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,Gegenwairtig hat Marx die historische Bithne Mohammed und
dem Heiligen Geist iiberlassen...¢: Pfingstlich/charismatische

Beitrige zu ,politischer Theologie‘, zur Ekklesiologie, zZum
islamisch-christlichen Dialog und zur Ethik (Maltese)

Zusammenfassung

Als Mike Davis in einem Essay behauptete: ,Gegetigi@renigstens hat Marx die historische
Buhne Mohammed und dem Heiligen Geist tberlasdeiahet of Slums, 2004), bezog er sich
mit dem letzten Teil auf die weltweite pfingstlicharismatische Bewegung — eine Bewegung,
die sowohl theologisch als auch politisch sehr sh@inzuordnen ist. Charakterisierungen
reichen von fundamentalistisch bis liberal, von ldisch bis aktivistisch u.v.a.m. Aul3er
Zweifel steht jedoch, dass sie eine der dynamischBtscheinungsformen des Christentums
der Gegenwart ist. Pfingstliche Theologen fiihrass diuf die Zentralitat der unmittelbaren und
allen zuganglichen Erfahrung des Heiligen Geistasick und haben die darin postulierte
Egalitat, radikale Mdglichkeit zum Neuanfang und/@émachtigung zur Transformation der
Gesellschaft zum Ausgangspunkt ihrer theologisdheitexion und Praxis gemacht. In dieser
Veranstaltung sollen pfingstlich/charismatische tiBgile zu ,politischer Theologie’, zur
Ekklesiologie, zum islamisch-christlichen Dialogdumur Ethik kritisch gelesen, auf ihre
Grundannahmen befragt und vor dem genannten Hmi@lgmit empirischen Studien ins
Gesprach gebracht werden.

Veranstaltungsart: Ubung / Blockveranstaltung

Termine
Konstituierende Sitzung: Mittwoch 30.4. 2014 1313D00 Uhr
Block I Freitag 9.5.2014 16:00-20:00 Uhr
Samstag 10.5.2014: 9:00-17:00 Uhn
Block I Freitag 27.6.2014 16:00-20:00 Uhr

Samstag 28.6.2014: 16:00-20:00 Uhr
Raum: Karlstr. 16 / UR 3

Leistungspunkte: 2 LP
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Vorlaufiger Seminarplan.

Aktuelle Informationen siehe http://theologie.uni-tle/rm/studium/lehre/sommersemester-2014/7-ue-jh/

Block | Freitag, 9.5.2014 Samstag, 10.5.2014
1 16:00-20:00 9:00-17:00
9:15- E3 Ekklesiologie H Trinitat, Egalitat
10:45 und Partizipation — Geisterfahrung als
ekklesiologisches Prinzip
11:00- E4 Ethik t Pfingstlerinnen, Marx und
12:30 Kritische Theorie
14:00- E5 Ethik Il: Sozialethik und die sittliche
15: 30 Bedeutung der Glossolalie-Erfahrung
16:00- | E1 Einfihrung Cultural Turn und E6 Ethik lll: Zungen als
17:30 | Pfingstbewegung — Eine Widerstandsdiskurs — Ein Gespréach n
diskursanalytische Anndherung Sprachphilosophen und Neo-Marxisten
17:45- | E2 Ekklesiologie 10ntologie der Eventl. Socializing
19:30 | Kirche, Dogma und Tradition
Block | Freitag, 27.6.2014 Samstag, 28.6.2014
2 16:00-20:00 9:00-17:00
9:15- E9 Interreligidser Dialog 1IDie Frage
10:45 nach ,dem Anderen* —
Pfingstbewegung und Islam
11:00- E10 Politische Theologie Einheit in
12:30 Einheit und Vielfalt als pfingstliches
Prinzip einer politischen Theologie
14:00- E11 Politische Theologie:ll
15: 30 Pfingstliche Politik, Empirie und das
zéhe Ende einer ,Gro3en Erz&hlung”
15:45-| E7 Ethik IV: Poststrukturalistische E12 Abschlussdiskussion und
17:15 | pfingstliche Ethik — Methodologische | Zusammenfassun§Vas nehme ich mitp
Uberlegungen
18:15-| E8 Interreligidser Dialog: |
19:45 | Geist(er)unterscheidung als
pneumatologische theologia religionu

Einheit 1 — Einfihrung
Cultural Turn und Pfingstbewegung: Eine diskursanalgthe Annaherung

BERGUNDER Michael. 2009. ,Der ,Cultural Turn‘ und die Erkrhung der weltweiten
Pfingstbewegung'Evangelische Theologi@45-69.

