische Solidaritdt und Arbeit fiir 6kologische Gerechtigkeit

27 Papst Franziskus, Enzyklika Laudato si, Uber die Sorge fiir das gemeinsame Haus,
§67, https://www.vatican.va/content/francesco/de/encyclicals/documents/papa-francesco_
20150524 _enciclica-laudato-si.html (Zugriff 24.7.2025).

28 Laudato si’, §83.

29 Laudato si’, §116.

30 Moltmann, Gott, 110.

31 Johnson, Creation, xii.


https://www.vatican.va/content/francesco/de/encyclicals/documents/papa-francesco_20150524_enciclica-laudato-si.html
https://www.vatican.va/content/francesco/de/encyclicals/documents/papa-francesco_20150524_enciclica-laudato-si.html
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unterstiitzt.«** Das Leben des Glaubens, so Johnson, miisse »das ganz kon-
kret Gute fiir die gesamte Lebensgemeinschaft der Erde« beinhalten. Nur
dann werden wir dazu in der Lage sein, »zu entdecken, dass die Schonheit
und die Kraft der Glaubenstradition sich vertieft, wenn sie tief verwurzelt
ist in der 6kologischen Wirklichkeit der Erde.«*?

Auf eine dhnliche Weise hilft uns auch Leonardo Boff, den Blick zu wei-
ten von menschlichen zu 6kologischen Belangen, ohne sie gegeneinander
auszuspielen. In seinem Buch Schrei der Erde, Schrei der Armen (engl. Cry of
the Earth, Cry of the Poor) weitet er seine befreiungstheologische Perspek-
tive und wendet sie auf die gesamte Schopfungsgemeinschaft an. Er weist
dort auf die engen Verbindungen zwischen den Wunden der Armut und
den Wunden 6kologischer Ausbeutung hin, und in einem neueren Buch
macht er die Verbindungen zu den Rechten der Mutter Erde deutlich, indem
er die Bedeutung der Wiirde der Erde (lat. dignitas terrae) hervorhebt und
damit der Erde als einem lebendigen Organismus Subjektivitidt zuspricht.
Seine Vision ist die einer Bio-Zivilisation, die auf einer Gegenseitigkeit zwi-
schen Menschheit und Erde fuft.®* Die Erde, meint Boff, kann im Geiste
der Achtsamkeit nicht mehr vom Sozialvertrag ausgeschlossen werden, da
»alles miteinander gegenseitig verbunden ist und sich gegenseitig durch-
dringt.«*® Boff kritisiert hier also den Anthropozentrismus, indem er das
legitime Anliegen sozialer Gerechtigkeit mit demjenigen 6kologischer Ge-
rechtigkeit verbindet. Er ist sich des utopischen Charakters seiner Vision
bewusst, besteht aber dennoch darauf, den Regenwald zu verbinden mit
menschlicher Gemeinschaft*® und meint, dass irgendeine Art einer »Demo-
kratie der Erde« vonnoten ist, d. h. »die Teilhabe aller« in einer umfassen-
den Demokratie, in der »alle teilnehmen und gemeinsam nach Lésungen
suchen, die méglichst alle inkludieren.«*” Es ist eine Vision, die ausgeht
von einem Verstdndnis gegenseitiger Zughorigkeit zwischen Menschen und
der mehr-als-menschlichen Schopfung, in seinem Fall inspiriert von der
Spiritualitit der Sioux.*® Damit wire der Gesellschaftsvertrag verbunden

32 A.a.0.,xiii.

33 A.a.O., xvii.

34 Vgl. Boff, Achtsamkeit, 69.
35 Vgl.a.a.O., 78.

36 Vgl.a.a.0., 79.

37 A.a.0, 82.

38 Vvgl.a.a.O., 84.
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mit einem Naturvertrag,®® und das wiirde bedeuten, die Stimme der mehr-
als-menschlichen Schopfung anzuerkennen. Eine dhnliche Vision lief3e sich
im Gesprich mit samischen Theologinnen und Theologen erarbeiten, was
fiir den nordischen Kontext, in dem ich heute lebe, von grofer Bedeutung
wire. Flir eine wachsende Anzahl samischer Theolog*innen steht ein Ver-
stdndnis der Erde als soziales und juridisches Subjekt nicht im Widerspruch
zur christlichen Tradition.*® Ich glaube, dass auch die wesleyanische Tra-
dition sich in diesem Sinne weiten lie3e, um so hellhorig zu werden fiir die
vernachldssigten Stimmen in Gottes Schopfung.

3.4 Ein Universum von Geschdpfen

Einer der einflussreichsten Beflirworter eines Verstindnisses gegenseitiger
Abhéngigkeit zwischen Menschen und dem Mehr-als-Menschlichen ist der
»Geologe« Thomas Berry. Seine zehn Thesen iiber Ursprung, Differenzierung
und Rolle von Rechten (engl. The Origin, Differentiation, and Role of Rights) ha-
ben die Bewegung fiir die Wiirde und Rechte der Natur inspiriert. »Das Uni-
versume, meint Berry in These drei, »besteht aus Subjekten, um mit ihnen
zu kommunizieren und nicht aus Objekten, um sie auszubeuten. Als Subjekt
istjeder Bestandteil des Universums berechtigt, Rechte zu haben.« Dariiber
hinaus haben alle Bestandteile der Erde »intrinsische Beziehungen [...] zu-
einander.« Daraus folgt, dass der Planet Erde »eine einzige Gemeinschaft
ist, die durch gegenseitig voneinander abhéngige Beziehungen verbunden
ist. Kein Lebewesen ernihrt sich selbst.« (These 9)*! Berry spricht von einer
Erdgemeinschaft - verwandt mit Moltmanns Schopfungsgemeinschaft - und
ermahnt die Menschheit, »gegenseitig fordernde Beziehungen mit den an-
deren Mitgliedern der Erdgemeinschaft« zu pflegen.*?

Berry ldsst sich vom Denken verschiedener indigener Gemeinschaften
inspirieren, aber auch von Ostlichen Kosmologien, »in welchen der vorran-
gige kulturelle Bezugspunkt beziiglich Wirklichkeit, Wert und religiosem
Ausdruck das Universum in all seiner Pluralitit und Integritit ist.«*> Dabei

3 vgl.a.a.0., 85.

40 Siehe zum Beispiel: Sjoberg, Adams barn tillsammans, 22-33.

41 Berry, Origin, http://www.ties-edu.org/wp-content/uploads/2018/09/Thomas-Berry-
rights.pdf (Zugriff 27.08.2025).

42 Berry, Christian Future, 97.

43 A.a.0,102.
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ist eine solch kosmische Ausrichtung der jiidisch-christlichen Tradition
durchaus nicht fremd. Fiir Berry besteht das Problem darin, dass die mehr
kosmologische Ausrichtung auf saisonbedingte Feste in der Religion Israels
sich verschoben hat »hin zu einer zunehmenden Betonung geschichtlicher
Ereignisse.«** Das ist der Fall sowohl hinsichtlich des prigenden Exodusge-
schehens in der jiidischen Tradition als auch bezliglich des Christusgesche-
hens in der christlichen Tradition. Die Entwicklung weg vom saisonalen
und kosmologischen Verstindnis des Exodus und des Christusgeschehens
»hat diejenigen Krifte der Entfremdung in Gang gesetzt, die nach und nach
im Westen zu einem starken Gefiihl des Anthropozentrismus gefiihrt ha-
ben.«** Berry ist davon iiberzeugt, dass ein neues, kosmisches Verstindnis
des Exodus notwendig ist, und stellt deshalb die mehr oder weniger rheto-
rische Frage, ob es mdglich sei, »dass wir dazu berufen sind, einen Exodus
zu machen hinaus aus einer heiligen Gemeinschaft, die eingeschlossen ist
in eine geschichtliche Identitét der Selbst-Erlsung, hin zu einer weiteren
Gemeinschaft des Lebens.«*® Fiir Berry geht es dabei nicht um eine rein
menschliche Angelegenheit. Stattdessen meint er, dass das Christentum
eine Reise notwendig hat, ndmlich eine Reise hin zu einem mehr erdzen-
trierten Verstdndnis im Sinne einer gegenseitigen Teilhabe: »Ein Aufgehen
des Universums in den heiligen Raum des Menschen und ein Aufgehen des
Menschlichen in den heiligen Raum des Universums ist vonnéten fiir einen
zufriedenstellenden Weg hinein in die Zukunft.«*” Berry stellt sich ein solch
gegenseitiges Aufgehen als eine kosmische Liturgie vor, in welcher es deut-
lich wird, dass »das Universum sich nicht auf irgendein einzelnes Wesen
bezieht, sondern dass es von einer Vielzahl von Wesen abhingig ist.«*®

3.5 Biokratie oder gottliche Kooperation mit allem Erschaffenen?

Hier haben wir es mit einer viel weitreichenderen Kritik des Anthropozen-
trismus zu tun, als wir sie in der Enzyklika Laudato si’ finden. Auch wenn
die Enzyklika ausgehend von Franz von Assisi die Menschheit als einen Teil

4 Aa.0.,103.
45 A.a.0.,103.
46 A.a.0., 110.
47 A.a.0., 111.
48 A.a.0.,115.
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von »Mutter Erde«*’ versteht, bleibt sie doch dem anthropozentrischen
Paradigma verhaftet, oder gar dem androzentrischen, wie Julia Enxing fest-
hilt. Sie wiirdigt die Enzyklika fiir ihr relationales Pathos, kritisiert sie je-
doch fiir ihre Erh6éhung des Menschen, ja des Mannlichen, wodurch nicht
nur nicht-menschliches, sondern auch nicht-mannliches Leben devaluiert
werde.’’ Sie bleibe minnlich orientiert. Die feminine Mutter Erde sei in der
Enzyklika weder verbunden mit konkreten Frauen noch mit femininen As-
pekten des Géttlichen. Stattdessen erscheint Mutter Erde kontinuierlich im
Kontrast zu Gott dem Vater, dessen »viterliche Zartlichkeit«®! ein Ausdruck
»elterlicher Beziehung ist, die Gott mit allen seinen Geschépfen hat.«*?
Die feminine Erde ist laut der Enzyklika von maskulinem Schutz ab-
héngig, wie Sharon A. Bong beobachtet; ein metaphysisches Verstdndnis,
das patriarchale Muster ménnlicher Dominanz iiber Frauen und die Uber-
legenheit von Kultur iiber Natur befeuert.®® Das Patriarchat ist eng verbun-
den mit einer Trennung von Menschheit und Erde: Die uralte Dichotomie
zwischen Geist und Materie, rationalem Mann und emotionaler Frau etc.
spiegelt sich in einem Verstdndnis mannlicher Menschheit, die die weibliche
Schopfung beschiitzt. Aullerdem schenkt die Enzyklika konkreten Frauen
kein Gehor, wie Grace Ji-Sun Kim und Hilda P. Koster in ihrer Anthologie
Planetarische Solidaritdt (engl. Planetary Solidarity) mit Recht kritisieren.’*
In diesem Buch treten die Verbindungen zwischen Kolonialismus, Patriar-
chat, Rassismus und Klimakrise deutlich hervor.®® Planetarische Solidari-
tat zielt auf eine Solidaritit ab, die »voraussetzt, dass wir den miteinander
verbundenen Systemen des Lebens eine Stimme geben.« Solche Solidaritit
»fordert nichts weniger als eine Biokratie, in welcher alle Lebensformen
eine Stimme haben.«<’® Eine solche Sichtweise fordert die Enzyklika jen-
seits ihrer anthropozentrischen Komfortzone heraus. Die Enzyklika nimmt
vom »Biozentrismus« Abstand, indem sie ihn als eine Reaktion auf einen

49 Laudato si’, §1.

50 Vgl. Enxing, Anthropos, 1-16 (4).

51 Laudato si’, §73.

52 Laudato si’, §96.

53 Vgl. Bong, Not Only for the Sake of Man, 89.
54 Ji-Sun/Koster, Planetary Solidarity, 2f.

55 Vgl. Ji-Sun/Koster, Planetary Solidarity, 5.
56 A.a.0.,7.
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»fehlgeleiteten Anthropozentrismus« beschreibt.’” Aber kénnte dennoch
Biokratie eine mdgliche Alternative zu (ménnlicher) Verwaltung sein?

4. Gott kommuniziert mit der ganzen Schopfung

Aus christlich-theologischer Perspektive von Biokratie zu sprechen, scheint
zunichst weit hergeholt, etwas utopisch und vielleicht sogar hiretisch. Aber
konnte eine Evolution etwa von Monarchie / Aristokratie via Demokratie zu
Biokratie nicht doch bedacht oder vielleicht gar theologisch gerechtfertigt
werden? Einerseits wird uns ein abstrakter Begriff von der »Herrschaft des
biologischen Lebens/der Natur« nicht weiterhelfen. Andererseits 14sst sich
vieles in der biblischen Tradition finden, das von einer Kommunikation
Gottes nicht nur mit den Menschen, sondern auch zwischen Gott und den
Tieren und der weiteren Schopfung berichtet. Es gibt unmissverstandliche
Zeugnisse in der Bibel von einer weiteren und gegenseitigen Kommunika-
tion zwischen Gott und vielerlei Lebewesen in der Erdgemeinschaft. Bereits
das Buch Genesis zeugt von einer intimen Verbundenheit des Menschen
mit dem Rest der Schopfung. Gott schlie3t einen Bund, der der Mensch-
heit gemeinsam mit der ganzen Schopfung gilt, den Noahbund (Gen 9,12).
Es ist derselbe Atem Gottes, der nicht nur Menschen, sondern auch Tieren
Leben gibt, und in den Psalmen wird vielfach bezeugt, dass Tiere gemein-
sam mit den Menschen Gott fiir seine Fiirsorge preisen (Ps 98; 148 etc.). Im
Buch Hiob zeigt Gott seine Macht, indem er auf seine enge Beziehung mit
den wilden Tieren hinweist (Hi 40). Nicht zuletzt beinhaltet die Vision vom
Friedensreich in Jes 11,6-11 Tiere in demselben Ausmald wie Menschen.
In dieser erstaunlichen Vision lebt der Wolf friedlich mit dem Lamm, der
Panther legt sich gemeinsam mit dem Bo6cklein hin, ebenso das Kalb mit
dem Lowen, die Kuh mit dem Biren, und die Schlange riihrt das Baby nicht
an. Ganz allgemein ist die Bibel voll von Tiermetaphern von Anfang bis
zum Ende.*®

Dementsprechend konnten wir von einem biblischen Menschenbild
sprechen, das nicht im Widerspruch steht zu einer Animalologie,®® einer

57 Laudato si’, §118.
58 Vgl. Horstmann /Ruster/Taxacher, Alles, was atmet, 13.
59 Vgl.a.a.O., 18.
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Theologie der Tiere. In Zeiten rasch sinkender Biodiversitit ist eine respekt-
volle Beziehung zwischen Mensch und Tier von entscheidender Bedeutung
fiir unsere Schopfungsgemeinschaft, und wie wir gesehen haben, hat be-
reits John Wesley in diese Richtung gedacht.

Eine »Biokratie alles Erschaffenen« mit voller Teilhabe mehr-als-
menschlicher Akteure scheint einerseits ein allzu unrealistisches Ziel fiir
unser konkretes Zusammenleben. Andererseits glaube ich, dass wir in diese
Richtung gehen miissen. Es ist nicht eine Frage des Entweder-oder, wenn es
um die Beziehung zwischen dem Menschen und dem Rest der Schopfung
geht. Die Menschheit darf nicht gegen die Natur in Stellung gebracht wer-
den! Ich glaube, die Herausforderung ist, die Dominanz der Menschheit zu
iiberwinden und anzuerkennen, wie grof3 der negative Einfluss der Mensch-
heit als Ganze auf das Okosystem der Erde gewesen ist und immer noch ist.
Und natiirlich ist die Losung nicht, »Bio« oder »die Natur« dominieren zu
lassen. Aber genauso wenig sollen Menschen dominieren. Die Rolle der
Menschheit darf und soll aus der Perspektive christlicher Theologie ein-
zigartig bleiben (vgl. Ps 8), aber sie soll keine dominante sein. Die Frage
menschlichen Wohlergehens ist intim verwoben mit der Frage des Wohl-
ergehens der ganzen Schopfung. Die Herausforderung ist also, menschliche
Einzigartigkeit auf eine nicht-dominante Weise zu praktizieren.

Laut dem schwedischen Umwelthistoriker Sverker Sorlin gibt es keinen
Weg aus dem Anthropozin heraus. Aber es gibt die Moglichkeit in diesem
Zeitalter des Menschen, eine Kursdnderung vorzunehmen. Bis jetzt, meint
Sorlin, hat der Begriff Anthropozin die zerstorerischen Fdhigkeiten der
Menschheit ans Tageslicht beférdert. Aber Anthropozéin »kénnte auch das
Gegenteil bedeuten: dass wir davon absehen, das zu tun, wozu wir fahig
sind.«®® Theologisch gesprochen kénnte sich das darin zeigen, dass die
Menschheit ihre Gottebenbildlichkeit in Form eines Seinlassens und in Form
von Achtsamkeit praktiziert, nicht zuletzt Achtsamkeit fiir die kreativen Pro-
zesse, die ununterbrochen ohne das Zutun des Menschen geschehen.

60 Sorlin, Antropocen, 210.
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5. Schopfung als Kommunikation

AbschlieBend will ich eine Vision von einer »Schopfungsdemokratie« skiz-
zieren, zu der mich Catherine Kellers Texte inspiriert haben. Schon seit
geraumer Zeit ist sie eine theologische Stimme, die fiir eine geschopfliche
Kooperation als Politik im weitesten Sinne argumentiert. Sie meint, dass
Schopfung kontinuierlich stattfindet als eine Zusammenarbeit nicht nur
zwischen Gott und der Schopfung, sondern auch zwischen Geschopfen.
Schopfung ist nicht einfach tote Materie, die Gott mit Leben erfiillt. Viel-
mehr »findet (Schopfung) statt als eine Einladung und eine Zusammen-
arbeit.«®’ GemiR eines solchen Verstindnisses sind Schopfungsprozesse
von einem groflen Ausmal} gegenseitiger Freiheit geprégt. Gottes Liebe,
die die Schopfung ins Sein ruft, geschieht nicht nur »am Anfang, der so-
genannten urspriinglichen Schépfung, sondern gehort als ein kontinuier-
licher Prozess des Erschaffens und der Kreativitat (lat. creatio continua) zum
Wesen Gottes. Es ist ein Prozess, der sich in vielen Bibelstellen spiegelt,
die davon zeugen, dass nicht nur Menschen mit Klage und Lob auf Gottes
Kreativitit reagieren. Vielmehr interagiert auch die mehr-als-menschliche
Schopfung mit Gott in Klage (vgl. Gen 4,10; Rom 8,22) und Lobpreis (vgl.
Psalm 103; 104; 148 etc.).

Keller meint nun &hnlich wie Thomas Berry, dass wir mit der Erde
nicht wie mit einem Objekt interagieren, sondern als Teilhabende an ihr,
und dass wir deshalb auch Wege finden miissen, der Erde als Teil unserer
politischen Koexistenz eine Stimme zu geben. Gott wird hier nicht als ein
Herrscher in einem fernen Himmel vorgestellt, und Schopfung ist nicht
ein Prozess von oben nach unten. Vielmehr wird hier Schopfung, ausge-
hend von einer gewissen Lektiire des ersten Kapitels des Buches Genesis,
als ein »kontinuierliches Gesprich« vorgestellt.®* Noch vor der Erschaffung
des Menschen ist ja die Erdgemeinschaft bereits in den kommunikativen
Schopfungsprozess involviert. Trotz aller Gottebenbildlichkeit ist es nicht
zuerst der Mensch, der zur Kooperation eingeladen wird. Zuerst werden
»Erde und Wasser eingeladen im kreativen Prozess«®® (vgl. Gen 1,20.24). Die
mehr-als-menschliche Schopfung nimmt also am Schopfungsprozess Teil,

61 Vgl. Keller, Face, 195.
62 Vgl. Keller, Political Theology, 43.
63 A.a.O., 76.
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noch bevor der Mensch die Biihne betritt. Der Mensch als imago Dei - in
seiner »irdischen Intersubjektivitit«®* - wird nicht aus dem Netz der Schép-
fung herausgehoben, sondern seine Ebenbildlichkeit findet in intimer Ver-
netzung mit Tieren und Pflanzen statt.®® Menschliches Mit-Erschaffen (vgl.
Menschen als erschaffene Mitschopfer*innen) sollte deshalb nicht missver-
standen werden als ein Engagement gegen andere Lebewesen, sondern als
eine kontinuierliche und hellhorige Kommunikation mit allem Lebendigen.

Wenn also Schopfung in panentheistischem Sinne als ein fortlaufen-
des Gesprich verstanden wird, als ein Prozess gegenseitiger Einwohnung,
wenn - mit anderen Worten - Gott selbst geschopfliche Freiheit und Krea-
tivitat will (vgl. Gen 1,11-25), miissten wir dann nicht immer wieder von
Neuem Wege finden, um uns als Menschen vom hohen Ross holen zu las-
sen, um mit unseren Mitgeschoépfen in der Okosphire als Partner*innen
umgehen zu konnen? Und konnte ein solches Verstandnis von Schopfung als
ein kommunikativer Prozess nicht auch eine Inklusion mehr-als-mensch-
licher Akteure im Bereich politischer und religiéser Gemeinschaften be-
fiirworten? Ich glaube, ein solcher Paradigmenwechsel ist notwendig, ein
Paradigmenwechsel hin zu einer globalen Praxis, mehr-als-menschliche
Akteure teilhaben zu lassen an den Entscheidungsprozessen iiber die Zu-
kunft unseres Planeten.

David Attenborough hat in seinem Film Ein Leben auf dem Planeten eine
solche Kommunikation, eine solche gegenseitige Teilhabe, auf eindriick-
liche Weise visualisiert, und ich hoffe, dass ich mit diesem Artikel ein wenig
andeuten konnte, wie eine wesleyanische/methodistische Theologie der
Teilhabe dazu beitragen konnte, unseren anthropozentrischen Horizont
zu erweitern und einen Schritt zu tun in Richtung einer Anerkennung der
Notwendigkeit, dass die mehr-als-menschliche Schépfung an unseren Ent-
scheidungsprozessen iiber die Zukunft des Planeten teilnehmen muss. Be-
reits Wesley hat eine solche Weitung des Horizonts angedeutet, indem er
etwa Gottes Anwesenheit »im Spiegel jedes Geschopfes« sah und die int-
rinsische Wiirde der Tiere anerkannte. Heute ist es wichtiger denn je, diese
Andeutungen neu zu entdecken und sie zu vertiefen, um uns des partizi-
patorischen Wesens unseres Zusammenlebens bewusst zu bleiben. Wie
ich zu Beginn schrieb, ist das kreatiirliche Netz unserer Beziehungen ein

64  A.a.O., 86.
65 Vgl.a.a.0.,77.
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vierfaches: Wir haben an Gott, an der Schopfung, an menschlicher Gemein-
schaft und an unseren eigenen inneren Prozessen teil. Diese Beziehungen
stehen miteinander in Verbindung. Heute ist es vonndten, die Wirklichkeit
solch gegenseitiger Teilhabe alles Erschaffenen neu zu entdecken, um ge-
meinsam mit unseren Mitgeschopfen von Neuem auf konstruktive Weise in
Gottes Erneuerung der ganzen Schopfung teilzuhaben und teilzunehmen.
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An Gottes Wirken zur Erneuerung
der Schopfung teilhaben

Fiir Klimagerechtigkeit einstehen als Ausdruck
okologischer und sozialer Heiligung

BISCHOFIN I.R. ROSEMARIE WENNER

June 21,2025, the World Council of Churches launched a Decade of Climate Justice Action.
Building up on the Methodist tradition, theology and practice, | explore why climate jus-
tice action must become an integral part of Christian discipleship. | refer to the Wesleyan
understanding of sanctifying grace and the invitation to serve as co-workers in God’s new
creation, as well as to spiritual resources that lead to metanoia and renewal, highlighting
an invitation to renew our understanding of Holy Communion, which unites us not only
with Christ and one another, but also with creation.

Einleitung

Bei der Sitzung des Zentralkomitees des Okumenischen Rates der Kirchen,
die vom 18. bis 24. Juni 2025 in Johannesburg, Siidafrika, stattfand, wurde
die Okumenische Dekade fiir Klimagerechtigkeit eroffnet. Sie soll »eine mutige
und im Gebet gegriindete Antwort der weltweiten Gemeinschaft von Kir-
chen, 6kumenischen Partnern und allen Menschen guten Willens auf die
wachsende Klimakrise«' sein. Ich nahm im Auftrag des Weltrats Methodis-
tischer Kirchen an der Sitzung teil und horte Beitrige, die die Zerstérung
von Lebensrdumen, aber auch die Entschlossenheit, Gottes Schopfung zu
erhalten, bezeugten. So machte Pastor Dr. Semisi Turagavou von der Metho-
distischen Kirche in Fidschi und Rotuma darauf aufmerksam, dass etliche

1 Aus dem noch unversffentlichten Konzept fiir die Dekade, erarbeitet von der ORK-
Kommission fiir Klimagerechtigkeit und nachhaltige Entwicklung.
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Inseln in 20 Jahren nicht mehr existieren werden. »Werdet ihr ldngsseits
unseres Schiffes gehen, bevor es in den Wellen versinkt?«, fragte er. In
diesem Beitrag mdchte ich darlegen, inwiefern der Einsatz fiir Klimage-
rechtigkeit Herzstiick des christlichen Glaubens ist, und andeuten, was wir
als Kirche in methodistischer Tradition in die Dekade einbringen konnen.

1. Aufbriiche in den letzten Jahrzehnten

1.1 Konziliarer Prozess

Die Beschiftigung mit dem Thema Klimagerechtigkeit ist nicht neu, weder
in Wissenschaft und Gesellschaft, noch in Kirche und Theologie. Delegierte
aus der DDR regten in der Vollversammlung des Okumenischen Rates der
Kirchen in Vancouver 1983 ein christliches Friedenskonzil an. Die Voll-
versammlung initiierte daraufhin einen »konziliaren Prozess gegenseitiger
Verpflichtung auf Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung«.?
Die Okumenischen Versammlungen auf nationaler, regionaler und Welt-
ebene wirkten in die Kirchen hinein. In der Evangelisch-methodistischen
Kirche in Deutschland wurden Ausschiisse eingerichtet, die die Themen des
Konziliaren Prozesses bearbeiteten. Eine Gruppe engagierter Menschen ge-
staltete die Zusammenarbeit mit landeskirchlichen und 6kumenischen Gre-
mien und wirkte u. a. durch Arbeitshilfen und 6ffentliche Stellungnahmen
in unsere Kirche hinein. Beispielhaft sei an die von den Zentralkonferenzen
2005 und 2017 verabschiedeten Erkldrungen »Frieden braucht Gerechtig-
keit«® und »Frieden gestalten: gewaltfrei, gerecht und schépfungsgemaR«*
erinnert.

2 In»Gathered for Life. Official Report, VI Assembly World Council of Churches, Van-
couver, Canada, 24 July - 10 August 1983« ist der Beschluss auf S. 255 dokumentiert: »To
engage member churches in a conciliar process of mutual commitment (covenant) to
justice, peace and the integrity of all creation should be a priority for World Council pro-
grammes ..., https://archive.org/details/wcca20 (Zugriff 6.8.2025).

3 Friedenswort, https://femk-gfs.de/wp-content/uploads/2014/10/Friedenswort-ZK-2005.
pdf (Zugriff 6.8.2025).

4 Frieden gestalten, https://www.emk.de/fileadmin/presse/verlautbarungen/emk-forum-
42-frieden-gestalten.pdf (Zugriff 6.8.2024).
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1.2 Soziale Grundsitze und Initiativen des Bischofsrats

Die Verabschiedung von Erkldrungen zu sozialen Themen hat in der Evan-
gelisch-methodistischen Kirche und ihren Vorgingerkirchen eine lange
Tradition. Im ersten Sozialen Bekenntnis, das 1908 verabschiedet wurde,
ging es vor allem um Menschenrechte.® Das heutige Soziale Bekenntnis, das
auf eine Fassung von 1972 zuriickgeht, beginnt mit dem Bekenntnis zu Gott,
dem Schopfer, Christus, dem Erléser alles Geschaffenen, und dem Heiligen
Geist, »durch den wir Gottes Gaben erkennen, gefolgt von einem Schuld-
bekenntnis und der Bekriftigung, dass die Welt »Gottes Schopfungswerk«
ist, das wir »schiitzen und verantwortungsvoll nutzen« wollen.®

1976 verabschiedete die Generalkonferenz erstmals Soziale Grundsdtze.
Sie sind Teil des Book of Discipline.” 2024 wurden die Sozialen Grundsitze
in einer neu erarbeiteten Fassung angenommen. Dem Abschnitt »Gemein-
schaft der ganzen Schopfung« sind Sitze aus Wesleys Predigt Nr. 23 vor-
angestellt: »Gott ist in allem und wir sollen den Schopfer im Spiegel je-
des Geschopfs sehen...«.® Weiterhin ist zu lesen: »Wir erkennen, dass wir
miteinander in komplexen Okosystemen verbunden sind, verschlungenen
Netzen des Lebens, die ihren Ursprung alle in Gottes gnddigem Schopfungs-
akt haben.«’ Hier wird der Androzentrismus aufgebrochen, der das theo-
logische Denken seit Jahrhunderten préagte. Wir Menschen werden als Teil
des Okosystems gedacht, nicht als diejenigen, die es verwalten. Doch noch
immer spielt der Begriff »Haushalterschaft« eine zentrale Rolle. Er nimmt
biblische Beziige auf, aber er stellt die Menschen iiber die Mitwelt, zumal
Haushalten oftmals in Ausbeutung iibergeht, weil wir weit mehr von der
Natur nehmen, als wir zum Leben brauchen. Wir miissen andere Leitworte
und Narrative entwickeln, um die not-wendige Umkehr geistlich und prak-
tisch zu vollziehen.

Auch der Bischofsrat unserer Kirche wandte sich zum Thema Umwelt-
verantwortung an die Gemeinden und die Offentlichkeit. Aufbauend auf
dem 1986 verabschiedeten Grundsatzdokument »Zum Schutz der Schépfung.

5  Elsner/Jahreil}, Bekenntnis, 100.

6  Gesangbuch der Evangelisch-methodistischen Kirche (= EM), Nr. 771, S. 1342.

7 In Deutschland: Verfassung, Lehre und Ordnung der Evangelisch-methodistischen
Kirche (VLO).

8  Soziale Grundsitze der Evangelisch-methodistischen Kirche, Neufassung 2024, 15.

9  Ebd.
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Die nukleare Krise und gerechter Friede«'° verabschiedete der Bischofsrat
2009 einen Pastoralbrief und ein Grundlagendokument unter dem Titel:
»Gottes erneuerte Schopfung - Ein Aufruf zum Hoffen und Handeln«.'* An-
gesichts zusammenhingender Bedrohungen durch Armut und Krankheit,
Umweltzerstorung und zunehmende Militarisierung rief der Bischofsrat
dazu auf, sich an Gottes heiliger Vision fiir die Welt zu orientieren, soziale
und umweltbezogene Heiligung zu praktizieren und hoffnungsvoll zu leben
und zu handeln. Der Bischofsrat formulierte Selbstverpflichtungen und
lud Gemeinden ein, diesen Prozess ebenfalls mitzugehen. Eine der Selbst-
verpflichtungen lautet: »Wir verpflichten uns, den >CO2-Fufabdruck< unse-
rer bischoflichen und kirchlichen Biiros zu messen, Malinahmen zur Re-
duktion festzulegen und diese Verdnderungen vorzunehmen. Wir werden
unsere Gemeinden und Institutionen auffordern, das ebenfalls zu tun.«*? In
Deutschland erfiillten wir diese Hausaufgabe; Bischofsbiiro und Kirchen-
kanzlei wurden mit dem »Griinen Gockel«*® zertifiziert, die Evaluierungs-
prozesse wurden auch unter Bischof Harald Riickert fortgefiihrt. Seit 2020
gibt es das Umweltzertifikat »SchopfungsLEITER«. Die damalige Referen-
tin fiir diakonische und gesellschaftspolitische Verantwortung der Evange-
lisch-methodistischen Kirche in Deutschland, Denise Courbain, entwickelte
es zusammen mit Umweltberater Stefan Weiland und einer Arbeitsgruppe.
In der theologischen Begriindung heifdt es: »Mit dem Programm der Schop-
fungsLEITER soll in den Gemeinden eine intensive Auseinandersetzung
mit dem personlichen Glauben und der eigenen Gottesbeziehung am An-
fang stehen. ... Die SchopfungsLEITER begreift Umweltschutz als Thema des
Glaubens und griindet in der Frohen Botschaft Gottes, die sich ausbreiten
will und die von Menschen ausgedriickt und gelebt werden will.«** In drei
Bereichen - Bibel, Gemeinde, Welt - werden Umsetzungen fiir die kirch-
liche Arbeit bedacht. Eine geschulte Person begleitet die Gemeinden auf
diesem Weg. Das Bild der Leiter steht dafiir, dass Schritte zu nachhaltigerem
Umgang mit der Schépfung aufeinander aufbauend moglich sind.

10 1987 wurde die Ubersetzung ins Deutsche als EmK heute Heft Nr. 52 verdffentlicht.
Der Pastoralbrief ist auch hier zu finden: https://femk-gfs.de/zum-schutz-der-schoepfung-
die-nukleare-krise-und-gerechter-friede/ (Zugriff 5.7.2025).

11 EmK Forum 35, 2010.

12 A.a.0., 12f.

13 https://gruener-gockel.net.

14 https://www.schoepfungsleiter.de/theologische-begruendung.
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2. Verstehen, was die Stunde schlagt

Weder die Themen Klimawandel und Handeln fiir Klimagerechtigkeit noch
die theologische und praktische Auseinandersetzung mit diesen Themen
sind neu. Dennoch stehen diese Anliegen nicht im Zentrum kirchlichen
Lehrens und Handelns. Oftmals werden Statements und Resolutionen ohne
lange Diskussion angenommen, ob den Worten Taten folgen, ist schwer
nachzuvollziehen. So haben meines Wissens erst zwei von ca. 400 Gemein-
den der EmK in Deutschland die Zertifizierung nach dem Programm der
SchopfungsLEITER durchlaufen. Was in Hamburg'® und Béblingen'® er-
arbeitet wurde, ist inspirierend. Ob es »ansteckend« ist, kann ich nicht
beurteilen.

Als Kirchen folgen wir dabei allgemeinen Trends. Als »Fridays for
Future« in aller Munde war, fand das Thema Schopfung auch in den Kir-
chen mehr Gehor. Heute geht es in den Medien vor allem um Krieg, Auf-
riistung und die unberechenbare Politik des derzeitigen amerikanischen
Priasidenten Donald Trump. Die Auswirkungen dieser Ereignisse auf die
Schopfung werden kaum diskutiert, obwohl das Zeitfenster, um unumkehr-
bare Zerstorungsprozesse aufzuhalten, immer kleiner wird und die Aus-
wirkungen der Erderwdrmung schon heute in aller Welt tdglich Menschen-
leben kosten sowie das Artensterben beschleunigen. Was ist ndtig, um eine
gleichgiiltige »Nach-mir-die-Sintflut«-Haltung oder ldhmende Resignation
zu liberwinden?

3. »Metanoia« - von methodistischer Theologie inspiriert

3.1 Umkehr und Bufle

Im Okumenischen Diskurs spielt der Begriff »Metanoia« eine heraus-
ragende Rolle, wenn es um das Thema Schopfungsverantwortung geht. In
der Bibel finden wir den griechischen Begriff in den synoptischen Evange-
lien (z.B. Mt 3,11; 4,17) und in der Apostelgeschichte (Apg 20,21); er wird

15 https://www.schoepfungsleiter.de/fileadmin/downloads/hamburg/Abschlussbericht_
HH_Sch%C3%B6pfungsleiter-2023.pdf (Zugriff 6.8.2025).

16 https://www.schoepfungsleiter.de/fileadmin/downloads/boeblingen/Abschlussbericht-
SchoepfungsLEITER-EmK-Boeblingen_2023-12-05.pdf (Zugriff 6.8.2025).
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mit »Umkehr«, oder »Bulle« libersetzt, oder, auf das Verb metanoeo be-
zogen, mit »sich bekehren«. »Metanoia« meint eine innere Verdnderung
des Denkens und der Gesinnung, die sich auf das Verhalten auswirkt. Den
Ausfiihrungen zur Dekade fiir Klimagerechtigkeit des Okumenischen Rats
der Kirchen ist im Konzeptpapier ein Bibelvers aus Mt 3,8 vorangestellt:
»Seht zu, bringt rechtschaffene Frucht der Bufle!« Die Dekade wird im Ti-
tel ndher beschrieben mit: »Gemeinsam in 6kologischer Metanoia fiir den
Wandel«.!” Bei einer kumenischen Tagung, die im Juni 2019 in Wupper-
tal stattfand, wurde eine Erklirung'® formuliert, die das folgende Schuld-
bekenntnis beinhaltet:

Obwohl Menschen nicht iiberall auf der Welt in gleichem Mafle zu den Ursa-
chen der Klimakrise beigetragen haben, kommen wir als Christ:innen gemein-
sam zusammen und bekennen unsere Mitschuld und unsere Gefangenheit in
der Siinde: Wir waren arrogant darin anzunehmen, dass die ganze Erde sich
um uns Menschen und unsere Bediirfnisse dreht (die Siinde des Hochmuts).
Wir haben uns von unserem katastrophalen Wunsch nach unbegrenztem ma-
teriellem Wachstum einfangen lassen und wurden von einer allgegenwirtigen
Konsumkultur angetrieben (die Siinde der Gier). Wir haben Gottes Geschenke
missbraucht, wir haben uns in Gewalt gegen Gottes Kreaturen verstricken las-
sen und die Menschenwiirde verletzt (die Siinde der Gewalt). Wir haben uns
von dem Land unserer Vorfahren und von indigenen Wissenstraditionen ent-
fernt und die Verbindung zu Tieren als Mitgeschopfen und zur Erde als unserer
gott- gegebenen Heimat verloren (die Siinde der Selbstsucht). Wir wurden von
Torheit, Ungerechtigkeit, Verleugnung und Gier tiberwiltigt (die Stinde der
Lasterhaftigkeit). Wir waren zu langsam darin, unsere Verantwortung anzu-
erkennen, die entscheidende Krise unserer Zeit zu thematisieren (die Siinde
der Tragheit).

Dariiber hinaus werden Theologien angeprangert, »die Herrschaft, und
insbesondere das Patriarchat, unter Vorwidnden von >Rasse<, Geschlecht,
Klasse oder Spezies stiitzen«, »Himmel und Erde, Seele und Korper, Geist
und Materie« dualistisch aufeinander beziehen, oder den »Mythos vom un-

17 Bisher unveréffentlichtes Dokument zur Dekade, das zur Zentralausschusssitzung
des Okumenischen Rats der Kirchen vom 18.-24. Juni 2025 in Johannesburg vorlag.

18  Kairos fiir die Schopfung - Hoffnungsbekenntnis fiir die Erde. Die Wuppertaler Erkla-
rung: https://www.oikoumene.org/de/resources/documents/kairos-for-creation-confessing-
hope-for-the-earth-the-wuppertal-call (Zugriff 6.8.2025)
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endlichen Wachstum« aufrechterhalten, anstatt »auf umfassendere kultu-
relle, moralische und spirituelle Losungen zu setzen«.’

Die Umkehr (metanoia), zu der die Erklarung ruft, soll »eine tiefe Ver-
dnderung in den Herzen, Kopfen, Einstellungen, Gewohnheiten und im
Handeln (R6m 12,1-2)« sein und »Auswirkungen auf alle Aspekte des christ-
lichen Lebens« haben. Explizit genannt werden Auswirkungen »auf Litur-
gie und Anbetung, auf das Lesen der Bibel, auf die Verkiindigung und auf
die Sakramente, auf die Gemeinden und ihr Glaubensleben, auf Beten,
Fasten, Spiritualitit, Lehre, Ethos, Bildung, Kunst, Musik, Amter und mis-
sionarische Projekte«.?’ Bei dieser Tagung in Wuppertal entstand der Vor-
schlag, eine Okumenische Dekade fiir Klimagerechtigkeit ins Leben zu ru-
fen. Der Aufruf der Wuppertaler Tagung fand bei der Vollversammlung des
Okumenischen Rats 2022 in Karlsruhe starken Widerhall, von dort kam der
Auftrag, eine Dekade zu initiieren, die den Ruf zu »Metanoia« aufnimmt
und umsetzen will.

3.2 Gottes neue Schopfung mitgestalten

Der Begriff »Metanoia« wird von methodistischen Theologinnen und Theo-
logen selten genutzt, um die grundlegende Transformation zu beschreiben,
die wir durch Gottes Gnade erfahren und mitgestalten konnen. Unter Bezug
auf John Wesleys Predigten, Charles Wesleys Lieder und die Praxis zu Be-
ginn der methodistischen Bewegung wird die Rettung von einzelnen Men-
schen und der Welt als Teilhabe an Gottes neuer Schépfung beschrieben.
Der evangelisch-methodistische Theologe Theodor Runyon (1930-2017) hat
dies in seinem Buch »Die neue Schépfung« ausgefiihrt.?! Selbstverstindlich
sprachen auch die Wesleys von der bewussten Hinwendung eines Men-
schen zu Gott, in Christus Mensch geworden zur Erlésung und Heilung
nicht nur der Menschen, sondern der Welt, und im Heiligen Geist erneu-
ernd wirksam. Charles Wesley driickte das so aus: »Schaff in mir, Gott, zu
deinem Ruhm ein Herz von Siinde frei, das fiihlt, dass es dein Eigentum
kraft deines Blutes sei.«** In den weiteren Strophen dieses Liedes wird deut-

19 Ebd.

20 Ebd.

21 Runyon, Schépfung.

22 EM, Nr.270,1, ibersetzt von Jorg Herrmann (»O for a heart to praise my God«).
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lich, dass es bei dieser Hinkehr zu Gott nicht nur um Vergebung der Schuld
und erneuertes Denken geht. Wer zu Gott umkehrt, wird in Gottes Bild ge-
staltet, wie es sich in Christus offenbart: »Ein Herz, im Denken vollig neu,
das voller Liebe ist, vollkommen, rein, gerecht und treu - dein Abbild, Je-
sus Christ.«** Michael Nausner fiihrt in seinem 2020 veréffentlichten Buch
»Eine Theologie der Teilhabe« aus, dass die wesentlichen Aspekte in Wes-
leys Theologie, namlich Ursiinde, Rechtfertigung und Heiligung, »wie drei
Phasen der Erneuerung der Gottesebenbildlichkeit verstanden werden«?**
konnen. Diese drei Lehren geben den Rahmen fiir Wesleys Soteriologie und
Ethik ab und »entsprechen der Lage der Menschen, der gottlichen Reaktion
auf diese Lage und der Schilderung der Erneuerung der Menschheit. Ru-
nyon beschreibt nun konsequent diese Erneuerung immer im Zusammen-
hang der Erneuerung der ganzen Schopfung und nie auf das Individuum
beschrinkt.«*® Runyon brachte das so auf den Punkt: »Wesley [...] sah Gottes
Absicht in der Verwandlung der Gegenwart, in der Heilung und Heiligung
seiner Schépfung.«*¢

Nun kann die Transformation, die in den 6kumenischen Aufrufen als
»Metanoia« angemahnt wird, in diesem Horizont des Gestaltetwerdens in
Gottes Bild und der Erneuerung der Schopfung betrachtet werden, zumal
»Metanoia« in den oben zitierten 6kumenischen Aufrufen nicht in erster
Linie als personliche BufRe, sondern als kollektives Umdenken und Handeln
der Christenheit gedacht wird. Dennoch bietet die methodistische Tradition
einen besonderen Zugang, mit dem wir die 6kumenische Bewegung be-
reichern konnen. Mary Elizabeth Mullino Moore hat das in einem Beitrag
im Oxford Institute 2002 ausgefiihrt, indem sie der gdngigen Beschreibung
von menschlicher Siinde und goéttlicher Gnade, die einen besonderen Fokus
auf Schuldeinsicht und Reue und Gottes Vergebung legt, eine grundlegende
Wirklichkeit zwischen Gott und Mensch gegeniiberstellt,

namlich die untrennbare Beziehung zwischen Gott und den Menschen, die
von Liebe, Freude, Zorn, Schmerz, Gericht, Klage und Hoffnung durchdrungen
ist. Um die Fiille dieser Wirklichkeit zu erkennen, gilt es, die Fiille der neuen

23 EM, Nr.270,3.

24 Nausner, Theologie, 129.
25 A.a.O., 100.

26 Runyon, Schopfung, 184.
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Schopfung Gottes zu erahnen. Die neue Schopfung ist mehr als die Befreiung
von Siinde - oder die Abwesenheit des Bosen. Die neue Schopfung ist eine
strukturierte und schone Wirklichkeit, die wir in diesen Tagen nur erahnen,
ersehnen, miterleben und vorwegnehmen konnen; sie ist jedoch auch eine
Wirklichkeit, die wir nicht ignorieren kénnen. Wir leben im Meer der Gnade
Gottes, und Gott ruft uns auf, darauf zu antworten.?’

Mary Elizabeth Moore verweist auf das von Randy Maddox und John Cobb
entwickelte Konzept von »verantworteter Gnade« und sagt:

Verantwortete Gnade ist eine Antwort auf Gottes Giite in der gegenwirtigen
Welt und auf Gottes Verheilungen fiir die Vollendung der Schépfung im Escha-
ton. Sie erschopft sich also nicht in juristischen Auffassungen von menschli-
cher Moral und Verantwortung gegeniiber Gottes Gesetzen oder in juristischen
Auffassungen von Christi Siihne fiir die menschliche Siinde. Ihre Bedeutung
ist umfassender und damit vielversprechender, was Gottes Gnade betrifft, und
anspruchsvoller, was die menschliche Antwort darauf betrifft.?®

Es geht um heilige, geheiligte und heilende Beziehungen mit Gott, unter-
einander in der Kirche, und mit der Welt - und somit auch mit Gottes Schop-
fung, der wir angehoren.

Mary Elizabeth Moore verweist auf Wesleys Predigten, in denen er die
Schopfung als gut beschreibt und daraufhin weist, dass Gott weiterhin Gu-
tes in der Welt wirkt und Boses zum Guten wendet. Zusammenfassend sagt
sie:

Die ersten Geschichten in der Bibel werfen auch die Frage auf, wie die volle,
miteinander verbundene Wirklichkeit von Gottes Schépfung auf mehr als nur
oberfldchliche Weise gefeiert und genutzt werden kann. Wie kénnen wir Gott
auf eine Weise dienen, die die Welt wirklich verwandelt und auch die Kir-
che und ihr eigenes Handeln in Bufle, Wiedergutmachung und Versshnung
verindert?*®

27 Moore, Creation, 96 f (eigene Ubersetzung).
28 A.a.0,97.
2 A.a.O,110.
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4. Lex orandi, lex credendi, lex vivendi

Die Hinweise auf zum Teil schon linger zuriickliegende Initiativen und
theologische Diskurse, um eine Kehrtwende im Umgang mit der Erde zu
schaffen, machen deutlich: Schuldbekenntnisse, Aufrufe und Programme
bringen noch keine tiefgreifende Verdnderung fiir die Kirche und die Welt.
Tréagheit von Individuen, aber auch systemische Zusammenhéinge, die den
Status quo erhalten, den Michtigen Reichtum und Wohlstand sichern und
Schéden an der Schopfung ignorieren, erweisen sich als méachtiger als die
Rufe nach Verdnderung und Ansitze eines Okologisch verantwortlichen
Lebensstils. Wie werden »Metanoia« und »Teilhabe and Gottes neuer Schop-
fung« Wirklichkeit? Oder anders gefragt: Wie dndern sich Einstellungen, die
wir verinnerlicht haben, und Verhalten, das uns »in Fleisch und Blut iiber-
gegangen« ist? Wie geschieht es, dass Gottes Gnade uns erkennbar erneuert,
und uns in Christi Bild hinein préigt, immer mehr? Gut methodistisch lautet
die Antwort: Indem wir die Gnadenmittel nutzen, um in personlicher, so-
zialer und umweltbezogener Heiligung zu wachsen. Gnadenmittel, das sind
Gottesdienst, Gebet, die Feier des Abendmahls, Bibellesen, allein und in
Gemeinschaft, Fasten, und fiir Wesley auch der Dienst mit den Armen. Die
Gnadenmittel nutzen - auch das ist nicht neu. Leitete uns das zu umwelt-
bezogener Heiligung?

4.1 Gottesbilder - Gebetssprache - Glaubenspraxis

Durch einen Beitrag der siidafrikanischen anglikanischen Theologin Dr.
Rachel Mash bei der Veranstaltung zu Beginn der Dekade fiir Klimagerech-
tigkeit am 21. Juni 2025 in Johannesburg wurde mir deutlich: Es geht nicht
nur darum, die Gnadenmittel zu nutzen. Es ist bedeutsam, wie wir es tun.
Rachel Mash verwies auf das alte Prinzip: »Lex orandi - lex credendi« (das
Gesetz des Betens ist das Gesetz des Glaubens - oder: wie wir beten, so
glauben wir). Sie erweiterte das und sagte: »Wie wir von Gott denken und
mit Gott reden und wie wir predigen, pragt nicht nur unsere Glaubenslehre,
sondern auch unsere Glaubenspraxis.« Sehen wir in Gott den fernen Herr-
scher, dem wir unsere Loblieder singen? Oder erkennen wir Gott in Mutter
Erde, aus der wir geformt sind und in die unsere Korper eines Tages gebet-
tet werden? In derselben Veranstaltung sprach Pastorin Charissa Suli, die
erste Prasidentin der Uniting Church of Australia, die einem indigenen Volk
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angehort. »Ich habe den Ozean in meinem Blut, Migration in meinen Kno-
chen und die Geschichten meiner Vorfahren in meinem Atemc, so stellte
sie sich vor, zunidchst in ihren Muttersprachen, dann in Englisch. Charissa
Suli fiihrte aus:

In der Weltsicht der Menschen in Tonga und der Maori ist Land kein Besitz,
sondern unsere Verwandtschaft. Fonua - der Begriff fiir Land in Tonga, bedeu-
tet auch Mutterleib und die Erde, in der wir bestattet werden. Das Maoriwort
whenua steht fiir Land und fiir die Plazenta, den Mutterkuchen, also fiir die
Quelle des Lebens.*”

Charissa Suli sprach dann von dem Glauben der indigenen Bevolkerungs-
gruppen in Australien:

Durch den Geist der Schopfung sehen wir den kosmischen Christus, gekreuzigt
mit der Erde. Er trégt das kosmische Kreuz, das sich von Horizont zu Horizont
erstreckt. Eine neue Passionsgeschichte entfaltet sich - nicht nur in der Heili-
gen Schrift, sondern auch im Artenschwund, in Diirren und in Uberschwem-
mungen. Doch diese Passionsgeschichte ist nicht das Ende. Als Menschen der
Auferstehung glauben wir, dass Gott selbst im Klimakollaps am Werk ist - Gott
stellt wieder her, erl6st und erneuert.’!

Die Art, wie Charissa Suli von Gott und der Erde denkt und redet und wie sie
sich selbst als Teil des Geschaffenen versteht, die Leiden der Schépfung als
Teil des Leidens Christi sieht und mit Gottes erneuerndem Auferstehungs-
handeln fiir die geschundene Erde rechnet, ist anders als meine Selbst-
wahrnehmung und Weltsicht. Ich mdchte von Geschwistern lernen, die
ihre Verbundenheit mit der Erde und die Erwartung der neuen Schopfung
auf andere Weise in ihr Beten, Denken und Reden iiber Gott einbeziehen
alsich. Unsere methodistische Connexio und die weltweiten 6kumenischen
Verbindungen bieten hierfiir noch ungenutzte Erfahrungsraume.

30 Unverdffentlichtes Manuskript des Beitrags von Charissa Suli bei der ORK Zentral-
ausschusssitzung am 21. Juni 2025.
31 Ebd.
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4.2 »Vom Tisch her« denken, beten und leben

Wenn Umkehr zu klimagerechtem Handeln sich daraus speist, dass wir
unser Beten und gottesdienstliches Feiern von einer trinitarisch begriin-
deten Schopfungstheologie durchdringen lassen, dann lohnt es sich, Ver-
stdndnis und Praxis des Abendmahls zu liberdenken. Das Sakrament des
Abendmabhls wird uns im methodistischen Erbe wichtig gemacht. John Wes-
ley nahm vier- bis fiinfmal wochentlich am Abendmahl teil. Er nannte das
sakramentale Brot »das grolRe Rohr, durch das die Gnade seines [Gottes]
Geistes den Seelen aller Gotteskinder zuflieft«.*? In der 2004 von der Ge-
neralkonferenz der Evangelisch-methodistischen Kirche verabschiedeten
Abendmabhlsstudie »Das Heilige Geheimnis« wird angedeutet, dass die ver-
wandelnde Gnade Gottes, die uns im Abendmahl zuflief$t, uns sowohl in
personlicher, als auch in sozialer Heiligung wachsen ldsst und uns »befa-
higt, uns fiir Heilung, Mitleiden, Versohnung, Gerechtigkeit und Frieden«
einzusetzen.?® Weiter fiihrt die Studie aus:

Der Empfang von Brot und Wein als Friichte von Gottes Schopfung erinnert uns
an unsere Verpflichtung zum verantwortlichen Umgang mit der natiirlichen
Umwelt in einer Zeit, da Zerstérung und Verschmutzung die Erde gefdhrden
und die ungerechte Verteilung der Ressourcen unseres Planeten Hoffnung und
Leben von Millionen zerstéren. Indem wir Gottes iiberreiche Gnade dankbar
annehmen, sind wir herausgefordert, unserer Verantwortung fiir die Erneue-
rung der Gesellschaftsordnung, die Befreiung der Unterdriickten und das Kom-
men von Gottes Welt in vollem Umfang gerecht zu werden.?*

Die Verbindung von Gebet, sakramentalem Feiern und Lebenszeugnis
wurde in einem Dialog des Evangelisch-methodistischen Bischofsrats mit
der Romisch-katholischen Bischofskonferenz in den USA herausgearbeitet.
Der 2012 veréffentlichte Dialogbericht »Heaven and Earth are Full of Your
Glory - A United Methodist and Roman Catholic Statement on the Eucha-
rist and Ecology«*® ist meines Erachtens eine Perle unter den zahlreichen

32 Wesley, Lehrpredigten, Uber die Bergpredigt unseres Herrn VI - Lehrpredigt 26 T11.11.
33 Das Heilige Geheimnis, 56.

34 A.a.0.,59.

35 Heaven and Earth, Nr.24, https://www.unitedmethodistbishops.org/files/websites/
www/pdfs/2012+-+heaven-and-earth-are-full-of-your-glory-methodist-catholic%2b.pdf
(Zugriff 6.8.2025)


https://www.unitedmethodistbishops.org/files/websites/www/pdfs/2012+-+heaven-and-earth-are-full-of-your-glory-methodist-catholic%2b.pdf
https://www.unitedmethodistbishops.org/files/websites/www/pdfs/2012+-+heaven-and-earth-are-full-of-your-glory-methodist-catholic%2b.pdf
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Berichten, die Ergebnisse 6kumenischer Dialoge dokumentieren. In ihm
wird der Schopfung ein sakramentaler Charakter zugesprochen, insofern
wir in ihr staunend und dankbar Gottes Wirken erkennen konnen. Das Sa-
krament des Abendmahls verbindet uns nicht nur mit Gott, sondern auch
mit der Welt: »Die Feier der Eucharistie lehrt uns, die Welt zu sehen, sie
zu ehren, und sie demiitig, angemessen und betend zu bewohnen.« Beim
Abendmabhl genieen wir Brot und Wein. Im liturgischen Gebet zur Gaben-
bereitung heifit es in der romisch-katholischen Kirche: »Gepriesen bist du,
Herr, unser Gott, du schenkst uns das Brot, die Frucht der Erde und der
menschlichen Arbeit. Wir bringen dieses Brot vor dein Angesicht, damit es
uns zum Brot des Lebens werde.«*® Brot und Wein werden von Menschen
hergestellt, folglich sind nicht nur die Gaben der Schépfung gesegnet, son-
dern auch die menschliche Arbeit. Die Mitglieder der Dialogkommission
folgern daraus: »Da Brot und Wein hergestellt werden, gehoren Fragen wie
sichere und angemessene Arbeitsbedingungen und gerechte Lohne zum
Kern kirchlichen Strebens nach sozialer Gerechtigkeit, wie es sich aus unse-
rer eucharistischen Praxis ableitet.«*” Okonomie wirkt sich immer auf die
okologische Wirklichkeit aus. Die Dialogrunde spricht aber auch ausdriick-
lich von der Schopfung:

In der eucharistischen Liturgie erinnern wir uns ... an die Verwundbarkeit
der Arten bis zum Aussterben, an die Zerbrechlichkeit der Okosysteme und
an das menschliche Leiden, inshesondere an das Leiden der Armen aufgrund
der menschlichen Gier. Wir erinnern uns auch daran, dass Gott, der erschafft,
auch Gott ist, der rettet, und dass es Gott gefallen hat, durch Christus »alles zu
vers6hnen zu ihm hin, es sei auf Erden oder im Himmel, indem er Frieden
machte durch sein Blut am Kreuz.« (Kol 1,20). Die Eucharistie gibt uns einen
Vorgeschmack auf die Erlésung, nach der sich die ganze Natur sehnt.®®

Indem wir uns beim Feiern des Abendmabhls nicht nur unserer Verbindung
mit Gott und mit der menschlichen Gemeinschaft, sondern mit der gesam-
ten Schopfung gewahr werden, kdnnen wir tiefer hineinwachsen in eine
Lebenshaltung der Achtsamkeit, die klimagerechtes Handeln als Ausdruck

36 Siehe: Brand, Liturgie, https://www.katholisch.de/artikel/21203-eucharistische-litur-
gie-gabenbereitung-und-hochgebet (Zugriff 6.8.2025).

37 Heaven and Earth, Nr. 26 (s. Anm. 35).

38 A.a.O., Nr.28.


https://www.katholisch.de/artikel/21203-eucharistische-liturgie-gabenbereitung-und-hochgebet
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der Dankbarkeit und der Freude an Gott ausiibt. In den mir vertrauten
Abendmabhlsliturgien klingt diese kosmische und gleichzeitig »geerdete«
Verbundenheit jedoch kaum an.?’ Dass uns Gottes Gnade verwandelt, so-
dass wir als Teil alles Geschaffenen heilend und erneuernd die Welt ver-
dndern, bleibt meist nur angedeutet. In der Dekade zur Klimagerechtigkeit
konnten wir uns auch in den Abendmahlsfeiern als Mitgeschopfe in der
Welt verorten, um von Gottes Gnade erfiillt an Gottes neuer Schopfung
mitzuwirken.

5. Wie weiter?

Die Okumenische Dekade fiir Klimagerechtigkeit beginnt gerade. Ob sie
zu einer Massenbewegung in den Kirchen wird, sodass diese einen von
Hoffnung und Lebensmut geprigten Einfluss auf Politik und Wirtschaft
ausiiben? Denn eine Verdnderung des individuellen Verhaltens einzelner
Menschen reicht nicht aus, um die Klimakatastrophe abzuwenden.

Als in Europa kleine methodistische Kirchen trauen wir uns oftmals
wenig zu. Doch wir haben Pfunde, mit denen wir wuchern kénnen. Unsere
internationale Vernetzung ermoglicht es, am Leiden der Menschen in den
am meisten vom Klimawandel betroffenen Gebieten Anteil zu nehmen und
von ihrer Resilienz, ihren theologischen Einsichten und ihrem Glaubens-
leben zu lernen. Unsere wesleyanische Tradition weist {iber moralische Ap-
pelle hinaus: Heiligung umfasst auch das Leben in und mit der Schépfung.
Gottes Gnade rechtfertigt nicht nur, sie erneuert Menschen und die Welt.
Um die Gnadenmittel, darunter auch das Abendmahl, reichlich zu nutzen
und verantwortlich mit Gottes Gnadengeschenken umzugehen, brauchen
wir einander. Da Gottes Gnade nicht nur in Kirchenraumen wirkt, bilden
wir Allianzen*® mit Menschen, die uns mit ihrem Mut, den Ridern der Zer-
storung in die Speichen zu fallen, anspornen konnen. Einsatz fiir Klima-

39 Eine Ausnahme bildet die Liturgie »Basissprache Schopfungs; s. https://emk-gottes-
dienst.org/besondere-zeiten/abendmahl/ (Zugriff 6.8.2025).

40 Icharbeite zurzeit in einer Initiative mit, die sich fiir eine neue internationale Finanz-
und Wirtschaftsarchitektur einsetzt, die Menschen und den Planeten iiber Profit stellt.
Theologie und Okonomie kommen miteinander ins Gesprich und entwickeln Strategien,
um Systeme zu verdndern. Hier sind Informationen zu finden: https://wcrc.eu/gerechtig-
keit/wirtschaftliche-gerechtigkeit/?lang=de (Zugriff 8.8.2025).


https://emk-gottesdienst.org/besondere-zeiten/abendmahl/
https://emk-gottesdienst.org/besondere-zeiten/abendmahl/
https://wcrc.eu/gerechtigkeit/wirtschaftliche-gerechtigkeit/?lang=de
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gerechtigkeit ist jedenfalls kein »Anhangsel«, um das wir uns kiilmmern,
falls uns die anderen kirchlichen Themen noch nicht ganz ausfiillen. Denn
mit Gott verbunden sein bedeutet, erdverbunden zu leben. Jesus nach-
folgen heildt, ihm als den an der Zerstorung der Erde leidenden und dem
neuen Leben zum Sieg verhelfenden Christus in den Mitmenschen und der
Mitwelt zu begegnen. Und Gottes Geistkraft, Atem des Lebens, facht Glaube,
Liebe und Hoffnung an.
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Lektiiretipps und Kirchenreform
vom Mittelalter zum Methodismus

Zur Praxisrelevanz des Quellenstudiums
in der Kirchengeschichte

JONATHAN REINERT

Abstract: Reform is a dominant topic in our churches and theological education today.
This has been the case in past centuries as well. From John Gerson and Thomas a Kempis
via Luther and Johann Arndt to Spener and John Wesley, a tradition of reformists can be
traced that is rooted in a specific theology: a theology of piety (Frommigkeitstheologie).
In this context the paper pursues an observation: from the Middle Ages to Methodism,
reform impulses were linked to a renewed reading of older texts. This leads the author
to the thesis that reading sources can stimulate unexpected impulses even in today’s
world.

Die Ankiindigung des Titels dieser Vorlesung® - zunichst noch ohne den
prazisierenden Zusatz »vom Mittelalter zum Methodismus« - hat wieder-
holt Interesse und Verwunderung hervorgerufen: »Oh, spannend! Aber wo-
rum genau soll es da gehen?« Nun, der Titel klingt einerseits so, als ob liber
etwas wirklich Relevantes, geradezu etwas Praxisrelevantes gesprochen
wird, andererseits ist es eine Antrittsvorlesung im Fach Kirchengeschichte.
Einerseits steht der grof3e Begriff der Kirchenreform im Titel, andererseits
der banale Begriff Lektiiretipps.

1 Leichtiiberarbeitete Antrittsvorlesung des Autors als Professor fiir Kirchengeschichte
und Okumenik an der Theologischen Hochschule Reutlingen am 13. Dezember 2023.
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1. Worum geht’s?

Reform ist gegenwirtig in Kirchen das Stichwort der Stunde. Im Grunde ist
es das schon seit vielen Jahren: 2010 hat Isolde Karle ein Buch mit dem Titel
»Kirche im Reformstress« verdffentlicht.? Damals lief der Reformprozess
»Kirche der Freiheit« in der Evangelischen Kirche in Deutschland - ein kon-
trovers diskutiertes Dokument und Programm.® Unabhingig davon, was
man von Karles Analysen und Vorschlagen hilt: Dieser Titel hatte geradezu
prophetischen Charakter. Das Phianomen hat sich nach meiner Wahrneh-
mung seither noch deutlich intensiviert, und zwar quer durch die Konfes-
sionen. Um Kirchenreform, Verdnderung, Neuausrichtung, Aufbriiche geht
es hierzulande in sdmtlichen Kirchen. Nur beispielhaft sei aus den letzten
Jahren neben dem »Kirche der Freiheit«-Prozess in der EKD auf den inten-
siven »Synodalen Weg« in der Katholischen Kirche verwiesen,* auf die »Kir-
chenreform 26/30« der Reformierten Kirche im schweizerischen Aargau®
und auf den »Change-Prozess« der Siiddeutschen Jahrlichen Konferenz in
der Evangelisch-methodistischen Kirche.® Kirchenreformprozesse so weit
das Auge reicht. Mit der Ver6ffentlichung der »KMU 6« jedoch - der jiings-
ten Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung, die iiber die EKD hinaus reicht -
wurde in Deutschland bei nicht wenigen der Krisenmodus - das Wort des
Jahres 20237 - und damit der Reformalarm noch einmal verstirkt.®

An der Diskussion um die KMU 6 hat sich geradezu beispielhaft gezeigt:
Wo iiber Kirchenreform geredet und gestritten wird, wird friiher oder spa-
ter auch iiber das Theologiestudium debattiert - meist frither als spéter.
Denn zur Debatte steht: Welche Kirche wollen und brauchen wir? Und was
sollen die konnen und wie sollen die drauf sein, die in dieser Kirche titig
sind? Wie also sollen diejenigen ausgebildet sein, was miissen sie mitbrin-
gen? Und was von dem alten Ballast kann man abwerfen? Was von dem

Vgl. Karle, Kirche.

Vgl. Kirche der Freiheit.

Vgl. https://www.synodalerweg.de/ (Zugriff 29.07.2025).

Vgl. https://www.ref-ag.ch/aargauer-kirchenreform-26-30/kirchenreform-26-30-prozess-
und-termine (Zugriff 29.07.2025).

6  Vgl. http:/www.emk-sjk-change.de und https://tausend-ideen.emk-sjk-change.de
(Zugriff 29.07.2025).

7 Vgl. https://gfds.de/wort-des-jahres-2023/ (Zugriff 29.07.2025).

8 Vgl. Wie hiltst du’s mit der Kirche?; Kldden/Loffeld, Christsein.
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Bisherigen war moglicherweise mitverursachend fiir die nun wahrgenom-
mene Krise? Stets wird ein Zusammenhang zwischen Kirchenreform und
Studienreform hergestellt - und das ist gut so.

Ein vordringliches Stichwort im Zusammenhang aktueller Debatten um
Kirchenreform und die Reform des Theologiestudiums ist das der Praxisre-
levanz. Theologie, die theologische Ausbildung, soll praxisrelevant sein. Es
fragt sich nur: Was bedeutet das? Was ist denn wirklich praxisrelevant? Und
was heildt das in Bezug auf die Kirchengeschichte? Wenn das Kriterium der
Praxisrelevanz ins Spiel gebracht wird, sieht es auf den ersten Blick ziemlich
schlecht fiir das Fach Kirchengeschichte aus. Wenn man sich theologische
Studienginge oder Ausbildungen anschaut, die die besondere Praxisnidhe
betonen, ist die Kirchengeschichte im klassischen theologischen Ficher-
kanon diejenige Disziplin, bei der als erster Abstriche gemacht werden.
Es stellt sich daher die Frage: Kann das Studium der Kirchengeschichte
>praxisrelevant< sein, praxisrelevant angesichts notwendiger Kirchenrefor-
men - und das, wenn es nicht nur um die Ausarbeitung von Jubildums- oder
Unterrichtsmaterial geht, sondern sich die Kirchengeschichte ihrem Kern-
geschift, ndmlich dem Quellenstudium widmet, d.h. einfach gesagt: dem
Lesen alter Texte? Dieser Frage soll im Folgenden nachgegangen werden.

Der Ansatz, um eine Antwort auf die Frage zu geben, ist nun keine
methodische Reflexion oder eine theoretische Metadiskussion iiber das
Fach. Es wird vielmehr in medias res und damit historisch vorgegangen. Wir
werden in die Kirchengeschichte eintauchen, genauer: in die Geschichte
von Kirchenreformen vergangener Jahrhunderte (»vom Mittelalter bis zum
Methodismus«) und danach Ausschau halten, inwiefern fiir diese Reform-
bemiihungen das Lesen alter Texte — sozusagen das Quellenstudium - re-
levant war.

Der zweite Begriff des Titels, die »Kirchenreform, ist dabei sehr weit
gefasst. Eine solche beginnt immer mit der Wahrnehmung: >Da stimmt et-
was nicht, wir stecken in einer Krise, es muss sich was dndern. Irgendetwas
muss anders laufen: in der Institution Kirche und in ihren Strukturen, in
der Leitung oder auch an der Basis, auf der Ebene der Frommigkeit und des
Glaubens, in der theologischen Ausbildung, im Umgang der Christinnen
und Christen miteinander, in den Veranstaltungen und Programmen usw.
»Kirchenreform« wird in diesem weiten Sinne verstanden.

Der erste Begriff des Titels, »Lektiiretipps, soll sehr einfach und eng
definiert werden: Jemand sagt zu jemandem: >Das solltest du lesen!<



118 JONATHAN REINERT

Die Beobachtung, die im Folgenden vorgestellt wird, ist: Wenn wir in
die Geschichte der Reformen des Christentums (Kirchenreform in diesem
gerade beschriebenen weiten Sinne) schauen, so konnen wir einen inter-
essanten Zusammenhang zwischen beidem feststellen, zwischen Lektiire-
tipps und Kirchenreform.

Die materiale Ausarbeitung kann freilich nur exemplarisch und in Stich-
proben erfolgen; sie muss zudem zeitlich beschrankt werden. Wir bewegen
uns im Folgenden in der Zeit des sogenannten Spatmittelalters und der Frii-
hen Neuzeit: von ca. 1400 bis in die Zeit um 1750. Das ist bereits ziemlich
viel und entsprechend knapp miissen die einzelnen Teile gehalten werden.
Dass die Auswahl nicht ganz willkiirlich getroffen wurde, sollte spitestens
mit der Auswertung (3.) ersichtlich werden. Wir beziehen uns nun also auf:

- Gerhard Zerbolt von Zutphen und die geistliche Lektiire geistlicher
Schriften (2.1)

- Johannes Gerson und die theologische Konzentration des Theologie-
studiums (2.2)

- Johannes von Staupitz und die Anfinge der Reformation (2.3)

- Johann Arndt und die Wiederentdeckung des >wahren Christentums<
(2.4

- Philipp Jakob Spener und die pietistische Erneuerung der Kirche (2.5)

- John Wesley und die theologische Bildung im Methodismus (2.6)

2. Lektiiretipps und Kirchenreform (1400-1750)

Wenn man nach einer Zeit der Kirchenreform fragt, nach einer Zeit, in der
die Kirche (schon einmal) im Reformstress war, so wird man im sogenann-
ten Spatmittelalter landen. Zu kaum einer anderen Zeit war der Ruf nach
einer »Reform (der Kirche) an Haupt und Gliedern« (reformatio in capite et
membris) lauter als im 14. und 15. Jahrhundert.’

ReformmalRnahmen schienen dringend geboten - und sie wurden von
unterschiedlichen Akteuren auf verschiedenen Ebenen angegangen: auf
der Ebene der praktischen Frommigkeit, auf der Ebene des theologischen
Studiums und auf der Ebene des klosterlichen Ordenslebens, d.h. es ging

9  Vgl. Frech, Antwort; Frech, Reform.
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um Lebensreform, um Studienreform oder um Ordensreform. Diese sollten
jeweils als Ansatzpunkt bzw. Ausgangspunkt fiir eine Reform der Kirche als
Ganzer dienen.

2.1 Um 1400: Gerhard Zerbolt von Zutphen und
die geistliche Lektiire geistlicher Literatur

Die bedeutendste Bewegung Ende des 14. und iiber das gesamte 15. Jahr-
hundert hinweg, die auf eine Reform des christlichen Lebens zielte, war die
Devotio moderna, die »moderne Frommigkeit«.'® Sie nahm ihren Ausgang
in Deventer, in den Niederlanden, bei Geert Grote. Dieser Geert Grote hat,
angeregt durch die Lektiire mystischer Schriften, ein vertieftes christli-
ches Leben der Innerlichkeit angestrebt, wobei er zugleich als BuRRprediger
umherzog. Um ihn scharten sich eine Reihe von Anhingern, die mitein-
ander ein Leben >zwischen Kloster und Welt« fiihren wollten:'! Sie nannten
sich die »Briider vom gemeinsamen Leben«, weil sie gemeinsam in einem
Haus wohnten. »Typisch fiir die Frommigkeit der Devoten war ein streng
geregeltes geistliches Leben mit regelméifiger Gewissenserforschung, er-
baulicher Lektiire und Meditation«'? - also ein Leben in gewisser Nihe zu
einem Ordensleben, aber man war eben kein Orden, man hatte keine Ge-
lilbde abgelegt.

Einer derjenigen, die sich den »Briidern von gemeinsamen Leben« an-
schlossen, war Gerhard Zerbolt von Zutphen (1367-1398). Uber ihn wird
folgendes berichtet:

Nach seiner Bekehrung begann er ernsthaft sein Leben zu bessern, sich mit
groflem Eifer um geistliche Vervollkommnung zu bemiihen, jede Beriihrung
mit weltlichen Dingen zu meiden, seine Zelle zu lieben wie ein guter Eremit,
geistlichen Ubungen sich zu widmen und seine Zeit mit Studieren und Lesen
zu verbringen, so dass viele sich {iber ihn wunderten, weil er kaum je das Haus
verlief} und nie drauflen Erholung suchte. Sein grofter Trost waren heilige
Biicher, und statt eines Spaziergangs iiber das Feld strebte er zu den heiligen
Hallen des Himmels. Wenn er aber zur Kirche ging, schien er die Menschen
um ihn herum nicht wahrzunehmen. Als man ihn fragte, ob er sich von den

10 Vgl. Treusch, Devotio moderna.
11 Vgl. Elm, Kloster; Staubach, Kloster.
12 Schéaufele, Kirchengeschichte II, 26.
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voriibergehenden Weltleuten nicht gestort fithle, antwortete er: »Ich stelle mir
vor, dass da eine Schweineherde vorbeizieht. Was geht mich das Aussehen der
Menschen an?«'?

Wir sehen an dieser Anekdote, wie die verinnerlichte Frommigkeit aus-
sehen konnte. Wichtig fiir uns: Gerhard Zerbolt legte den Akzent auf das
>Studieren und Schreiben<. Das war Ausdruck seiner Frommigkeit. Denn
tatsdchlich gehorte die erbauliche Lektiire und die Meditation geistlicher
Texte zu den Grundelementen der Spiritualitdt der Devotio Moderna. Und
mehr noch: Sie entwickelten eine umfangreiche Schriften- und Buchpro-
duktion. Das Abschreiben von geistlicher Literatur wurde selbst zu einem
geistlichen, meditativen Geschehen; ihre Verbreitung in der Volkssprache
und der Unterricht von Schulkindern gehorte zu ihren Haupttitigkeiten.

Das allerdings gefiel einigen Menschen der kirchlichen Hierarchie
nicht. Sie blickten skeptisch auf die massenweise Verbreitung von geist-
licher Literatur inklusive Bibeltexten in der Volkssprache. Das konnte ge-
fahrlich sein und zum falschen Glauben verfithren, meinten sie, wenn man
nicht angeleitet wird.

Gerhard Zerbolt schrieb deshalb eine Verteidigungsschrift »Uber die
deutschen Biicher, also eine Apologie der volkssprachlichen Lektiire geist-
licher Schriften und von Bibeltexten (v.a. der Evangelien) durch Laien.'* Er
war iibrigens der Bibliothekar des Bruderhauses - und als solcher war es
ihm ein Anliegen, dass die Biicher, die er verwaltete, auch wirklich gelesen
wurden. Lektiiretipps waren sozusagen ein wesentlicher Bestandteil seiner
Tatigkeit. So heiflt es iiber ihn:

13 Thomas von Kempen, Dialogus noviciorum IV 8 (S. 354f): »Cepit itaque conversus
diligenter emendacioni insistere et in spirituali fervere profectu ac mentem suam ab
omnium temporalium rerum implicacione segregare et tanquam bonus eremitarius cel-
lam diligere et ad interna exercicia se dare, tempus suum studendo scribendo expendere,
ita ut multi stuperent quia raro visus est egredi et solacium deforis non captaret. Habuit
autem pro solacio maximo libros sanctos et pro spaciamento campi quesivit sacra palacia
celi. Transiens vero ad ecclesiam quasi sine advertencia hominum pertransivit. Cumque
interrogaretur an non impediretur a transeuntibus secularibus, respondit: >Cogito quo
grex porcorum ibi transit. Quid ad me de statura hominum?« Zu Gerhard Zerbolt vgl.
Staubach, Gerhard, 11-23; zum Dialogus noviciorum vgl. Hofman, Thomas; Klitzsch, Lai-
sierung.

14 Gerhard Zerbolt von Zutphen, De libris teutonicalibus.
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Er war der Bibliothekar des Hauses und Hiiter der Biicher, eifrig auf das Sam-
meln und Kopieren der Handschriften bedacht. Vielen auswértigen Schiilern
lieh er religiose Schriften aus, damit sie in ihren Hausern und in der Schule
frommen Lektiirestoff hitten, und zur Vermeidung miiligen Geredes und un-
niitzen Herumtreibens an Festtagen, wenn die Schiiler besonders angehalten
sind, sich heiligen Dingen zu widmen. Und er pflegte zu sagen: »Diese Biicher
predigen und lehren mehr als sich sagen lasst. Denn heilige Biicher sind Licht
und Trost unserer Seele und wahre Heilmittel des Lebens, die wir auf dieser
irdischen Pilgerfahrt nicht weniger entbehren kénnen als die Sakramente der
Kirche.«'®

Eine solche Aussage ist in der Zeit um 1400 erstaunlich. Im irdischen Le-
ben - das meint die Pilgerschaft -, so Gerhard Zerbolt, ist die Lektiire geist-
licher Schriften notwendig, ja, sie ist ein geistlicher Akt und hat geradezu
sakramentalen Charakter.

Die Bewegung der Devotio Moderna verbreitete sich rasch, sowohl iiber
die Lebensform in Bruder- und Schwesterhdusern (und dann auch in den
Klostern der Windesheimer Kongregation) als auch iiber die geistlichen
Schriften. Das bedeutendste Werk, das in dieser Bewegung entstand, war
die »Imitatio Christi« / »Von der Nachfolge Christi« des Thomas von Kem-
pen (um 1380-1471) - dem erfolgreichsten und am weitesten verbreiteten
christlichen Erbauungsbuch iiberhaupt.'®

Dass die Verteidigung der Laienlektiire notig war, zeigt, dass es genii-
gend Menschen gab, die skeptisch auf die Devotio Moderna blickten und sie
gern verboten hitten. Doch sie hatte auch prominente Verteidiger. Einer
der bedeutendsten Theologen dieser Zeit setzte sich fiir die Devotio Moder-
na ein: Johannes Gerson (1363-1429).

15 Thomas von Kempen, Dialogus noviciorum IV 8 (S. 356 f): »Erat autem armarius et
custos librorum magnam diligenciam habens pro libris colligendis et scribendis. Et mul-
tis clericis extraneis sacros codices concessit, ut haberent in domibus suis et in scolis
lectiones sacras ad vitandum fabulas ociosas et vagos circuitus in festis, quibus precipue
ammonentur clerici intendere divinis. Et dicebat: >Isti libri plus predicant et docent quam
nos dicere possumus. Nam libri sacri sunt animarum nostrarum lumina et solacia atque
vera medicamina vite, quibus non minus in hac peregrinacione carere possumus quam
ecclesie sacramentis.«

16 Die Bedeutung des Buchs kann man u.a. daran ermessen, dass es im Deutschen
(neben vielen anderen) auch eine gelbe Reclam-Ausgabe gibt (Thomas von Kempen,
Nachfolge) - ansonsten keine iibliche Reihe fiir Erbauungsliteratur.
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2.2 Um 1400: Johannes Gerson und die theologische
Konzentration des Theologiestudiums

Gerson war niemand geringeres als (ab 1395) Kanzler der Pariser Univer-
sitdt (Sorbonne) und er wurde zu einem der wichtigsten Akteure des so-
genannten >Konziliarismus¢, der Anfang des 15. Jahrhunderts half, auf den
Reformkonzilen von Pisa (1409) und Konstanz (1414-18) das grofie Papst-
schisma zu beenden.'” Zu der Zeit regierten nimlich schon seit mehreren
Jahrzehnten gleichzeitig zwei Pipste: einer in Rom und einer in Avignon.