Referat:

Einheit 2 — Ekklesiologie |
Ontologie der Kirche, Dogma und Tradition: Eine Ekklgsogie ,von oben*
CHAN, Simon. 2014. ,Die Kirche und die Entwicklung deehre®. In Handbuch pfingstliche und

charismatische Theologiberausgegeben von Jorg Haustein und Giovannebtglg08—29. Gottingen:
Vandenhoeck & Ruprecht (im Druck).

Referat:

Einheit 3 — Ekklesiologie Il

Trinitét, Egalitdt und Partizipation: Geisterfahrungals ekklesiologisches Prinzip
Cross Terry L. 2014. ,Sind Pfingstler evangelikale Giein?: Eine Betrachtung der theologischen
Unterschiede und Gemeinsamkeiten“. Handbuch pfingstliche und charismatische Theologie

herausgegeben von Jorg Haustein und Giovanni Malt883-407. Goéttingen: Vandenhoeck &
Ruprecht (im Druck).

Referat:

Einheit 4 — Ethik |
Gender: Pfingstlerinnen, Marx und Kritische Theorie

HoLMES, Pamela. 2014. ,Geist, Natur und kanadische Piergsnen: Ein Gesprach mit der Kritischen
Theorie“. InHandbuch pfingstliche und charismatische Theologarausgegeben von Jorg Haustein
und Giovanni Maltese, 337-53. Goéttingen: Vandenk@&Ruprecht (im Druck).

Referat:

Einheit 5 — Ethik Il

Sozialethik und die sittliche Bedeutung der Glosd@aErfahrung

Dempster, Murray W. 2014. ,Die Struktur einer dupfingstliche Erfahrung gepréagten christlichen
Ethik: Sondierungen zur moralischen Bedeutung dkrs$glalie. In Handbuch pfingstliche und

charismatische Theologieherausgegeben von Jérg Haustein und Giovanni ebiglt 297-336.
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht (im Druck)

Referat:



Einheit 6 — Ethik 111
Zungen als Widerstandsdiskurs: Pfingstler im Dialagit Sprachphilosophen und
Neo-Marxisten

Smith, James K. A. 2014. ,Zungen als ,Widerstanslsglis': Eine philosophische Perspektive®. In
Handbuch pfingstliche und charismatische Theologézausgegeben von Jorg Haustein und Giovanni
Maltese, 267-95. Géttingen: Vandenhoeck & RupréomDruck).

Referat:

Einheit 7 — Ethik IV
Poststrukturalistische pfingstliche Ethik: Methodotpsche Uberlegungen im Dialog
mit Paul Tillich

Wariboko, Nimi. 2012.The Pentecostal Principle: Ethical Methodology ieviN Spirit Pentecostal
Manifestos. Grand Rapids, MI: Eerdma®S. 42—70)

Referat:

Einheit 8 — Interreligidser Dialog
Geist(er)unterscheidung als pneumatologische thepéoreligionum

Yong, Amos. 2014. ,Geist(er)unterscheidung in dereltwder Religionen: Wege zu einer
pneumatologischen Theologie der Religionen®. Handbuch pfingstliche und charismatische
Theologie herausgegeben von Jérg Haustein und Giovannebkl464—-90. Gottingen: Vandenhoeck
& Ruprecht (im Druck)

Referat:

Blick 9 — Interreligidser Dialog
Die Frage nach ,dem Anderen“: Pfingstbewegung und é&sh

Omenyo, Cephas N. 2011. ,Renewal, Christian Misséord Encounter with the Other: Pentecostal-
Type Movements Meeting Islam in Ghana and NigefiaGlobal Renewal, Religious Pluralism, and
the Great Commission: Towards a Renewal TheologMission and Interreligious Encounter
herausgegeben von Amos Yong und Clifton Clarke-587Lexington, KY: Emeth Press

Referat:

Einheit 10 — Politische Theologie I
Einheit in Einheit und Vielfalt als pfingstliches Prizip einer politischen Theologie

Yong, Amos. 2010n the Days of Caesar: Pentecostalism and Politidaology Sacra Doctrina 2009.
Grand Rapids, MI: Eerdman®@. 86-117)

Referat:

Einheit 11 — Politische Theologie Il
Pfingstliche Politik, Empirie und das zahe Ende &n,GroRen Erzahlung

Heuser, Andreas. 2012. ,Eine Politische Theologiealrikanischen Pfingstbewegung? Oder:
Vom zahen Ende einer «Grof3en Erzahlun@¢hweizerische Zeitschrift fur Religions- und
Kulturgeschichtel06: 281-303.

Referat:

Einheit 12 — Abschlussdiskussion und Zusammenfassung
Was nehme ich mit?

Literatur zur Vertiefung

¢ Anderson, Allan H., Michael Bergunder, André Drorsgaund Cornelius Laan, van der,
Hrsg. 2010.Studying Global Pentecostalism Theories and Methdkskeley, CA:
University of California.

* Anderson, Allan H. 2013An Introduction to Pentecostalism: Global Charisinat
Christianity. Cambridge: Cambridge University.

e Haustein, Jorg, und Giovanni Maltese, Hrsg. 20Handbuch pfingstliche und
charismatische Theologi&ottingen: Vandenhoeck & Ruprecht (im Druck).

e Stephenson, Christopher A. Types of Pentecostabl®gg: Method, System, Spirit. New
York, NY: Oxford University, 2013.

e Wariboko, Nimi. The Pentecostal Principle: Ethicslethodology in New Spirit.
Pentecostal Manifestos. Grand Rapids, MI: Eerdm20ik2.

* Wilkinson, Michael. 2012Global Pentecostal Movements Migration, Missiord &ublic
Religion Leiden; Boston: Brill.

¢ Yong, Amos. In the Days of Caesar: PentecostalistnPolitical Theology. Grand Rapids,
MI: Eerdmans, 2010.
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HAUPTARTIKEL

Der »Cultural Turn« und die Erforschung
der weltweiten Pfingstbewegung’

Michael Bergunder

»Cultural Studies« (Kulturstudien), »Postcolonial Studies« (Postkolonialismus) und
dhnliche Begriffe kennzeichnen ein vielseitiges Feld verschiedener, miteinander ver-
wandter theoretischer Ansitze — oftmals unter der Bezeichnung »Cultural Turn«
subsummiert —, die seit den letzten drei Jahrzehnten Kultur- und Sozialwissenschaf-
ten tiefgreifend beeinflusst haben.? Studien zu pfingstlichen und charismatischen
Bewegungen haben diese Ansitze bisher kaum rezipiert, abgesehen von einigen, al-
lerdings durchaus bemerkenswerten Ausnahmen.® Dies ist bedauerlich, denn da-
durch sind interessante neue Perspektiven auf einige der aktuellen Streitfragen der
Pentekostalismusforschung moglich.

1. Deutsche Ubersetzung von Giovanni Maltese. Besonderen Dank schulde ich auch Allan Anderson,
Kenneth Fleming und Jérg Haustein fir ihre kritischen Kommentare zu fritheren Entwiirfen dieses
Aufsatzes.

2. V. Bonnell/L. Hunt (Hg.), Beyond the Cultural Turn. New Directions in the Study of Society and
Culture, Berkeley, 1999.

3. Vgl.z.B. A. Corten, Pentecostalism in Brazil. Emotions of the Poor and Theological Romanticism,
London 1999; A. Corten/R. Marshall-Fratani (Hg.), Between Babel and Pentecost. Transnational
Pentecostalism in Africa and Latin America, Bloomington 2001; S. Colernan, The Globalization
of Charismatic Christianity. Spreading the Gospel of Prosperity, Cambridge 2000; J. Robbins, On
the Paradoxes of Global Pentecostalism and the Perils of Continuity Thinking, in: Religion 33,
London 2003, 221-231; D. A. von Harskamp et al. (Hg.), Playful Religion. Challenges for the
Study of Religion, Delft 2006; B. Meyer, Impossible Representations. Pentecostalism, Vision, and
Video Technology, in: B. Meyer/A. Moors {Hg.), Religion, Media, and the Public Sphere, Bloo-
mington 2006, 290-312; T. B. Cargal, Beyond the Fundamentalist-Modernist Controversy.
Pentecostal Hermeneutics in a Postmodern Age, in: Pneuma 1S. Gaithersburg, Maryland 1993,
163-187; J. D. Jobns, Pentecostalism and the Postmodern Worldview, in: Journal of Pentecostal
Theology 7, Sheffield 1995, 73-96.
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246 - Der » Cultural Turn« und die Erforschung der weltweiten Pfingstbewegung