Einer der bedeutendsten Theologen seiner Zeit und Kanzler der Uni-
versitit Paris also war es, der auch als ein scharfer Kritiker der zeitgends-
sischen scholastischen Theologie auf den Plan trat. Mit der akademischen
Theologie gehe es schon ldnger abwirts, die Theologie stecke in einer Krise,
so konstatierte Gerson. Sowohl in Briefen als auch in Vorlesungen hat sich
Gerson geduRert.'® Seine Hauptkritik war »der Vorwurf, man trage unniitze
Lehren vor und traktiere sie, die sich weder als fruchtbar erweisen, noch
sich bewihrt hitten.«'® Die Folge ist, dass die eigentlich zum Heil notwen-
digen und die niitzlichen Lehren vernachlissigt und damit preisgegeben
wiirden.

In der Schrift »Contra Curiositatem Studentium« analysiert Gerson zwei
Hauptlaster, die sich letztlich auf den Hochmut (superbia scholasticorum)
zurlickfiihren lassen, ndmlich die curiositas (Neugier, Wissbegierde) und
die singularitas (Einzelnsein, Einzigartigkeit). Das Problem der Neugier ist,
dass man sich vom niitzlichen zum unniitzen Wissen wegtreiben ldsst und
Sachen bzw. Fragen nachgeht, die einen nichts angehen oder die schadlich
sind. Das Problem der Einzigartigkeit ist, dass man sich von den bekannten
Lehren zu fremden und ungewo6hnlichen Lehren wegbewegt, die man dann
vertritt, um dadurch ein Aushéngeschild zu haben, um als einzigartig da-
stehen zu kénnen.

Was Gerson dem entgegenstellte, war eine theologische Konzentra-
tion des Theologiestudiums, also eine Konzentration auf das Wesentliche,
das Heilsnotwendige, das fiir die Frommigkeit Niitzliche und Fruchtbrin-
gende.?® Theologen sollen nicht {iber alles Mégliche lehren und speku-

17 Vgl. Burger, Gerson.

18 Vgl. Grosse, Gerson; Smolinsky, Gerson.
19 Smolinsky, Gerson, 340.

20 Vgl. Burger, Aedificatio.
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lieren; Aufgabe des akademischen Theologen sei es nicht, sich durch die
Einfiihrung von irgendwelchen neuen Begrifflichkeiten zu profilieren. In
immer weitergehenden trinitdtstheologischen Spekulationen mit immer
ausgefeilterer Terminologie sieht Gerson nichts anderes als eine >babyloni-
sche Sprachverwirrung< an der Universitit.*!

Aber er wusste auch, wie Abhilfe geschaffen werden konnte; ndmlich
indem man sich ein Beispiel an denjenigen Vorbildern nimmt, bei denen
man gute, fruchtbare, heilsame Theologie lernen kann. Unter denen wollte
Gerson besonders einen hervorheben:

Wenn du mich fragst, ich meine, man miisste an erster Stelle unter den zu
empfehlenden Lehrern der Theologie Bonaventura nennen. In meinen Augen
ist er — die andren mogen es mir nicht tibel nehmen - ein einmalig geeigneter
Lehrer; man ist bei ihm in besten Hinden, wenn man Erleuchtung des Verstan-
des und Entflammung des Herzens sucht.??

Gerson bedauerte es, dass die Studenten so wenig Bonaventura (um 1221-
1274) lesen; er empfahl insbesondere das »Breviloquiumg, eine Art kurz
gefasste Dogmatik, und das »Itinerarium mentis in Deums, die Pilgerreise
der Seele zu Gott.?®

Was Gerson an Bonaventura so schitzte, war genau die Kombination,
die er in dem Zitat genannt hat: Erleuchtung des Verstandes und Entflam-
mung des Herzens.** Theologie kann nach Gerson wie auch nach Bonaven-
tura nie nur eine Sache des Verstandes sein, es ist auch eine Sache des Her-
zens, des Willens, des Affekts. Denn es geht in ihr - mit einem modernen
Theologen gesprochen - um >das, was uns unbedingt angeht, ndmlich als
ganzer Mensch; und fiir uns als Menschen sind Affekte und Willen starkere
Antriebskrifte als der bloRe Verstand.

Die Art des Theologisierens, die Gerson trieb, die dadurch bestimmt
ist, dass das theologische Denken ganz eingebettet ist in die Spiritualitét,
also aus der gelebten Frommigkeit erwichst und auf die Frommigkeit zielt,
deren hochstes und alles entscheidendes und organisierendes Ziel das Heil,

21 Vgl. Smolinsky, Gerson, 348.

22 Gerson, De libris legendis, 612; dt. nach Schlosser, Leben und Werk, 71.

23 Vgl. Gerson, De libris legendis, 612 f: »Cujus opuscula duo, ut lecturam et alios tracta-
tus interim praeteream, tanta sunt arte compendii divinitus exposita ut nihil supra: Brevi-
loquium noto et Itinerarium.«

24 Vgl. Reinert, Bonaventura-Rezeption.
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die Seligkeit, und nicht die Erkenntnis {iber Gott und Welt ist, hat Berndt
Hamm auf den Begriff der »Frommigkeitstheologie« gebracht.?® Sie wurde
zu einem breiten Strang im 15. Jahrhundert, auch wenn sie keine theologi-
sche Schule im eigentlichen Sinn ist.

Oben wurde von drei Ebenen der Reform im Spitmittelalter gespro-
chen. Auf die Reform des geistlichen Lebens wurde eingegangen, ebenso
auf die Reform des theologischen Studiums; so bleibt noch die Reform
des Ordenslebens. Im 15. Jahrhundert entwickelten sich die sogenannten
Observanten Zweige der Orden, die das Ordensleben, wie es inzwischen
geworden war, als zu lax und verkommen ansahen. Sie wollten back to the
roots, zu einer strengeren Befolgung der Ordensregel. Es war der observante
Zweig des Augustinereremiten-Ordens, in dem die Anfinge der Reforma-
tion zu finden sind.?®

2.3 Um 1500: Johannes von Staupitz und die Anfénge
der Reformation

Die Observanten Augustinereremiten sind der Orden, in den Martin Luther
eintrat. In diesem Orden stiel er auf jemanden, von dem er spiter sagen
wiirde, dass bei ihm die Anfidnge seiner (reformatorischen) Lehre lagen,
dass er »die doctrinam angefangen«?” habe: Johannes von Staupitz (um
1465-1524).

Johannes von Staupitz war der Ordensvorgesetze Luthers, er war der
Beichtvater Luthers und er war derjenige, der ihn nach Wittenberg geholt
und zu seinem Nachfolger auf der Theologieprofessur gemacht hat. Er war
fiir Luther zugleich Karriereforderer und geistlicher Begleiter.?® Und das
Profil von Staupitz passt genau in die Linie, die wir bei Gerson gesehen ha-
ben und fiir die Gerson Bonaventura als Vorbild heranzog: Staupitz ist einer
der wichtigsten Vertreter einer Frommigkeitstheologie um 1500.

25 Vgl. Hamm, Frommigkeitstheologie; Hamm, Dynamik, 125-149. Der Begriff wurde
inzwischen breit rezipiert und hat Eingang gefunden in Uberblickswerke und Lehrbiicher
zum Spétmittelalter; vgl. beispielsweise Angenendt, Geschichte, 70f; Leppin, Theologie,
175; Schiufele, Kirchengeschichte II, 38.

26 Vgl. Glinter, Reform; Bultmann/Leppin/Lindner, Luther.

27 Luther, Tischrede im Friihjahr 1533 (nach Veit Dietrich), in: WA.TR 1, 245,12 (Nr. 526).
28 Zum Verhiltnis zwischen Luther und Staupitz vgl. Leppin, Luther, 72-89; Leppin,
Staupitz.
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Der Frommigkeitstheologie entspricht, dass die material-theologische
Ebene und die existenzielle Ebene eng miteinander verkniipft sind. Das ist
fiir das Verhiltnis von Staupitz zu Luther von groem Gliick, weil auch Lu-
thers existenzielles und theologisches Ringen eng verbunden waren. Dies
zeigt sich in Luthers Anfechtungserfahrungen, in seinen Angsten, nicht zu
den von Gott Erwiahlten zu geho6ren. In Staupitz fand er jemanden, der ihm
theologisch einen Weg weisen konnte, der ihn existenziell trostete — und
auch umgekehrt: er erfuhr existenziell Trost, was Auswirkungen auf seine
Theologie hatte.*

Fir die Frommigkeitstheologie ist zudem charakteristisch, dass sich
die Gattungen ihrer Schriften dnderten: Im Vordergrund standen nicht
mehr scholastische Abhandlungen iiber einzelne Themen, sondern eher
erbauliche Traktate (die freilich keineswegs theologisch belanglos waren,
aber eben auf die praktizierte Frommigkeit zielten), nicht mehr Sentenzen-
kommentare (die ausgefeilten Dogmatiken des Hoch- und Spatmittelalters),
sondern Predigten.

Damit wiederum héngt zusammen, dass auch andere Schriften weiter-
empfohlen wurden, dass andere Lektiiretipps gegeben wurden. Luther,
aber nicht nur ihm, sondern allgemein im Orden, empfahl Staupitz von An-
fang an die intensive Auseinandersetzung mit der Bibel. Er schenkte Luther
zum Eintritt in den Orden eine Bibel, offenbar also zur personlichen Lektii-
re.?® AuRerdem stirkte Staupitz den Bezug zum Namensgeber des Ordens,
zum Kirchenvater Augustin, auch im universitiren Kontext - auch dies
sollte fiir Luther wichtig werden. Und schliefllich empfahl Staupitz Luther
zwei konkrete Schriften. Luther rechtfertigte sich damit Ende Mérz 1518 in
einem Brief an Staupitz, weil inzwischen doch schon einige Kontroversen
losgetreten waren:

Ich bin gewiss der Theologie Taulers und seines Biichleins gefolgt, das du kiirz-
lich unserem Christian Goldschmied zum Druck gegeben hast, und lehre, dass
die Menschen auf nichts anderes vertrauen sollen als allein auf Jesus Christus,
nicht auf Gebete, Verdienste oder ihre eigenen Werke.?!

29 Vgl. Hamm, Staupitz.

30 Vgl. Leppin, Luther, 47.

31 Martin Luther an Johannes von Staupitz, Wittenberg, 31. Mérz 1518, in: WA.B 1,159f
(Nr. 66), hier 160,8-11: »Ego sane secutus theologiam Tauleri et eius libelli, quem tu nuper
dedisti imprimendum Aurifabro nostro Christanno, doceo, ne homines in aliud quicquam
confidant quam in solum Ihesum Christum, non in orationes et merita vel opera sua.«
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Johannes Tauler (um 1300-1361), den Staupitz Luther zur Lektiire empfoh-
len hatte, war Dominikaner und ein populérer Strallburger Prediger, des-
sen volkssprachliche Predigten sich weit verbreitet hatten. Der mystisch
inspirierte Theologe stand zudem in Austausch mit dem Inspirator der
Devotio Moderna (Jan van Ruusbroeck) in den Niederlanden.®? Das andere
geistliche Biichlein war die von Luther sogenannte »Theologia Deutschg,
ein Traktat, der inhaltlich einige Verwandtschaft mit Tauler hat, und den
Luther selbst in den Druck beférdert hat - immerhin die erste publizistische
Aktion des spiteren Reformators.*?

Von den mystisch inspirierten deutschen Predigten Taulers und dem
Traktat »Theologia Deutsch« wurde Luther in der Zeit seines theologischen
Reifeprozesses geprigt, vermittelt iiber Johannes von Staupitz. Sie halt er
gegeniiber der klassischen Schultheologie fiir weit iiberlegen, wie er 1518 in
seinen »Resolutiones« zu den 95 Thesen gegen den Ablass festhielt:

Aber ich finde in ihm [= Tauler] (obwohl ganz in deutscher Volkssprache ver-
fasst) mehr solide und unverfélschte Theologie, als bei allen scholastischen
Doktoren sdmtlicher Universitdten zu finden ist oder gefunden werden kdnnte
in ihren Sentenzen.®*

Die Reformation wird in der evangelischen Historiographie - kaum ver-
wunderlich - traditionell als der entscheidende Einschnitt in der Kirchen-
geschichte profiliert.*® Mitunter als Reflex darauf wurde sie andererseits
in den spétmittelalterlichen Kontext eingefiigt und so als Hohepunkt eines
lingeren Zeitalters der Reformen dargestellt.>® Beide Perspektiven haben
ihre Berechtigung. In dem hiesigen Zusammenhang wird jedoch noch eine
weitere Perspektive gewihlt, indem die Reformation theologie- und frém-
migkeitsgeschichtlich eingebettet wird in eine Geschichte von Reformen, in

32 Vgl. Leppin, Tauler, 745.

33 Vgl. Zecherle, Rezeption.

34 Luther, Resolutiones disputationum de indulgentiarum virtute (1518), in: WA 1,
557,29-32: »Sed ego plus in eo (licet totus Germanorum vernacula sit conscriptus) reperi
theologiae solidae et syncerae quam in universis omnium universitatum Scholasticis doc-
toribus repertum est aut reperiri possit in suis sententiis.«

35 Dies spiegelt sich nicht nur im Zuschnitt kirchenhistorischer Lehrstiihle an Evan-
gelisch-theologischen Fakultiten, sondern beispielsweise auch in der Aufgliederung der
zweiteiligen Uberblicksvorlesung »Kirchen- und Theologiegeschichte«an der TH Reutlin-
gen in Teil 1: »Alte Kirche und Mittelalter« und Teil 2: »Reformation und Neuzeit«.

36 Vgl. Ozment, Reform.
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der sie weder Ziel- noch Ausgangspunkt ist, wohl aber eine entscheidende
Impulsgeberin im Horizont einer Tradition, an der sie selbst partizipiert.

2.4 Um 1600: Johann Arndt und die Wiederentdeckung
des >wahren Christentums«

Es gibt eine langere Forschungsdebatte, ob und inwiefern die reformatori-
schen Kirchen, ihre Theologie und ihr kirchliches Leben sich um 1600 in
einer Krise, einer Kirchenkrise und einer Frommigkeitskrise befanden.?’
Auch wenn an diese Sicht einige Anfragen zu stellen sind,*® es ist nicht
von der Hand zu weisen, dass mit Johann Arndt, der dies genau so sah,
eine Person durch seine Erbauungsschriften einen Nerv der Zeit traf. Man
spricht mitunter von einem »Arndtianismus«,*® weil er die lutherische
Frommigkeit, aber auch nicht nur diese, im 17. Jahrhundert in beeindru-
ckender Weise geprégt hat. Man muss freilich anfiigen, dass die Rezeption
in keiner Weise einlinig war. Der Arndtianismus war keine Bewegung im
soziologischen Sinne, sondern er fand ganz verschiedene Ausprigungen:
von der orthodoxen Kirchlichkeit bis zum radikalen Spiritualismus. Hans-
Martin Kirn fasst zusammen: »Im orthodoxen Luthertum entwickelte sich
der Arndtianismus zu einer bedeutenden Triebkraft von Reformen in Kir-
che und Gesellschaft, auch wenn kritische Stimmen nicht verstummten«.*°

Diese kritischen Stimmen gab es sehr wohl, doch sie konnten seine Wir-
kung nicht aufhalten. Um das an einer konkreten Zahl festzumachen: Sein
Gebet- und Andachtsbuch »Paradie3gértlein voller christlicher Tugenden«
hatte in den ersten 200 Jahren (Anfang 17. bis Anfang 19.Jh.) ca. 200 Aufla-
gen, es wurde nahezu jedes Jahr nachgedruckt.*!

Noch bekannter ist Arndts Hauptwerk, seine »Vier Biicher vom wahren
Christentum«. Am Beginn der Vorrede »An den christlichen Leser« bringt
er seine Sicht der Dinge und seine Intention, warum es eine Riickkehr zum
>wahren Christentumc« braucht, sehr gut auf den Punkt:

37 Hamm, Frommigkeitstheologie, 117 verweist auf eine Parallelitdt von Gerson und Jo-
hann Arndt als frommigkeitstheologische Inspiratoren ihrer Jahrhunderte (dem 15. bzw.
17. Jahrhundert), da sie jeweils eine Antwort auf die »Rationalisierungskrise« des voran-
gegangenen 14. bzw. 16. Jahrhunderts gegeben hitten.

38 Vgl. Reinert, Herzen, 168-171.

39 Kirn, Geschichte IV,1, 156-159.

40 Kirn, Geschichte IV,1, 157.

41 Vgl. die Auflistung der Ausgaben bei Park, Paradiesgirtlein, 225-249.
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WAs fiir ein grosser vnd schendtlicher Mibrauch des heiligen Evangelij in
dieser letzten Welt sey/ Christlicher lieber Leser /bezeuget gnugsam/das Gott-
lose vnbulifertige Leben/derer/die sich Christi vnd seines Worts/mit vollem
Munde riihmen/vnd doch ein gantz vnchristlich Leben fithren/gleich als wenn
sie nichtim Christenthumb/sondern im Heydenthumb lebeten. Solch Gottlof |
Wesen /hat mir zu diesem Biichlein Vrsach geben/damit die Einfeltigen sehen
mochten /worin das ware Christenthumb stehe/nemlich in Erweisung des wa-
ren lebendigen thetigen Glaubens/durch rechtschaffene Gottseligkeit/durch
Friichte der Gerechtigkeit / Wie wir darumb nach Christi Namen genennet
sein/dz wir nicht allein an Christum gleuben/sondern auch in Christo leben
sollen/vnd Christus in vns/wie die ware Busse auld dem innersten Grunde
des Hertzens gehen miisse/wie Hertz/Sinn vand Muth miisse geendert wer-
den/dz wir Christo vnd seinem heiligen Evangelio gleichformig werden: Wie
wir durchs | Wort Gottes miissen tdglich ernewert werden zu newen Creaturen.
[...] Es ist nicht gnug Gottes Wort wissen /sondern man mulf$ auch dasselbige in
die lebendige thetige Vbung bringen.**

Was hat Arndt zu diesem Reformprogramm gebracht?*® Neben Luther wa-
ren mystisch-theologische Autoren und Autorinnen ein wichtiger Referenz-
punkt fiir ihn. Einige kleine Schriften empfahl er explizit weiter, indem er
sie neu herausgab. Das waren im Jahr 1605, in dem auch die erste Auflage
der »Vier Biicher vom wahren Christentum« erschien, zwei Drucke mit
Schriften von Personen, die hier bereits begegneten:»Zwey alte geistreiche
Biichlein / Doctoris Johannis von Staupitz«** und »Zwey alte und edle Biich-
lein. Das Erste. Die Deutsche Theologia. [...] Das ander. Die Nachfolgung
Christi«*® (des Thomas von Kempen).

Johann Arndt hat man zuweilen bereits in die Geschichte des Pietismus
eingliedern wollen.*® Das ist historiographisch eher problematisch, weil er

42 Arndt, Christenthumb, fol. A2r-A3r.

43 Vgl. Park, Paradiesgértlein, 174-176.

44 Vgl. Zwei alte geistliche Biichlein.

45 Vgl. Zwei alte und edle Biichlein.

46 So etwa Brecht, Pietismus, 607: »Trotz des erst spdteren Aufkommens der Bezeich-
nung sprechen erhebliche Griinde dafiir, daR der Beginn des Pietismus bereits am Anfang
des 17. Jh. liegt und daR es sich dabei um einen sich auf weite Teile des européischen Pro-
testantismus erstreckenden Aufbruch handelt. Schon Spener begann seine Wahrhaftige
Erzdhlung dessen, was wegen des sogenannten Pietismi in Deutschland von einiger Zeit vor-
gegangen (1697) ganz bewuflt mit J. Arndt, der tatséchlich aus der Geschichte, oder sei es
auch nur der Vorgeschichte, des Pietismus schwerlich wegzudenken ist.«
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damit aus seiner Zeit extrahiert und das Narrativ vom Gegensatz des Pietis-
mus zur >Orthodoxie< umso stiarker gezeichnet wird, aber es weist durchaus
auf eine sowohl rezeptionsgeschichtlich relevante Verbindung als auch auf
eine nicht zu leugnende frommigkeitsgeschichtliche Verwandtschaft zur
néchsten Person.

2.5 Um 1700: Philipp Jakob Spener und die pietistische
Erneuerung der Kirche

Der Pietismus, der in der Wiirttembergischen Kirchenlandschaft so grofie
Spuren hinterlassen hat und der auch ein Grund dafiir ist, warum sich spa-
ter der Methodismus in dieser Region so gut ausbreiten konnte, verdankt
wesentliche Impulse Philipp Jakob Spener und seiner einflussreichsten
Schrift: der »Pia Desideria, oder Herzliches Verlangen / Nach Gottgefalli-
ger besserung der wahren Evangelischen Kirchen / sampt einigen dahin
einfiltig abzweckenden Christlichen Vorschlégen«.*” Es handelt sich dabei
um nicht weniger als um eine grundlegende Kirchenreform-Programm-
schrift. Und Kirchenreform - erinnert sei an die Einleitung zur aktuellen
Situation, an Johannes Gerson und man konnte auch Luther anfiigen -
héngt aufs engste zusammen mit Vorschldgen zu der Reform des Theologie-
studiums.

Fiir den hiesigen Zusammenhang ist nun von Bedeutung: Diese fiir den
Pietismus und seine Anliegen so einschlédgige Schrift war urspriinglich gar
nicht als eine eigenstdndige Schrift verfasst. Sie hatte urspriinglich auch
nicht den genannten Titel. Denn urspriinglich war es schlicht und einfach
eine Vorrede (ohne eigenen Titel), um die Spener von einem Verleger gebe-
ten worden war, der Johann Arndts Postille (d. h. dessen Predigtsammlung)
neu herausgeben wollte.*® Speners Vorrede war allerdings so einschligig,
dass sie sogleich auch als selbststdndige Schrift unter dem Titel »Pia Deside-
ria« gedruckt wurde und anschlieffend - um der besseren Verstiandlichkeit
und breiteren Wirksamkeit willen - auch ins Lateinische iibersetzt wurde.
In ihr empfahl er im Ubrigen weiter, was schon Johann Arndt und zuvor

47 Spener, Pia Desideria; vgl. Brecht, Spener, 302-316; Kirn, Geschichte IV,2, 20-27;
Schéufele, Kirchengeschichte II, 235-240.
48 Spener, Vorrede, in: Arndt, Postilla (die ersten 28 Seiten ohne Zdahlung).
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Luther empfohlen hatten: die »Theologia Deutsch« und Taulers Predigten*’
sowie ergiinzend die »Nachfolge Christi« des Thomas von Kempen.*°

Blieben wir mit Spener und Arndt im lutherischen Kontext Deutsch-
lands, so wechseln wir in einem letzten Schritt nach England: zu John
Wesley. Das entspricht nicht blo dem Kasus des Beitrags als Antrittsvor-
lesung an der Hochschule der Evangelisch-methodistischen Kirche, son-
dern ist in der Sache begriindet: in der Fortfiihrung der bislang aufgezeig-
ten Traditionslinie.

2.6 Um 1750: John Wesley und die theologische Bildung
im Methodismus

Im Jahr 1725 - John Wesley (1703-1791) war 21 Jahre jung, studierte in Ox-
ford und bereitete sich auf die Ordination zum Diakon vor - kdnnen wir eine
verhdltnisméaRig plotzliche, sehr intensive Beschiftigung mit Glaubens-
fragen feststellen. Wesley begann, Notizen iiber sein inneres Leben zu fiih-
ren, zur »Selbstpriifung und Seelenpflege«®’. In dieser Lebensphase wur-
den zwei Frauen wichtig: Erstens seine Mutter, mit der er Briefe schrieb und
nun anfing, theologische Fragen zu debattieren; und zweitens Sally Kirk-
ham,>? der ersten engeren weiblichen Bekanntschaft John Wesleys, mit der
er sich (jedenfalls auch) iiber Geistliches vertieft austauschte. Sie empfahl
ihm, Jeremy Taylor (1613-1667) zu lesen,*® einen englischen Geistlichen
und Schriftsteller, der ein Werk {iber christliches Leben und Frommigkeit
verfasst hatte, und aullerdem die »Imitatio Christi« von Thomas von Kem-
pen. Die »Imitatio Christi« hatte es ihm angetan und forderte ihn zugleich
heraus - dariiber tauschte er sich mit seiner Mutter aus:**

49 Spener zitiert zur Bekraftigung der Empfehlungen aus Briefen und Schriften Luthers,
u.a. die oben bei Anm. 34 zitierte Stelle aus den »Resolutiones, vgl. Spener, Pia Desideria,
152f.

50 Vgl. Spener, Pia Desideria, 154,8f. Zur »Imitatio Christi« im Pietismus vgl. Treusch,
Nachahmung, 402-405.

51 Schmidt, Wesley I, 64.

52 Vgl. Pollock, Wesley, 36 mit Anm. 4 (S.269); bei Heitzenrater, Wesley, 57: Sarah
Kirkham. Schmidt, Wesley I, 65 hat sie noch mit ihrer Schwester Betty verwechselt.

53 Moglicherweise war es auch jemand anderes aus Wesleys Freundeskreis. Das Pseu-
donym aus den Schriften ist nicht ganz eindeutig aufzul6sen; vgl. Pollock, Wesley, 36.

54 Vgl. Schmidt, Wesley I, 73-75.



LEKTURETIPPS UND KIRCHENREFORM 131

Ich kann mir nicht vorstellen, dass Gott, als er uns in die Welt sandte, unwi-
derruflich bestimmt hat, dass wir darin dauerhaft ungliicklich sein sollen. [...]
Ein weiterer seiner Grundsétze, der sich in der Tat als natiirliche Folge daraus
ergibt, ist, dass alle Frohlichkeit eitel und nutzlos, wenn nicht gar siindhaft ist.
Aber warum ermahnt uns dann der Psalmist so oft, uns am Herrn zu erfreuen,
und sagt uns dann, dass es den Gerechten gebiihrt, fréhlich zu sein?®®

Die kritische Auseinandersetzung mit Thomas von Kempen im Briefwech-
sel mit seiner Mutter kdnnte zu dem Schluss verleiten, fiir Wesley sei diese
Lektiire nur ein Abstoflungsprozess gewesen, eine Negativfolie fiir seine
spatere Theologie. Aber dem ist nicht so. Es ist vielmehr ein héchst ambi-
valentes Verhiltnis, ja, ein Ringen mit der in der »Imitatio Christi« konden-
sierten Spiritualitdt der Devotio Moderna. Denn ein anderer Aspekt, der fiir
Wesleys Theologie umso bedeutsamer wurde, schilte sich durch die fort-
schreitende, intensive Lektlire heraus, sodass Wesley die Beschéftigung mit
Thomas von Kempen gar der gottlichen Providenz zuschrieb:

Zur selben Zeit brachte mir die Vorsehung Gottes die Nachfolge Christi von
Thomas a Kempis in die Hand. Ich erkannte allmahlich, dass wahre Religion
im Herzen wohnt und dass Gottes Gesetz sich sowohl auf alle unsere Gedanken
erstreckt wie auch auf unsere Worte und Taten. >

55 John Wesley an Susanna Wesley, 28. Mai 1725, in: WJW 25, 162-164, hier 162f: »I can’t
think that when God sent us into the world he had irreversibly decreed that we should be
perpetually miserable in it. [...] Another of his tenets, which is indeed a natural consequence
of this, is that all mirth is vain and useless, if not sinful. But why then does the Psalmist so
often exhort us to rejoice in the Lord, and then tell us that it becomes the just to be joyful?«
56 Tagebucheintrag vom 24. Mai 1738, in: WJW 18, 242-250, hier 243: »At the same time,
the providence of God directing me to Kempis’s Christian Pattern, I began to see that true
religion was seated in the heart and that God’s law extended to all our thoughts as well as
words and actions« (dt. Wesleys Tagebuch, 25). Der Riickblick auf Thomas von Kempen
ist interessanterweise Teil jenes Tagebucheintrages, in dem Wesley auch von seinem so-
genannten >Aldersgate-Erlebnis< berichtet, das manchmal auch als sein >Bekehrungser-
lebnis< bezeichnet wird. Dass John Wesley die Bedeutung der »Imitatio Christi« fiir seine
Erkenntnis die Herzensreligion betont, steht in einem sachlichen Zusammenhang mit
seiner Erfahrung des >seltsam erwdrmten Herzens< bei der personlichen Erkenntnis des-
sen, dass Gott >im Herzen durch den Glauben an Christus«< eine Verdnderung bewirkt, wie
er in Luthers Romerbrief-Vorrede horte (vgl. das Zitat in Anm. 62). Es ist umso auffélliger,
als der Begriff des Herzens bzw. der Bezug auf das Herz in der Vorrede Wesleys zu seiner
Edition der »Imitatio Christi« von 1735 (s.u. bei Anm. 63) noch keine hervorgehobene
Rolle spielte. Vielmehr ziele der Traktat ganz auf die christliche Vollkommenbheit: »The
whole treatise is a compleat and finish'd work, comprehending all that relates to Christian
perfection« (The Christian’s Pattern, ix [Preface]).
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Der Bezug auf das Herz als dem alles entscheidenden Organ fiir die Gottes-
beziehung, das Innerste des Menschen, von dem ausgehend alles organi-
siert wird, gewann fiir den >reifen< Wesley eine kaum zu iiberschitzende
Bedeutung.®’

Dass die »Nachfolge Christi« fiir John Wesley nicht nur eine negative
Kontrastfolie oder ein Durchgangsstadium blieb, zeigt sich auch daran,
dass aus einer Zeit ein paar Jahre spiter (wohl 1729°®) ein aus dem als »Holy
Club«bezeichneten Studentenzirkel in Oxford stammendes Schriftstiick er-
halten ist, in dem in einem Fragenkatalog zur Selbstpriifung festgehalten
wird: »Habe ich sonntags von 6-7 Uhr meine Betrachtungen mit Thomas a
Kempis angestellt?«®® Offenkundig also war dieser Klassiker unter den Er-
bauungsbiichern bei dem Zirkel um Wesley in fortdauerndem, allsonntig-
lichem Gebrauch.

Noch einmal einige Jahre spéter, 1738, spielte Thomas von Kempen
wieder eine wichtige Rolle: Als Herrnhuter Missionare bzw. Pastoren mit
dem Ziel, in die neue Welt aufzubrechen, nach England kamen, kam es auch
zum intensiven Austausch zwischen Herrnhutern, v.a. Peter Bohler, und
den Wesleys. In vielem verstand man sich, aber es traten auch Unterschiede
zutage. Ein Unterschied zeigte sich etwa in der Frage, wie man angemessen
gegen die Siinde kampfe. Die Wesleys brachten Anschauungen einer christ-
lich-asketischen Ethik zur Geltung - und sie argumentierten dafiir unter
anderem, wie Bohler in seinem Tagebuch berichtet, mit Thomas von Kem-
pen.®® Damit war Béhler nicht einverstanden. Schon einige Monate friiher
hatte Bohler notiert, dass »die Engldander stindig mit Thomas von Kempen
operiertens, was er eher fiir gefihrlich hielt.®!

57 Vgl. nur die Definition eines Methodisten in John Wesleys bedeutendem Traktat »The
Character of a Methodist«, bei der in wenigen Zeilen vier Mal auf das Herz Bezug genom-
men wird (WJW 9, 30-46, hier 35): »What then is the mark? Who is a Methodist, according
to your own account I answer: a Methodist is one who has >the love of God shed abroad
in his heart by the Holy Ghost given unto him¢; one who >loves the Lord his God with all
his heart, and with all his soul, and with all his mind, and with all his strength«. God is the
joy of his heart, and the desire of his soul, which is constantly crying out, "Whom have Iin
heaven but thee? and there is none upon earth that I desire beside thee!< My God and my
all! Thou art the strength of my heart, and my portion for ever.«

58 So Schmidt, Wesley I, 85f.

59 A Scheme of Self-Examination, 320 f: »Have I duly meditated? [...] On Sunday from six
to seven, with Kempis?« (dt. Schmidt, Wesley I, 86).

60 Vgl. Schmidt, Wesley I, 209.

61 Vgl. Schmidt, Wesley I, 208.
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Das gerade erwihnte Gesprich mit Peter Bohler fand im Ubrigen we-
nige Tage vor dem Erlebnis statt, das man auch (was meines Erachtens
etwas problematisch ist) als die >Bekehrung« John Wesleys bezeichnet: Je-
ner inneren Ergriffenheit beim Horen der Romerbriefvorrede Luthers am
Abend des 24. Mai, von der Wesley in seinem Tagebuch schildert, dass ihm
»seltsam warm ums Herz«** wurde und er einen Moment intensiver Erl6-
sungsgewissheit verspiirte. Er nahm dies zum Anlass, noch einmal ausfiihr-
lich iber seinen geistlichen Weg zu reflektieren - aber das wire ein weiteres
Kapitel. John Wesley jedenfalls empfahl die »Imitatio Christi« weiter - und
das nicht nur im Privaten. Bereits 1735 hatte er selbst eine Ausgabe der
»Nachfolge Christi« herausgegeben: »The Christian’s Pattern; or, A Treatise
of the Imitation of Christ«.®?

Wesleys Uberzeugung nach sollten sich Menschen, die mit Ernst Chris-
ten sein wollen, theologisch weiterbilden. Besondere Aufmerksamkeit
wurde auch der Ausbildung von (Laien-)Predigern gewidmet. Als sich die
methodistische Bewegung in den 1740er Jahren ausbreitete und konsoli-
dierte, startete John Wesley »sein groftes Verlagsprojekt«:®* »Eine christ-
liche Bibliothek«/»A Christian Library«. Deren Inhalt war, wie auf dem
Titelblatt vermerkt ist: »Ausziige aus und Kurzfassungen von den erlesens-
ten Schriften, die sich mit dem praktischen Glaubensleben befassen und in
englischer Sprache verdffentlicht worden sind«.®® Auf 50 Binde war diese
»Christian Library« angelegt. Der erste Band erschien 1749 - und er enthielt

62 S.o0. Anm. 56; das Zitat im Zusammenhang (WJW 18, 248f): »In the evening I went
very unwillingly to a society in Aldersgate Street, where one was reading Luther’s Pref-
ace to the Epistle to the Romans. About a quarter before nine, while he was describing
the change which God works in the heart through faith in Christ, I felt my heart strangely
warmed. I felt I did trust in Christ, Christ alone for salvation, and an assurance was given
me that he had taken away my sins, even mine, and saved me from the law of sin and
death.« Zur Debatte um die Bedeutung dieser Erfahrung vgl. Schmidt, Bekehrung; Weyer,
Bedeutung; Voigt, »Bekehrt«; Maddox, Aldersgate; Schmidt, Bekehrungserlebnis.

63 Siehe The Christian’s Pattern. Zum breiteren frommigkeitsgeschichtlichen Kontext
und der Bedeutung der »Imitatio Christi« als »classical source of evangelical devotion«im
18. Jahrhundert vgl. Hindmarsh, Spirit, 87-94.

64  Heitzenrater, Wesley, 216.

65  Wesley, Christian Library I, Deckblatt: »A Christian Library: Consisting of Extracts
from and Abridgments of the Choicest Pieces of Practical Divinity, Which have been pu-
blish’d in the English Tongue«.
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einige Briefe der Apostolischen Viter und einige Homilien des (Pseudo-)-
Makarios,® vor allem aber machte den groRten Teil aus: Ausziige aus Jo-
hann Arndts »Vier Biicher des wahren Christentums«.

3. Auswertung und Ausblick

(1.) Bei dem exemplarischen Durchgang durch die Geschichte vom soge-
nannten Spatmittelalter bis zum Methodismus stieRen wir immer wieder -
und zwar an durchaus entscheidenden Punkten - auf das Phdnomen, dass
Reformen, Reformanstrengungen, Reformbewegungen wichtige Impulse
daher bekamen, dass eine Person einer anderen Lektiiretipps gegeben hat
bzw. dass Lektiiretipps weitergegeben wurden, etwa indem Schriften neu
herausgegeben wurden. Fiir das Fach Kirchengeschichte im theologischen
Studium angesichts all der Debatten um Kirchen- und Studienreformen ist
insbesondere aufschlussreich, zu beobachten: Es handelt sich dabei immer
wieder um Lektiiretipps, die sich auf &ltere Texte beziehen. Es kann also
gesagt werden:

These 1: Die Lektiire alter Texte hat immer wieder Anregungen fiir Kirchenrefor-
men gegeben.

Aus der Vergangenheit wurden Impulse fiir die Gegenwart gewonnen, nicht
weil man einfach Vergangenes kopiert hat, wie gerade zuletzt an John Wes-
leys Auseinandersetzung mit Thomas von Kempen gesehen werden konnte,
sondern weil man sich von den alten Texten - von den Quellen - hat anregen
lassen, weil man etwas in ihnen entdeckt hat, weil man mit ihnen gerungen
hat. So konnten sie in einem neuen Kontext neue Impulse geben.

(2.) Fragt man, welche Texte im Kontext von Reformen inspirierend wirk-
ten, so driangt sich der Eindruck auf, dass die Geschichte des Zusammen-
hangs von Lektiiretipps und Kirchenreform nicht ganz zufillig oder nur
formaler Natur ist. Vielmehr handelt es sich um eine Geschichte, bei der
man eine bestimmte inhaltliche Linie, eine Traditionslinie vom Mittelalter
iiber die Reformation bis in die Reformen im Zeitalter des Pietismus und

66 Vgl. Fallica, Monk.
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des Methodismus feststellen kann. Es sind diejenigen Theologen und die-
jenigen geistlichen und theologischen Schriften, bei denen Theologie und
Frommigkeit in engem Zusammenhang stehen - deren Theologie auf die
Frommigkeit, auf das geistliche Leben ausgerichtet ist. Es sind diejenigen,
die Reform und Erneuerung der Kirche aus der Erneuerung des Herzens
erwarten und anstreben; die also einen Fokus auf das Innere haben, fiir
die der Glaube eine lebensbestimmende Kraft ist, die Kopf, Herz und Hand
in Anspruch nimmt. Dementsprechend kann in dieser Traditionslinie die
Theologie auch nicht nur eine Sache des Kopfes sein - so sehr sie das auch
ist! -, sondern sie muss den ganzen Menschen in seiner Beziehung zu Gott
ansprechen. Es ist also die Art von Theologie, die Berndt Hamm anhand
des 15. Jahrhunderts von Gerson bis Staupitz als >Frommigkeitstheologie<
bezeichnet hat: eine Theologie, die ganz aus der praktizierten Frommigkeit
erwachst und auf diese zielt. Mir scheint, dass genau diese Art der Theologie
in einem noch langeren Zeitraum der Motor fiir Kirchenreformen von Bo-
naventura bis zu John Wesley war - so sehr sich deren jeweilige Theologien
in vielen einzelnen Fragen auch unterscheiden. Als zweites Ergebnis lasst
sich daher zusammenfassen:

These 2: Frommigkeitstheologie war der Motor fiir Kirchenreformen vom Mittel-
alter bis zum Methodismus.

(3.) Diese Reformimpulslinie, die hier skizziert wurde, ist auffalligerweise
weder lokal noch konfessionell eng begrenzt. Vielmehr ist festzuhalten:
These 3: Die geistlich-theologische Tradition fiir Reformimpulse in unterschied-
lichen Kontexten von 1400 bis 1750 ist iiberregional und transkonfessionell wirk-
sam gewordern.