Kulturstudien und Postkolonialismus

Die Kulturstudien gliedern sich in unterschiedliche Schulen?, aber es ist allgemeiner
Konsens, dass sie die »Rolle kultureller Praktiken in der Konstruktion von Kontex-
ten menschlichen Lebens als Machtmilieus«® thematisieren. Das bedeutet allerdings
nicht, dass diese Konstruktionen als willkiirlich oder fiktiv angesehen werden diir-
fen, wie es fir einige konstruktivistische Ansitze gilt. Sie sind real und haben reale
Effekte, und es handelt sich um historische Produkte, die als solche nicht notwendig,
sondern kontingent sind.® In diesem Sinne ist der Ansatz der Kulturstudien grund-
sdtzlich historisch. Kulturstudien sehen sich als Erben des »linguistic turns« und
fithlen sich der postrukturalistischen Erkenntnistheorie verpflichtet, weshalb ihr
Schwerpunkt auf der Erforschung der Diskursivitdt und Sprachlichkeit historischer
Phinomene liegt.” Zudem bemiihen sie sich um eine Entprivilegisierung der soge-
nannten Hochkultur und um die Offnung des Quellenkorpus. Man kénnte mit einer
gewissen Berechtigung sagen, dass die Hinwendung zur Populidrkultur ein zentrales
Griindungsmoment der Kulturstudien gewesen ist.?

»Postkolonialismus« kann in gewisser Weise als wichtige Ergidnzung der Kultur-
studien verstanden werden, weil diese oftmals dazu tendieren die globale Dimension
von Kultur zu ibersehen. Gauri Viswanathan hat in ibrer klassischen Kritik gezeigt,
dass der Begriff »Kultur« in den Kulturstudien oftmals noch immer mit nationalen
Konzepten von Kultur verbunden ist, welche die Auswirkung der Kolonisierung ver-
nachldssigen.” So wendet sie beispielsweise ein, dass viele Aspekte der »englischen
Kultur« das Ergebnis der kolonialen Begegnung waren, d.h. Aspekte, die zuerst im
imperialen Indien entwickelt und dann von dort nach England (re-)exportiert wur-
den. In den letzten 30 Jahren hat die postkoloniale Theoriediskussion einen beacht-
lichen Beitrag zum Verstindnis der globalen Dimension der Geschichte seit dem
19. Jahrhundert geleistet.’® Das explizite Anerkennen dieses Aspekts ist fiir ein um-
fassendes Verstindnis des Ansatzes der Kulturstudien unbedingt erforderlich.

Dabei ist zu betonen, dass dies keinerlei kulturellem Relativismus Vorschub leis-
tet, etwa im Sinne einer Betrachtung unterschiedlicher Kulturen als voneinander
autonom. Was wir von anderen und von anderen Kulturen wissen, wissen wir nur,

4. Vgl. z.B. J. Munns/G. Rajan (Hg.), A Cultural Studies Reader. History, Theory, Practice, London
19953 S. Hall, Die zwei Paradigmen der Cultural Studies, in: K. H. Horning/R. Winter (Hg.), Wi-
derspenstige Kulturen. Cultural Studies als Herausforderung, Frankfurt a.M. 1999, 13-42;
R. Johnson, Was sind eigentlich Cultural Studies?, in: R. Bromley et al. (Hg.), Cultural Studies.
Grundlagentexte zur Einfihrung, Lineburg 1999, 139-188.

S. L. Grossberg, Cultural Studies. What’s in a Name? (One More Time), in: L. Grossberg (Hg.),
Bringing it all Back Home. Essays on Cultural Studies, Durham 1997, 245-271, hier: 257.

6. L. Grossberg (Hg.), Bringing it all Back Home. Essays on Cultural Studies, Durham 1997, 258—
259.

7. Vgl. z.B. P. Sarasin, Geschichtswissenschaft und Diskursanalyse, Frankfurt a. M., 2003.

8. Vgl. z.B. L. Grossberg (Hg.), Dancing in spite of myself. Essays on popular culture, Durham
1997; H. Béhme et al. {(Hg.), Orientierung Kulturwissenschaft. Was sie kann, was sie will, Rein-
beck 2000.

9. Vgl. G. Viswanathan, Raymond Williams and British Colonialism, in: Yale Journal of Criticism
4,2 (1991), 4766, siehe auch Grossberg, Cultural Studies. What’s in a Name? {One More Time),
269 n. 19.

10. Vgl. z.B. P. Williams/L. Chrisman (Hg.), Colonial Discourse and Post-Colonial Theory. A Reader,
New York 1994; B. Moore-Gilbert, Postcolonial Theory. Contexts, Practices, Politics, London
1997; R. J. C. Young, Postcolonialism. An Historical Introduction, London 2001.
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sofern wir uns mit ihnen in diskursiver Interaktion befinden. In dieser Interaktion
durchlaufen allerdings alle Teilnechmer einen Transformationsprozess und werden
auf diese Weise miteinander verkniipft. Es gibt in diesem Konzept keinen Raum fir
die Idee von Kulturen im Plural, die a priori auf kategorisch und essentiell unter-
schiedlichen Wahrheitssystemen griinden. Unterschiede zwischen Kulturen sind aus-
gehandelte Unterschiede innerhalb hegemonialer Diskurse.

Die Kulturstudien liefern allerdings lediglich eine bestimmte theoretische Perspek-
tive fitr die Untersuchung kultureller Phinomene, bieten jedoch keine eigene Metho-
dologie an. So hat Frederic Jameson aufgezeigt, dass alle Versuche spezifische Me-
thoden in die Kulturstudien einzufithren erfolglos geblieben sind.!' Etablierte
disziplindre Methoden wie etwa Feldforschung, Philologie oder historische Metho-
den bilden auch hier die Grundlage jeder Forschung, obgleich sie im Hinblick auf
ihren heuristischen Wert und ihre Reichweite besonders kritischer Priifung unterlie-
gen. Auch sind die aufgeworfenen Fragen als solche nicht notwendigerweise vollig
neu, sie werden jedoch aus einer explizit theoretischen Perspektive gestellt.

Die Kulturstudien werfen zahlreiche spezifische Leitfragen auf, die fiir konkrete
Untersuchungsprogramme in der Pentekostalismusforschung von Interesse sind, wie
an drei konkreten Beispielen illustriert werden soll. Dabei sind die folgenden Aus-
fithrungen zugleich ein Balanceakt, insofern die Theorie bei jeglicher praktischer
Anwendung Kompromisse eingehen muss und umgekehrt.

Fokus auf die Forschungsthematik: Was ist der Gegenstand der
Pentekostalismusforschung?

In Ansitzen, die sich an den Kulturstudien orientieren, findet die Definition des
Untersuchungsgegenstands in der vorherrschenden diskursiven Praxis einer Gesell-
schaft statt. In diesem Sinne kann »Pfingstbewegung« als ein bestimmter Diskurs
{iber Religion und Kultur betrachtet werden.'? Diskurs sollte hierbei nicht als etwas
rein Intellektuelles missverstanden werden, sondern als Konzept, das gebraucht
wird, um die konventionellen, aber unbefriedigenden, Dichotomisierungen von
Sprache und Praxis zu iiberwinden. Auf der Grundlage einer poststrukturalistischen
Erkenntnistheorie wird Diskurs als soziale Praxis verstanden und besitzt somit einen
materiellen Charakter. Er ist kein linguistisches Phinomen an sich, sondern eine
Praxis, die »die gesamte materiale Dichte der facettenreichen Institutionen, Rituale
und Praxen, durch die eine diskursive Formation strukturiert ist«'* durchdringt. Ein

11. Vgl. E Jameson, On » Cultural Studies«, in: Social Text 34, Durham 1993, 17-52.

12, »Pfingstbewegung« ist hier im umfassenden Sinne gebraucht und synonymhaft zu Bezeichnungen
wie etwa »pfingstlich-charismatische/s« Bewegungen/Christentum, vgl. die Titel W. J. Hollen-
weger, Charismatisch-pfingstliches Christentum. Herkunft, Situation, Okumenische Chancen,
Gottingen 1997; S. M. Burgess/E. M. van der Maas (Hg.), The New International Dictionary of
Pentecostal and Charismatic Movements, Grand Rapids, Michigan 2002; S. M. Burgess (Hg.):
Encyclopedia of Pentecostal and Charismatic Christianity, New York 2006. Zum Gebrauch von
»Pfingstbewegung/Pentecostalism« vgl. z.B. D. Martin, Pentecostalism. The World Their Parish,
Oxford 2002; A. H. Anderson, An Introduction to Pentecostalism. Global Charismatic Christia-
nity, Cambridge 2004; D. E. Miller/T. Yamamori, Global Pentecostalism. The New Face of Chris-
tian Social Engagement, Berkeley 2007.