Wir haben eine européische Perspektive eingenommen - mit Schwerpunk-
ten in Frankreich, den Niederlanden, Deutschland und England. Auch
wenn man die Kontexte der behandelten Personen und deren Rezeptions-
kontexte unterscheiden muss, so ergibt sich im Gebrauch und der Tra-
dierung der Reformimpulse in einer 6kumenisch-konfessionskundlichen
Perspektive ein durchaus breites Bild: Mit Bonaventura und der Devotio
Moderna kommt die R6misch-katholische Kirche in den Blick, mit Luther,
Arndt und Spener kommen die evangelischen Landeskirchen und mit Wes-
ley die anglikanische Tradition bzw. in der Wirkung dann mit der Evange-
lisch-methodistischen Kirche eine Kirche, die hierzulande als evangelische
Freikirche existiert.
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Inhaltlich aber gibt es - wie aufgezeigt - quer durch diese Traditionen
eine grofle Nihe, wenn es um die Erneuerung der Kirche ging. Und ich
meine, aus dem Erfahrungsschatz, der in Quellen der Kirchengeschichte
kondensiert ist, 1dsst sich noch so mancher Impuls gewinnen.

(4.) Gehen wir von den Quellen weiter zum Studium der Quellen. Theologie
ist natiirlich mehr als Lesen und Theologieprofessoren und -professorinnen
machen mehr, als nur Lektiireempfehlungen zu geben. Aber sie tun auch
dies und es ist vielleicht nicht die unbedeutendste Aufgabe.

These 4: Lehrende stehen in der Verantwortung auszuwdhlen, was von Studieren-
den gelesen werden sollte.

Das mag banal klingen, weil es so alltdglich ist: die Auswahl der Literatur in
Seminaren; die Empfehlungen fiir das Lesen zwischendurch, wenn man ein
Thema vertiefen will; die Uberlegungen fiir Themen in Hausarbeiten. Fiir
all das gibt es freilich vielfiltige Faktoren - das soll gar nicht simplifiziert
werden. Und doch: es ist eine Verantwortung, die ernst genommen werden
sollte, gerade wenn man sie in den gréBeren Horizont stellt: das Studium im
Kontext des Dienstes an Kirche, Wissenschaft und Gesellschaft.

(5.) Lektiiretipps geben kann man, aber Lesen ist ein Akt der selbststindi-
gen Aneignung. Um Impulse aus den Quellen der Kirchengeschichte gewin-
nen zu konnen, miissen diese wahrgenommen werden. Daher gilt: Ohne
Lesen geht es nicht! Dies fiihrt zu einem weiteren, vielleicht banalen Punkt,
der es jedoch verdient, ausgesprochen zu werden:

These 5: Studierende brauchen im Studium Zeit und Freiraum, um selbststandig
zu lesen.

Bei allem Druck durch Referate, Hausarbeiten, Praktika usw.: Studierende
brauchen Zeit zum Lesen.

Liebe Studierende, nehmen Sie sich die Zeit; und, liebe Kolleginnen
und Kollegen an dieser und an anderen Hochschulen: Gebt ihnen die Zeit;
und liebe Verantwortungstriger in der Kirche, die gern moglichst schnell
mehr Pastorinnen und Pastoren in der kirchlichen Praxis sehen wollen:
Lasst ihnen die Zeit! Denn diese so praxisfern scheinende Tatigkeit des
Lesens alter Texte ist praxisrelevant. Und nicht zu vergessen: Dieselbe Er-
mahnung gilt genauso uns an Hochschulen Lehrenden und allen in der
>kirchlichen Praxis.
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(6.) Was bedeutet all das mit Blick auf die Praxisrelevanz des Theologiestu-
diums?

These 6: Ein Studium, das in dem Wunsch, >praxisrelevant< zu sein, nur noch
>praktisch« ausgerichtet und auf bestimmte Tdtigkeiten >in der Praxis< zuge-
schnitten werden wiirde, in der also umgekehrt kein Raum ist, selbst auf Entde-
ckungsreise zu gehen und >nebenher< noch etwas zu lesen, weil man sich darin
einfach vertiefen mochte, ein solches Theologiestudium wadre gerade nicht mehr
praxisrelevant.

Liebe Studierende, liebe Kolleginnen und Kollegen, liebe Menschen der
Kirche: Ein Blick in die Geschichte des Christentums hat gezeigt: Alte Texte
zu lesen lohnt sich; das Quellenstudium kann in ungeahnter Weise praxis-
relevant werden. Genau diese Praxisrelevanz ldsst sich allerdings nicht ein-
fach operationalisieren. Denn es geht dabei um Aneignungsprozesse, die
sich nicht diktieren lassen. Vielmehr braucht es Zeit und Raum zum eigenen
Entdecken - und: das Wirken des Heiligen Geistes. Daraus wird, so wagt
der Kirchenhistoriker prognostizieren zu konnen, noch manche Kirchen-
reform hervorgehen - wer weil3, vielleicht sogar angeregt durch Banalitdten
wie Lektiiretipps in Lehrveranstaltungen.
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Das Selbst im Wandel

Uberginge im Lebenslauf und die Rolle
von Sozialer Arbeit und Diakonie

ESTHER MERGET

This article explores the dynamic nature of the self throughout life, with a focus on self-
concept, self-esteem and self-efficacy. It examines how biographical transitions, from
childhood education to ageing, shape identity and personal development. Drawing on
theories of biography, transition and coping, the article emphasises the vital role of social
work and diaconia in supporting individuals through critical life changes, fostering resil-
ience, agency and self-development within shifting social contexts.

1. Die Konzepte des Selbst

Die Auseinandersetzung mit dem Selbst, der Personlichkeit und dem Be-
griff der Identitét ist nicht neu. Im Gegenteil: In den verschiedenen Berei-
chen der Sozial- und Geisteswissenschaften ist sie allgegenwirtig und wird
immer wieder thematisiert. Zunichst ist daher eine Definition des Begriffs
notwendig, wie er in diesem Artikel verwendet wird. Es werden drei zent-
rale Perspektiven auf das Selbst angewendet: Selbstkonzept, Selbstwert und
Selbstwirksamkeit.

1.1 Das Selbstkonzept

Das Selbstkonzept kann verstanden werden als das Wissen, das wir tiber
uns selbst haben.' Je nach Literaturbezug wird angenommen, dass sich das
Selbstkonzept in unterschiedliche Stringe bzw. Dimensionen aufgliedert.?

1 Kranz, Selbstkonzept.
2 Mummendey, Psychologie.
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Die Grundidee hierbei ist, dass nicht von einem Selbstkonzept, sondern von
mehreren Teilbereichen ausgegangen wird, die sich zusammenschlieRen®
und unsere Sicht auf uns selbst priagen. Shavelson, Hubner und Stanton
(1976) unterscheiden zunichst einmal grundlegend zwischen einem akade-
mischen und einem nicht-akademischen Bereich. Das akademische Selbst-
konzept umfasst das Wissen iiber die eigenen Fiahigkeiten und schulischen
Leistungen (B. B. »Ich bin gut in Mathe«). Das nicht-akademische Selbstkon-
zept gliedert sich wiederum in das soziale Selbstkonzept (z. B. Wissen iiber
Freundschaften und Beziehungen), das emotionale Selbstkonzept (z. B. Ge-
fiihlswissen, Selbstwert, Selbstakzeptanz) und das korperliche Selbstkon-
zept (z.B. Aussehen und sportliche Leistungen).* Zusammengefasst zeigt
sich somit: In verschiedenen Lebensbereichen kann die Sicht auf das eigene
Selbst unterschiedlich ausfallen.

1.2 Der Selbstwert

Der Selbstwert steht in engem Zusammenhang mit dem Selbstkonzept
und lasst sich der affektiven Dimension, also dem emotionalen Selbstkon-
zept, zuordnen. In diesem wird das Selbstbild bewertet. Dabei werden die
eigenen Eigenschaften, Fihigkeiten usw. auf einer affektiven Ebene ein-
geschitzt.” Der Unterschied zum Selbstkonzept besteht darin, dass es nicht
darum geht, was man weif} und kann, sondern wie das eigene Wissen all-
gemein bewertet wird. So kann eine Person sehr viel wissen und dennoch
damit unzufrieden sein.®

Ausschlaggebend ist hierbei die subjektive Bedeutung der Bereiche so-
wie die Frage, wie wichtig es der einzelnen Person beispielsweise ist, in
bestimmten Fichern besonders viel Leistung zu erbringen.” Ein weiterer
Kernaspekt des Selbstwerts ist das allgemeine Gefiihl der Zuneigung bzw.
Abneigung gegeniiber sich selbst und die damit verbundene Zuschreibung
des eigenen Werts, also die Einschitzung, wie wertvoll man sich selbst ist.®

Eggert/Reichenbach/Bode, Selbstkonzept.
Shavelson /Hubner /Stanton, Self-Concept, 410.
Amrhein, Selbstwertgefiihl.

Van Randenborgh, Selbstwert.

Amrhein, Selbstwertgefiihl.

Ebd.
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1.3 Die Selbstwirksamkeit

AbschlieRend soll auch der Begriff der Selbstwirksamkeit erldutert werden.
Dieser Begriff bezeichnet den kognitiven, motivationalen und affektiven
Prozess, bei dem gepriift wird, inwieweit eigenes Wissen und Fahigkeiten
in Handlungen umgesetzt werden konnen.” Eggert, Reichenbach und Bode
(2014) bringen es so auf den Punkt: Erst wenn man davon iiberzeugt ist, eine
Aufgabe mit den eigenen Fahigkeiten und Kenntnissen 16sen zu kdnnen, ist
man iiberhaupt erst bereit zu handeln.*®

1.4 Wichtige Einflussfaktoren auf das Selbst

Die Entwicklung des Selbst basiert auf mehreren Faktoren. Im Kindesalter
ist die Bindung zu priméren und sekundiren Bezugspersonen zentral. Da-
bei vermag insbesondere eine sichere Bindung zu einer positiven Sicht auf
sich selbst beizutragen. Denn das Vertrauen zur Bezugsperson, das durch
ein kontinuierliches und verldssliches Verhalten aufgebaut wird, kann zu
mehr Selbstvertrauen fiihren."*

Auch die Interaktion mit anderen Personen ist fiir die Selbstentwick-
lung wichtig. Die Reaktionen des Gegeniibers wirken wie ein Spiegelbild des
Selbst,'? sei es im Kindes- und Jugendalter mit Peers, im Erwachsenenalter
mit Kolleg:innen oder im héheren Alter mit Interaktionspartner:innen. Ein
weiterer wichtiger Aspekt ist die Akzeptanz und bedingungslose Wertschit-
zung durch die Interaktionspartner:innen. Wenn sich die Person akzeptiert
und wertgeschitzt fiihlt, ohne dabei stindig den Anspriichen anderer ge-
recht werden zu miissen, kann dies auch zur Selbstakzeptanz beitragen.'?

Die sozialen Vergleiche stehen hiermit in engem Zusammenhang. Ins-
besondere im Hinblick auf das Fahigkeitsselbstkonzept werden die eigenen
Leistungen, insbesondere im schulischen Kontext, mit den Leistungen an-
derer verglichen,'* eingeordnet und bewertet.

9  Bandura, Self-efficacy.

10 Eggert/Reichenbach/Bode, Selbstkonzept.
11 Zulauf Logoz, Bindung.

12 Merget, Entwicklung.

13 Zimmer, Handbuch.

14 Dickhauser/Galfe, Besser.
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Zwar spielen auch biologische Ausgangsbedingungen und das Tempera-
ment bei der Selbstentwicklung eine Rolle, doch auch hier ist entscheidend,
wie die soziale Umwelt auf diese Ausgangsbedingungen reagiert.

Es fallt auf, wie bedeutend die dullere Umwelt fiir das Selbst ist, und
gerade diese verindert sich in Ubergangsprozessen.

2. Uberginge

Der Lebenslaufist geprigt von zahlreichen biografischen Ubergéngen: vom
Wechsel von der Familie in den Kindergarten, vom Kindergarten in die
Schule, von der Schule in die Ausbildung usw. Doch auch auflerhalb die-
ser institutionellen Uberginge findet Wandel statt, etwa durch Familienzu-
wachs, Abschiede, Fluchterfahrungen, Umziige oder Beziehungsabbriiche.
Allgemein ist fiir Ubergéinge kennzeichnend, dass man sich von Vertrautem
verabschiedet und sich auf Neues einldsst (z. B. Personen, Einrichtungen,
Ablaufe). Haufig sind es ldngerfristige Prozesse, die der einzelnen Person,
aber auch allen Beteiligten Verinderungen abverlangen.'®

Ob sich diese Verdnderungen positiv oder negativ auswirken, hangt da-
von ab, wie Uberginge bewiltigt werden. Dabei ist die Verzahnung von In-
dividuum, Familie und Institutionen (z. B. Kinder- und Jugendhilfe, [Aus-]-
Bildung, Gesundheitswesen, Betriebe) von zentraler Bedeutung.'®

2.1 Ubergangsforschung

Um die Auswirkungen von Ubergéngen und die verschiedenen Stufen im
Lebenslauf besser zu verstehen, haben sich innerhalb der Ubergangsfor-
schung verschiedene Perspektiven entwickelt.

Die Biografieforschung legt den Fokus auf die sozial- und erziehungs-
wissenschaftliche Perspektive. Ausgehend von narrativen Selbstreprésen-
tationen (z.B. miindliche Erzdhlungen oder schriftliche Aufzeichnungen)
soll die Wechselwirkung zwischen dem Subjekt und der Gesellschaft ent-
schliisselt werden. Dabei wird davon ausgegangen, dass das Subjekt die Ge-

15 Bundeszentrale fiir gesundheitliche Aufklirung (Hg.), Uberginge, 1.
16 A.a.0,2.
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sellschaft zwar gestaltet, jedoch auch von sozialen Strukturen geprigt wird,
die die Gestaltung der Biografie maRgeblich beeinflussen."’

Fiir die Soziale Arbeit ist dies von Interesse, da durch die systematische
Entschliisselung der Biografie und der erlebten Umbriiche aufgezeigt wird,
wie Subjekte aufgrund von Ubergéingen mit neuen Situationen umgehen.
Dabei spielen die erlebten Erfahrungen und die dabei entwickelten Haltun-
gen,'® auch sich selbst gegeniiber, eine entscheidende Rolle.

Ebenfalls interessant ist die Transitionsforschung selbst, die, um den
wissenschaftlichen Bezug zu verdeutlichen, nicht von Ubergingen, son-
dern von Transitionen spricht. In diesem Forschungskontext werden Uber-
gdnge genau betrachtet und es wird analysiert, wie durch neue Anforderun-
gen beschleunigte und intensive Lernprozesse stattfinden miissen. Dabei
handelt es sich um eine sozial- und entwicklungspsychologische Perspek-
tive,'® in die auch die Wechselwirkung zwischen Individuum und sozialer
Umwelt intensiv einbezogen wird.?°

Aus sozialpiddagogischer Perspektive wird das Konzept der Lebens-
bewiltigung nach Lothar Bohnisch betrachtet. Es greift insbesondere kri-
tische und belastende Lebensereignisse auf, die zur Uberforderung im Be-
wiltigungshandeln fithren konnen, wie sie beispielsweise bei Ubergingen
auftreten.

Wenn in solchen Situationen keine oder kaum Moglichkeiten zur Pro-
blembewiltigung zur Verfiigung stehen, kommt es zur Stérung des inner-
psychischen Gleichgewichts bzw. zu einer Irritation auf der Beziehungs-
ebene zwischen Person und Umwelt. Mogliche Folgen sind das Gefiihl von
Hilflosigkeit und Orientierungslosigkeit.”! Entsprechend bedeutsam ist
diese Betrachtungsweise fiir die Soziale Arbeit. Denn sie m6chte die komple-
xen Ursachen und Erkldarungszusammenhinge sozialer Probleme ergriin-
den, um darauf aufbauend Interventionsméglichkeiten zu entwickeln.?* Im
Fokus stehen dabei die zuvor diskutierte Selbstwirksamkeit und das Streben
nach dem Erhalt oder der Wiederherstellung der Handlungsfahigkeit.

17 Walther/Stauber, Bildung, 912.
18 Schormann, Biografieforschung.
19 Walther/Stauber, Bildung, 911.
20 Griebel/Niesel, Uberginge, 2.

21 Walther/Stauber, Bildung, 911.
22 Meusel, Lebensbewidltigung.
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Doch wie hingen die unterschiedlichen theoretischen Konstrukte des
Selbst sowie der Uberginge in Bezug auf die Soziale Arbeit zusammen? Dies
wird am deutlichsten, wenn einzelne Altersspannen getrennt voneinan-
der betrachtet werden. Da Uberginge sehr vielfiltig und individuell sind,
konnen im Rahmen dieses Artikels nur die grundlegendsten Transitionen
unserer westlichen Kultur betrachtet werden.

2.2 Ubergéinge und das Selbst

2.2.1 Kindheit

Die Entwicklung des Selbstkonzepts beginnt mit der Geburt*® und ist ein
langer, herausfordernder Prozess. Gleichzeitig sind die Kindheit und das
Jugendalter im Hinblick auf Uberginge von besonderer Relevanz, da in
diesen Lebensphasen nicht nur besonders viele Briiche iiberwunden wer-
den miissen, sondern sich auch die Selbstentwicklung in einer kritischen
Phase befindet.

Die drei groRen Uberginge im Kindesalter sind der Start in der Krippe
(Betreuung unter drei Jahren), der Wechsel in den Kindergarten (liber drei
Jahre) und schlieRlich der Wechsel in die Schule. Alle drei Uberginge ver-
langen den Kindern einiges ab. Ein sehr friiher, unbegleiteter Ubergang von
der Familie in die Krippe kann fiir die Kinder besonders belastend sein.**
Wenn die Qualitit der Krippe niedrig ist und /oder die Eingew6hnung zu ab-
rupt erfolgt, ist der Cortisolspiegel im Speichel der Kinder erh6ht, was auf
ein hohes Stressniveau hindeutet.?® Dies kann wiederum dazu fithren, dass
wichtige Entwicklungs- und Bildungsprozesse gehemmt werden.

Dabei kann die Krippe bereits positive Effekte auf das Selbstkonzept
der Kinder haben. So wirken sich das gemeinsame Spielen und Lernen mit
anderen Kindern sowie die vorbereitete Umgebung positiv auf das Fahig-
keits- und das soziale Selbstkonzept aus.?® Abrupte Briiche, wie beispiels-
weise ein Personalwechsel, haben hingegen einen negativen Effekt auf das
korperliche Selbstkonzept.?’

23 Stern, Lebenserfahrung.

24 Datler/Funder/Hover-Reisner/Fiirstaller / Ereky-Stevens, EingewShnungsmethoden.
25 Neuls/Lober, Krippen.

26 Merget, Entwicklung, 222.

27 Frithauf, Einfluss, 102.
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Benotigt wird also nicht nur ein sensibel gestalteter Ubergang von der
Familie in die Kita, wie er beispielsweise durch das Berliner oder Miinchner
Eingewdhnungsmodell umgesetzt wird,*® sondern auch eine besondere Be-
trachtung der Briiche innerhalb des Systems. Dies ist umso wichtiger, wenn
man die hohe Personalfluktuation in diesem Bereich beriicksichtigt.

Und auch wenn die Kinder schon etwas dlter sind, muss der Wechsel
von der Familie oder der Krippe in den U3-Bereich sensibel gestaltet wer-
den, um negative Auswirkungen auf die Personlichkeitsentwicklung zu ver-
meiden. Ist die EingewShnung gelungen, sollten die Kinder im Kita-Alltag
in ihrer weiteren Selbstentwicklung gestarkt werden. Ein positives Selbst-
bild gilt schlieRlich als wichtiger Faktor, um den spéteren Ubergang in die
Schule zu erleichtern.*

Es passiert in dieser Zeit also einiges. Es werden viele Umbriiche ange-
stoflen, die laut der Lebensbewailtigungstheorie besondere Anforderungen
an das Individuum stellen. Gleichzeitig befinden sich die Kinder in einer
Phase der Selbstentwicklung. In dieser suchen sie nicht nur nach Mustern
in vertrauten Situationen, sondern miissen auch in fremden Situationen
solche finden, um sich selbst darin in einem Zusammenhang zu begreifen.
Je mehr die beteiligten Personen dabei das kindliche Selbst in den Mittel-
punkt riicken, desto besser gelingen nicht nur die Uberginge, sondern auch
die Weiterentwicklung in den Institutionen selbst.

Fiir die Soziale Arbeit bedeutet das, die Eltern bei den Umbriichen
ebenso zu begleiten wie die Kinder. Denn die Eltern kennen ihre Kinder
am besten und kénnen wichtige Hinweise geben, um den Ubergang zu er-
leichtern. Aber auch die padagogischen Fachkrifte in den Einrichtungen
sollten von Sozialarbeiter:innen regelmifig zum Selbst geschult werden.
Eine gezielte gemeinsame Reflexion der Qualitit kann hier Verbesserungen
versprechen, insbesondere auch bei Briichen innerhalb des Systems, wie
bei einem Personalwechsel.

2.2.2 Jugend und junge Erwachsene

Wie bereits angedeutet, finden auch im Jugendalter wichtige Prozesse der
Identitdtsentwicklung statt. Gleichzeitig wird von dieser Altersgruppe er-
wartet, dass sie ihre bereits erworbene Ich-Kompetenz auf ihre zunehmend

28 Burger, Modell.
29 Hanke/Backhaus/Bogatz, Ubergang.
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komplexer werdende Lebensgestaltung anwendet. Sie miissen immer héhe-
ren Anforderungen gerecht werden, die sich nicht nur auf die Schulleistun-
gen, sondern auch auf die Bildung beziehen. Sie miissen mit Unsicherhei-
ten kdmpfen, die sie immer bewusster u. a. iiber die Medien wahrnehmen,
und Entscheidungen treffen, die ganz banal damit anfangen, die Hausauf-
gaben zu erledigen, bis hin zur Berufswahl, die Einfluss auf den gesamten
weiteren biografischen Weg haben kann.

Besonders Jugendliche aus niedrigen sozialen Schichten mit niedrigen
Schulabschliissen haben beim letzten Punkt mit Schwierigkeiten zu kamp-
fen. Denn sie schaffen hiufig nicht den Ubergang ins Berufsleben. Die
Gefahr, Ausbildungen gar nicht erst zu beginnen oder abzubrechen, ist in
unserer Gesellschaft, in der viel Wert auf Bildung gelegt wird, ein erhdhtes
Risiko fiir Arbeitslosigkeit und in der Folge fiir Armut.*® Fiir die Selbst-
entwicklung bedeutet es, sich nicht mit einer beruflichen Qualifikation
identifizieren zu konnen, sondern mit negativen Versagensattributionen.
Auf lange Sicht verlieren die Jugendlichen so die Perspektive fiir ihre wei-
tere individuelle Lebensgestaltung. Gerade die Medien verstirken die gra-
vierenden Auswirkungen auf das Selbst, da sie den Jugendlichen die grof3e
Diskrepanz zwischen dem, was sie konnten, und dem, was sie letztlich auf-
grund der Grenzen im System erreichen kénnen, klar vor Augen fiihren.?!

Insbesondere drei Sdulen sollen Jugendliche und junge Erwachsene bei
den Ubergingen begleiten. Dazu zihlen die Schule, die Ausbildung und die
Soziale Arbeit, die alle das Ziel verfolgen, auf den Beruf vorzubereiten.??

Dies ist jedoch in einer Zeit wie der jetzigen problematisch, in der das
Spannungsfeld zu grofd wird. Denn einerseits stehen Jugendliche den Anfor-
derungen der Gesellschaft gegeniiber, die darauf dringt, eine Ausbildung
abzuschlieflen, um dem Arbeitsmarkt zur Verfiigung zu stehen. Auf der
anderen Seite sehen Personen dieser Altersgruppe jedoch sehr deutlich,
sei es durch die Medien oder Rollenvorbilder in der Familie, dass eine Aus-
bildung noch lange keine biografische Absicherung bedeutet. Stattdessen
sehen sie sich einer prekdren Wirklichkeit gegeniiber, in der langst nicht
Klar ist, ob der erlernte Beruf morgen noch benétigt wird*® und somit das
Einkommen gesichert ist.

30 Reifig/Braun/Lex, Barrieren.

31 Bohnisch & Schréer, Soziale Arbeit.
32 Ebd.

33 Ebd.
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Damit ist es fiir die Soziale Arbeit langst nicht mehr ausreichend, sich
auf die Berufsvorbereitung zu konzentrieren. Es reicht auch nicht aus, sich
nur auf prekire Milieus zu fokussieren, denn die Unsicherheiten haben
langst die Mitte unserer Gesellschaft erreicht. Bendtigt wird eine Soziale
Arbeit, die sich auf die Starkung der Selbst- und Handlungskompetenz kon-
zentriert. Hierzu zdhlt das Ermoglichen echter Partizipation und die Mit-
arbeit der Jugendlichen im Sozialraum (z. B. im Ehrenamt), um Selbstwirk-
samkeit zu erleben und das Selbstwertgefiihl zu stiarken, indem das Gefiihl
vermittelt wird, wichtig zu sein. AuRerdem sollte das Lernen in den Uber-
gangen selbst zum Thema werden, damit diese Altersgruppe lernt, mit Un-
sicherheiten umzugehen.**

Das Ziel besteht also darin, eine neue sozialpiddagogische Verortung
des Selbst zu erreichen, damit die Personen lernen, selbst neue Zugéinge
zum Arbeitsmarkt zu erkennen, Warteschleifen konstruktiv zu gestalten,
Umschulungen anzugehen und durchzuhalten, um so liangerfristige Be-
schiftigungsméglichkeiten zu finden.*® Béhnisch und Schréer (2013) be-
schreiben das so: »... ohne Stabilisierung des Selbstwerts durch Projekte der
Anerkennung und Aneignung auflerhalb der Erwerbsarbeit konnen keine
sozialen Kompetenzen und darauf aufbauend fachliche Qualifikationen
vermittelt werden.«*®

2.2.3 Erwachsenenalter

Wihrend es im Kindes- und Jugendalter insgesamt doch recht anerkannt
ist, dass die Entwicklung des Selbst noch im Prozess ist und Uberginge
selbstverstdndlich bewiltigt werden miissen, verliert sich dieser Fokus im
Erwachsenenalter. Die Forschung stagniert im Bereich der Selbstentwick-
lung, da man von einer gewissen Stabilitit ausgeht. Auch Uberginge wer-
den seltener thematisiert, immerhin sei man ja schon angekommen.?” Fakt
ist jedoch, dass auch im Erwachsenenalter Uberginge bewiltigt werden
miissen, die sich laut der Theorie der Lebensbewiltigung, der Transitions-
forschung und der Biografieforschung auf das Selbst auswirken.

34 Ebd.

35 Bohnisch/Schroer, Arbeit.
36 A.a.O., 142.

37 Grobhduser, Selbstkonzept.



DAS SELBST IM WANDEL 151

Offensichtliche Uberginge finden in diesem Alter in den Familien statt.
Man findet eventuell einen Partner oder eine Partnerin und zieht zusam-
men, es werden Kinder geboren, die den kompletten Alltag verdndern,
es kann zu Trennungen, Scheidungen und Todesfillen kommen. Es wer-
den neue Freundschaften geschlossen oder sie verlaufen sich im Sand.
Je nach beruflicher Situation kénnen haufige Wohnungswechsel oder gar
Wohnungslosigkeit erlebt werden. Auch Krankheiten oder Abhingigkeiten
konnen auftreten. Meist schleichend kann es zur Verschuldung und Armut
kommen, was nicht selten mit der bereits angesprochenen Prekarisierung
des Arbeitsmarktes einhergeht.*®

Es finden also viele Ubergiinge statt, die jedoch gerade in diesem Alter
fatale Folgen haben kdnnen. Denn nicht nur die Forschung geht davon aus,
dass es weniger Uberginge gibt und das Selbst gefestigt ist; auch die Perso-
nen selbst sind sich dessen sicher. Umso schmerzhafter sind dann Erfah-
rungen von Armut, Arbeitslosigkeit und dem Gefiihl, die Kontrolle {iber das
eigene Leben verloren zu haben. Wenn diese Briiche nicht entsprechend
begleitet werden, kann die Folge sein, dass die verlorene Sicherheit dort
geholt wird, wo sie versprochen wird, beispielsweise im rechtsextremis-
tischen Milieu.*® Denn viele dieser Gruppen haben bereits erkannt, wie
wichtig es ist, das Selbst der Personen zu schiitzen und in diesem speziellen
Fall die Schuld bei anderen zu suchen.

In keinem anderen Alter werden die Uberginge und die Selbstentwick-
lung so unterschitzt wie im Erwachsenenalter. In keiner anderen Lebens-
spanne ist die Gefahr gréer, aufgrund dieser Nichtbeachtung in extremis-
tische Milieus abzurutschen und dadurch zur Prekarisierung einer ganzen
Gesellschaft beizutragen.

So wichtig die Starkung des Selbst im Kindes- und Jugendalter also ist,
darf diese Gruppe doch nicht vergessen werden. Damit ist jedoch nicht die
oberflichliche Beachtung unterschiedlicher Gesprichsfiihrungsmodelle
wie das von Rogers (2016) gemeint. Die Soziale Arbeit muss vielmehr ver-
stehen, was Rogers damit tatsdchlich aussagen wollte, wenn er von der
Achtung des Selbst spricht.*’

38 Bohnisch/Schroer, Arbeit; Walther/Stauber, Bildung.
39 Bohnisch/Schroer, Arbeit.
40 Rogers, Entwicklung.
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Sozialarbeiter:innen miissen sich grundsitzlich damit auseinander-
setzen, was Selbstsein theoretisch und individuell bedeutet, und sie miissen
kritische Lebensereignisse betrachten, um das Selbst zu verstehen und zu
stirken. Dies bezieht sich auf alle Bereiche, in denen Erwachsene mit der
Sozialen Arbeit in Beriihrung kommen, beispielsweise in Beratungsgespra-
chen, in der Seelsorge, im Beruf oder bei der Begleitung in unterschied-
lichen Lebensbereichen.

Nur wenn dies gelingt, kann eine wirkliche Weiterentwicklung im Be-
reich des Selbst erreicht werden. Denn wie bei Shavelson, Hubner und
Stanton (1976) deutlich wird, ist das Selbst nicht egoistisch, sondern be-
zieht immer auch die soziale Komponente mit ein, z.B. um Fremdenhass
zZu minimieren.

2.2.4 Altere Personen
Im letzten Lebensabschnitt treffen Wiinsche und Plane (beispielsweise fiir
die Rente) noch einmal auf Befiirchtungen.*' Dieses Alter ist von Neuan-
fangen und Verlusten geprigt. Die Rente verspricht vielen einen Neustart
zur Selbstverwirklichung, da mehr Zeit fiir eigene Interessen zur Verfii-
gung steht. Gleichzeitig gehen Routinen verloren, Kontakte werden einge-
schriankt und die finanzielle Sicherheit ist eventuell nicht mehr so gegeben
wie zuvor. Auch die Fahigkeiten nehmen ab. Nachdem man ein Leben lang
auf die Selbststdndigkeit hingearbeitet hat, ist man plétzlich moglicher-
weise wieder auf Hilfe angewiesen. Die Mobilitdt kann eingeschriankt sein
und die kognitive Bewiltigung kann erschwert werden. Auch der Verlust
von Vertrautem kann eintreten, wenn Nahestehende sterben, man in eine
barrierefreie Wohnung umziehen muss oder Hobbys aufgegeben werden.*?
Um die Uberginge also gewinnbringend zu gestalten, kommt der So-
zialen Arbeit eine besondere Bedeutung zu. Einerseits kann sie friihzeitig
mit der Privention beginnen, indem sie Angste thematisiert und bewiltigt
(z.B. beim Ubergang in ein Pflegeheim). Besonders wichtig sind auch der
Einbezug des sozialen Umfelds*’ und die Stirkung der sozialen Kompetenz.
Letzteres und eine intensive Beziehungsarbeit zum /zur Klient:in sorgen da-

41 Linde, Lebensbalance.
42 Noelle, Selbstwahrnehmung.
43 Ebd.
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fiir, dass die Moglichkeit zur Selbstverbalisierung und Selbstexploration**
weiterhin besteht bzw. aufgebaut werden kann. Dabei wird die digitale Teil-
habe immer wichtiger. Ein weiterer Schwerpunkt liegt auf der Begleitung
und Stdarkung der Psychoedukation, um die Selbstwirksamkeit zu starken,
Angste zu reduzieren und Selbsthilfe zu initiieren.*’

3. Fazit

Die Entwicklung des Selbst ist ein lebenslanger Prozess, der in allen Alters-
stufen von Ubergingen geprigt und beeinflusst wird, von den ersten Schrit-
ten in der Krippe bis hin zu den Herausforderungen des Alters. Uberginge
erfordern nicht nur Anpassung, sondern wirken tief auf das Selbst: auf das
Selbstkonzept, den Selbstwert und die Selbstwirksamkeit.

Gerade, weil Uberginge individuelle Briiche und biografische Wende-
punkte darstellen, ist die Soziale Arbeit dazu aufgefordert, Menschen in
diesen Phasen sensibel zu begleiten. Dabei sollte der Blick auf der Starkung
der Selbstwahrnehmung und Handlungskompetenz liegen.

Ob es um Kinder geht, deren Selbst durch institutionelle Uberginge he-
rausgefordert wird, Jugendliche, die zwischen Selbstentfaltung und gesell-
schaftlichen Erwartungen balancieren, Erwachsene, die mit unerwarteten
Briichen ringen, oder dltere Menschen, die zwischen Selbstverwirklichung
und Verlust stehen: Soziale Arbeit und Diakonie sind iiberall dort gefragt,
wo Selbstentwicklung gefdhrdet oder gestirkt werden kann.

Nur wenn das Selbst als dynamisches, kontextgebundenes Konstrukt
verstanden wird, kann es gelingen, Uberginge nicht als Krise, sondern als
Gelegenheit zur Weiterentwicklung zu gestalten.
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Von Gott reden - aber wie?

Einsichten aus dem Alten Testament®

JORG BARTHEL

Abstract: The article was given as a farewell lecture at Reutlingen School of Theology.
Following Karl Barth’s famous question about the possibility to talk about God, it examines
the way in which the Old Testament speaks about God, in the name of God, and to God.
Taking up a proposal of Paul Ricceur it distinguishes between narrative, Torah, prophecy,
wisdom reflection, and psalm prayer as main forms of discourse and considers conse-
quences for contemporary theology. Finally, it draws attention to the limits of any linguistic
representation of God, which is always speech on the edge of silence.

Wir sollen als Theologen von Gott reden. Wir sind aber Menschen und kon-
nen als solche nicht von Gott reden. Wir sollen beides, unser Sollen und unser
Nicht-Kénnen, wissen und darin Gott die Ehre geben. (Karl Barth)

Wie von Gott reden im Wissen um dieses Dilemma? Diese Frage hat in der
Geschichte der christlichen und jiidischen Theologie vielfiltige Antworten
gefunden. Eine Moglichkeit ist zu fragen: Wie redet die Bibel von Gott?
Wie kann sich Theologie als Reflexionsform des Glaubens an der »einfa-
chen Gottesrede« der Bibel orientieren? Dieser Spur mdchte ich im Fol-
genden nachgehen. Meine Uberlegungen beschlieRen die zweisemestrige
Vorlesung »Theologie des Alten Testaments«, und sie wollen zugleich einige
Anregungen zum Verstdndnis der Aufgabe von Theologie iiberhaupt liefern.

Wir fragen also: Wie redet das Alte Testament von Gott, und was kann
Theologie heute davon lernen? Einen Vorschlag von Paul Ricceur aufneh-
mend, mochte ich fiinf Diskurse der Gottesrede im Alten Testament unter-
scheiden und aufeinander beziehen: Erzdhlung, Tora, Prophetie, weisheit-

1 Abschiedsvorlesung, gehalten am 24. Juli 2024 in der Kreuzkirche Reutlingen. Der
Vortragsstil wurde bewusst beibehalten, auf Fulinoten wurde verzichtet. Zitate und in-
haltliche Verweise sind mit Verfassernamen und ggf. Kurztitel gekennzeichnet, die sich
anhand des Literaturverzeichnisses verifizieren lassen.
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liche Reflexion und Gebet. Bevor wir sie ein wenig ndher beleuchten, einige
knappe Vorbemerkungen:

1. Diskursformen sind keine rein formale Angelegenheit. Sie sind Insze-
nierungen der Gottesrede, die eine je spezifische Perspektive auf Gott
in seinem oder ihrem Verhaltnis zur Welt und zum Menschen eréffnen.
Das Was alttestamentlicher Gottesrede ist vom Wie dieser Rede nicht zu
trennen (Walter Brueggemann, Theology).

2. Die folgenden Uberlegungen haben Modellcharakter. Ein Modell ver-
einfacht und abstrahiert von Details, um Dinge besser sichtbar zu ma-
chen. Ein Modell ist dann fruchtbar, wenn es zu Nachfragen und Diffe-
renzierungen anregt.

3. Natiirlich kann man sich dem Thema alttestamentlicher Gottesrede
auch auf anderen Wegen nahern: Man kann zum Beispiel versuchen,
nach einer thematischen »Mitte« des Alten Testaments zu fragen. Man
kann die alttestamentliche Rede von Gott in ihrer religionsgeschichtli-
chen Entwicklung entfalten oder man kann literaturgeschichtlich ver-
schiedene Triagergruppen und ihre soziale Verortung in den Blick neh-
men, zum Beispiel indem man die Ebene der staatlichen Religion von
der der personlichen Frommigkeit unterscheidet, ein priesterliches von
einem weisheitlichen Milieu und so weiter. Diese und andere Differen-
zierungen werden im Folgenden angedeutet, aber nicht eigens entfaltet.

1. Erzdhlung: Gott »in Geschichten verstrickt« und
die gefahrliche Erinnerung

Erzédhlung ist die Grundform alttestamentlicher Rede von Gott: »Das Alte
Testament ist ein Geschichtsbuch«, bemerkte Gerhard von Rad lapidar. Das
bedeutet: Auf die Frage, wer Gott ist und wer es selbst ist, antwortet das bi-
blische Israel nicht mit einer Definition, sondern mit einer Erzdhlung: »Ich
bin JHWH, dein Gott, der dich aus dem Land Agypten, dem Sklavenhaus
herausgefiihrt hat« (Ex 20,2). Erzdhl mir deine Geschichte, und ich sage dir,
wer du bist. Erzdhlung stiftet Identitdt im Wandel der Zeiten.

Die biblischen Erzdhlungen spannen einen weiten Bogen, der in der
Endgestalt des Kanons alle anderen Redeformen umgreift: Die Tora des
Mose wird am Sinai gegeben und spéter aktualisiert. Das Wirken der Pro-
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pheten wird in den Prophetenbiichern durch Uberschriften und kleine Er-
zahlungen historisch eingeordnet. Psalmen und Weisheit werden an nar-
rative Leitfiguren wie David oder Salomo zuriickgebunden. Damit ist die
Moglichkeit gegeben, biblische Traditionen zu »historisieren«, d.h. ihre
Geltung zeitlich zu konkretisieren und zugleich zu beschrénken.

Erzdhlungen er6ffnen eine bestimmte Perspektive auf Gott: Gott ist
Handelnder in der Geschichte, er ist »in Geschichten verstrickt« (Wilhelm
Schapp): in die Geschichte Israels, einzelner Menschen, der Volkerwelt,
der Schopfung im Ganzen. Dabei wird Geschichte so erzéhlt, dass sie offen
ist fiir die transzendente Dimension des Wirkens Gottes. Gott erscheint
als der Begriinder von Ordnungen, als Retter und Befreier, aber auch als
Richter. Geschichte ist Griindungsgeschichte, Befreiungsgeschichte und
Schuldgeschichte.

Wie werden diese Geschichten erzdhlt? Bei allen Differenzen im Ein-
zelnen wird so erzdhlt, dass das erzdhlte Geschehen offen ist fiir die Er-
fahrungen der Lesenden und Horenden. Die Vergangenheit interessiert
nicht um ihrer selbst willen, sondern in ihrer Bedeutung fiir die Gegenwart
(»Vergegenwirtigung«). In der jlidischen Pessach-Haggada heif3t es: »Jeder
Mensch in jeder Generation soll sich so verstehen, als sei er selbst aus
Agypten ausgezogen.« In der vergegenwirtigenden Erinnerung stiftet ver-
gangene Geschichte Identitit (Jonathan Sacks). Entscheidend ist also nicht
die Historie, die »Welt hinter dem Text«, wie Ricceur das nennt, sondern
die »Welt vor dem Text«, das heildt die Welt, die der Text entwirft, damit die
Rezipienten sie »bewohnen« kdnnen. Darum der immer neue Aufruf, sich
zu erinnern, nicht zu vergessen.