13. E. Laclau/C. Mouffe, Hegemonie und radikale Demokratie. Zur Dekonstruktion des Marxismus.
(Hegemony and Socialist Strategy {dt.] 1985), Wien 1991, 160.
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haufiges Missverstandnis in Bezug auf Diskurstheorie hingt mit der ihr eigenen on-
tologischen Kritik' zusammen, wonach Sprache nichts darstellen kann, was auRer-
halb ihrer selbst liegt, d. h., dass es — mit Derrida gesprochen - kein transzendentales
Signifikat geben kann. Die hiufige Fehlinterpretation besteht darin zu meinen, dass
dies eine Welt auRerhalb von Sprache bestreite. Eine solche Auffassung verfehlt je-
doch ihr Ziel, wie Laclau und Mouffe betont haben:

»Die Tatsache, dass jedes Objekt als Objekt des Diskurses konstituiert ist, hat iberbaupt
nichts zu tun mit dem Gegensatz von Realismus und Idealismus oder damit, ob es eine Welt
auflerhalb unseres Denkens gibt. Ein Exdbeben oder der Fall eines Ziegelsteins sind Ereignisse,
die zweifellos in dem Sinne existieren, dass sie hier und jetzt unabhiingig von meinem Willen
stattfinden. Ob aber ihre gegenstindliche Spezifik in der Form von snatiirlichen Phinomenenc
oder als »Zornesau8erung Gottes« konstruiert wird, hingt von der Strukturierung des diskur-
siven Feldes ab. Nicht die Existenz von Gegenstinden auBerhalb unseres Denkens wird be-
stritten, sondern die ganz andere Behauptung, dass sie sich auRerhalb jeder diskursiven Bedin-
gung des Auftauchens als Gegenstinde konstituieren kénnen. «'*

Eine diskursive Definition von Pfingstbewegung fithrt daher nicht zu einem Riickzug
auf eine Ebene jenseits von Realitit und Materialitit, vielmehr besteht ihr groBter
Vorteil darin, dass sie hauptsichlich formal operieren kann und dadurch die Fallen
anderer normativer und analytischer Definitionen umgeht. Sie ist weder ein analyti-
sches Konzept, das willkirlich von Forschern gewihlt wird, noch ergreift sie Partei
fir theologisch-normative Selbst- bzw. Fremddefinitionen.

Unm ihn fiir die konkrete Forschung anwendbar zu machen, verlangt dieser diskur-
sive Ansatz natiirlich nach praktischer Spezifizierung. Dies kann auf verschiedenen
Wegen geschehen. Eine Moglichkeit besteht darin, methodische Verbindungslinien
zum Bereich der Netzwerkanalyse zu ziehen, die sich zur Zeit grofer Beliebtheit
erfreut.”” Die Pfingstbewegung ist bereits des ofteren als Netzwerk charakterisiert
worden. Joel Robbins spricht beispielsweise von einem »weitverstreuten Netzwerk
von Menschen, das durch ihre Verdffentlichungen und anderen medialen Produktio-
nen, Konferenzen, Erweckungsversammlungen und stindigen Reisen zusammen-
gehalten wird«'®. Das Bild des Netzwerkes ist besonders anschaulich und passt ganz
gut zu einem diskurstheoretischen Ansatz. Die Rede vom Netzwerk hat auch den
Vorteil einer bestimmten Nihe zu soziologischen Theoriebildungen'”, die den meis-
ten Forschern geldufig sind. Diskurstheoretisch stellt die als diskursives Netzwerk
konzeptualisierte Pfingstbewegung allerdings nichts anderes dar als das, was diskur-
siv artikuliert und reproduziert wird. Die fundamentalen erkenntnistheoretischen

14. Laclaw/Mouffe: Hegemonie und radikale Demokratie. Zur Dekonstruktion des Marxismus, 158.
Siehe auch Sarasin, Geschichtswissenschaft und Diskursanalyse, 100-121.

15. Vgl. ».B. R. Loimeier (Hg.), Die islamische Welt als Netzwerk. Moglichkeiten und Grenzen des
Netzwerkansatzes im islamischen Kontext, Wiirzburg 2000; B. Hollstein/E Straus (Hg.), Qualita-
tive Netzwerkanalyse. Konzepte, Methoden, Anwendunge, Wiesbaden 2006.

16. J. Robbins, The Globalization of Pentecostal and Charismatic Christianity, in: Annual Review of
Anthropology 33 (2004), 117-143, hier: 125,

17. Vgl. 2.B. H. Knoblauch, Kommunikationskultur. Die kommunikative Konstruktion kultureller
Kontexte, Berlin 1995, 308-310; M. Schwab-Trapp, Diskurs als soziologisches Konzept. Baustei-
ne fiir eine soziologisch orientierte Diskursanalyse, in: Reiner Keller et al. (Hg.), Handbuch Sozi-

alwissenschaftliche Diskursanalyse. Band I: Theorien und Methoden, Opladen 2001, 261-283,
hier: 270-271.
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Unterschiede zwischen Diskurstheorie und soziologischen Ansitzen sollten daher
nicht {ibersehen werden.

Netzwerk wird hier also im Sinne eines standigen und strittigen diskursiven Ver-
handlungsprozesses verstanden. Diskurstheoretisch betrachtet ist die Bedeutung der
sprachlichen Zeichen nicht in thnen selbst gegeben, sondern sie ergibt sich aus der
Differenz zu anderen Zeichen. Diese Differenz setzt sich theoretisch als ein endloses
Spiel fort, das in seiner Offenheit keine festen differenziellen Relationen bilden kann,
da die Zeichen, auf Grund der Differenzialitit jedes Verweises, kein Zentrum besit-
zen kdnnen." Soll die Pfingstbewegung jedoch als diskursives Netzwerk verstanden
werden, dann verlangt dieses Netzwerk nach der Fixierung irgendwelcher Grenzen.
Auf welche Art eine solche Fixierung stattfindet, ist ein sehr umstrittenes Thema
innerhalb der Kulturstudien. Es ist nicht moglich die theoretischen Implikationen
an dieser Stelle zu diskutieren, aber es ist klar, dass in einem poststrukturalistischen
Bezugssystem jede Grenzfestlegung als héchst unstabil betrachtet werden muss — der
Grund dafir liegt in der Differenzialitit des Verweises.? Es folgt daraus uv.a., dass es
keine Fixierung dieses Netzwerkes geben kann, die nicht umstritten und kontingent
ist. Ebenso kann jegliche Fixierung nur als diskursive Artikulation verstanden wer-
den und nicht als etwas, das sich’auf eine Entitdt hinter ihrer Reprisentation bezieht.
Dabei wird allerdings vorausgesetzt, dass die Reprisentationsmacht keineswegs
gleich verteilt und genauso strittig ist, wie alles andere. Die Intensitit der Bezie-
hungsartikulationen innerhalb des Netzwerkes ist aiberdies ungleich verteilt, weil
die Parameter fluide und die Grenzen des Netzwerkes in keiner Weise selbstevident
sind. Wenn die Grenzen nur relativ sind, muss die (Re-)Konstruktion eines solchen
Netzwerkes durch die Forschung die kulturellen Diskurse, die das Netzwerk umge-
ben und umschliefen, konstitutiv mitberiicksichtigen. Die Art und Weise, wie ein
pfingstliches Netzwerk in anderen diskursiven Netzwerken (z. B. Erweckungsbewe-
gung {Evangelicalism], Protestantismus, Christentum, Religion, konservative Poli-
tik) eingebettet ist, muss immer mit untersucht werden.

Aus dem bisher Gesagten folgt, dass die Pfingstbewegung als Gegenstand der For-
schung weder als eine nominalistische noch als idealistische Kategorie verstanden
wird, sondern als kontingentes diskursives Netzwerk. Die Fluiditit dieses Netzwer-
kes bedeutet jedoch nicht, dass es vom Forscher willkiitlich abgebildet werden kann,
denn die Umstrittenheit seiner Grenzen gehort selbst zum pfingstlichen Diskurs. Al-
lerdings muss der Forscher diese Grenzen erkennen und die in Konflikt stehenden
Anspriiche von Inklusion und Exklusion reflektieren. Das bedeutet auch, dass mit-
einander wettstreitende, alternative, komplementire oder subdivisionale Fixierun-
gen innerhalb des pfingstlichen Netzwerkes, die oftmals hybride sind, artikuliert

18. Vgl. z.B. §. Moebius, Die soziale Konstituierung des Anderen. Grundrisse einer poststrukturalis-
tischen Sozialwissenschaft nach Lévinas und Derrida, Frankfurt a. M. 2003; . Costa, Vom Nord-
atantik zum »Black Atlantic«. Postkoloniale Konfigurationen und Paradoxien transnationaler
Politik, Bielefeld 2007; R. Keller, Wissenssoziologische Diskursanalyse. Grundlegung eines For-
schungsprogramms, Wiesbaden 2008.

19. Vgl. z.B. J. Derrida, Die Schrift und die Differenz (écriture et ia différence [dt.] 1967), Frankfurt
a.M. 1972.

20. Vgl. z.B. Laclau/Mouffe, Hegemonie und radikale Demokratie. Zur Dekonstruktion des Marxis-
mus; E. Laclan, Was haben leere Signifikanten mit Politik zu tun?, in: Mesotes 4, Wien 1994, 157—
165; H. K. Bhabha, The Location of Culture, London 1994,
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werden koénnen (z. B. Oneness Pentecostalism, Positive Confession movement?, In-
terdenominational Churches, charismatische Bewegung, Hispanic Pentecostalism).
Es gehort zu den Stirken der Kulturstudien, dass sie konfliktive Anspriiche nicht als
Stérung, sondern vielmehr als wissenschaftliche Chance betrachten. Der Defini-
tionsprozess ist sowohl fiir Kritik als auch fiir unterschiedliche Interpretationen der
gleichen historischen Quellen aufgeschlossen.