Biblische Erzdhlungen wollen also nicht in erster Linie darstellen, »wie
es eigentlich gewesen ist« (Leopold von Ranke), sie wollen nicht leere Zeit-
raume mit Ereignissen fiillen. Vielmehr sind sie »eine Erinnerung, die im
Augenblick der Gefahr aufblitzt« (Walter Benjamin, Geschichte). Und sie
erzdhlen vergangene Geschichte so, dass sie in ihr nicht eingeldste Ver-
sprechen fiir die Zukunft freilegen. Indem sie von den Leiden und unein-
gelosten Hoffnungen vergangener Generationen erzdhlen, tragen sie zu
ihrer Erlosung bei. Walter Benjamin nennt dies die »schwache« messiani-
sche Dimension der Geschichte (im Unterschied zur starken messianischen
Zukunftserwartung).

Weil biblische Rede nicht anders von Gott sprechen kann als in seiner
oder ihrer Verstrickung in Geschichten, ist jede biblische Theologie nar-
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rative Theologie. Narrare necesse est (»es ist notwendig zu erzédhlen«; dazu
Marquard, Philosophie). Einige Folgerungen:

1. Alle biblischen Geschichten sind auf Gott als handelnde Figur fokus-
siert. Aber es gibt sie nur in der Mehrzahl. Die Vielzahl der Erzahlungen
verhindert, dass das Gottesbild zum Schema erstarrt. Das Alte Testa-
ment erzahlt nicht nur Ich-Geschichten, sondern auch Wir-Geschich-
ten, nicht nur Geschichten in erster Person, sondern auch in dritter Per-
son. Und vor allem: Es erzihlt nicht nur Erfolgsgeschichten, sondern
auch Schuldgeschichten. Mindestens die Hélfte der alttestamentlichen
Geschichtsschreibung ist Schuldgeschichtsschreibung. Sie legt Israels
eigenen Anteil an der Katastrophe des Exils und anderen Einbriichen
offen. Welch ein Gegensatz zu unseren »Narrativen«! Wir schaffen es,
noch von unserer Schuld so zu sprechen, dass es dem Ausweis unserer
moralischen Uberlegenheit dient. Schuldaufarbeitung wird zum »Er-
innerungstheater« (Max Czollek), das gegen das Leiden der anderen
immunisiert.

2. Darum ist die Erinnerung der biblischen Geschichte immer »gefahrli-
che Erinnerung« (Johann Baptist Metz). Biblische Geschichte stort uns
in unserer Selbstgefilligkeit und macht uns sensibel fiir das Leiden
der Opfer, auch fiir das Leiden der anderen. Nach einer rabbinischen
Tradition haben die Engel im Himmel geweint, als die Agypter im Meer
versanken.

3. Erzdhlung ist eine Form einladender Gottesrede, die eigene Erfahrun-
gen fiir andere 6ffnet, ohne zu liberwiltigen. Jede gute Erzdhlung ist
ein Angebot zur Identifikation, das auch abgelehnt werden kann. Die
Wahrheit der Erzahlung erschlieft sich in der Entdeckung, dass die er-
zahlte Geschichte auch meine, unsere Geschichte ist oder werden kann.
In diesem Sinne ist die Natan-Parabel in 2Sam 12 Paradigma biblischer
Gottesrede liberhaupt: Sie holt uns aus der Distanz von kritischen Be-
obachter:innen heraus und lehrt uns entdecken: Du bist der Mann /die
Frau.

4. Zuletzt und vor allem: Jiidisch-christlicher Glaube lebt von der Erzah-
lung der Geschichten, die uns priagen. Diese Einsicht ist alles andere
als harmlos. Sie bedeutet: Wir sterben als Gemeinschaft des Glaubens
und der Praxis, wenn wir nichts mehr zu erzihlen haben. Die Krise des
Glaubens und der Kirche in westlichen Kulturen ist auch eine »Krise der



160 JORG BARTHEL

Narration« (Byung Chul Han). Die Umstellung von Narration auf Infor-
mation, von langfristigem Erinnern auf kurzfristiges Erleben ist lebens-
gefdhrlich fiir christlichen Glauben: Daten kann man zihlen, Lebens-
und Glaubensgeschichten kann man nur erzihlen. Wie Biografien sind
Geschichten eine »Schlussform« (Han): Sie haben einen Anfang und ein
Ende. Der Strom der Informationen dagegen reifdt niemals ab - darum
werden wir niemals fertig, wenn wir in ihm schwimmen. Die Tragweite
der damit angedeuteten kulturellen Umbriiche fiir Glaube, Theologie
und Kirche haben wir noch nicht einmal ansatzweise erfasst.

2. Tora: Gottes Weisung und die Praxis des Lebens

Wire ich ein jiidischer Gelehrter, hitte ich wahrscheinlich nicht mit Erzih-
lung, sondern mit Tora begonnen. Und ich hétte hinzugefiigt, dass die Tora
von Beginn an Erzdhlung einschlief3t, jiidisch gesprochen: dass Halacha
(Gebote fiir den Lebenswandel) und Haggada (erzdhlende Uberlieferung)
zusammengehoren. Auf jeden Fall ist beides eng miteinander verbunden:
Die Tora wurzelt in einer konkreten Geschichte, und sie hat selbst eine Ge-
schichte. Das Judentum kennt die Lehre von den Kleidern der Tora, die in
jedem Zeitalter andere Bedeutungen gewinnt. Umgekehrt bietet die Tora,
allem voran das erste Gebot, den Leitfaden der alttestamentlichen Erzdhl-
tradition. Auch die Tora ist »in Geschichten verstrickt«.

Aber was ist Tora? Aufgrund der griechischen Ubersetzung (Nomos) und
der christlichen, besonders der protestantischen Tradition verstehen die
meisten Christ:innen Tora als »Gesetz« im Unterschied zum »Evangeliums.
Zweifellos ist Tora im Alten Testament und nach jlidischem Verstindnis
auch Gesetz. Aber sie ist viel mehr als dies: Tora ist ein Lebensweg, ein Wort
des Lebens, dem die Spur des sprechenden Gottes immer anhaftet (Martin
Buber, Glaubensweisen). Der Ausdruck Tora hat eine lange Geschichte fort-
gesetzter Bedeutungserweiterung durchlaufen: Tora ist zuerst die Einzel-
weisung, der Ratschlag von Priestern, Prophetinnen oder Eltern, dann die
Sammlung solcher Weisungen und Gebote als Gottesrecht. Das deuterono-
mische Gesetz nennt sich selbst »Buch der Tora (des Mose)«. SchliefSlich
bezeichnet Tora den Pentateuch beziehungsweise die Willensoffenbarung
Gottes im Ganzen. Das Judentum fiihrt zudem auch die spiter im Talmud
verschriftlichte »miindliche Tora« auf Mose zurtick. In spéteren biblischen
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Texten erscheint die Tora sogar als Ordnung des Kosmos, als Bauplan der
Welt, den Gott vor der Schopfung entworfen und studiert hat. Die Propheten
ertrdumen eine nicht mehr auf Belehrung, sondern auf Intuition begriin-
dete Geltung der Tora (Jeremia, Ezechiel) und eine Tora als Friedensord-
nung fiir alle Volker. Der grandiose Psalm 119 wird nicht miide, die Freude
an der Tora und die Liebe zur Tora zu besingen. Nicht weniger als elf Mal
spricht er von der Liebe (Ahawah) zur Tora und ihren Geboten.

Schauen wir auf die Gebote im engeren Sinne, dann kénnen wir drei
Dimensionen der Tora unterscheiden: Tora ist Rechtsordnung fiir das All-
tagsleben, Tora regelt den Gottesdienst und Tora ruft zum Erbarmen mit
den Armen und Minderprivilegierten auf. Das Alte Testament hat also einen
reichhaltigen Begriff von Tora, der durch die stereotype Rede vom »Gesetz«
bestenfalls ansatzweise erfasst wird. Tora ist keine einengende Forderung,
sie wurzelt in der Geschichte der Befreiung und dient der Bewahrung der
Freiheit (Frank Criisemann, Tora). Tora ist auch nicht statisch: Die Auffor-
derung zum Erbarmen mit den Armen, Fremden und Ausgestoflenen ist
Stachel im Fleisch des Rechts. Sie treibt das Recht in Richtung auf mehr Ge-
rechtigkeit iiber sich hinaus (»Du sollst ihn [den Fremden] lieben wie dich
selbst, denn ihr selbst seid Fremde gewesen im Land Agyptenc, Lev 18,34).
Die Bergpredigt Jesu als messianische Interpretation der Tora steht in die-
ser Tradition des Erbarmensrechts. Allerdings: Bei den Propheten findet
sich auch die Einsicht in die Schwiche der Tora, das zu bewirken, wozu sie
gegeben ist (Ez 20). Daraus erwéchst die Erwartung einer ins Herz geschrie-
benen Tora (Jer 31), bei der duflere Belehrung iiberfliissig geworden ist, und
einer die Grenzen Israels liberschreitenden Tora fiir alle Volker (Jes 2,1-5;
Mi 4,1-5). Die Tora wird zugleich internalisiert und universalisiert.

Was bedeutet das fiir christliche Theologie? Will diese nicht unter dem
Niveau biblischer Gottesrede bleiben, sollte sie nicht hinter diese Einsich-
ten zuriickfallen - auch dann nicht, wenn sie sich der gesetzeskritischen
Theologie des Paulus verpflichtet fiihlt. Sie wird insbesondere lernen miis-
sen (bis hinein in padagogische und homiletische Praxis), auf die simple
Gegeniiberstellung von Tora und Evangelium zu verzichten. Das Evange-
lium, die gute Botschaft, ist biblisch nicht der Gegensatz zur Tora, sondern
eine neue Weise ihrer Inkraftsetzung in Gestalt des Liebesgebots. Dafiir ein
Beispiel: Die alttestamentliche »Definition« von Evangelium findet sich in
Jes 61,1-3. Das Lukas-Evangelium zitiert diesen Abschnitt in der sogenann-
ten Antrittspredigt Jesu in der Synagoge von Nazareth (Lk 4,16-21) und
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macht ihn so zum Programm seines Wirkens. Evangelium ist demnach gute
Botschaft fiir die Armen: Gefangene und Geschlagene werden frei, Blinde
sehen, das »Gnadenjahr« des Herrn wird ausgerufen. Das »Gnadenjahr des
Herrn« aber ist nichts anderes als das Jahr der Erlosung, also des Freikaufs
von Verschuldeten und der Wiederherstellung gerechter Besitzverhéltnisse,
das die Tora in Lev 25 ausruft. Mit anderen Worten: Die in der Tora ange-
ordnete Befreiung ist Inhalt des Evangeliums, wobei neben der leiblichen,
sozio-6konomischen auch die spirituelle Dimension umfasst ist. In diesem
Zusammenhang wird man iibrigens nicht (wie allgemein iiblich) vom »Tag
der Rache«, sondern vom »Tag der Wiedergutmachung« zu sprechen haben.

Wie Erzahlung er6ffnet Tora eine besondere Perspektive auf Gott: Gott
erscheint hier als Quelle und Grund einer gelingenden Praxis und Lebens-
fiihrung. Von einem jiidischen Gelehrten ist der Satz tiberliefert: Miisste ich
zwischen Gott und der Tora wahlen, wiirde ich die Tora wihlen - aber Gott
sei Dank muss ich nicht wahlen. Darin steckt die Erinnerung, dass Glaube
in erster Linie eine Lebenspraxis im Dienst der Gerechtigkeit und des Erbar-
mens und erst in zweiter Linie die Zustimmung zu bestimmten Glaubens-
sétzen ist. Orthopraxie geht der Orthodoxie voran.

Es ist in manchen Kreisen heute en vogue, vor der »Moralisierung« des
Evangeliums zu warnen. Nach dem Motto: Kirche braucht keine Fliicht-
lingsschiffe, sondern das klare Wort des Evangeliums. Was fiir eine schrige
Alternative! Konnte es sein, dass sich hinter dieser Polemik die Tora-Ver-
gessenheit christlicher Theologie und ein abgemagerter, entleerter Begriff
des Evangeliums verbirgt? Die Verachtung der »guten Werke« in der pro-
testantischen Theologie hat jedenfalls die Verstrickung der Kirchen der
Reformation in Imperialismus und Militarismus nicht verhindert, sondern
im Gegenteil begiinstigt: »Man strebt zum Geistigsten und landet bei den
Kanonen« (Hermann Hesse, Glaube).

3. Prophetie: Gottes Pathos und die prophetische
Mitleidenschaft

Mit der Prophetie begegnen wir einer ganz eigentiimlichen Form der Got-
tesrede. Ein Prophet, manchmal auch eine Prophetin, ist ein Mensch, der
eine gottliche Botschaft unmittelbar in die eigene Zeit hineinspricht: »So
spricht JHWH«. Dass ein Mensch beansprucht, im Namen Gottes zu spre-
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chen, ist eine Ungeheuerlichkeit und Verriicktheit. Das spiegelt sich in zahl-
reichen Auseinandersetzungen von Propheten mit den sozialen, politischen
und religidsen Eliten ihrer Zeit. Die prophetische Rede ist daher wesentlich
Intervention und Unterbrechung (Paul Ricceur, Hermeneutik; Walter Bru-
eggemann, Imagination): Sie bricht mit der herrschenden Ordnung der
Gesellschaft, und sie unterbricht den Fluss der Erzdhlung und die Ord-
nung der Tora und lenkt den Blick auf das, was jetzt notwendig ist: »Denkt
nicht an das Friiher (...), siehe, ich schaffe Neues, jetzt sprosst es auf«, ruft
der Exilsprophet Deuterojesaja seinen Zeitgenossen zu (Jes 43,18). Zugleich
messen die Propheten die Praxis der Tora und ihrer Auslegung am Mafstab
von Recht, Gerechtigkeit und Barmherzigkeit: »Liebe will ich und nicht
Schlachtopfer, Gotteserkenntnis statt Brandopfer« (Hos 6,6). Das ist kein
Aufruf zur Geschichts- und Tora-Vergessenheit. Im Gegenteil: Die erzihlte
Geschichte wird den Propheten zur Quelle neuer Hoffnung. Und sie erwar-
ten eine neue Inkraftsetzung der Tora, in der der Wille Gottes unmittelbar
zum Zuge kommt.

In der Geschichte der Bibelauslegung sind zahlreiche Prophetenbilder
entworfen worden: Jiidisch gilt die Prophetie in erster Linie als Kommen-
tar zur Tora, christlich als Vorhersage des Messias. Das 19. Jahrhundert
versuchte dem Phinomen psychologisch auf die Spur zu kommen. Die
neuere Exegese dagegen verschiebt den Akzent von den Propheten als Per-
sonen auf die Prophetenbiicher. Sie versteht Prophetie in erster Linie als
ein literarisches Phianomen - als literarische Bewailtigung geschichtlicher
Umbriiche. Leider verliert sie dabei aber die erschiitternde Erfahrung der
Uberwiltigung durch Gott aus dem Blick, die den Glutkern prophetischer
Rede ausmacht.

Der vielleicht interessanteste Vorschlag zum Verstidndnis der Prophetie
im letzten Jahrhundert stammt von Abraham Heschel (Prophets). Demnach
ist der Prophet ein Mensch, der das Leiden Gottes (Pathos) an der Welt teilt
und mit ihm die Leidenschaft fiir Gerechtigkeit. Prophetie ist wesentlich
Compassion, was man am besten nicht durch »Mitleid«, sondern durch »Mit-
leidenschaft« wiedergibt. Denn Compassion macht den anderen nicht zum
Objekt des Mitleids, sondern beruht auf gegenseitiger Abhingigkeit und
Teilhabe (Thomas Merton): Der Prophet, die Prophetin teilt den Schmerz
Gottes an den Briichen und Wunden der Welt und die Leidenschaft Gottes
fiir die Gebrochenen und Verwundeten. Anders als manche modernen Un-
heilspropheten mochte der Prophet mit seinen Warnungen und Unheils-



164 JORG BARTHEL

drohungen nicht Recht behalten. Im Gegenteil: Er mochte das Unheil auf-
halten, das er wie ein Gewitter auf seine Zeitgenossen zukommen sieht.

Diese Mitleidenschaft erschliet auch den Sinn der harschen prophe-
tischen Gesellschaftskritik. Sie zeigt sich vor allem in drei Bereichen: Die
prophetische Kritik gilt erstens sozialen Entwicklungen und Strukturen, die
Reiche auf Kosten der Armen begiinstigen (Am 2,6). Sie richtet sich zweitens
gegen eine Politik, die den Zusammenhalt der Gesellschaft durch militari-
sche Mittel (»Pferde und Wagen«) und Biindnisse mit GroBméchten sichern
mochte. Und sie trifft drittens eine religiose Praxis, die der Legitimation
von Unterdriickung und Gewalt dient (einschlief8lich der sog. falschen Pro-
phetie). Die neuere Exegese beeilt sich zu betonen, dass damit nicht der
Gottesdienst im Ganzen verworfen werde, sondern »nur« dessen Funktio-
nalisierung zur Sicherung ungerechter Verhéltnisse. Das mag richtig sein,
aber es ist wohl auch ein Versuch, sich der Zumutung der prophetischen
Botschaft zu entledigen. Denn wer Hidnde, an denen das Blut der Armen
klebt, zum Gebet erhebt, betet nicht nur falsch, sondern gar nicht. Wer
Feste feiert und Opfer darbringt, wihrend die Armen leiden, zieht nicht
Verbesserungsvorschlidge, sondern den Hass Gottes auf sich (Jes 1,10-17).
Ein Gottesdienst, in dem die Waffen gesegnet werden, verlangt nicht nach
Gottesdienstreformen, sondern er ist Gotzendienst, Verwechslung von Gott
und Mensch (Jes 31,1-3).

Die Mitleidenschaft der Propheten steht aber auch im Hintergrund der
Imagination einer anderen Wirklichkeit (Walter Brueggemann, Imagina-
tion). Ein Prophet ist ein Poet der neuen Schopfung. Aus der Kritik erwéchst
die poetische Imagination einer alternativen Gesellschaft, in der Gerech-
tigkeit, Barmherzigkeit und Frieden regieren. Der Entwurf einer solchen
Kontrastgesellschaft ist keine Utopie ohne Verbindung zur Gegenwart, er
wurzelt unmittelbar in der Kritik der gegenwirtigen Zustdnde. Das ldsst
sich beispielsweise an der Entstehung der Messiaserwartung deutlich zei-
gen (Jes 7,14-17; 9,1-6; 11,1-9): Das Scheitern der herrschenden Kénige am
MafRstab der Gerechtigkeit motiviert die Erwartung eines neuen, messiani-
schen Herrschers, der Recht und Gerechtigkeit bringt. Umgekehrt ist diese
Erwartung Kritik der gegenwértigen Herrschaftsverhiltnisse.

Ist Prophetie im Kern Compassion, »Mitleidenschaft«, dann gewinnt sie
ungeheure Dringlichkeit auch fiir die heutige Glaubensgemeinschaft. Sie
macht uns sensibel nicht zuerst fiir die Siinden, sondern fiir das Leiden
der Geschopfe Gottes (Johann Baptist Metz, Memoria), und zwar aller Ge-
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schopfe Gottes ohne Unterschied. Sie freut sich nicht am Ruin der anderen,
auch nicht an dem der Feinde. Und sie schirft uns ein, dass Kritik zuerst
Selbstkritik ist, wenn sie nicht einem selbstgefilligen Moralismus Vorschub
leisten will.

Das prophetische Zeugnis ist heute bis zur Unkenntlichkeit verkiimmert:
Allzu leicht vergessen wir, dass das gottliche Pathos die Mitleidenschaft mit
allen Leidenden, egal welcher Ethnie, Religion oder Genderorientierung
einschlief$t. Der »moralische Universalismus«, den so unterschiedliche
Denker wie Hans Joas und Omri Boehm einfordern, ist eine zeitgemilie
Form des Prophetischen (vgl. die Ansitze eines Volkerrechts in Am 1-2).
Das ist anstrengend und nicht frei von Widerspriichen, aber es ist die ein-
zige Weise, in der wir dem biblischen Erbe treu bleiben konnen. Nationali-
sierung und Ethnisierung brechen der prophetischen Botschaft die Spitze
ab und rauben ihr ihren eigentlichen Sinn.

4. Weisheit: Gott als Geheimnis der Welt und
die menschliche Lebenskunst

Wenn wir von der Prophetie herkommen und nun den weisheitlichen Dis-
kurs in den Blick nehmen, bewegen wir uns am anderen Ende des Spekt-
rums alttestamentlicher Gottesrede. Denn wihrend die Propheten unmit-
telbar ein gottliches Wort ausrichten, zielt Weisheit zuerst auf Weltwissen
und Lebenskunst. In diesem Rahmen werden dann auch Religion und
Glaube thematisch.

Was ist Weisheit? Zundchst das Geschick, der Sachverstand auf einem
bestimmten Gebiet wie Handwerk, Kunst oder Handel. Wenn wir von den
Weisheitsbiichern des Alten Testaments (Spriiche, Hiob, Kohelet) sprechen,
dann meinen wir mit Weisheit aber noch mehr als Sachverstand. Weisheit
in diesem Sinne ist das Sich-Verstehen auf das Leben selbst. Grundlage weis-
heitlichen Denkens ist die Erkenntnis der Ordnungen der natiirlichen und
sozialen Welt, zuerst in Listen liber Naturphédnomene, dann in einfachen
Spriichen aus der biuerlichen Alltagswelt, schliefflich in kunstvollen Sen-
tenzen und Lehrreden, die wahrscheinlich der Ausbildung von Schreibern
und Beamten am Hof dienten. Weisheit ist ein auf Erfahrung und Beob-
achtung gegriindetes Wissen, das der praktischen Bewiltigung des Lebens
dient. Kurz: Weisheit ist erfahrungsbasierte Lebenskunst.
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Weisheit in diesem Sinne steht an der Wiege der Wissenschaft und der
Philosophie. Sie ist ihrem Wesen nach interkulturell und international. Thr
Interesse gilt nicht der besonderen Geschichte des eigenen Volkes, son-
dern dem Menschsein im Allgemeinen. Darum konnten die Verfasser des
Spriichebuches einen ldngeren Abschnitt aus der altdgyptischen Weisheits-
lehre des Amenemope aufnehmen und adaptieren (Spr 22,17-23,11).

Anders als Prophetie und Tora zielt der weisheitliche Diskurs nicht in
erster Linie auf Gehorsam und Umkehr, sondern auf Verstindnis und Ein-
sicht. Der Gestus des Weisheitslehrers, der Weisheitslehrerin ist nicht: So
ist es! Sondern: Ist es nicht so? Das Ethos der Weisheit ist von der Grund-
gleichung von Gerechtigkeit und Leben geprégt: »Auf dem Weg der Gerech-
tigkeit ist Leben« (Spr 12,28). Dieser sogenannte Tun-Ergehen-Zusammen-
hang beruht nicht auf géttlicher Vergeltung, aber er wirkt auch nicht wie
ein Naturgesetz. Vielmehr will er durch und im Handeln bekriftigt und
ausgebreitet werden. Jan Assmann nennt das »konnektive Gerechtigkeit«
(Jan Assmann/Bernd Janowski/Michael Welker, Gerechtigkeit). Darin ist
er dem kategorischen Imperativ Kants vergleichbar, der als Gesetz der Ver-
nunft im Handeln bekriftigt werden will.

Glaube und Religion und damit »Gott« kommen in der dlteren Weisheit
zunéchst nur als Lebensbereich unter anderen in den Blick. Dabei erscheint
Gottes Weisheit als Grenze menschlicher Weisheit: »Viele Plane sind im
Herzen des Menschen, aber der Ratschluss JHWHSs, er kommt zustande«
(Spr 19,21). Allerdings setzt schon die dltere Weisheit eine implizite Theo-
logie der Schopfung voraus. Das heil$t: Das gesamte Bildungsprogramm der
Weisheit ist von dem Vertrauen getragen, dass Gott die Ordnungen in die
Welt hineingelegt hat, die der Mensch erkennen und an denen er sich im
Handeln orientieren kann. Mit anderen Worten: Weise ist der Mensch, der
die Handschrift der gottlichen Weisheit in der Welt lesen kann und entspre-
chend handelt, mit Hartmut Rosa gesprochen: der in Resonanz zur gottli-
chen Weisheit lebt. Die jiingere Weisheit hat diesen Zusammenhang weiter
reflektiert: Die gottliche Weisheit erscheint nun personifiziert als weibliche
Figur, die sich als Anfang der Schopfungswerke Gottes vorstellt. Sie hat Gott
spielend und tanzend zu seiner Schopfung inspiriert und sie verwickelt den
Menschen in dieses tdnzerische Spiel (Spr 8,30-31). Durch Frau Weisheit als
Lehrbeauftragte spricht Gott zu den Menschen. Er selbst steht als Geheim-
nis der Welt im Hintergrund.
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Die spiateren Weisheitsschriften Hiob und Kohelet ringen mit Proble-
men, die sich aus dieser Uberzeugung ergeben: Was, wenn der Mensch
aufgrund unschuldigen Leidens oder aufgrund seiner begrenzten Verfii-
gung iiber die Widerfahrnisse des Lebens die Spuren géttlicher Weisheit
in der Welt nicht mehr oder nur noch bruchstiickhaft entziffern kann?
Erstaunlicherweise fiihrt diese Reflexion nicht zum Abbruch, sondern zu
einer Vertiefung weisheitlicher Reflexion, die nun auch die Unverfiigbar-
keit und Ritselhaftigkeit der Welt und des Menschseins in der Welt in den
Blick nimmt und dem Chaos einen Platz in der Schépfung einrdumt. Noch
spater ndhern sich die Diskurse von Erzahlung, Tora, Prophetie und Weis-
heit an und durchdringen einander. So erscheint die Tora bei Jesus Sirach
als Inbegriff der Weisheit, die auf dem Tempelberg in Jerusalem in der Welt
Wohnung nimmt (Sir 24).

Mit der Weisheit und ihrem vermittelten, indirekten Gottesbezug 6ffnet
sich biblische Rede von Gott fiir menschliches Nachdenken, fiir Vernunft
und Zweifel. Sie bietet damit Menschen eine versteckte Hintertiir zum Haus
des Glaubens, denen die Wachter von Orthodoxie und Moral am Hauptein-
gang den Eingang verwehren (Norbert Lohfink, Kohelet).

Mit der Weisheit 6ffnet die biblische Gottesrede aber auch eine Tiir fiir
die Philosophie, fiir Natur- und Sozialwissenschaften. Das ist aus mehreren
Griinden wichtig: Erstens gibt es Philosophie in der Bibel selbst (vor allem
bei Kohelet). Zweitens sollte Theologie das reiche Erbe der Philosophie und
ihrer Aufgabe, die Zeit in Gedanken zu erfassen (Hegel), nicht verschmai-
hen. Und drittens wird sie blind fiir ihre eigenen philosophischen Voraus-
setzungen, die in jeder theologischen Aussage mitschwingen, wenn sie
dieses Erbe ausschldgt. Ein Beispiel: Wenn ein breiter Strom der neueren
protestantischen Theologie den Glauben als reine Rezeptivitit oder Passi-
vitdt im Unterschied zur Aktivitiat der Werke beschreibt (Gnade als »reines
Geschenkx), dann hat das eher wenig mit dem biblischen Begriff von Glau-
ben zu tun, aber sehr viel mit einer bestimmten Form neuzeitlicher Sub-
jektphilosophie, die im theologischen Diskurs unreflektiert mitgeschleppt
wird.

Wie eine im Geist der Weisheit lustvoll betriebene Theologie fiir die
Gegenwart aussehen kann, zeigt etwa Klaas Huizings Buch »Lebenslehre«.
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5. Psalmen: Gott als Du und die Dezentrierung des Ich

In den Psalmen dreht sich die Sprechrichtung von Toralehre und Prophe-
tie um. Psalmistische Gottesrede richtet sich an Gott als Du. Darum sind
die Psalmen »Antwort Israels« (Gerhard von Rad, TheologieI) auf Gottes
Handeln und Reden. Im Talmud heif3t es: »Mose gab Israel die 5 Biicher der
Tora, David gab ihm die 5 Biicher der Psalmen«. Alle anderen Themen alt-
testamentlicher Gottesrede begegnen in dieser Perspektive noch einmal:
die Erzahlungen von Schopfung, Befreiung und Verlust, die Tora als Gegen-
stand der Freude, ja der Liebe (Ps 119), die weisheitliche Reflexion iiber ge-
lingendes Leben, seltener auch die Prophetie (Ps 105,15).

Die Psalmen riicken das gesamte Menschsein und die Gotteserfahrung
von Einzelnen und Gruppen in die Perspektive der Anrede Gottes als Du.
Wie kein anderes biblisches Buch gibt der Psalter daher Auskunft iiber das
menschliche Leben in seiner korperlich-seelischen und sozialen Verfasst-
heit (Bernd Janowski, Anthropologie). Grundsituationen des Menschseins
in der Welt und vor Gott kommen hier zur Sprache: In der Klage, in der das
Leiden an der Abwesenheit Gottes, seinem Sich-Verbergen zum Ausdruck
kommt. Im Dank, in dem Menschen die Geschichte ihrer Rettung und Be-
freiung erzéhlen und feiernd mit anderen teilen. Im Lob, in dem Menschen
ganz von sich absehen und Gott selbst in seiner Herrlichkeit und Schonheit
in den Mittelpunkt riickt.

Darin ist das Gotteslob paradigmatisch fiir alle Psalmen, die im hebri-
ischen Kanon nicht zufallig Tehillim, »Loblieder«, heillen. Das zehnfache
Halleluja im Rahmen der Psalmen 146-150 und noch einmal im Korpus von
Ps 150 resoniert mit den 10 Schopfungsworten am Anfang (Gen 1) und den
10 Worten vom Sinai (Ex 20). So wird deutlich: Dass »alles, was Atem hat,
Gott lobt« (Ps 150,6), ist Ziel von Schopfung und Tora.

Warum ist das so wichtig? Im Lobpreis vollzieht der Mensch eine radi-
kale Dezentrierung. Er ist nicht langer »die Nabe, sondern eine Speiche des
umlaufenden Rades« (Abraham Heschel, Mensch). Wer sein Leben betend,
meditierend vor Gott bringt, raumt den Platz in der Mitte seiner Welt und
stimmt ein in das kosmische Atmen aller Geschopfe, die seufzend, hoffend,
jubilierend Halleluja rufen. Allerdings ist dieser Lobpreis des Lebens nur
glaubwiirdig, wenn er den Protest gegen die Méchte des Todes und der Ge-
walt mitklingen ldsst: »Nur wer fiir die Juden schreit, darf gregorianisch sin-
gen« (Dietrich Bonhoeffer nach den Novemberpogromen 1938). Heute wire
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zu erginzen: Nur wer das Schreien der sterbenden Menschen in Gaza hort,
darf psalmistisch beten. Darum gibt es keinen wirklichen Lobpreis ohne
Klage iiber gefdhrdetes, gebrochenes Leben und keinen Lobpreis ohne
Dank fiir fragmentarische Erfahrungen der Heilung des Gebrochenen.

Der psalmistische Diskurs erinnert daran, dass das géttliche Du Quelle
und Ziel aller menschlichen Gottesrede ist und darum auch Quelle und
Ziel aller Theologie (Karl Barth). Das Reden iiber Gott ist ein notwendiger
Behelf, aber es gewinnt seine Wahrheit und Authentizitdt aus dem Reden
zu Gott - eine bleibende Warnung, menschliche Es-Sprache iiber Gott mit
Gott selbst zu verwechseln (»Fundamentalismus«). In diesem Sinne ist die
Sprache der Psalmen nicht nur Erinnerung an die Du-Dimension hinter
aller Rede in dritter Person, sondern auch Erinnerung an die Grenzen der
Sprache iiberhaupt. Unnachahmlich schreibt Martin Buber zu Beginn des
dritten Teils seines Hauptwerkes »Ich und Du«:

Thr ewiges Du haben die Menschen mit vielen Namen angesprochen. Als sie
von dem so Benannten sangen, meinten sie immer noch Du: die ersten Mythen
waren Lobgesidnge. Dann kehrten die Namen in die Es-Sprache ein; immer
stirker trieb es die Menschen, ihr ewiges Du als ein Es zu bedenken und zu be-
reden. Aber alle Gottesnamen bleiben geheiligt: weil in ihnen nicht blof$ von
Gott, sondern auch zu ihm geredet worden ist.

Manche wollen verweisen, das Wort Gott rechtmif3ig zu gebrauchen, weil
es so missbhraucht sei. Und gewiss ist es das beladenste aller Menschenworte.
Eben darum ist es das unverfanglichste und unumgénglichste. Und was wiegt
alle Irr-Rede iiber Gottes Wesen und Werke (wiewohl es keine andere gegeben
hat und geben kann) gegen die Eine Wahrheit, daf$ alle Menschen, die Gott an-
gesprochen haben, ihn selbst meinten? Denn wer das Wort Gott spricht und
wirklich Du im Sinn hat, spricht, in welchem Wahn auch immer er befangen
sei, das wahre Du seines Lebens an, das von keinem andern eingeschriankt
zu werden vermag und zu dem er in einer Beziehung steht, die alle anderen
einschlief3t.

Aber auch wer den Namen verabscheut und gottlos zu sein wahnt, wenn
der mit seinem ganzen hingegebenen Wesen das Du seines Lebens anspricht,
als das von keinem andern eingeschrénkt zu werden vermag, spricht er Gott an.
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6. Von Gott schweigen: Gott als das Unsagbare und
die Grenzen menschlicher Gottesrede

Es wire reizvoll, das Modell der verschiedenen Diskurse ins Neue Testa-
ment hinein weiterzuverfolgen. Wir konnten dann von Jesus als Geschich-
tenerzihler, als Tora- und Weisheitslehrer, als Prophet und Beter sprechen.
Wir konnten den narrativen Diskurs in den Evangelien und der Apostel-
geschichte weiterverfolgen. Wir kdnnten beobachten, wie die impliziten
Formen von Theologie, die sich im Alten Testament finden, in der neutesta-
mentlichen Briefliteratur einen eigenen, lehrhaften Diskurs ausbilden.
Wir konnten nach der Bedeutung der Apokalyptik als einer radikalisierten
Form von Prophetie unter den Bedingungen von Verfolgung und Wider-
stand fragen.

All das wollen wir hier nicht tun. Stattdessen kehren wir noch einmal
zum Anfang zuriick. Dass wir als Menschen nicht von Gott reden konnen
und es doch sollen, bedeutet auch: Alle Rede von Gott ist Rede am Rande
des Schweigens. Sie kommt aus dem Schweigen und miindet ins Schweigen.
Es war »eine Stimme verschwebenden Schweigens« (Buber/Rosenzweig),
aus der heraus Elija das Wort horte, das ihn wieder auf den Weg brachte
(1K6n 19).

Der Gott der Bibel ist nicht nur der Handelnde, der Wegweisende, der
Intervenierende, die geheimnisvolle Ordnung der Welt, der Adressat von
Gebeten - er ist und bleibt in alledem auch das Unsagbare, das alles Reden
iibersteigt, das »ohne Ende« (en sof), wie die Kabbalisten sagen. Unsere Rede
ist vom Schweigen umgeben, unser Wissen von der Wolke des Nichtwissens.
Noch einmal Abraham Heschel: »Die Suche der Vernunft endet am Ufer
des Bekannten. Uber die unermessliche Weite, die dariiber hinaus reicht,
kann allein der Sinn fiir das Unsagbare gleiten« (Abraham Heschel, Man;
deutsch JB). Von Gott zu reden, gleicht einem Gang an den Strand des Mee-
res (vgl. Caspar David Friedrichs Geméilde »Mo6nch am Meer« auf der fol-
genden Seite): Unsere Worte hinterlassen fliichtige Spuren im Sand, aber sie
konnen das Meer in seiner unendlichen Weite nicht erfassen. Sie kdnnen
bestenfalls darauf hinfiihren und hinweisen. Sie werden mehr Theopoesie
als Theologie sein. Wie man poetisch vom Unaussprechlichen sprechen
kann, zeigt ein Gedicht von Rainer Maria Rilke aus dem Jahr 1899:
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Ich filirchte mich so vor der Menschen Wort.
Sie sprechen alles so deutlich aus.

Und dieses heifst Hund und jenes heif3t Haus,
und hier ist der Beginn und das Ende ist dort.

Mich bangt auch ihr Sinn, ihr Spiel mit dem Spott,
sie wissen alles, was ist und war;

kein Berg ist ihnen mehr wunderbar;

ihr Garten und Gut grenzt grade an Gott.

Ich will immer wehren und warnen: Bleibt fern.
Die Dinge singen hor ich so gern.

Thr riihrt sie an: sie sind starr und stumm.

Thr bringt mir alle die Dinge um.

Die Hoffnung, die wir dem biblischen Reden von Gott entnehmen, ist, dass
wir Ohren fiir dieses Singen bekommen. Dass das unendliche Schweigen
nicht stumm bleibt, sondern eine Stimme und ein Gesicht bekommt. Der
Anfang aller biblischen Gottesrede und damit auch aller Theologie ist des-
halb die Haltung des Horens auf diese Stimme: Rede du, ich will horen.
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»Gemeinde« als Projektionsflache
fiir Hoffnung und Verlust

Kirchentheoretische Erkundungen zur Funktion
von »Gemeinde« im Kirchenreformprozess der EmK*

MAXIMILIAN BUHLER

Abstract: This paper explores the multifaceted meanings of »congregation« within the
reform process in the Southern Annual Conference of the United Methodist Church
(Germany). It reconstructs how »congregation« functions as an empty signifier which
became a projection surface for both hopes and losses, highlighting its theologicaland or-
ganizational meanings. Based on empirical analysis, the study reveals conflicting visions
and the impact of shifting paradigms - from community to encounter, from congregation
to a network of local churches.

I. »Gemeinde« - selbstverstandlich,
vieldeutig, theologisch geladen

»Gemeinde«® - wenn wir diesen Begriff in binnenkirchlichen Zusammen-
hingen aufrufen, ist das zunichst eine ganz alltdgliche Beschreibungs-
sprache christlicher Vergemeinschaftung. Menschen kommen an einem
Ort zusammen, um gemeinschaftlich ihren Glauben zu teilen.? There is »no
religion but social religion«* - so schrieb schon Wesley. Christlicher Glau-

1 Diesem Beitrag liegt meine Antrittsvorlesung zugrunde, die ich am 30.10.2024 an der
Theologischen Hochschule Reutlingen gehalten habe. Fiir die Verdffentlichung wurde sie
iiberarbeitet. Der Vortragsstil wurde beibehalten. EmK steht als Abkiirzung fiir Evange-
lisch-methodistische Kirche.

2 Die Apostrophierung zu Beginn soll markieren, dass der Begriff nur vermeintlich ein-
deutig ist.

3 Vgl. zu Gemeinschaftsdimension und Ortsgebundenheit im Gemeindebegriff Herbst,
Aufbruch, 24-25.

4 Wesley, Hymns, 39.
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ben wird nicht solipsistisch gelebt, sondern mit anderen gemeinsam. Und
das, was die Menschen vor Ort als Sozialgestalt formen, wird in der kirch-
lichen Alltagssprache »Gemeinde« genannt. Luther hat an der Etablierung
dieser konkreten begrifflichen Selbstverstdndlichkeit im deutschen Sprach-
raum keinen geringen Anteil, weil er wirkungsgeschichtlich bedeutsam
den neutestamentlichen Begriff ekklesia mit »Gemein(d)e« iibersetzt hat.’
Auch in der methodistischen Tradition ist dieser Begriff heute im deutschen
Sprachgebrauch fest verankert.

Er er6ffnet aber, genauer besehen, ein ganzes Bedeutungsspektrum,
eine Vielfalt an Bildassoziationen. In erster Linie bringt Gemeinde eine 6rt-
liche Zuordnung zum Klingen (als Raumfigur des Ortes): Menschen ordnen
sich etwa der Gemeinde Reutlingen-Erloserkirche oder der Ev. Kirchen-
gemeinde Reutlingen Siid zu.® Der Begriff bringt indes noch eine ganze
Reihe weiterer Bedeutungen zum Klingen - insbesondere in Wortkomposi-
tionen: Rechtlich konnotiert ist die Rede von Kirchengemeinde als Korper-
schaft des 6ffentlichen Rechts. Und diese Gemeinde ist organisationsformig,
denn sie muss verwaltet werden, deshalb gibt es den Gemeindevorstand.
Gemeinde wird aullerdem performativ im Gottesdienst inszeniert und her-
gestellt. Gottesdienst wirkt ekklesiogenetisch, wenn die versammelten Men-
schen mit »Liebe Gemeinde« angesprochen werden.” Und Gemeinde ist -
schon etymologisch - eng mit dem Gedanken des Glaubens in Gemeinschaft
verbunden:® Gemeinde ist ein Ort, da kennt man sich, da begleitet man sich
durchs Leben, manchmal auch einfach auf Zeit (Zeitlichkeit). Schlussendlich
ist Gemeinde immer auch Gemeinde der Glaubenden (congregatio sancto-
rum), sie beansprucht bei aller Ahnlichkeit mit anderen Vereinen, Gruppen
u.a. doch mehr als das zu sein, weil sich die Gemeinde der Glaubenden
von anderswo her begriindet sieht. Sie ist die Gemeinde der Christ:innen

5 Vgl. Blasberg-Kuhnke /Bubmann, Gemeinde. Ein paradigmatischer Grundlagentext
hierfiir ist Luther, Das eyn Christliche versamlung odder gemeyne recht und macht habe,
alle lere zu urteylen und lerer zu beruffen, eyn und abzusetzen, Grund und ursach aus der
schrifft.

6  Dasgreift die etymologisch im Gemeindebegriff angelegte Bedeutungsfacette des Ge-
meindegrundes auf, des von Mauern umschlossenen gemeinsamen Gebiets. Vgl. Méller,
Gemeinde, 316-317.

7 Vgl. zur gemeindetheologischen Bedeutung des Gottesdienstes Marquardt, Gemein-
de, Sp. 614. Zur Ekklesiogenese vgl. Lathrop, Holy people.

8  Vgl. Miiller, Gemeinschaftsdynamiken, 163-167; Fechtner, Gemeinde, 90-95.
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und also eine Gemeinde, die durch das Handeln Gottes selbst ins Leben ge-
rufen wird.’

In der Alltagssprache gehen Christ:innen selbstverstindlich mit dem
Begriff »Gemeinde« um und setzen voraus, dass das Gegeniiber weil3, was
gemeint ist, wenn der Begriff benutzt wird - meist determiniert durch den
Kontext. Doch Gemeinde ist keine unschuldige Beschreibungskategorie,
die sich als Label auf christliche Vergemeinschaftsformen kleben ldsst; und
das alles in der Annahme, dass allen dasselbe vor Augen steht. Vielmehr
ist Gemeinde ein »theologisch aufgeladener Begriff« des binnenkirchlichen
Diskurses.'® Wird das Wort Gemeinde in den Mund genommen, evoziert
das unterschiedliche Bilder einer idealen und funktionierenden oder Bil-
der misslungener und dysfunktionaler Gemeinde; Vorstellungen davon, wo
Gemeinde anfiangt und wo sie aufhort; Vorstellungen davon, wie sie organi-
siert und verwaltet werden sollte, wer welche Rollen darin zu spielen hat;
Vorstellungen nicht zuletzt auch davon, was Kriterien sind, dass iiberhaupt
von Gemeinde gesprochen werden kann.

Um Klarheit in diese losen Assoziationen zu bringen, was »Gemeinde«
ist, bietet sich Theolog:innen ein breites Arsenal an Zugangsmdglichkeiten.
Exegetisch liefSe sich eruieren, wie in biblischen Schriften von christlicher
Vergemeinschaftung erzdhlt wird. In sozialgeschichtlich und begriffsge-
schichtlicher Hinsicht lieRe sich erkunden,'! welche Bedeutungsfacetten
der Begriff Gemeinde hat, welche Praxisformen Gemeinde angenommen
hat.'® Nun wire es sicherlich ein lohnendes Unterfangen, jeder dieser Fra-
gen nachzugehen. Und es lielen sich Regalmeter mit Antworten fiillen.
Der primire Beitrag Praktischer Theologie liegt darin aber nicht, auch
wenn sie auf all diese Denkarbeit bezugnimmt. Praktische Theologie ist
zuerst Wahrnehmungswissenschaft. Sie kartographiert empirisch die religios-
kulturelle und kirchliche Wirklichkeit, wie es im Blick auf Gemeinde z. B.
in den congregational studies oder dem Kirchengemeindebarometer der
EKD geschieht."® Sie hat ein Interesse an der diskursiven Bedeutung von

9 Vgl. Bonhoeffer, Sanctorum Communio.

10 Hauschildt/Pohl-Patalong, Kirche, 271. Vgl. auch Hermelink, Organisation 171: »se-
mantisch eignet dem Begriff nicht nur eine strukturell deskriptive, sondern zugleich eine
hoch normative Dimension.«

11 Vgl. Herbst, Aufbruch, 19-39.

12 Miiller, Theologie.

13 Vgl. Hauschildt, Kirchengemeindeforschung.
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»Gemeinde« im kirchlichen und gesellschaftlichen Diskurs. Basierend dar-
auf beteiligt sie sich durch kritische Orientierungen im Feld an der Erarbei-
tung von Kunstregeln der Praxis.'*

Unter diesen Vorzeichen mochte ich die Fragestellung danach, was Ge-
meinde ist, anders justieren. Ich méchte eintauchen in den Kirchenreform-
prozess der Evangelisch-methodistischen Kirche (EmK) und ndherhin in der
Stiddeutschen Jahrlichen Konferenz (SJK), den diese sich im Frithsommer
2022 verordnet hat. Um sich dabei nicht zu verlieren, dient der Begriff »Ge-
meinde« als Einstiegstiir und Fokus der Analyse: Es verbirgt sich darin eine
doppelte Annahme: Zum einen zeigt sich durch den Reformprozess gerade,
welche unterschiedlichen Verstdndnisse und Bilder von Gemeinde in der
Gegenwart zirkulieren. Die inhaltlichen Auseinandersetzungen iiber Sinn
und Ziel der Reform machte diese sonst verdeckten Selbstverstidndlichkei-
ten dessen, was Gemeinde ist und sein soll, erst sichtbar. Und - vice versa -
verdichten sich in den unterschiedlichen Konzeptionen und Redeweisen
von »Gemeinde« die treibenden Anliegen und die Konfliktlinien des Re-
formprozesses. Einem Brennglas gleich wird durch den Fokus auf die »Ge-
meinde« - und was das ist, wird zu rekonstruieren sein - sichtbar, welche
Krifte und Motive den Reformprozess angetrieben haben: Was durch ihn
erreicht werden sollte, welche Kernideen sich darin manifestierten, welche
Konfliktlinien sich aufgetan haben. Die Interpretation von Reformprozess
und Gemeindeverstidndnis erhellen sich gegenseitig.

Im Rahmen einer Antrittsvorlesung lassen sich nicht die Stunden an
Videomaterial und die riesige Menge an Texten allesamt auswerten und
prasentieren. Ich bin daher so verfahren, dass ich eine Analyse der 6f-
fentlich zugéinglichen Beschliisse und Papiere vorgenommen habe. Denn
diese Dokumente wurden gezielt ver6ffentlicht, um Inhalte des Reformpro-
zesses nach aullen hin transparent zu machen. Sie sind Abdruck der nach

14 Dies richtet sich kritisch gegen eine rein handlungswissenschaftliche und anwen-
dungstheoretische Interpretation empirischer Einsichten, wodurch teils zu schnell von
der Wahrnehmung auf die Bewertung guter/schlechter Praxis geschlossen wird und
wodurch Praktische Theologie zu stark auf die handlungspraktischen Akteure blickt
(Pastor:innen z.B. als ausfiihrendes Organ). Die Konsequenzen fiir die Kommunikation
des Evangeliums konnen Wissenschaftler:innen erst im Diskurs mit den kirchenleitenden
Praktiker:innen ausloten. Die Beteiligung gewihrleistet zugleich, sich als Wissenschaft-
ler:innen nicht dem Diskurs kirchenleitender Fragestellungen zu entziehen. Vgl. Schro-
der, Absicht.
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aullen gerichteten Kommunikationsabsichten, stellen die Quintessenz von
Arbeitsgruppen und Entscheidungen zusammen. Diese Dokumente habe
ich zusammengetragen und dann rekonstruiert, wie der Begriff »Ge-
meinde« darin inhaltlich formatiert wurde und welche Funktion der Begriff
in den jeweiligen Zusammenhéngen hatte. Diese Rekonstruktion soll zum
Sprungbrett fiir abschliel{ende Thesen zur Bedeutung von Gemeinde unter
den Bedingungen der Reform werden.

Dass »Gemeinde« selbst ein normativ aufgeladener Begriff ist, wurde
bereits deutlich. Diese Aufladung steigt noch, weil es in Kirchenreformpro-
zessen um etwas geht: um Ressourcen, um Anerkennung, um Zukunfts-
fragen und -lasten, darum, wer welche Deutungsmacht und welche Agency
hat, den Kurs der Kirche zu bestimmen. In diesen Entscheidungen wurde
einerseits debattiert, was nicht mehr sein wird, die »Defuturisierung, ja
der Verlust (deshalb braucht jeder Reformprozess - so meine ich - auch
eine Theologie des Verlusts.).'® Und es ging andererseits um durch die von
einer Begeisterungswelle getragenen Hoffnungen und Zukunftstraume. Fiir
beides - Verlust wie Hoffnung - wurde die Gemeinde Projektionsflache.
Sie ist, wie sich zeigen wird, abhidngig vom Gemeindebild ein Symbol des
Verginglichen, was (vermeintlich) keine Zukunft hat. Zugleich ist sie aber
auch Symbol fiir zu Optimierendes, fiir Aufbruch und Hoffnung einer Kir-
che der Zukunft.

Als Praktischer Theologe und Wissenschaftler geht es mir nicht darum,
den Reformprozess in seiner Wirksamkeit, seinem Erfolg kurzschlussartig
zu bewerten oder gar eine Generalabrechnung zu vollziehen. Dies wére oh-
nehin verfriiht und der Weg dahin fiihrte nur iiber einen Kriterienkatalog.
Wohl aber ist nach inzwischen drei Jahren intensiven Arbeitens angezeigt,
durch gezielte Fokussierung und Verlangsamung einen Reflexionsprozess
einzuleiten:'® Welche groRen Linien sich im kirchentheoretisch geschulten
Blick zuriick nachzeichnen lassen und welche Grundentscheidungen den
Reformprozess priagten. Oder in Abwandlung eines beriihmten Zitats des
Ethnographen Clifford Geertz: »What the hell was going on here - the last
two years?«

15 Gransche, Denken; Reckwitz, Verlust.
16 Hijerin teile ich die Anmerkungen zum Beitrag der wissenschaftlichen Theologie in
der Reflexion von Reformprozessen von Greifenstein, Kirchenreform, 11-12.
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II. Die Bedeutung der Gemeinde im Change-Prozess -
empirische Rekonstruktion

1. Programmatische Neujustierung: von der Beziehung
zur Begegnung

1.1. Gemeinschaft # Gemeinschaft

Am Anfang des Reformprozesses der EmK stand eine Umfrage. Die EmK-
SJK hat sich den Puls gefiihlt. So selbstverstindlich uns das erscheint, hat
sich dieser Weg der Selbstbeobachtung'’ - so hat es der Globalhistoriker
Jiirgen Osterhammel iiberzeugend gezeigt — erst im 19. Jh. mit dem Ent-
stehen der Soziologie als Wissenschaft und der Statistik durchgesetzt. Da-
rin verbirgt sich eine modernetypische kybernetische Uberzeugung: Nur
wer weil}, wo die Kirche oder eine andere Organisation in ihrer Umgebung
steht, wie sie dasteht, welche Schwierigkeiten sie hat, hat geniigend Infor-
mationen, um zu steuern, wohin es gehen soll.'®* Konsequenterweise fufdte
die kirchenleitende Begriindung des Reformprozesses auf der genannten
Umfrage: »Es muss sich etwas dndern«.*’

Ein wichtiges Ergebnis fiir die programmatische Ausrichtung des
Change-Prozesses war, dass 96% der Befragten in der Kirche »Gemein-
schaft erleben« wollen. Hier ist nicht der Ort, diese Umfrage einer Meta-
Analyse zu unterziehen. Spannend ist dagegen, welche Konsequenzen die-
ses Ergebnis lostrat. Zunichst ist Gemeinschaft ein klassischer Begriff der
evangelischen, v. a. pietistischen Theologie, wie jiingst Sabrina Miiller ge-
zeigt hat: Kirche ist Lebens- und Dienstgemeinschaft;?° Kirche ist in dieser
Tradition vor allem Gemeinschaftskirche. Der Begriff ist auch in der me-
thodistischen Tradition beheimatet, wie ein kurzer Blick in die Dogmatik
von Klaiber/Marquardt zeigt, die eben jenen Ausdruck der Lebens- und

17 Vgl. Osterhammel, Verwandlung, 25-83.

18 Mustergiiltig bei Lindner/Herpich, Kirche, 147. An der kybernetischen Orientierung
von Kirchen an der VI. KMU wird dies in besonderer Weise sichtbar.

19 Fiir den EmK-Change-Prozess vgl. den Bericht der Superintendent:innen, 2: »Nach-
dem wir uns die Ergebnisse der Umfrage der SJK [...] angeschaut haben, war uns allen klar,
dass ein >Weiter so< nicht méglich ist [...J.«

20 Miiller, Gemeinschaftsdynamiken. Die von Miiller eruierten Motive lassen sich auch
auf die Aufwertung der Gemeinde in der evangelikalen Bewegung zuriickfiihren (vgl.
Dietz, Menschen, 82-84).
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Dienstgemeinschaft ebenso programmatisch gebrauchen;?' Gemeinschaft
reprisentiert dabei die Uberzeugung, eine Kirche zu sein, die aus Hoch-
verbundenen besteht, die dort dauerhafte soziale Beziehungen unter dem
Vorzeichen geteilter Uberzeugung suchen. In der Umfrage fungierte Ge-
meinschaft als ein leerer Signifikant;*? als ein Begriff, der es erlaubte, eine
Vielfalt von kirchlichen Praxisformen und Interessen an Kirche zu subsu-
mieren und dquivalent zueinander zu setzen (und es im Zweifel gegen die
Einsambkeit und fliichtige Unverbindlichkeit abzugrenzen).??

Dieser hegemoniale Konsens, hergestellt durch den leeren Signifikan-
ten, brockelte indes schnell, als die Arbeitsgruppe »Inhalt« ihre Arbeit
aufnahm, um diesen methodistischen Identitdtskern inhaltlich ndher zu
bestimmen. Es traten die Schattierungen und Differenzen zutage: Was Ge-
meinschaft ist, ist eine Frage ihrer Form, ihrer Begriindung, ihrer Ziele und
Zwecke. Platt gesprochen: Eine Magier-Vereinigung formt genauso eine Ge-
meinschaft wie ein Kegelclub - doch ndherhin betrachtet unterscheiden
sie sich in ihren Praxisformen und Funktionen erheblich.?* Wie sollte also
eine solche Theologie der Gemeinschaft ndherhin ausbuchstabiert werden?
Um das Ergebnis gleich vorwegzunehmen: Am Ende hat die SJK sich pro-
grammatisch nicht den Claim »Kirche der Gemeinschaft«, sondern »Kirche
in Begegnung« gegeben.?® Wie lisst sich diese begriffliche Umbesetzung
interpretieren? Was bedeutet es fiir das Verstindnis von Gemeinde? Und
welche Konfliktlinien lassen sich darin erkennen?

21 Vgl. Methodist Church, Berufen, 70 ff; vgl. auch Klaiber/Marquardt, Gnade, 328-330
und 352-356.

22 Vgl. Laclau, Emancipation(s). Zur Unschirfe des Begriffs Gemeinschaft »im kirch-
lich-theologischen Sprachgebrauch« vgl. Kretzschmar, Gemeinde, 41.

23 Vgl. die treffende Bemerkung von Dubach, wie sie Bucher aufnimmt: »Alfred Dubach
hat zutreffend bemerkt, dass es iiberhaupt nichts niitzt, die eigenen gefdhrdeten Ver-
gemeinschaftungsformen dadurch retten zu wollen, dass man dogmatische Vorgaben -
Dubach meint hier konkret die communio-Ekklesiologie - zum >Raster selektiver Infor-
mationsaufnahme und -verarbeitung< macht und dann ausgerechnet eine >Sehnsucht
vieler Menschen nach Gemeinschaft« als >Zeichen der Zeit« identifiziert.« (Bucher, Ge-
meinde, 36). Zu dieser modernitatskritischen Gemeinschaftstheologie auch Fechtner, Ge-
meinde, 91.

24 Unterschiedliche Gemeinschaftsformen unterscheidet Kretzschmar in Anschluss an
Heinz Sprang. Vgl. Kretzschmar, Gemeinde, 43-45.

25 Vgl. zur Leitbildverdnderung als Ausdruck eines Paradigmenwechsels Lindner, Kir-
che, 53.
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1.2. Begegnung statt Gemeinschaft?

Um zu verstehen, was die Arbeitsgruppe »Inhalt« hier entwickelt und die
SJK mit grofler Mehrheit beschlossen hat, ist eine kirchentheoretische Ein-
ordnung instruktiv. Es ist das grof3e Verdienst der Kirchentheorie, die sich
als vergleichsweise junge Subdisziplin erst in den letzten knapp 30 Jah-
ren innerhalb der Praktischen Theologie formiert hat, den Weg zu einem
praktisch-theologischen Verstindnis von Kirche gebahnt zu haben.?® Was
Kirche ist, wird nicht auf die systematisch-theologische Entfaltung der Ek-
klesiologie begrenzt; auch wenn Kirchentheorie nicht ohne Ekklesiologie
denkbar wire, weil sie aus ihr grundlegende Grammatikregeln ihres We-
sens gewinnt. Was Kirche ist, ist im Gesprich von Theologie und Sozio-
logie und also auch auf Basis der soziologisch beobachtbaren Sozial- und
Ausdrucksformen von Kirche zu entwickeln; nicht zuletzt empirisch grun-
diert durch Forschung zu Mitgliedschaftsverhalten, Leitungspraxis oder zur
Religionskultur.

Dabei hat sich - jenseits der Schattierungen unterschiedlicher kir-
chentheoretischer Einzelbeitrige - der Konsens etabliert, dass Kirche ein
»Hybrid«*’, eine pluriforme Melange aus Bewegung bzw. Interaktion resp.
Gruppe, Organisation und Institution ist.?® Kirchliche Vollziige ereignen
sich mithin erstens in Gestalt konkreter, fliichtiger, leiblich-kopréasenter
Kommunikation zwischen Menschen in ganz unterschiedlicher medialer
Gestalt - als Gesprich, als gemeinsame Feier oder als Begleitung in einer
Notsituation. Diese Vollzugsform birgt Chancen durch eine hohe Erfah-
rungsdichte, durch ihre Intensitit, sie birgt aber auch besondere Risiken,
z.B. das Gesicht zu verlieren.?’ Eine Umarmung, ein tréstendes Wort kann
grofle Wirkung entfalten, ein dummer Witz kann nicht mehr einfach zu-
riickgenommen werden. Diese Interaktion findet nicht im luftleeren Raum
statt, sie ist dialektisch auf die Organisation angewiesen. Kirche ist nicht nur
Interaktion, nicht nur Bewegung. Vereinfacht exemplifiziert: Die 6ffentli-
che Kommunikation einer Einladung, die Tontechnik, die Planung eines

26 Vgl. zur Begriffs- und Fachgeschichte Becker, Kirchentheorie.

27 Vgl. Hauschildt/Pohl-Patalong, Kirche, 216-219.

28 Vgl. die grundlegenden Lehrbiicher a. a. 0., 117-219; Hermelink, Organisation, 89-123
und im Anschluss an diese Grethlein, Kirchentheorie. Instruktiv zu den Differenzen vgl.
Weyel, Praxis, 15-29.

29 Vgl. Goffman, Interaction Ritual zum »Face Work«.
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Ablaufs, der Raum, die (teils kirchenrechtlich) geregelte Delegation der
Verantwortung an Liturgieleitende sind in der Regel Bedingungen fiir die
Durchfiihrung eines Gottesdienstes als Interaktion. Seit der Spatmoderne
ist Kirche zu einer betriebswirtschaftlich denkenden, sich selbst steuern-
den Organisation geworden. Doch trotz aller Organisationswerdung geht
Kirche darin nicht auf. Kirche ist paradoxe Organisation, weil sie iiber
das, was sie eigentlich kommuniziert (ndmlich Gott), gar nicht verfiigt. Im
Grunde organisiert kirchliche Steuerung das Unorganisierbare. Deshalb
ist - schlussendlich - Kirche Institution. Institutio, das heildt wortlich etwas
Gesetztes, etwas Vorgegebenes. Theologisch verbirgt sich dahinter der Ge-
danke, dass Kirche sich nicht selbst schafft, sondern als creatura verbi durch
Gottes Anrede in die Existenz gerufen wird.* Soziologisch kommt darin zu-
gleich die Vorgegebenheit sozialer Muster, ihre Selbstverstandlichkeit und
RegelmaRigkeit zum Ausdruck, die Erwartungen erzeugen und stabilisie-
ren.®' Exemplarisch kommt das in Bestattungen zum Ausdruck. Noch ru-
fen Bestattungen bei Menschen die Erwartung einer kirchlichen Bestattung
wach mit ihrer typischen Asthetik. Gleichzeitig wird an der Bestattung deut-
lich, wie die Institutionalitit zusehends zu erodieren beginnt.??

In welches Register gehort nun das Stichwort »Kirche in Begegnung«?
Zunichst ist ebenso interessant wie offenkundig, dass die EmK-SJK sich mit
»Begegnung« eine metaphorische Selbstbeschreibung zu eigen gemacht

30 Vgl. Hermelink, Organisation, 106-108. Ahnlich Zimmerling, Kirche, 50. Gegeniiber
der Suggestion der Steuerbarkeit (SJK am 19.10.2024: »Wir haben es in der Hand, die Zu-
kunft der Kirche zu verdndern und zu gestalten.«), ist dieses Gesetztsein der Kirche immer
wieder hervorzuheben.

31 Vgl. Nassehi, Soziologie, 63.

32 Bockel, Fithren, hat zurecht kritisch angemerkt, dass bei der Rede von der Institution
haufig Unscharfe besteht. Zwischen seiner theologischen Bedeutung (die ich hier strikt auf
das Moment der Passivitdt begrenzen wiirde, gegen eine rechtstheologische Deutung), der
soziologischen Bedeutung (als Musterformigkeit) und der betriebswirtschaftlichen Bedeutung
sollte strikt unterschieden werden, sonst droht in der Begriffsverwendung permanente
Ebenenverwechslung. Gegen Bockel halte ich es aber nicht fiir ratsam, das ekklesiologi-
sche Moment des Gegriindetseins in Christus durch den Gedanken der congregatio sanc-
torum auszudriicken, indem dieser tauftheologisch erldutert wird. Denn der Gedanke
der congregatio verweist terminologisch eher auf Interaktion und erzeugt damit nur neue
Unklarheiten. Sicherlich ist ihm zuzustimmen, dass die theologische Rede von Institu-
tion nicht zur Uberhéhung der soziologisch-betriebswirtschaftlichen Dimension fithren
darf.
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hat, durch die Kirche als Interaktion fokussiert wird. Theologisch ist das
unmittelbar einleuchtend, wenn man von der Selbstoffenbarung Gottes
in Jesus Christus her denkt. Gott zeigt sich darin als Gott-Mensch der Be-
gegnung, mit Blick fiir Marginalisierte, als eine:r, der:die die Freiheit des
Gegeniibers sucht, der:die Menschen durch die Begegnung mit ihm verén-
dert. Kirchentheoretisch leuchtet das ebenfalls ein, denn die

evangelische Ekklesiologie ist [...] - angefangen bei Luther - darin einig, dass
der normative Kern der Kirche in spezifisch gemeinschaftlichen Vollziigen be-
steht: Sie ist »congregatio sanctorum« (CA 7), eine liturgisch konstituierte »Ge-
meinde«. Dieser normative Grundzug kirchlicher Sozialitdt kann mit dem so-
ziologischen Begriff der Interaktion verbunden werden [...].%

Genauer betrachtet qualifiziert Begegnung eine Interaktion in inhaltlich
entscheidender Weise. Es wire ein eigenes Unterfangen, der Metapher
der Begegnung theologisch, phdnomenologisch und praktisch-theologisch
nachzugehen. Entscheidend fiir hier unternommene Vorhaben ist, wie Be-
gegnung auf die GréRe »Gemeinde« bezogen wird. Obwohl die Inhalts-
gruppe in den Papieren - vermutlich sehr bewusst - von Kirche in Be-
gegnung spricht,** wird am Ende des Berichts der Arbeitsgruppe, der zur
Jahrlichen Konferenz 2023 prasentiert wurde, deutlich, was auch schon in
Hermelinks Bemerkung anklingt. Wer Interaktion als Begegnung ins Zen-
trum der Aufmerksambkeit riickt, riickt die Gemeinde ins Zentrum: Denn
Gemeinden sind - so die Arbeitsgruppe - die »entscheidenden Orte fiir
kirchliches Handeln«*®. Gemeinde ist der maRgebliche Ort dieser Interak-
tionsform. Gemeinde wird somit als Ort der Begegnung bestimmt und zu-
gleich werden gerade die Gemeinden aufgefordert, Begegnung zu suchen
und zu leben: »Kirche in Begegnung« sucht Rdume der Begegnung aus-
findig zu machen, zu erméglichen und zu eréffnen.®® An diesem Punkt
schlédgt Deskription in Praskription um, wird aus Beschreiben ein Betrei-
ben. Gemeinde soll nicht nur die auf Dauer gestellten Beziehungen in der
bestehenden Gemeinschaft fortsetzen, denn Begegnung »geschieht dort,

33 Hermelink, Organisation, 111.

34 Vgl. zur Komplementirkonstellation von Kirche und Gemeinde Moller, Gemeinde,
317.

35 Vgl. den Bericht des Handlungsfelds Inhalt, 4.

3%  A.a.O., 2.
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wo ich mich aus meinen eigenen vier Wanden, aus meiner allzu vertrauten
und eingespielten Umgebung herauslocken lasse«*’. Ohne hier zu stark in
eine Alterititsphilosophie®® und eine Philosophie des Fremden®’ einzutau-
chen, diirfte einleuchtend sein, dass dies eine Zumutung fiir die konkreten
Kirchengemeinden darstellt. Sie sollen sich nun dem Anderen als Fremden
aussetzen.*® Gemeinden setzt das - sicherlich auch produktiv die Selbstver-
stdndlichkeiten irritierend - unter Stress, denn das Fremde ist, jenseits ro-
mantischer Verbramung als etwas exotisch Aufregendes, keine angenehme
Sache. Das Fremde, das mir im Anderen begegnet und das ich mir nicht
einfach als Eigenes aneignen darf oder kann, stért die Gewohnheit, stort
die Ordnung, es verunsichert. Sich ins Grenzland hineinzubegeben, stellt
beide Seiten in Frage, verdndert sie potenziell, weil es nicht nur die selbst-
verstindlichen Erwartungen bestétigt.

Nimmt man also die Inhaltsgruppe ernst, sollen evangelisch-methodis-
tische Gemeinden zu Pionierinnen im urspriinglichen Sinne des Begriffs
werden, indem sie durch das Gehen unbekannter Wege immer wieder neu
Begegnung mit dem Fremden suchen: Menschen, die andere Gottesbilder
vertreten, anderen spirituellen Praktiken nachgehen, Menschen, die an-
dere ethische Werte vertreten, andere Lebensformen wihlen usw.*! Diese

37 A.a.O, 1.

38  Lévinas, Spur, 209-235.

39 Waldenfels, Grundmotive.

40 Das hat interessanterweise schon scharf gemeindetheologisch benannt Hendriks,
Gemeinde, 59-67.

41 Ein solcher Zugang vom Anderen als Fremdem her darf nicht oberfldchlich als »Ot-
hering« missverstanden werden. Andersartigkeit meint nicht die Selbst- und Fremdkons-
truktion im Sinne eines kolonialen Aktes der Abwertung. Vielmehr geht eine radikale
Fremdheitsphilosophie vom Gedanken des Nicht-Verstehens in einer Begegnung aus, statt
naiv ein vorschnelles »Immer-schon-verstanden-haben« vorauszusetzen. Andersartigkeit
und Fremdheit bezeichnen die Voraussetzungen aller Begegnung, dass Menschen darin
zwar versuchen, den anderen in ihre eigene Ordnung zu integrieren (und dann schlimms-
tenfalls das Nicht-Integrierbare abzuwerten), dass Menschen aber weder fiir sich selbst
noch fiir andere vollstidndig transparent werden. Schon deshalb kann eine Fremdheits-
philosophie kein »Othering« implizieren, weil sie bereits das Eigene als das Fremde an-
sieht, also vermeintliche Selbstidentitédt schon als im Entzug begriffen ansieht. Oder mit
Waldenfels formuliert: »Was sich zwischen uns abspielt, gehort weder jedem einzelnen
noch allen insgesamt. Es bildet in diesem Sinne ein Niemandsland, eine Grenzlandschaft,
die zugleich verbindet und trennt. Was einzig in der Weise da ist, daf es sich dem eigenen
Zugriff entzieht, bezeichnen wir als fremd.« Waldenfels, Grundmotive, 110.
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theologische Programmatik justiert mithin das neu, was Gemeinde ist und
sein soll; allerdings nicht in Gestalt konkreter Zielbestimmungen und MaR-
nahmen, sondern in Gestalt eines deutungsmdachtigen gemeindetheologischen
Interaktionsimperativs. Dass eine solch theologisch durchaus provokante
Programmatik Reaktanz hervorruft, ist unter dem Vorzeichen eines Re-
formprozesses so verstdndlich wie notwendig; verstdndlich, weil dieser Zu-
stand der Verunsicherung nicht blof§ angenehm ist, notwendig, weil ohne
diese Neujustierung keine wirkliche Verdnderung erreicht wird (so im
Grenzwert beim Konzept Gemeinschaft), die jaim Horizont des Reformpro-
zesses gerade angestrebt wird.

Ein zweiter Aspekt von Begegnung wirkt sich auf das Gemeindever-
stdndnis aus. Begegnungen zeichnet phdnomenologisch betrachtet eine
distinkte Zeitstruktur aus. Es handelt sich dabei meist um fliichtige, punk-
tuelle Ereignisse; Ereignisse im Voriibergehen. Gemeinde konstituiert sich
mithin nicht mehr (allein) iber konstant wiahrende Beziehungen zwischen
Menschen (und ihren Treffpunkten). Vielmehr wird Gemeinde zu einer
Gemeinde in Szenen - in Szenen von Begegnungen.*? Auch dies setzt Ge-
meinden unter Spannung, weil die Heterogenitit unterschiedlicher Ver-
gemeinschaftungsformen mit ihren unterschiedlichen Zeitstrukturen und
Verbindlichkeiten navigiert werden muss. Da ist auf der einen Seite ein
Musical-Projekt, eine Freizeit*? oder ein Hindernislauf, Gemeinschaft auf
Zeit, je nach Gemeindebegriff auch »Gemeinde auf Zeit«** - und da ist auf
der anderen Seite eine sonntégliche Gottesdienstgemeinde, die sich in ihrer
Kernzusammensetzung seit Jahren oder Jahrzehnten nahezu jeden Sonntag
trifft, die ihre Begegnungen als Beziehungen auf Dauer gestellt hat. Ange-
sichts dessen, dass diese Gemeindetheologie der Begegnung mit einem
gemeinschaftstheologischen Verstdndnis von Gemeinde (mindestens teil-
weise) bricht, das auf Dauerhaftigkeit und Verbindlichkeit statt Fliichtigkeit
setzt, darf die relativ diskussionsfreie Verabschiedung dieser Programmatik

42 Vgl. Ferdinand, Kirche.

43 Vgl. zur groflen Bedeutung von Freizeiten den Bericht https://www.evangelisch.de/
inhalte/235023/15-10-2024/kirchliche-jugendfreizeiten-hoehepunkte-fuer-jugendliche-
gemeinden?fbclid=IwZXhObgNhZWOCMTEAAR1p7F70]erTAORWxGrwASG2xpGOB9BS8_
Ie_YO7HdsclTHxG_A95aQ3zXUE_aem_N3BPIl1R67Bav7sP1WYeHQ (Zugriff 23.08.2025).
44 Bubmann/Fechtner/Merzyn/Nitsche / Weyel (Hg.), Gemeinde auf Zeit.


https://www.evangelisch.de/inhalte/235023/15-10-2024/kirchliche-jugendfreizeiten-hoehepunkte-fuer-jugendliche-gemeinden?fbclid=IwZXh0bgNhZW0CMTEAAR1p7F7oJerTd0RWxGrwASG2xpGOB9B8_Ie_YO7HdsclTHxG_A95aQ3zXUE_aem_N3BPIl1R67Bav7sP1WYeHQ
https://www.evangelisch.de/inhalte/235023/15-10-2024/kirchliche-jugendfreizeiten-hoehepunkte-fuer-jugendliche-gemeinden?fbclid=IwZXh0bgNhZW0CMTEAAR1p7F7oJerTd0RWxGrwASG2xpGOB9B8_Ie_YO7HdsclTHxG_A95aQ3zXUE_aem_N3BPIl1R67Bav7sP1WYeHQ
https://www.evangelisch.de/inhalte/235023/15-10-2024/kirchliche-jugendfreizeiten-hoehepunkte-fuer-jugendliche-gemeinden?fbclid=IwZXh0bgNhZW0CMTEAAR1p7F7oJerTd0RWxGrwASG2xpGOB9B8_Ie_YO7HdsclTHxG_A95aQ3zXUE_aem_N3BPIl1R67Bav7sP1WYeHQ
https://www.evangelisch.de/inhalte/235023/15-10-2024/kirchliche-jugendfreizeiten-hoehepunkte-fuer-jugendliche-gemeinden?fbclid=IwZXh0bgNhZW0CMTEAAR1p7F7oJerTd0RWxGrwASG2xpGOB9B8_Ie_YO7HdsclTHxG_A95aQ3zXUE_aem_N3BPIl1R67Bav7sP1WYeHQ
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doch iiberraschen.*® In den abschlieRenden Thesen wird darauf zuriickzu-
kommen sein.

1.3. Aus einer theologischen Programmatik wird Claim

Auf der SJK 2024 wurde »Kirche in Begegnung« nicht in Gestalt einer theo-
logischen Grundlagenschrift Thema, sondern in Gestalt eines Claims kon-
kretisiert, diskutiert und verabschiedet. EmK definiert einen organisa-
tionalen Markenkern in Gestalt eines Kernsatzes und eines Logos. Diese
wiederum werden durch eine griffige kurze Erzdhlung narrativ entfaltet
werden. An der Terminologie der Beschreibung wird bereits deutlich, dass
kirchentheoretisch betrachtet das Register gewechselt wurde.

Wenn Kirche sich iiber Marketing der eigenen Identitit Gedanken
macht, spielt sie nach den Regeln einer betriebswirtschaftlich denkenden
Organisation. Sie ist nicht mehr (allein) im Modus der Selbstverstindigung
nach innen,*® sondern reflektiert primir, wie sie ihren Markenkern nach
auflen kommuniziert. Das ist ein Aspekt von Kirche, auch wenn das fiir
manche Glaubende immer noch etwas schief klingt, die Kirche im Kern
als Bewegung ansehen. Doch sobald Kirche iiber den Zustand der Bewe-
gung hinaus dauerhaft existieren will, muss sie sich organisieren, zielorien-
tiert Entscheidungen treffen, ihre Mittel entsprechend einsetzen, sich eine
rechtliche Struktur geben. Das gilt noch in gesteigertem Malfle in der Orga-
nisationsgesellschaft,*” gilt aber bei aller Gefahr von Anachronismen auch
schon fiir frithere Epochen. Den kirchengeschichtlich Informierten wird
vor Augen stehen, dass John Wesley nicht nur charismatischer Prediger,
sondern auch versierter Organisator war.*®

In der Organisationstheorie ist umstritten, was eigentlich eine Organi-
sation genau ist. Diesen Diskurs um Neo-Institutionalitit, Systemtheorie
nach Luhmann usw. klammere ich hier indes aus und setze der Einfach-
heit halber mit dem Heidelberger Organisationssoziologen Pohlmann eine
moglichst breite und konsensfdhige Definition voraus. Ich greife daraus

45 Wie sie Emil Sulze fiir die Landeskirche entwickelt hat; vgl. Fechtner, Gemeinde,
91-92.

46 Vgl. noch anders gelagert der auf Selbstverstindigung angelegte Bericht des Hand-
lungsfelds Inhalt, 198.

47 Vgl. dazu einfithrend Hauschildt/Pohl-Patalong, Kirche, 181-185.

48 Vgl. Rack, Reasonable Enthusiast, 237-250.
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die fiir die Analyse des Claims relevanten Aspekte heraus: Organisationen
kennzeichnen

- die [...] Orientierung der Handlungen/Kommunikationen an frei ge-
wahlten Zwecken;

- einvertraglich geregelter Eintritt und Austritt der Mitglieder und damit
eine prinzipiell kiindbare formale Mitgliedschaft;

- eine nur teilweise Beanspruchung der Person (Partialinklusion).*’

Als Organisationen miissen Kirchen auf dem Markt unterschiedlicher kon-
fessioneller Angebote nach auflen hin gegeniiber bestehenden und mog-
lichen neuen Mitgliedern Rechenschaft ablegen, welche »frei gewahlten
Zwecke« sie verfolgen, was sie ihren (potenziellen) Mitgliedern anzubieten
haben. Deren Mitgliedschaft ist kein institutionalisierter Automatismus
mehr, sondern Resultat freier Entscheidung. Ein Claim - to claim heif3t ja
zunichst beanspruchen - kommuniziert auf einem Aufmerksamkeitsmarkt
religioser Angebote, fiir was die EmK beansprucht zu stehen, welches »Pro-
dukt« sie anbietet und verkorpert.®°

Welche Schliisse sind aus diesem Claim fiir die Bedeutung und Gestalt
von Gemeinde zu ziehen? Besonders interessant und relevant fiir diese
Frage ist die narrative Entfaltung des Claims, in der Begegnung als Tisch-
gemeinschaft erzihlt wird. In der Erzihlung®' dominiert die Metapher des
gemeinsamen Essens und Feierns, die uniibersehbar und zugleich irritie-
rend ist. Irritierend - ich will es einmal dogmatisch formulieren -, weil
im Gleichklang von Wort und Sakrament plétzlich etwas hervorgehoben
wird, das m.E. in evangelisch-methodistischen Gemeinden eine eher rand-
stindige Bedeutung hat, ndmlich das Abendmahl. Und es ist wirklich das
Abendmabhl, weil es im Claim ja nicht nur ums profane Essen und Trinken
geht, sondern um das Gastsein »am Tisch, den nicht wir gedeckt habenc,
um das Empfangen von etwas, das nicht im leiblichen Sattwerden aufgeht.
»Brot und Wein« stehen metonymisch fiir das Abendmahl, bei dem Gott »so

49 Pohlmann, Organisationssoziologie, 49.

50 Und natiirlich ist Kirche immer so Organisation, »dass sie zugleich den Abstand zur
Betriebswirtschaft organisatorisch anzeigen will.« Hauschildt/ Pohl-Patalong, Kirche, 213.
51 Online abrufbar unter https://vimeo.com/956760517/36d2deb3ce (Zugriff 01.04.2025).
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viel mehr [teilt]« als bloR Kalorien. Gezielt wird auf die Transzendenzen ge-
meinsamen rituellen Essens angespielt.

Nun ist das gemeinsame Essen eine kulturelle Praxis, die in der Gegen-
wart besonders aufgeladen ist. Essen ist Gegenstand von Singularisierungs-
bemiihungen, es soll etwas Besonderes sein.’? Essen ist Ort von Resonanz
wie Entfremdung (als Genuss oder Essstérung)®® oder Praxis, in der wir
die Natur genieflen und damit in Genuss-Relation zur Welt als Ganzer ein-
treten, die mehr ist als ihre bloRe Instrumentalisierung zum eigenen Uber-
leben.** Kochen und Essen werden als besondere Resonanz und Genussorte
zelebriert. Auf diesem kulturellen Bedeutungsmuster ruht der Claim auf,
indem nun aber gerade das »bloRe« gemeinsame Essen durch gezielte An-
spielungen in eine Abendmahlsfeier samt Gottesbegegnung transfiguriert
wird. Bring&Share wird vom Potluck zur Gottesbegegnung im Medium des
Essens; allerdings ohne dies natiirlich als solches mit dem Begriff Abend-
mahl zu bezeichnen, denn das wire - Stichwort Claim - nach aullen nicht
kommunikabel.

Folgt man dem Claim, sind Gemeinden, die ja die »entscheidenden Orte
kirchlichen Handelns« und damit der Begegnung sind, paradigmatische
Orte des gemeinsamen Essens und Feierns, allerdings mit religiosen Ober-
tonen, weil die Wette lautet, dass beim Essen Gott selbst zum Gastgeber
wird und den Menschen begegnet. Wenn nicht aus Claim und faktischer
Praxis ein Selbstwiderspruch werden soll, ist Gemeinde herausgefordert,
sich zu fragen, ob und wie sie das authentisch verkorpert. Sonst verspricht
der Claim zu viel (auch wenn ein Claim das vermutlich immer tut). Ist dieses
Bring&Share am von Christus gedeckten Tisch gleichbedeutend mit dem
wochentlichen Mittagstisch, mit dem Bring&Share-Buffet nach dem Gottes-
dienst, mit dem Gemeindefest? Und geschieht das im Claim beanspruchte
eigentlich beim typischen methodistischen Abendmahl, wo es doch we-
niger ums Geniel3en, ums Bring&Share und satt werden geht, als um eine
trockene Oblate, ein Eck Toastbrot und einen kleinen Schluck Trauben-
saft? - Die Fragen sind gezielt provokant formuliert, denn zu schnell wird
verdeckt, dass der Claim eine Anfrage an die Gemeinden formuliert: Wie

52 Vgl. Reckwitz, Gesellschaft, 309-314.
53 Vgl. Rosa, Resonanz, 98-109.
54 Vgl. Pelluchon, Wovon wir leben.
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wird der Chiasmus aus diakonischer Praxis der Tischgemeinschaft und aus
liturgischer Abendmahlsfeier gestaltet?

2. Gemeinde als Unternehmen - neu modelliert und evaluiert

Das Reformunternehmen lésst sich indes nicht auf den neuen Kernbegriff
»Kirche in Begegnung« reduzieren. Vielmehr gab es daneben eine Reihe
weiterer Arbeitsgruppen, die in unterschiedlichen Bereichen iiber Ent-
wicklungsmoglichkeiten nachgedacht haben. Drei dieser Gruppen schei-
nen mir flir die entstandenen Konzeptionen von Gemeinde dabei besonders
relevant:

- die Arbeitsgruppe »Angebote« (2.1.)
- die Arbeitsgruppe »Standortentwicklung« (2.2.)
- und die Arbeitsgruppe »Struktur« (2.3.)

Weil die Ergebnisse der Arbeitsgruppen »Angebote« und »Standortent-
wicklung« eng aufeinander abgestimmt wurden, lassen sich diese beiden
Aspekte gemeinsam behandeln. Wie sich zeigen wird, riickt Gemeinde in
die Perspektive der betriebswirtschaftlich formatierten Organisationsent-
wicklung. Gemeinde soll unter Zuhilfenahme des typischen Regelkreiszyk-
lus aus Zielbestimmung, Maffnahmen und Evaluation, evtl. Kurskorrektur,
neue Mallnahmen und Evaluation - klassisch aus der Qualitétssicherung
bekannt - einen Transformationsprozess beschreiten.>®

2.1. Das Gemeindemodell der Arbeitsgruppe » Angebote«

Die Gruppe, die das Gemeindemodell erarbeitet hat, hatte den Arbeitsauf-
trag, zu liberlegen, wie Gemeinschaft bzw. Begegnung durch entsprechende
offentliche Praxisformen gestaltet werden kann. Die Negativfolie bildete
der »traditionelle Sonntagmorgen-Gottesdienst«®®, der dies in geradezu
symbolisch-verdichteter Weise nicht (mehr) leiste. Das ist eine gegenwartig
populire Uberzeugung, wie exemplarisch der Beitrag von Pfarrerin Hanna
Jacobs in Christ&Welt im vergangenen Mai zeigt, in der sie die Abschaf-

55 Vgl. Lindner/Herpich, Kirche, 147-172.
56 Vgl. Bericht des Handlungsfelds Angebote, 210-212.
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fung des Sonntagsgottesdienstes forderte.?” Statt eines traditionskontinu-
ierlichen Gottesdienstes brauche es - so die Arbeitsgruppe - 1000 verriickte
Ideen und alternative Gottesdienste. Resultiert ist aus diesen Uberlegungen
ein »Gemeindemodell, das - so der Eigenanspruch - »Haltung und Hand-
lung« darstellen soll, durch die eine begegnungszentrierte Kirche entsteht.

Das Gemeindemodell stellt dabei weniger ein Modell gemeindlicher
Strukturen oder Sozialformen im strengen Sinne dar, sondern es besteht
vor allem aus Zielbestimmungen. Eine konkrete EmK-Gemeinde sieht sich
darin beim Lesen mit einem flinffachen Anspruch konfrontiert: Vernetzung
erzielen, Kontaktflichen schaffen, Teilhabe ermdglichen, Verantwortung
wahrnehmen, Verinderung bewirken.>® Diese Ziele sind zugleich die Dia-
gnose eines Defizits. Die Zielformulierungen ergeben nur Sinn, wenn sie
nicht schon oder nur teilweise erreicht sind. Netzwerktheoretisch ist dies
nun sehr instruktiv. Denn es konstruiert ein doppeltes Problem von EmK-
Gemeinden:*® Zum einen hitten diese zu wenig heterogene Netzwerkver-
bindungen, die die eigene Community transzendieren. Diese Annahme
wird durch die Netzwerkforschung gestiitzt. Wie Felix Roleder zeigen
konnte, bewegen sich Kirchennahe und Kirchendistanzierte je vor allem in
homophilen Communities: Kirchginger:innen mit Kirchgdnger:innen, Kir-
chenferne mit Kirchenfernen.®® Zum anderen ist aus dem Gemeindemodell
ableitbar, dass die Netzwerkverbindungen jenseits der eigenen Community
zu wenig Partizipationsmoglichkeiten offerierten und damit zu wenig Mog-
lichkeiten zur Teilhabe eréffneten. Weder von innen nach auflen noch von
aufen nach innen entstiinden also ausreichend reziproke Effekte.®*

57 Vgl. Jacobs, Gottesdienst. Kritisch zur »Aufbruchsrhetorik« und zur »Angebotsmeta-
phorik« Deeg, In Gottes Namen.

58 In dhnlicher Weise wurde im Reformprozess Profil und Konzentration (PuK) auf Ver-
netzung und Erreichbarkeit gesetzt. Vgl. Greifenstein, Kirchenreform, 17-18.

59 Dass Gemeinde tendenziell metonymisch fiir Kerngemeinde steht, die zu wenig nach
aullen orientiert ist, beobachtet auch im PuK-Prozess Greifenstein, Kirchenreform, 28-32.
60 Vgl. Roleder, Gestalt, 57-69.

61 Dieses Setzen auf Teilhabe und Partizipation ldsst sich vor dem Hintergrund, dass
(Mit-)Gestaltung eine Singularititsqualitdt, ja sogar ein Gnadenmittel sowohl soziologisch
wie theologisch, plausibilisieren. Reckwitz, Gesellschaft, 90-91; Hirtner, Teilnehmen.
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2.2. Evaluationsbogen

Unsere konkret vorgestellte EmK-Gemeinde weill aber nun nicht, ob sie
diese Ziele erfiillt bzw. wie grol} der Verdnderungsbedarf ist. Deshalb hat die
Arbeitsgruppe »Standorte« einen Evaluationsbogen®? erarbeitet, durch den
die Gemeinden >messen< konnen, welche Starken und Schwéchen im Blick
auf die genannten Ziele bestehen. Man kann diese Praxis als neu instal-
lierte Form der Visitation ansehen, denn die Evaluation soll auf Ebene der
Bezirkskonferenz unter Vorsitz der Superintendent:innen besprochen wer-
den. Im Einzelnen will ich gar nicht auf den gesamten Fragebogen einge-
hen. Esist vielmehr ein doppelter Fokus der Fragen deutlich: zum einen auf
zahlenmdfSiges Wachstum, zum anderen auf die Intensitat der Gebets- und Glau-
benspraxis. Dies wird beispielhaft an den nachstehenden Fragen deutlich

Wie viele junge Erwachsene sind neu zu Projekten/Angeboten der Gemeinde
gekommen und haben dort ihren Platz gefunden? (S. 3)

Wie viele Menschen haben neu entschieden, sich als Mitarbeitende einzubrin-
gen und die Gemeinde mitzugestalten? Bitte tragen Sie die entsprechende Zahl
ein: ________ (S.5)

Viele Menschen aus der Gemeinde treffen sich regelméfig zum gemeinsamen
Beten? (S. 6)

Das Leitungsteam und die Mitglieder der weiteren Gremien beten regelméRig
fiir einen geistlichen Aufbruch. (S. 6)

Den Evaluationsbogen wird man als konsequente Organisationswerdung
der Gemeinde deuten miissen. Unter den Vorzeichen der Organisations-
werdung ist die Evaluation einer Gemeinde zunéchst eine zwingende Kon-
sequenz. Denn wie sollte sie ansonsten nachvollziehen konnen, ob MaR-
nahmen die gewiinschten Effekte erzielen. Andernfalls geschieht die
Selbststeuerung der Kirche ohne Kontrolle. Dies ist zunichst theologisch
unproblematisch. Allerdings will ich nochmals an die Paradoxalitdt der
christlichen Organisation erinnern: Kirche organisiert das Unorganisier-
bare, das Jenseits des Glaubens. Wenn das Unorganisierbare zum Gegen-
stand der Evaluation wird, entsteht schlimmstenfalls eine neue Gesetzlich-
keit und ein Leistungsdenken im Blick auf das geistliche Leben. Das gilt
etwa dann, wenn regelméifiges Beten evaluiert wird und dies wiederum in

62 Der Fragebogen ist online abrufbar unter evaluations-fragen-fuer-gemeinden.pdf
(Zugriff 01.04.2025).
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den unmittelbaren Kontext quantifizierbaren Mitgliederwachstums riickt,*®
noch verstirkt durch Aussagen zum Wachstum als »Friichte des Glau-
bens«.®* Gebetspraxis und zahlenmiRiges Wachstum werden damit korre-
liert. Zwar wird den Gemeinden auf der einen Seite ein Spiegel vorgehalten,
der einen Reflexionsprozess anstoflen kann. Andererseits gelingt es Kirche
als Organisation potenziell nicht mehr, beim Organisieren zugleich ihren
Abstand vom Organisationsdasein anzuzeigen. Dann wird Glaube von einer
Gabe zu einer messbaren Grofe und von dieser gemessenen Orthopraxie
wird wiederum auf Wachstumserfolge geschlossen - je mehr beten, desto
mehr Wachstum. So wird aus dem Glauben (Gebet) horribile dictu wieder ein
Werk, von dem in kausaler Weise Schliisse auf Gemeindeerfolge als Gnaden-
geschenke Gottes gezogen werden.

Weiten wir den Blick wieder etwas, wird unmittelbar deutlich, dass »Ge-
meinde« in der Logik eines Qualitédtssicherungszirkels ganz anders Gestalt
gewinnt. Gemeinde ist nicht die feiernde Gottesdienstgemeinde, nicht (nur)
eine begegnungssuchende Pionierin, nicht Gemeinde des Tisches, sie ist
ein Unternehmen Gemeinde.®® Weil Ressourcen begrenzt sind und weil ent-
schieden werden muss, welche Gemeinde welche Ressourcen bekommen,
weil entschieden werden muss, welche Gemeinden in welcher Weise durch
MaRnahmen reguliert oder durch Gemeindeberatung unterstiitzt werden
sollen, muss Gemeinde an ihren eigenen Zielen gepriift werden. Um Ent-
scheidungen tiber Mafnahmen treffen zu konnen - und systemtheoretisch
betrachtet reproduziert sich Organisation iiber Entscheidungen®® -, braucht
die Kirchenleitung diese Datengrundlage; die Analogie zu einer Lidl-Finale,

63 Zwar warnt der Qualitdtsmanagement-Wissenschaftler Michael Fischer davor, die
Unverfiigbarkeit vorzuschieben. Doch ist die Evaluation professioneller Akteure etwas
anderes als die Evaluation einer ganzen Gemeinde - also von Menschen, die das ehren-
amtlich machen. Vgl. das Interview in Lebendige Seelsorge 73 (2022).

64 »Frage: Sind wir jetzt auf Zahlen fixiert? Glaubenswachstum ldsst sich natiirlich nicht
in Zahlen festhalten. Allerdings Relevanz, Anziehungskraft, Auswirkungen in die Gesell-
schaft und vieles andere schon. Deshalb wollen wir auch auf Zahlen schauen. Denn die
Friichte des Glaubens sind eben nicht nur in mir zu erkennen, sondern haben auch ganz
natiirlich Auswirkungen auf das Miteinander. Das wollen wir sichtbar machen, auch wenn
wir in den letzten Jahren oft eher einen Schrumpfungsprozess erlebt haben.« (Newsletter
zum Change-Prozess 23-12 Nr. 4, 8 [23-12-newsletter-change-prozess-no4.pdf])

65  Vgl. zur Unternehmerexistenz und der Kirche als corpus mixtum Hilberath, Corporate
Identity, 94-95.

66 Vgl. Luhmann, Organisation.
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bei der gepriift wird, ob sie rote oder schwarze Zahlen schreibt, ist deutlich
sichtbar. Diese Organisationswerdung suggeriert Steuerbarkeit und macht
Gemeinde zur verantwortlichen Akteurin dieser Selbststeuerung.

Fillt die Evaluation schlecht aus, ist die Situation der Gemeinde dabei
prekdr - und zwar in einem doppelten Sinne: Erstens hat die Gemeinde
in der Evangelisch-methodistischen Kirche kirchenrechtlich eine duf3erst
schwache Position. Streng genommen gibt es den Begriff Gemeinde im
Kirchenrecht gar nicht, weil die Gemeinde eigentlich als local church ge-
dacht ist und nicht als unabhingige congregation.®’ Sie ist mithin ein ver-
bindlicher Teil und Ausdruck einer Connexio und iiber ihre Belange wird
final erst in der Bezirkskonferenz entschieden, die wiederum durch eine:n
Superintendent:in einberufen wird und auch nur in seiner:ihrer Gegenwart
tagen kann. Die Gebdude gehoren in der Regel auch nicht der Gemeinde,
finanzielle Mittel werden in groften Teilen in einen zentralen Topf gezahlt
und dort umverteilt. Zwar erlebt auch die EmK eine gewisse Kongregatio-
nalisierung, aber dann eher dergestalt, dass starke Gemeinden nach Unab-
héngigkeit streben und schwachen Gemeinden die Verantwortung fiir die
Konsequenzen ihres Handelns aufgebiirdet wird.®

Das zweite Moment liegt in der Machtlosigkeit angesichts gesamtgesell-
schaftlicher Prozesse. Der religionskulturelle Wandel in Deutschland seit
den 1970er Jahren ist keine Entwicklung, die sich durch die Steuerversuche
einer Einzelgemeinde umkehren lassen. Gemeinden finden sich eher in der
Logik der Anpassung, des Flie3gleichgewichts denn in der Logik der Trend-
umkehr wieder. Gemeinden agieren heute jenseits ihres Kernmilieus auf
Sichtbarkeitsmérkten, die nach der the-Winner-takes-the-most-Logik funk-
tionieren. Dort konkurrieren sie mit einem reiziiberflutenden Uberange-
bot an Veranstaltungen und Spiritualitdtsanbieter:innen. Mit den geringen
Ressourcen, die bereits Ursache der diagnostizierten Probleme sind, gibt
es schlicht keine einfachen Lésungen fiir komplexe Probleme.®® Best-Prac-
tice-Beispiele verdecken hiufig, dass auch sie durch kontingente Voraus-
setzungen moglich wurden, nicht allein durch menschliche Bemiihungen.

67 Frank, Polity, und VLO §§201ff. Die dt. Ubersetzung spiegelt diese Wahl von Local
Church nur teilweise.

68 Der Mechanismus der Risikogesellschaft ldsst griilen. Vgl. Beck, Risikogesellschaft.
69 Vgl. zu diesem vitiésen Zirkel auch Rebenstorf, Pastoral- und Gemeindesoziologie,
132.
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Sie suggerieren also einen falschen Eindruck der Ubertragbarkeit.”® Das
schmilert nicht den Wert der Steuerungsbemiihungen, allerdings mahne
ich zur Vorsicht gegeniiber iibertriebenen Versprechen der Optimierbar-
keit, die sich im Zuge der Organisationswerdung einstellen. Es nimmt daher
nicht wunder, dass sich Gemeinden angesichts dieser Herausforderungen
nicht nur hoffnungsvoll geben, sondern angesichts des drohenden Verlusts
und angesichts antizipierten Drucks reflexhaft abwehrend reagieren, sich
gar in Nostalgie fliichten.”! Dass Andreas Reckwitz als Soziologe der Ver-
marktlichung eine »Entokonomisierung des Sozialen<’? entgegensetzt, um
die Pathologien der Okonomisierung abzuschwichen, muss eine allzu kon-
sequente Transformation der Kirche in ein Unternehmen mit einem Frage-
zeichen versehen. Friiher sei Religion - so Reckwitz - fiir den Umgang mit
der Unverfiigbarkeit zustdndig gewesen. Durch ihre Verwandlung in eine
betriebswirtschaftliche Organisation macht sich Kirche als religiése Orga-
nisation gerade die Logik des Verfiigharmachens zu eigen.

Solange Evaluationsinstrumente sinnvoll eingesetzt werden und sie also
das Machbare adressieren, solange die Grenze von Kirche als (Non-Profit-)
Organisation markiert wird, ist der Zyklus aus Zielsetzung, Manahme und
Evaluation ein legitimes Mittel der Kirchenentwicklung. Das setzt aber ein
klares Framing von Evaluationspraktiken und Evaluationsbogen voraus, die
anzeigen, was sinnvoll evaluiert werden kann und was nicht, was mithin in
den Bereich des Organisierbaren gehort und was nicht.

2.3. Gemeinde als Teil der Connexio: Grofsbezirke als neuer organisatorischer
Rahmen der Ortsgemeinde

Mit den Strukturfragen kommen wir zuletzt zu einem Thema, das im Kern

die Reformdebatten aller derjenigen Kirchen dominiert, die nicht kongre-

gationalistisch organisiert sind. Egal, ob es Nachbarschaftsrdume in der

Evangelischen Kirche in Hessen und Nassau (EKHN), das Projekt Profil und

Konzentration (PuK) der bayerischen Landeskirche oder die neu gebilde-

70 Hier werden Grenzen eines rein handlungswissenschaftlichen Verstindnisses von
Praktischer Theologie deutlich.

71 Reckwitz, Ende. Praktisch-theologisch hat dies vermutlich am lautesten Isolde Karle
gefordert. Karle, Kirche; dies., Zukunft.

72 Reckwitz, Ende, 234.
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ten Pastoralriume als Zwischenschritt hin zu groReren Pfarreien’ in der
romisch-katholischen Kirche sind - iiberall kommt es zu Prozessen regiolo-
kaler Kirchenentwicklung, wie es Michael Herbst genannt hat.

Dieser von Herbst geprigte Begriff der Regiolokalitit’* ist - unabhingig
von seiner konkreten programmatischen Ausgestaltung - m. E. ein gliicklich
gewdhlter Terminus. Er beschreibt nicht nur den Prozess der Umstrukturie-
rung vieler Kirchen: dass aufgrund schwindender Ressourcen ein Abbau an
administrativen Doppelstrukturen und eine Fusion von vormals getrenn-
ten Verwaltungseinheiten notwendig ist, also Regionalisierung. Vielmehr
bringt der Begriff der regiolokalen Kirchenentwicklung als Krasis von Re-
gionalisierung und Lokalitét zugleich die diesen Prozessen inhérente Pro-
blemstellung auf den Punkt. Die in der EmK vorgenommene Zusammenfiih-
rung von mehreren Bezirken in einen Grof$bezirk sowie die zahlenméflige
Reduktion von Distrikten als iibergeordnete Verwaltungsebene steht in Zu-
sammenhang mit der lokalen Bindung interaktionsférmiger Praxis.

Dieser Zusammenhang von Regionalisierung und Lokalitdt wird durch
die Arbeitsgruppe »Struktur« nun eigens programmatisch gefiillt. Wieder-
kehrend wird herausgestrichen, dass die Fusion von Bezirken zu Grof$be-
zirken mit dem Ziel der »Stirkung der Gemeindearbeit vor Ort«’® geschieht.
In der Handreichung zur Bildung von Grof$bezirken wird gleich einlei-
tend festgehalten, dass »die Basis und die entscheidende Ebene der kirch-
lichen Arbeit unsere Gemeinden, Gemeinschaften und kirchlichen Projekte
sind«’®. Auf der auRerordentlichen Tagung der Jihrlichen Konferenz am
22.10.2024 wurde diese Uberzeugung in das Bild gegossen, die Gemeinden
seien die Bliiten am Baum der Kirche, die iibergeordneten Ebenen die Aste
und der Stamm. Es driickt Interdependenz aus, wertet Gemeinden aber als
die schon anzusehenden Bliiten emotional auf - metaphors matter!

73 Vgl. zu den entsprechenden Prozessen die Online-Prdsenz https://bistummainz.
de/pastoraler-weg/; https://puk.bayern-evangelisch.de/doppelpunktbericht-13-puk-und-
regionalentwicklung.php; https://www.ekhn.de/ueber-uns/nachbarschaftsraeume (Zu-
griff 24.07.2025).

74 Herbst, Aufbruch.

75 Schritt fiir Schritt zur groferen Bezirkseinheit. Leitfaden und Tools, hg. von der Be-
gleitgruppe, 5, leitfaden-bildung-grossbezirke-final.pdf (Zugriff 25.07.2025).

76 GroRbezirke in der Siiddeutschen Jahrlichen Konferenz. Chancen und Befiirchtun-
gen, 2, handreichung-grossbezirke-change-sjk-2023.pdf (Zugriff 25.07.2025).
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Diesem ostentativen Herausstreichen eines Bekenntnisses zur Ge-
meinde korrespondiert die Antizipation von Befiirchtungen der Gemeinde-
Basis. Denn es geht ein Schreckgespenst namens Zentralisierung um: dass
die Regionalisierung zu einem Riickbau der lokalen Arbeit, einem Verlust
von »Beheimatung«’’, einer unnétigen Pendelei, einer unpersdnlicheren
Zusammenarbeit und einer Entmachtung von Kirchengemeinden fiihrt.
Vertrauensbildende Malinahmen sollen dem entgegenwirken. Sie antizi-
pieren diese drohenden Konflikte in Fusionsprozessen. Den Befiirchtungen
wird ein positives Bild von den Effekten der Regionalisierung entgegenge-
setzt: Verwaltungsfachkrifte anstellen, Profilierungen vornehmen, multi-
professionell arbeiten und Ressourcen biindeln zu kénnen.

Hier ist nicht der Ort, Regionalisierungsprozesse zu evaluieren und
dariiber zu urteilen, ob die Angste {ibertrieben oder die Hoffnungen iiber-
steigert sind. Beides ist in seiner Pauschalitét falsch und doch steckt in
beidem insofern ein Quéintchen Wahrheit, als sich darin Konsequenzen
miss- oder gegliickter Regionalisierung andeuten. Relevanter fiir unsere
Frage ist, was fiir ein Verstdndnis von Gemeinde sich in der Kommunika-
tion der Umstrukturierung artikuliert, welche Funktion auch hier die spe-
zifische argumentative Aufnahme des Begriffs hat. Gemeinde wird als der
Ort angesehen, wo sich die Kommunikation des Evangeliums eigentlich und
entscheidend ereignet, signalisiert eine theologische Hochschétzung und
Aufwertung der Gemeinde. Gemeinde steht fiir das, was nicht verzichtbar
ist, das gerade nicht anderswo geleistet werden kann. Wahrend die Regiona-
lisierung und die Fusion tendenziell aus zweckrationalem Kalkiil geschieht,
steht Gemeinde - einer Diktion der Eigentlichkeit folgend - stellvertretend
fiir Kern und Basis christlicher Praxis. In diesem Grundsatz kehrt eine be-
reits beim Claim sichtbare Einsicht wieder: Gemeinde ist Platzhalter fiir die
Orte, an denen die eigentliche Realisierung der Kommunikation des Evan-
geliums geschieht. GroRRbezirke sollen dies gerade stdrken. Gleichzeitig ist
Gemeinde ein (potenzieller) Storfaktor in der effizienten Umstrukturie-
rung, sofern sie sich gegen die Fusionen sperrt.

Das leuchtet zunachst ein. Regionalisierung und die dadurch entste-
henden Strukturen wiren mithin primir darauf zu befragen, ob sie die
gemeindlichen Glaubensvollziige ermdglichen, und nicht zuerst darauf-
hin, ob dadurch Ressourcen eingespart und die kirchliche Organisation

77 Rudolphi, Kirchengemeindefusion, 213.
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insgesamt aufrechterhalten werden kann.”® Zwei Fragen tun sich daran an-
schliefend allerdings auf, die m. E. noch zu diskutieren und teilweise auch
noch in Gestalt neuen Kirchenrechts zu {ibersetzen sind. Erstens versucht
die Arbeitsgruppe sich zwar in einer Responsibilisierung der Gemeinden.
Diese sollen die Gestaltungsaufgabe selbst in die Hand nehmen, die Regio-
nalisierung »zu ihrem Prozess [zu] machen«.”’ Und sicherlich sind Gemein-
den nicht machtlos. Doch ein Blick in die Verfassung, Lehre und Ordnung
(VLO; engl. Book of Discipline) zeigt schnell, dass die Verwaltung der Ge-
meinde auf Ebene der Bezirkskonferenz und nicht in der Gemeinde selbst
geschieht. Ein Gemeindevorstand kann, muss aber nicht gebildet werden.
Verantwortung fiir ein eigenes Budget konnte eingeplant werden, es ist aber
nicht verbindlich. Fiir die Zukunft wird zu iiberlegen sein, welche recht-
lichen Strukturen es auf Ebene der Gemeinde, der Local Church, geben
muss, damit das Subsidiarititsprinzip auch greifen kann. Das gilt z. B. fiir
die Frage, welche finanzielle Autonomie eine Gemeinde braucht, ohne dass
die Konnexiostruktur durch Tendenzen der Kongregationalisierung unter-
wandert wird. Dies ist, wie der Praktische Theologe Daniel Rudolphi in sei-
ner jlingst erschienenen empirischen Studie zeigen konnte, entscheidend,
weil Fusionen vor allem um die Frage der Autonomie kreisen. Wer Gemein-
den Verantwortung iibertragt, wer sie konstruktiv durch eine Fusion fithren
will, muss ihre Selbstbestimmung erhalten und stirken.®°

Ein Zweites ist zu bedenken: Rudolphi konnte zudem zeigen, dass mit
den Fusionsprozessen auch ein Reflexionsprozess iiber Gemeindebilder
ausgeldst wird.®! In den AuRerungen des Handlungsfeldes wird dies darin
sichtbar, dass plotzlich nicht nur von der Ortsgemeinde, sondern daneben
auch von »freshX«, von »kirchlichen Projekte[n]« oder von »Hausgemein-

78 So z.B. auch Scherle, Gemeinde, 28: »Als Kriterium fiir Steuerungsentscheidungen
kann nur dienen, welche >domains¢, welche Praxiszusammenhénge des >Jubilierens< in
Wort und Tat (seien sie definiert durch Orte, Zeiten, Personen oder Themen) eine grofRere
Chance haben, das Ereignis der Kommunikation des Heiligen Geistes in den vorhandenen
sozialen Vernetzungen zu erdffnen.

79 Schritt fiir Schritt zur groReren Bezirkseinheit, 15: »Es geht eben nicht darum, fol-
gendes zu beantworten: >Wie soll das gehen?, >Das will doch die Konferenz von uns., >Wir
wollen das eigentlich nicht und machen nur das, was andere uns sagen., sondern: >Es ist
unser Prozess und wir machen das!«

80 Vgl. Rudolphi, Kirchengemeindefusion.

81  A.a.0., 212-214.
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den« und »6kumenische[r] Zusammenarbeit«*? gesprochen wird. Doch die
Gretchenfrage lautet, fiir was der theologisch hoch aufgeladene Begriff »Ge-
meinde« reserviert wird und fiir was nicht. Offenkundig besteht Klarungs-
bedarf, was Kriterien sind, dass der Gemeindebegriff angemessen ange-
wandt werden kann. Das Konzept »kirchlicher Orte«, wie es die Praktische
Theologin Uta Pohl-Patalong entwickelt hat, diirfte hier weiterfiihren, weil
es den dichotomen Gegensatz zwischen Gemeinde und Nicht-Gemeinde
auflost.®® Das ist an die EmK-Struktur unmittelbar anschlussfihig, wird
Gemeinde doch als local church, als ein lokaler Ausdruck von Kirche ver-
standen. Kirchliche Orte gibt es neben der klassischen Kerngemeinde mit
ihrem (idealisierten) Zentrum des Sonntagsgottesdienstes auch auf regio-
naler Ebene. Diese Reflexion {iber Gemeindebilder sollte fester Bestandteil
der Steuerungsprozesse und Lenkungskreise sein, durch die die Fusionen
organisiert werden. Auf diese Weise konnte der Gegensatz zwischen den
eigentlichen Orten des Glaubenslebens einerseits und der blof§ administra-
tiven regionalen Ebene andererseits relativiert werden.

III. Abschlief3ende Thesen zur Funktion von Gemeinde in
Reformprozessen

Der Praktische Theologe Jan Hermelink hat in seiner Kirchentheorie die
interessante These vertreten, dass sich im Begriff der »Gemeinde« grund-
legende Fragen verdichten, wie eine evangeliumsgemifle Kirche Gestalt
gewinnen soll.

Im Begriff der Gemeinde biindeln sich offenbar die kritischen wie die konstruk-
tiven, die einander iiberbietenden wie die durchgehenden Ziige des spezifi-
schen Reformprogramms, das die Organisationsgeschichte der evangelischen
Kirche in Deutschland vorantreibt.®*

Die empirische Rekonstruktion hat dies auch im Blick auf den Reform-
prozess der EmK-SJK erhirtet. Schon allein zahlenméaRig ist das Nomen
»Gemeinde« in den durchgesehenen Dokumenten der am hiufigsten vor-

82 Vgl. Grofbezirke, 2.
83 Pohl-Patalong, Ortskirche.
84 Hermelink, Organisation, 172.
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kommende Begriff. In ihm verdichten sich die pessimistischen wie optimis-
tischen, die disruptiven wie die kontinuierlichen Momente. Gemeinde wird
zum umstrittenen Deutungsgegenstand des theologischen Richtungsstreits
im Reformprozess.

In Fusionsprozessen dient Gemeinde als theologischer Gegenpol, um
Regionalisierung nicht als Selbstzweck effizienter Organisation misszuver-
stehen, sondern die Neustrukturierung in den Dienst der Belebung kirch-
licher Orte zu stellen. Gemeinde dient jedoch auch als Symbol fiir eine
verkrustete Gemeinschaft, der es nicht mehr gelinge, Begegnungsfldchen
zu ihrer Umgebung herzustellen; Gemeinde, das miisse neu ausgerichtet,
modelliert, evaluiert und optimiert werden. Gemeinde ist in spezifischer
Konfiguration also einerseits Symbol des Niedergangs; nicht zuletzt, wenn
Gemeindeschliefungen im Raum stehen. Andererseits wird auf eine pro-
grammatisch neu ausgerichtete Gemeinde, die Begegnung sucht, auch
grolle Hoffnung gesetzt; die Hoffnung, dass sie dadurch in einer neuen ge-
sellschaftlichen Wirklichkeit wieder einen relevanten Ort besetzen kann.
Verlustidngste und Hoffnungen samt ihrer (normativen) Gemeindebilder
treffen aufeinander. Dies birgt erheblichen Sprengstoff. Die nachfolgenden
Thesen verstehen sich als Diskussionsanstol§, diesen Deutungskonflikt um
die »Gemeinde« offenzulegen und einen Dialog iiber die Vielfalt an Gemein-
debildern und ihre inhérente Normativitit zu er6ffnen.

I. Der Reformprozess muss dringend von einer Reflexion iiber die unterschied-
lichen auf- und abgewerteten Imaginationen von Gemeinde samt ihrer theologi-
schen Normativitaten flankiert werden.

Der methodistische Kirchenhistoriker Russell Richey bemerkte zurecht,
dass im Methodismus keine geschlossene Ekklesiologie formuliert wurde,
sondern eher ein pragmatisches Doing Church als Doing Ecclesiology be-
trieben wurde: Methodismus sei »praktizierte Ekklesiologie«.®> Welches
Verstindnis von Gemeinde zirkuliert, wurde (im Ubrigen auch im Change-
Prozess) nicht am ekklesiologischen Reiflbrett erdacht, sondern es wurde
praktisch getan. Gerade deshalb miissen diese gelebten Gemeindebilder
allerdings reflexiv rekonstruiert werden. Geschieht das nicht, sind Kon-
flikte und Missverstidndnisse vorprogrammiert. Das Gemeinte und das Ge-
horte deckt sich haufig nicht. Was fiir ein Gemeindebild wird suggeriert,

85 Vgl. Richey, Ekklesiologie, 28.
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wenn Gemeinde Begegnung sein soll? Welche impliziten Gemeindebilder
schwingen darin mit, wenn Menschen Regionalisierung als Zentralisierung
deuten? Welche emphatischen Zukunftsmodelle von Gemeinde werden im
Reformprozess entworfen? Was wird in ihrem Schatten abgewertet? Warum
haben insbesondere neue Ausdrucksformen von Kirche es so schwer, als
legitime Ausdrucksform anerkannt zu werden?

II. Von der »klassischen« Gemeindetheologie der Lebens- und Dienstgemeinschaft
auf eine Kirche in Begegnung umzustellen, bedeutet eine grundlegende Neujus-
tierung der gemeindetheologischen Programmatik. Die Folgen dieser Neuausrich-
tung wurden bisher nur teilweise reflektiert und deren Konsequenzen beginnen
sich erst langsam zu manifestieren.

Eine solche Neuausrichtung braucht Zeit, weil die habitualisierte Gemein-
dekultur sich nicht einfach durch organisatorisches Steuern umformatie-
ren ldsst. Aufgrund der Widerstdndigkeit und einer langsamen Umstellung
wird sich sowohl gemeindeintern als auch zwischen Gemeinden auf Grof3-
bezirken eine wachsende Heterogenitit unterschiedlicher kirchlicher Orte
mit unterschiedlichen Vergemeinschaftungsformen einstellen. Eine Kirche
der Begegnung, die permanent neue Wege beschreiten will, wird diese He-
terogenitat langfristig kultivieren und eine Heterogenititskompetenz aus-
bilden miissen.

II1. Der Claim, der Anspruch, dass Gemeinden eine Kirche des Tisches sind, ist erst
noch einzuldsen. Zwar mogen viele EmK-Gemeinden eine reichhaltige Praxis des
geteilten Essens und Kaffeetrinkens pflegen. Die eigentliche Herausforderung be-
steht indes darin, das Essen als diakonische Praxis chiastisch mit der liturgischen
Praxis des Abendmahls zu verschranken.

Chiastische Verschrinkung bedeutet, nicht aus jedem Essen ein Abend-
mahl zu machen, wie es falsch wire, jedes Abendmabhl als sdttigendes Essen
begehen zu miissen. Aber sollen Aussagen zur Gastgeberschaft Gottes und
seiner Gegenwart in Brot und Wein nicht leer bleiben, gilt es nach Abend-
mahlsformen zu suchen, die stimmig das eine mit dem anderen verbinden:
die kulturelle Praxis des gemeinsamen Essens mit dem rituellen Feiern.
Gelingt dies, konnte endlich die »mediale Monokultur« des Wortes®® in

86  Stoellger, Geist, 18.



»GEMEINDE« ALS PROJEKTIONSFLACHE FUR HOFFNUNG UND VERLUST 201

unseren Gottesdiensten aufgebrochen werden. Die methodistische Open-
Table-Theologie erweist sich darin als besonders anschlussfihig.®’

IV. Evangelisch-methodistische Kirche konkretisiert sich kiinftig nicht (mehr)
allein als Ortsgemeinde. Vielmehr konkretisiert sie sich in einem Grofbezirk
als Vielfalt konnexial verbundener kirchlicher Orte (Gemeindefreizeit, Sonn-
tagsgottesdienst, Jungschar, Hauskreise, diakonisches Verpflegungsprojekt von
Schiiler:innen uvm.). Diese Orte bestehen ihrerseits wiederum aus unterschied-
lichen Clustern.

Die Ortsgemeinden haben kein klares Zentrum mehr - wie es lange in der
EmK (vermeintlich) der wochentliche Sonntagsgottesdienst war —, sondern
setzen sich aus ganz unterschiedlichen clusterférmigen Communities zu-
sammen. Den Menschen in den unterschiedlichen Clustern wie auch den
Akteuren, die die zentralen Knotenpunkte zwischen den Clustern bilden,
verlangt dies eine neue Ambiguititstoleranz ab, die heterogenen Beteili-
gungsformen auszuhalten. Manche werden punktuelle projektbezogene
Weggefihrt:innen auf Zeit, mit manchen bleibt es bei einer einmaligen Be-
gegnung, manche werden zu Lebensgefidhrt:innen.

V. Der Konnexionalismus als ekklesiologisches Prinzip von Regionalisierungspro-
zessen bedeutet, dass Gemeinden dem religiosen Markt und seinen 6konomischen
Prinzipien eine »solidarische Dauerbeziehung« (Reckwitz) entgegensetzen. Me-
thodistisch gelingt Gemeinde nicht, weil man auf den Winner-Takes-the-Most-
Markten iiber die anderen Gemeinden triumphiert, sondern wenn Risiken und
Erfolge geteilt werden.

Gerade in Neugriindungsprojekten ist diese Herkunft aus der Konnexio
prasent zu halten und die gegenseitige Verbindlichkeit einzuiiben. Das ver-
meintliche Auslaufmodell einer klassischen Ortsgemeinde bildet hdufig die
Ermoéglichungsstruktur fiir Neugriindungen (Mixed Economy). Umgekehrt
diirfen die Kirchenstruktur und ihre Rechtsgestalt in weiten Teilen lediglich
»Rahmensetzungscharakter [...]«*® haben, damit sie kreative Prozesse der
Reform nicht bremsen.

87 Vgl. dazu die Erlduterungen zur Mahlfeier im Gottesdienst hg. v. Fachgruppe fiir Got-
tesdienst und Agende der Evangelisch-methodistischen Kirche https://femk-gottesdienst.
org/besondere-zeiten/wp-content/uploads/2021/02/EmK-%C2%B7-Erlaeuterungen-zur-
Mabhlfeier.pdf (Zugriff 01.04.2025).

88 Hauschildt/Pohl-Patalong, Kirche, 283.
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VI. Den Reformprozess kennzeichnete um des Steuerns willen die Tendenz, den
Aspekt der betriebswirtschaftlichen Organisation zu betonen. Gemeinde nimmt
dann die Gestalt eines Unternehmens an, wobei es im Prozess punktuell nicht
mehr gelungen ist, die Differenz zu seiner Organisationsformigkeit anzuzeigern.
Dem ist konterkarierend der organisationskritische Impetus von Gemeinde als
creatura verbi Dei entgegenzusetzer.

Gemeinde meint eben nicht nur die Gestalt der Ortsgemeinde, sondern
meint von Luther her auch die universale Gemeinde Gottes, auch wenn
dies im Reformprozess keine Rolle spielte. Gemeinde ist Geschopf, nicht
menschengemacht; ihr Herr ist Christus (Eph 1,22f). Dadurch gewonne
man einen feineren Unterscheidungssinn zwischen dem Machen (als sich
Bemiihen) und der leistungsorientierten Machbarkeitsphantasie zuriick.
Auch aus organisationssoziologischer Sicht sind darin die Grenzen des Or-
ganisierens aufgehoben. In Reformprozessen wird dies immer wieder neu
praktisch ins Gedachtnis zu rufen sein.

Unsere beschleunigte Zeit, in der die stindige Unterbrechung der Selbst-
verstindlichkeit auf Dauer gestellt zu sein scheint, macht Reformprozesse
zu einem schwierigen und herausfordernden Geschéft. »Gemeinde« als un-
verzichtbarer und untilgbarer®® christlicher Zentralbegriff fiir Vergemein-
schaftung bleibt darin eine theologisch normative und zugleich ambigue
Selbstbeschreibung. Gemeinde dient je nach Konfiguration als Projektions-
flache fiir Hoffnung einerseits, wie auch fiir Verlustdngste und Nostalgie
andererseits. Umso wichtiger ist eine umsichtige Reflexion, um sich die
Unschirfe und die theologische Ladung immer wieder ins Gedéchtnis zu
rufen. Dies bildet die Voraussetzung fiir konstruktive weitere Debatten um
die Reform der Kirche(n).

89 So urteilen auch Bubmann /Fechtner/Weyel, »Gemeinde auf Zeit, 9.
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Das Ende des Endes und das Kommen
des Kommenden

Bibelarbeit zum Menschensohnwort Mk 13,26 f

CHRISTOPH SCHLUEP

Abstract: Every era paints its own pictures - the Parousia-concept of the coming Son of
Man in Mark 13:26f was drawn as apocalyptic images, which today are reduced by Al
generators to harmless, kitschy visions of paradise. What is the appropriate interpretation
of biblical images for the present day? Based on key statements about the Son of Man,
such as the context of judgment, the transcendent origin of salvation, and judgment as
gathering, the Parousia is presented as work on hope after the end, as a call for critical
reflection on human feasibility, and as an encouragement to defragment existence and
society.

Mk 13,26 Und dann werden sie sehen, wie der Menschensohn in [den] Wolken
kommt mit groffer Macht und Herrlichkeit. 27 Und dann wird er die Engel aussen-
den, um seine Erwdhlten zusammenzufiihren aus den vier Himmelsrichtungen,
vom Ende der Erde her bis zum Ende des Himmels.

Jede Zeit malt ihre eigenen Bilder. Fiir unsere Gegenwart, in der die Tech-
nogeschichtsschreibung spiterer Jahre vielleicht einmal den definitiven
Durchbruch der kiinstlichen Intelligenz fiir die Alltagswelt verorten wird,
scheint es passend zu sein, die Bilder nicht mehr von Hand zu malen,
sondern von eben dieser kiinstlichen Intelligenz am Computer generieren
zu lassen. Maximilian Biihler, der Praktische Theologe der Theologischen
Hochschule Reutlingen, hat im Wintersemester 2024/25 fiir den wochent-
lichen Hochschulgottesdienst am Mittwoch um 12 Uhr jeweils ein Plakat
generieren lassen, das auf dem jeweiligen Thema und Text basiert. Fiir die
Parusie des Menschensohnes Mk 13 ist Folgendes entstanden:
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Dass die Darstellung sehr weild und sehr westlich ist, fallt sogleich auf und
verrat viel liber unsere Algorithmen und die digitale Definitionsmacht der
selbsternannten Leitkultur. Zugleich verwirrt, dass keine der Figuren Augen
hat, sondern lediglich schwarze Locher, und dass die neue Lebenswelt
nichts mit unserer Alltagswelt zu tun hat - es ist reine Utopie, genauer noch:
Kontrastwelt. Auch dies verrit viel iiber unsere Hoffnungen, Sehnsiichte
und vor allem dartiiber, wie die KI die Welt, in der wir hier und jetzt leben,
wahrnimmt.

Immerhin passt eine solche Kontrastweltdarstellung zum urspriing-
lichen Kontext des Menschensohnwortes: Es ist ein (verkiirztes) Zitat aus
Dan 7,13 und gehort damit zur apokalyptischen Vorstellungswelt der letzten
Jahrhunderte vor der Zeitenwende. Das von fremden Michten beherrschte
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Israel sehnt sich nach Befreiung und malt Bilder der Hoffnung, die kontrast-
reich der diisteren Gegenwart entgegenleuchten. Und wahrscheinlich war
es genau dieses Kontrastgefille, das die frithe Christenheit dazu brachte,
das Wort zu tradieren, stellte es doch einen Ankniipfungspunkt dar, den
Tod Jesu am Kreuz anders als nur historisch im Sinne eines schmahlichen
Endes zu verstehen, sondern vielmehr im Sinne einer Kontrastinterpreta-
tion als Hohepunkt der Heilsgeschichte. Der diisteren Gegenwartsinterpre-
tation wird eine Zukunftsvision zugespielt, die diese Gegenwart nicht blof3
iiberblendet, sondern in ein anderes, neues und positives Licht setzt. Was
am Kreuz geschah, ist nicht das Ende, sondern ldutet das Ende mit hellem
Ausgang ein. Das hat damals offenbar funktioniert - und KI zeigt, dass es
auch heute noch funktioniert.

1. Die Parusievorstellung im Kontext des Neuen Testaments

Die Parusievorstellung ist Teil der Endzeiterwartung, die sich bei allen Sy-
noptikern in beinahe identischer Weise wiederfindet, auch wenn Details
variieren. Das Menschensohnwort Mk 13,26f wird in den Endzeitreden
Mt 24,30f und Lk 2,27 parallel iiberliefert; zudem wird das Kommen des
Menschensohnes in anderen Zusammenhingen thematisiert: Mk 8,38 par
Mt 16,28; Lk 9,26 im Kontext von Nachfolge und Lebensgewinn (wer sich
jetzt fiir Jesus schamt, fiir den wird sich auch der Menschensohn schimen,
wenn er kommt), Mt 10,23 in der Aussendungsrede im Zusammenhang
mit Fluchtorten fiir die verfolgten Jiinger, von denen bis zur Wiederkunft
des Menschensohnes mehr als genug vorhanden sind, und Mk 14,62 par
Mt 26,65 in der Gerichtsverhandlung, auf deren Hohepunkt sich Jesus als
der kommende Menschensohn bekennt. Die Tradition der Wiederkunft
Jesu kontextualisiert sich also gleich in mehreren Kontexten: Selbstver-
stdndlich in der Eschatologie, daneben aber auch in der Spiritualitit der
Nachfolge, dem Selbstverstdndnis Jesu und der Missionstheologie.

Auch wenn das Danielzitat mit dem Menschensohn in den Wolken nur
von den Synoptikern iiberliefert wird, so ist die Parusievorstellung dennoch
Allgemeingut neutestamentlicher Theologie. Paulus rechnet intensiv mit
der Wiederkunft Jesu (1Thess 4,15f, aktualisiert in 2Thess 2,1 ff), entwirft
sowohl eine zeitlich genaue Abfolge der Ereignisse wie auch eine detaillierte
Beschreibung des Transformationsvorgangs aus der weltlich-sarkischen in
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die himmlisch-pneumatologische Existenz (1Kor 15,23 ff) und stellt die Pa-
rusie in den rituellen Zusammenhang des Gemeindeabendmabhls (»bis er
wiederkommt«: 1Kor 11,26). Um das Bild der Verbreitung abzurunden, sei
auf den hellenistischen (2Petr 3,5.8-13: Die Parusie verzogert sich nicht,
vielmehr ist ein Tag Gottes wie tausend Jahre auf der Erde) und paléstini-
schen Kontext (Jak 5,7 f: Mahnung zu Geduld und ethischem Verhalten bis
zum Kommen des Herrn, und vielleicht sogar Jud 14, sollte man das dama-
lige Kommen des Herrn als Hinweis auf sein kiinftiges verstehen diirfen).
Alles in allem ist die Parusievorstellung im Neuen Testament breit belegt
und vielfdltig rekontextualisiert. Einzig das Johannesevangelium denkt die
Parusie anders, indem es die Eschatologie stark in die Gegenwart und damit
in den Zusammenhang der personlichen Entscheidung stellt (Joh 3,16.18;
4,23;5,25;16,32). Esist zu vermuten, dass Johannes die Parusie mit der Gabe
des Geistes (hier: Paraklet) gleichsetzt und diesem entsprechend eschatolo-
gische Funktionen beimisst: Der Geist kommt (Joh 16,7.13), ist und bleibt da
(14,16), richtet (16,8), trostet und leitet in der Wahrheit (16,13). Die zeitliche
Reihenfolge gleicht zwar der der Geistausgielung in der Apostelgeschichte
(Jesus stirbt, wird auferweckt und sendet dann seinen Geist), die inhaltliche
Bestimmung des Geistes scheint bei Johannes aber umfassender verstanden
und sein Kommen weder auf ein Angeld resp. eine Erstlingsgabe (R6m 8,23)
noch auf die einer Uberbriickung bis zur Parusie reduziert zu sein. Auch
wenn bei Johannes die klassische Parusieerwartung fehlt, ist das Thema des
eschatologischen Kommens Jesu zu den Seinen auf typisch johanneische
Weise reinterpretiert und pneumatologisch konzentriert prisent.

Innerhalb des Markusevangeliums bildet das Menschensohnwort den
Hohepunkt der Endzeitrede in Kapitel 13. Nach Fragen zum Beginn der
Endzeit (13,3-8) und der Ankiindigung von Verfolgung (13,9-13), groler
Bedringnis (13,14-20) und dem Auftreten falscher Propheten (13,21-23)
ergeht ein apokalyptisches Wort mit der klassischen Einleitung »in jenen
Tagen« (13,24), das zuerst anhand von Prophetenzitaten die Erschiitterung
des Kosmos beschreibt, um dann das Kommen des Menschensohnes ins
Auge zu fassen: 26 Und dann werden sie sehen, wie der Menschensohn in [den]
Wolken kommt mit grofser Macht und Herrlichkeit. 27 Und dann wird er die Engel
aussenden, um seine Erwdhlten zusammenzufiihren aus den vier Himmelsrich-
tungen, vom Ende der Erde her bis zum Ende des Himmels. Den Abschluss der
Rede bilden kurze Mahnungen zeitlichen (Feigenbaumgleichnis, 13,28-32)
und ethischen Charakters (Tiirhiitergleichnis, 13,33-37).
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Selbstverstidndlich ist die historische Provenienz der Endzeitrede und
des Menschensohnwortes stark umstritten. Wahrend die klassische For-
schung die eine wie das andere mit grofler Mehrheit der Gemeindebildung
und spiteren Redaktoren zuschreibt,' ist die neuere Exegese tendenziell
der Meinung, dass zumindest Teile der Rede und die Grundaussagen des
Wortes auf Jesus selbst zuriickzufiihren sind.? Es scheint mir offensichtlich
zu sein, dass sowohl die Rede wie auch das Menschensohnwort Jesu alte
Traditionen darstellen, die theologisch komprimiert und redigiert wurden.
Wahrscheinlich liegt die Wahrheit beziiglich der historischen Autorschaft -
wie so oft - mittig zwischen den Extrempositionen: Der Kern der Uberlie-
ferung ist dem irdischen Jesus zuzuschreiben, und gleichzeitig muss man
mit einer intensiven Weiterarbeit innerhalb der Traditionsiiberlieferung
rechnen.

Im Anschluss an die historische Analyse stellt sich die m. E. wichtigere
hermeneutische Frage nach der Relevanz solcher Analysen fiir die Interpre-
tation. Hat eine historische Zuordnung zum irdischen Jesus oder gegenteilig
eine Aberkennung Jesu als Autor Einfluss darauf, wie der Text verstanden
werden soll? Ist es iiberhaupt die Aufgabe der Exegese, Texte liber ihre
historischen Entstehungsverhiltnisse hinaus auszulegen?® Und sollte dies
zutreffen, unter welchen Umstanden wiirde ein Text zur Schrift und weiter
zum Wort Gottes mit verbindlichem Anspruch und kirchlich-kanonischer
Autoritit? Mit anderen Worten: Wie relevant und verbindlich sind die anti-
ken Texte fiir uns, und dies insbesondere dann, wenn sie historisch gegen
ihren Wortlaut verortet werden, wenn also ein Text als Jesuswort tiberliefert
wird, aller Wahrscheinlichkeit nach aber erst spéter entstanden ist?

1 Exemplarisch Gnilka, Markus, 179 ff; dhnlich neuerdings wieder Meiser, Markus,
190£.198f.

2 Soz.B. Soding, Markus, 363-366, bes. 364 oder Klaiber, Markusevangelium, 244f. Zu
den Menschensohnworten und ihrem Riickbezug auf den irdischen Jesus vgl. die klassi-
sche Darstellung von Hampel, Menschensohn und etwas aktueller Zeller, Menschensohn.
3 Diese Frage ist ldngst nicht so obsolet, wie sie zu sein scheint. Die klassische histo-
rische Kritik versteht ihre Aufgabe génzlich in der kritischen Interpretation der Texte im
Rahmen dessen, was der Autor der Texte seinen damaligen Lesern und Leserinnen zu sagen
beabsichtigte. Sie beschréankt sich damit auf das Erkldren des Textes - das Verstehen muss
eine andere Disziplin {ibernehmen, z. B. die Systematik oder die Praktische Theologie. So
Marguerat, Reichtum, 25-27.
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Die vorliegende Interpretation erachtet es als die zentrale Aufgabe der
Exegese, den Anspruch des Textes nicht nur historisch zu rekonstruieren,
sondern existenziell, d. h. fiir die Gegenwart unmittelbar relevant zur Spra-
che zu bringen. Sie erkennt den Text als historisch gewachsenen und von
seiner Uberlieferung mitgestaltet, entdeckt aber gleichzeitig in seiner Uber-
lieferungs- und Wirkungsgeschichte das Phanomen, dass er seinen Hore-
rinnen und Horern zum Wort Gottes geworden ist. Diese pneumatologisch
zu deutende Erfahrungsgewissheit wird zur hermeneutischen Aufgabe:
Das, was der Text zur Sprache bringt, so in die Gegenwart zu iibersetzen,
dass es - um mit Paul Tillich zu sprechen - uns unbedingt angeht.*

2. Tradition und Interpretation

Das in Mk 13,26 f verwendete Zitat stammt aus dem Buch Daniel (7,13) und
steht dort im Kontext des Gerichtshandelns des Hochbetagten, d. h. Gottes.
Im Anschluss an den Tod des einen und die Machtbegrenzung der anderen
Tiere erscheint eine Figur »mit den Wolken« (V13), die vor Gott gefiihrt und
von diesem mit ewiger, unverginglicher Herrschaft iiber die Welt betraut
wird. Diese Figur, die »einem Menschensohn/-kind glich«, wird nach dem
Gericht Gottes zum universalen Herrscher iiber die Welt und ihre Volker.

Diese Tradition wird bei Mk selektiv rezipiert und christologisch re-
interpretiert: Wahrend im Danielbuch dem Menschensohn die Herrschaft
nach dem Gericht {ibertragen wird, erscheint dieser bei Mk zum Gericht,
welches allerdings nicht gem&R klassisch-apokalyptischer Vorstellung voll-
zogen wird (wie z. B. bei Daniel in der Vernichtung des Tieres), sondern sich
als Zusammenfiihrung aller Erwéhlten abspielt, ohne dass das Schicksal
der Nichterwéhlten erwidhnt wiirde. Eingeleitet wird dieses »Nichtgericht«
durch klassische Szenen des Weltuntergangs, die Mk verschiedenen Pro-
pheten entleiht (Mk 13,24 f: Jes 13,10; 34,4; Joel 2,10; 3,4.15).

Ein weiterer Aspekt wird von Mk (und/oder Jesus) reinterpretiert,
und zwar die Verhiltnisbestimmung des Menschensohnes gegeniiber dem
Hochbetagten. Wahrend bei Daniel der Menschensohn Gott eindeutig
untergeordnet ist und seine Herrschaft dessen Beauftragung verdankt,
spielt dieser bei Mk keine Rolle. Der Menschensohn Jesus agiert autonom

4 Tillich, Theologie 1, 12.
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und vereint Macht und Herrlichkeit auf sich, wihrend dem Menschensohn
bei Daniel Macht, Ehre und Herrschaft iibertragen werden. Obwohl die Auf-
zahlungen beinahe identisch sind, besteht ein wesentlicher Unterschied:
»Herrlichkeit« (gr. doxa) ist eine genuin gottliche Qualitét, die dem Men-
schensohn Jesus eignet, ohne dass ihr Ursprung zur Sprache kdme. Herr-
lichkeit zu haben zeichnet ihn aus, und nicht blof§, Macht und Ehre erhal-
ten zu haben. Dieser gesteigerten Seinsqualitit entspricht eine gesteigerte
Relationsqualitit, indem die Regentschaft des Menschensohns Jesus zwar
weniger detailliert als bei Daniel (ewig und universal) beschrieben, jedoch
personaler dargestellt wird: Einer allgemeinen Herrschaft iiber alle ist eine
personliche Sammlung der Seinen gegeniibergestellt.

Zusammengefasst zeigt die Analyse, wie die Reinterpretation des Da-
nielzitats die christologische Deutung verstirkt und die personale Dimen-
sion konzentriert. Der Jesusmenschensohn ist autonom, gottlich und per-
sonlich. Aus dem Herrschaftsmittel Gottes bei Daniel wird der géttliche
Herrscher bei Markus.

3. Parusie und Vergegenwirtigung

Wenn das Wort vom Kommen des Menschensohnes nun im letzten und
wichtigsten Auslegungsschritt fiir die Gegenwart interpretiert werden soll,
kann dies auf ganz verschiedene Art und Weise geschehen. Diese Verschie-
denartigkeit der Auslegung ist immer auch ihre Schwiche, weil sie leicht
den Eindruck unwissenschaftlicher Subjektivitat und individueller Beliebig-
keit erweckt. Diese Befiirchtungen sind nicht unbegriindet, konnen aber
dadurch umgangen werden, dass - im Unterschied etwa zur Predigtarbeit -
nicht primir das zur Sprache kommt, was den Prediger personlich an-
spricht oder was in der Gemeinde gerade aktuell ist, sondern das, wovon der
Text wesentlich spricht. Dazu ist es n6tig, an den Hauptlinien des Textes ent-
langzugehen und seine Kernaussagen herauszuschilen. Inwiefern diese fiir
die Gegenwart aktualisiert werden, ist noch immer der Fantasie und wohl
auch der Biografie des Interpreten iiberlassen; es ist damit jedoch sicher-
gestellt, dass das Kernanliegen des Textes aufgenommen wird und nicht das
Kernanliegen des Interpreten.

Folgende flinf Hauptaussagen mdéchte ich hervorheben: 1. Die Parusie-
vorstellung tritt in Mk 13 im Zusammenhang mit dem Ende der Welt, der
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universalen Katastrophe und dem Gericht auf. Es sind Erfahrungen des
Endes - mitunter auch eines destruktiven Endes -, zu denen die Rede von
der Wiederkunft Jesu eine Alternative bietet. 2. Dieses Ende ist zumindest
zum Teil menschenbedingt (die Schilderungen des Krieges [13,7f] oder
der Bedréngnis [13,9f] konnen als rein weltliche Geschehen ohne meta-
physischen Hintergrund verstanden werden) und verweist darum auf das
fehler- und schuldhafte Verhalten der Menschen - das Ende erfolgt in dieser
Form nicht grundlos. Zugleich ist die Rettung rein himmlischer Natur: Der
Menschensohn erscheint in den Wolken, womit nicht sein Gefahrt gemeint
ist, sondern sein Ursprung. Einem teilimmanenten Ende steht ein absolut
transzendentes Rettungsgeschehen gegeniiber. 3. Diese Rettung von auflen
ist gottlicher Natur, nicht jedoch von Gott selbst ausgefiihrt und auch nicht
von Gott beauftragt. Der Menschensohn Jesus ist nicht Gott selbst, aber er
ist im Vergleich zum Menschensohn bei Daniel auch nicht lediglich dessen
Agent. Der Menschensohn bei Mk vereint in sich das Geheimnis der gott-
lich-menschlichen Koprisenz, die spiter in der Zweinaturenlehre ausge-
fiihrt wird. Die Rettung der Menschen geschieht durch gottliche Interven-
tion, aber sie hat ein menschliches Gesicht, beides vereint in der Person des
Menschen-Sohnes. 4. Die Rettung der Menschen ist zwar ein Gerichtshan-
deln, doch kommt es weder zu einer Verhandlung noch zum Vollzug eines
Urteils. Vielmehr wurden die Geretteten schon vor der Rettungstat erwéhlt
und werden nun aus allen Himmelsrichtungen zusammengetragen. Der
universale Herrschaftsanspruch des Retters kommt so zur Geltung, dass es
keinen Ort gibt, an dem er nicht auf die Seinen zugreifen konnte. Rettung
wird verstanden als Zusammenfiihrung und nicht als Erlésung durch die
Niederwerfung der Bedringer. Das bedeutet nicht zwangsldufig, dass deren
Schicksal gleichgiiltig wére, dass es jedoch nicht explizit genannt wird, weist
darauf hin, dass es nicht eindeutig ist. Nicht die Geretteten entscheiden
iiber ihre Peiniger, und es ist ihnen nicht gegeben, sich an ihrem allenfalls
sogar verdienten Leid zu ergbtzen. Diese narrative Leerstelle 6ffnet ein
Fenster der Hoffnung: Das Ende des Bosen muss nicht zwangslaufig das
Ende der Bosen bedeuten. 5. Die Klammer um die Erzdhlung der Parusie
des Menschensohnes ist die Kreuzestheologie. Diese Klammer ist narrativ
nicht expliziert, aber dennoch stets vorhanden, denn erst das Kreuz als his-
torisches Ereignis macht eine Parusie iiberhaupt notig: Hitte Gott das Kreuz
vermieden und das Wirken Jesu mit der universalen Durchsetzung des Rei-
ches Gottes vollendet, wire die Rede von einer Wiederkunft Jesu gar nie
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notig geworden.® Die Parusie ist kreuzestheologisch bedingt, ebenso wie
die Auferweckung kreuzestheologisch geprigt ist: Es ist der Gekreuzigte,
der auferweckt wird, und zwar als Gekreuzigter, worauf die Kreuzesmale
weisen. Die Auferweckung erldutert das Kreuz inhaltlich, und das Kreuz
bestimmt den Verstdndnishorizont der Auferweckung. Ist diese Logik zu-
treffend, dann kann auch die Parusie, da ja auch sie vom Kreuz bestimmt
ist, kein anderes Geprige aufweisen als das kreuzestheologische.

4. Menschensohn und Gegenwart

Anhand dieser fiinf Kernpunkte soll nun in drei Abschnitten versucht wer-
den, das Menschensohnwort in Mk 13,26 f fiir die Gegenwart zu deuten. Mit
anderen Worten: Welche Bilder malt unsere Zeit? Bleibt es bei der harmlos-
langweiligen Landschaft mit Fluss in Kontrastgriin, oder gelingt es, die einst
so aktuelle und in sdmtlichen Traditionen neutestamentlicher Theologie
vorfindliche Vorstellung der Wiederkehr Jesu so zu vergegenwértigen, dass
sie hier und jetzt verstanden und als theologisch-spirituelle Bereicherung
wahrgenommen wird?

1. Die Parusievorstellung steht im Kontext von Ende, Weltuntergang und Ge-
richt. Die Vorstellung des Weltuntergangs beschiéftigt die Menschheit, seit
es sie gibt: Seien es Naturphdnomene wie Erdbeben und Kometen, seien es
Seuchen und Plagen oder seien es Kriege und darauffolgende Pliinderun-
gen, Hungerkatastrophen und Genozide. Sobald ein Ungliick eine grofiere
Dimension erreicht, erscheint es nicht lediglich grof3, sondern global oder
geradezu universal. Dass die Welt bisher noch nie untergegangen ist und

5 Eine Alternative zur kreuzestheologisch geprégten Soteriologie wire durchaus mog-
lich gewesen, und zwar mit der Auferweckung Jesu als universaler Initialziindung des
Reiches Gottes, die samtliche Widerstdnde und Vorbehalte aus dem Weg raumt. Diese
Alternative, so seltsam sie klingen mag, weil sie sich eben gerade nicht ereignet hat, ist
narrativ tatséichlich angedacht worden, und zwar in der Erzdhlung von der Offnung der
Gréber und der Auferweckung der Heiligen (wer auch immer diese gewesen sein mdgen)
in Mt 27,51-53, die die universale Macht der Auferweckung und die Auswirkungen des Rei-
ches Gottes auch fiir die Toten zur Sprache bringt. Diese Geschichte passt in keiner Weise
zur personalen Dimension der Auferweckungserzdhlungen (personliche Begegnung als
Offenbarung, Antwort des Menschen im Glauben), und dies diirfte der Grund gewesen
sein, weshalb sie von keinem anderen Autor iibernommen wurde.
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weder Mond noch Sonne auf die Erde gestiirzt sind, konnte darauf hinwei-
sen, dass das Weltende eher Ausdruck der Angst als der moglichen Zukunft
ist. Auch die Migrations-, die Wirtschafts- und die Klimakrise werden aller
Voraussicht nach nicht das Ende der Welt bedeuten. Und dennoch wird das
Weltende immer wieder von neuem beschworen und gefiirchtet. Angst 1dsst
sich nicht mit Argumenten besiegen, sie wird von Generation zu Generation
weitergegeben.

Wabhrscheinlich geht es bei der Rede vom Weltuntergang gar nicht um
das Ende der Welt und die Annihilation unseres Planeten oder der Galaxie,
sondern um etwas viel Grundlegenderes: um die elementare Erfahrung
des Endes. Wo eine Beziehung in Briiche geht, bricht sprichwortlich eine
Welt zusammen, wo ein Kind an Krankheit stirbt, geht eine Welt unter.
Weltuntergang findet in der Regel nicht global statt, sondern individuell
und existentiell. Es ist das Ende unserer Welt, das wir fiirchten, wenn wir
vom dritten Weltkrieg sprechen, das Ende giinstiger und lebensfreund-
licher klimatischer Bedingungen in unseren Breitengraden, das der Klima-
wandel herbeifiihrt, das Ende eines Friedens in Europa, der uns zur lieben
Gewohnheit geworden ist, obwohl uns die Geschichte lehren konnte, dass
viele Jahre des Friedens im Lauf der Jahrhunderte die Ausnahme bilden.

Erfahrungen des Endes der Gewohnheiten, der Zufriedenheit, der De-
mokratie als sinnvollstem aller Politsysteme, der psychischen und physi-
schen Gesundheit, eines Lebens, das uns gefallt und das wir als lebenswert
erachten. Die tatsdchlich auftretenden Konsequenzen eines solchen Endes
mogen verschieden sein - Krieg ist sicherlich schwerwiegender als das
Ende einer Beziehung -, und trotzdem bleibt die Grunderfahrung dieselbe.
Hier liegt der Ankniipfungspunkt einer gegenwirtigen Rede der Parusie:
die Erfahrung des Endes der Welt oder der eigenen Welt, die Menschen
damals wie heute machen. Von der Wiederkunft Jesu zu sprechen hielle
darum, dem Ende ein Ende zu setzen, der Zukunftslosigkeit eine neue Per-
spektive entgegenzustellen. Das Ende beendet, diese Erfahrung lasst sich
nicht leugnen, aber dieser Endlichkeit eignet keine Definitit. »Es kommt
noch etwas« - das ist die Kernbotschaft der Parusie. Auch wenn das Ende
Abschluss bedeutet, so hat und ist und bringt Gott immer wieder Zukunft.
Kein Ende ist so end-lich, dass es Gottes Kommen auszuschlieen vermag,
denn jedes Ende ist letztendlich immer nur endlich.

Die Rede von der Parusie und dem Kommen des Einen in den Wolken
zeichnet ein neues Bild, welches an der Hoffnung auf eine Zukunft arbeitet,



218 CHRISTOPH SCHLUEP

die sich nicht aus dem Lauf der Dinge ableiten ldsst. Dabei spielen die Um-
stande dieses Kommens keine Rolle: »Parusie« heifst »Dasein, Anwesenheit,
Gegenwirtigkeit«, und darauf zielt diese Hoffnung ab: dass nach dem Ende
nicht nichts ist, sondern vielmehr neues Sein. Ob der Menschensohn aus
den Wolken steigt oder, wie schon einmal, als Kind geboren wird, ist un-
bedeutend. Es geht um Hoffnung, und zwar um Hoffnung auf das Ende des
Endes und auf das Kommen des Kommenden.®

2. Die Parusievorstellung geht von einer transzendenten Losung eines weit-
gehend immanenten Problems aus, und zwar anhand einer géttlichen Figur
in menschlicher Form. Bestand die erste Vergegenwértigung in der Arbeit
an der Hoffnung, so ist die zweite eine radikale Infragestellung mensch-
licher Machbarkeit und folgerichtig die Herausforderung, das Vertrauen
auf mehr als das menschlich Mégliche zu setzen. Theologisch gesprochen
ist es der Ruf zur Umkehr oder - ganz im Sinne Rudolf Bultmanns - die
Entscheidungsfrage.

Es scheint mir nicht erstaunlich zu sein, dass die Welt am Wendepunkt
zum Zeitalter kiinstlicher Intelligenz Enderfahrungen technisch 16sen will
und dem kiinftigen Fortschritt mehr zutraut als einer gegenwirtigen Wende.

6  Diese Konzentration auf das Wesentliche der Parusieaussage entspricht dem, was
Rudolf Bultmann unter »Entmythologisierung« und der ihr nachfolgenden »Existential-
interpretation« versteht. Dass dieses Anliegen nicht blof8 eine methodische Moglichkeit
darstellt, sondern insofern sachgemil ist, als es das genuine Anliegen der Texte auf-
nimmt, zeigt sich in unserem Beispiel etwa daran, dass das Kommen Jesu in den Wolken
aufverschiedene Weise dargestellt wird: In Mk 13,26 kommt der Menschensohn in Wolken,
in Mt 24,30 auf den Wolken und in Lk 21,27 in einer Wolke. Bei der Gerichtsverhandlung
vor dem Hohen Rat, als das Wort erneut fallt, kommt der Menschensohn in Mk 14,62 mit
den Wolken (was der aramdischen Vorlage in Dan 7,13 entspricht), in Mt 26,64 auf den Wol-
ken (was mit dem Zitat in Mt 24,30 korrespondiert), wahrend Lukas das Kommen weglésst
und sich auf das Sitzen zur Rechten konzentriert (Lk 22,69). Was als zu vernachléssigende
Details ausgelegt werden konnte, ist in Wirklichkeit die Einsicht, dass sich himmlische
Angelegenheiten nicht in menschliche Vorstellungen pressen lassen und darum sprach-
licher Eindeutigkeit entbehren. Hermeneutisch bedeutet dies, dass bereits im biblischen
Text eine Vorform der Entmythologisierung stattfindet, die das Wie des Kommens seiner
Eindeutigkeit entbl63t und in seiner Bedeutsamkeit herabstuft, um so das Dass des Kom-
mens in den Vordergrund zu stellen, auch wenn dieses sachtechnisch nicht mehr detail-
liert dargestellt werden kann. Damit wird nicht mehr an der konkreten Vorstellung dieses
Kommens (Wo? Wann? Wie?) gearbeitet, sondern an der Hoffnung auf dieses Kommen.
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Anders ldsst es sich nicht erkldren, dass dem Klimawandel kaum politische
Mafnahmen entgegengesetzt werden, in der wie auch immer begriinde-
ten Hoffnung, die nahe Zukunft bringe technische Losungen, die das Pro-
blem ohne die Notwendigkeit personlicher Einschriankungen aus der Welt
schafften. In der Ausweglosigkeit wird das volle Vertrauen in die noch zu
werdende Genialitit des Menschen gesetzt. Ein weiteres Beispiel ist die
Okonomisierung des Friedens: Der aktuelle Prisident der Vereinigten Staa-
ten, seinem Misstrauen gegeniiber jeglicher Form von Politik und Diplo-
matie folgend, setzt auf die unwiderstehliche Attraktivitat wirtschaftlicher
Vorteile (»big, wonderful deals«), welche verfeindeten Parteien im Tausch
gegen ein Friedensabkommen angeboten werden. Dass dies faktisch nicht
funktioniert, liegt einerseits daran, dass die wirtschaftlichen Vorteile gerne
an-, die Arbeit am Frieden aber nicht aufgenommen wird, und andererseits
daran, dass, wer es sich leisten kann, auf Vorteile zu verzichten, wie z.B.
Russland oder China, auch zu keinem Frieden genétigt werden wird. Die
Hypertrophie artifizieller Selbstdarstellung in den sozialen Medien oder die
Wiedererstehung des Wettriistens zwischen Ost und West (politisch korrekt
als von auflen aufgenostigtes Nachriisten bezeichnet) sind weitere Beispiele
fiir die Vorstellung menschlichen Allmachbarkeit.

Dieser Vorstellung hélt die Parusievorstellung ein Kontrastbild ent-
gegen: Was der Mensch an Ungerechtigkeit, Ausbeutung, Gewalt und Zer-
storung in die Welt setzt — ganz zu schweigen von Umwelteinfliissen, fiir
die er ausnahmsweise nicht verantwortlich ist -, wird nicht durch mensch-
liche, sondern allein gottliche Intervention geklirt. Nicht die Machbarkeit
des Menschen 10st seine Probleme, sondern die Macht des Himmels. Fast
alle Katastrophen, die im Umfeld der Endzeitrede Mk 13 genannt werden,
sind menschlichen Ursprungs, nicht jedoch ihre Losung. Der Menschen-
sohn steigt vom Himmel, und fiir die Sammlung der Seinen schickt er seine
himmlischen Heerscharen. Menschliche Ideen, Produkte oder auch nur
Kapazititen sind nicht gefragt, und dies wohl nicht deshalb, weil es sie nicht
gibe - Ideen und Mdglichkeiten, Kriege zu beenden und den Klimawandel
aufzuhalten, existieren lingst —, sondern weil es am menschlichen Willen
fehlt, sie durchzusetzen.

Die Parusievorstellung hat ihre starken kultur- und technikkritischen
Aspekte iiber die Jahrtausende bewahrt. Ist es dem Menschen damals wie
heute zuzumuten, seine Probleme selbst zu 16sen? Wohl kaum. Uberlisst
Gott seinen Menschen die Verantwortung, fiir das Gute fiir alle zu sorgen?
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In keiner Weise. Die Parusievorstellung des kommenden Menschensohnes
fordert auf, sich Rechenschaft abzulegen, ob die Geschichte der Mensch-
heit eine Entwicklung zum Guten oder auch nur zum Besseren darstellt,
alternativ eine Spirale der Zerstorung oder vielleicht einfach auch nur die
Wiederkehr des Ewiggleichen. Lebt der Mensch aus sich oder ist er bereit
einzusehen, dass es mehr braucht als die eigenen Ideen und Mdglichkei-
ten, um seinem selbstverschuldeten Elend zu entkommen? Hofft er auf die
Besserung des eigenen Geschlechts oder vertraut er auf die Moglichkeit des
Unmoéglichen, dass es ndmlich etwas gibt, das nicht nur aullerhalb seiner
selbst ist, sondern auf ihn zukommt - und zwar zu seiner Rettung? Dazu
kommt, dass dieses Kommen in keiner Weise auf menschliche Machtvor-
stellungen aufbaut: Dieses Wesen auflerhalb ist zwar ganz anders, erscheint
dem Menschen jedoch als Mensch wie er selbst und schafft bis in die Ge-
netik hinein Ankniipfungspunkte, um dem Menschen auf Augenhéhe zu
begegnen, und nicht nur vom Himmel herab. Diese Frage stellt die Parusie
des Menschensohnes: Ist es méglich, dass der Mensch von sich aus liber-
fordert ist, sein eigenmachtiges Chaos zu ordnen, und wire es dariiber hi-
naus moglich, dass Gott ihn dabei nicht zur Verantwortung zieht, sondern
selbst Verantwortung iibernimmt, und konnte es schliefllich sein, dass dies
nicht von oben herab geschieht, sondern von unten her (ein erster Hinweis
auf die kreuzestheologische Natur der Parusie)? Dies ist die Zumutung der
Parusievorstellung fiir eine von der menschlichen Machbarkeit geprégte
Gegenwart.

3. Die Parusie, so haben wir gesehen, steht im Zusammenhang des Gerichts.
Dieses Gericht wird jedoch nicht beschrieben, sein Vollzug ist die Samm-
lung der Erwéhlten. Erwdhlung ist das Gegenteil von Belohnung, sie griin-
det auf Gnade und nicht auf Leistung. Gericht wird so zum Akt der Gnade
tiir das Individuum und zugleich zur Defragmentierung menschlicher Exis-
tenz, weil nicht nur jede und jeder einzeln gesammelt, sondern alle mitei-
nander versammelt werden. Das hierfiir verwendete Verb episynago ist mit
zwei Prapositionen ergénzt (epi »auf, iiber, hing; syn »zusammen, mit«) und
weist auf den kollektiven Charakter der Sammlung, der weit iiber ein »an
denselben Ort treiben« hinausreicht. Und es ist nota bene dasselbe Wort,
das fiir die Gemeindeversammlung zum Gottesdienst verwendet wird: die
Synagoge. Das Gericht als Sammlung entspricht einem Vorgang, der das
Zerstreute zuriick zu Gott fihrt und es miteinander verbindet, und es malt
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ein Bild, das den Menschen nicht auf seine Taten und Untaten reduziert,
sondern ihm eine erneuerte Ganzheitlichkeit zuspricht, die er langst ver-
loren hat. Die Gegenwart als Ort der Fragmentierung - kollektiv in der
erschreckend zunehmenden Erfahrung personlicher Einsamkeit und indi-
viduell als Aufspaltung der Existenz auf immer mehr virtuelle Spielwiesen
bis hin zum Selbstverlust - wird mit einer auf sie zukommenden Realitit
konfrontiert, in der nichts verlorengeht und alles wiedergefunden wird.
Auch das ist ein Bild der Hoffnung, und auch dieses Bild hat appellativen
Charakter: Vertraust du dich dem Wiederbringer aller Fragmente an oder
bleibst du selbst auf der Suche?

Und weil das Gericht von Sammlung spricht, das Urteil iiber die Nicht-
erwahlten aber nicht ausfiihrt, erwdchst Hoffnung, und zwar Hoffnung
kreuzestheologischer Art: dass der, der am Kreuz starb und als Menschen-
sohn wiederkommt, nicht nach menschlicher Art verurteilt und das Bose
durch die Vernichtung der Bosen bekdmpft, sondern kreativere Wege der
Defragmentierung findet. Denn er ist nicht gekommen, zu richten, sondern
zu suchen und zu retten. Wie die Erwéhlten nicht aufgrund ihrer Leistung
erwahlt worden sind, so ist fiir die, die nicht genannt sind, zu hoffen, dass
sie aufgrund ihrer Taten nicht fiir immer Ungenannte bleiben, sondern zu
Gerufenen werden, weil auch sie, wiewohl Schmiede ihres eigenen Schick-
sals, immer auch Opfer einer sich fragmentierenden Welt sind. Gericht ist
immer Gerechtigkeit fiir die Opfer, aber es muss nicht immer Vernichtung
der Titer sein. Wire die grole Zusammenfiihrung des Menschensohnes
lebenswert, wenn die, die diese Riickfiihrung am nétigsten haben, von ihr
ausgeschlossen blieben?

Die Parusie des Menschensohnes fiir heute ist: Hoffnung auf Zukunft - Ruf
in die Entscheidung, auf eigene Kraft zu setzen oder auf Gott zu hoffen -
Versammlung der verdienstlos Erwéhlten mit der Hoffnung, dass niemand
unerwihlt bleibt.
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