Die Relevanz dieses Ansaztes fiir die fortwihrende Diskussion hinsichtlich der
Definition von Pfingstbewegung ist offensichtlich. Die aktuelle akademische Pente-
kostalismusforschung tendiert dazu ein sehr breites Verstindnis von Pfingstbewe-
gung zu bevorzugen. Darin hat sie sich von den Statistiken David Barretts inspirieren
lassen, der eine grofle Vielfalt an Kirchen, Organisationen und Diensten als repra-
sentativ fiir die Pfingstbewegung betrachtet.?? Dieses breite und inklusive Verstind-
nis von Pfingstbewegung entspricht nicht nur der gegenwirtig vorherrschenden
Sicht in der Wissenschaft, sondern iiberwiegt auch in pfingstlichen Kreisen.?

Doch existiert bisher keine adiquate theoretische Begriindung fiir ein solches Ver-
standnis. Das grofte Problem liegt in der Tatsache, dass sich ein breites Verstindnis
von Pfingstbewegung weder auf eine gemeinsame dogmatische Grundlage stiitzen
kann, noch auf einen gemeinsamen institutionellen Rahmen (internationale Dach-
organisationen wie die Weltpfingstkonferenz decken nur vergleichsweise geringe
Teile ab). Die Einheit der Pfingstbewegung kann nicht auf die traditionelle konfessi-
onskundliche Weise beschrieben werden, wie sie in der Theologie fiir die Orthodoxe
Kirche, den Rémischen Katholizismus, das deutsche Luthertum usw. bisher iiblich
ist. Es ist sicherlich kein Ausweg aus dem Dilemma, einfach die Mannigfaltigkeit der
weltweiten Pfingstbewegung und ihre vielen unterschiedlichen Strémungen zu ak-
zeptieren, denn dieses Argument ist zirkulir — es fithrt nur zu der Frage zuriick,
warum man dann Gberhaupt, global betrachtet, von der weltweiten Pfingstbewe-
gung als einem einzelnen Phinomen sprechen soll. Die Frage, die dann nicht beant-
wortet werden kann, ist, ob es »analytisch gesehen Sinn macht, all diese Kirchen [zu
einem Phinomen] zusammenzuklumpen«?, In der Tat gibt es gewichtige Griinde
gegen eine breite Definition von Pfingstbewegung als einzelnes zusammengehoriges
weltweites Phinomen.?

Als Netzwerk verstanden kénnte die Pfingstbewegung hingegen formal bestimmt
. werden — ohne dass eine vorgingige normative oder analytische Definition erforder-
lich ist {etwa Evangelikalismus plus Zungenrede als Anfangserweis?; oder »eine
Bewegung, der es hauptsdchlich um die Erfahrung des Wirkens des Heiligen Geistes

21. Vgl. Coleman, The Globalization of Charismatic Christianity. Spreading the Gospel of Prosperity:
27-47.

22. Vgl. D. B. Barrett, Art. Statistics, Global, in: S. M. Burgess et al. (Hg.): Dictionary of Pentecostal
and Charismatic Movements. Grand Rapids, Michigan 1990, 810-830; D. B. Barrett/T. M. John-
son, Global Statistics, in: S. M. Burgess/E. M. van der Maas (Hg.): The New International Dictio-
nary of Pentecostal and Charismatic Movements, Grand Rapids, Michigan 2002, 283-302.

23. Vgl. D. T. Irvin, Pentecostal Historiography and Global Christianity. Rethinking the Question of
Origins, in: Pneuma 27, Leiden 2005, 35-50.

24. Robbins, The Globalization of Pentecostal and Charismatic Christianity, 122.

25. Vgl. G. B. McGee, Pentecostal Missiology. Moving Beyond Triumphalism to Face the Issues, in:
Pneuma 16. Gaithersburg, Maryland 1994, 275-281, hier: 277.

26. Vgl. K. Kendrick, Vereinigte Staaten von Amerika, in: W. J. Hollenweger (Hg.): Die Pfingstkir-
chen. Selbstdarstellungen, Dokumente, Kommentare, Stuttgart 1971, 31-37, hier: 34.
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und um das Ausiiben der Geistesgaben geht«?), die unvermeidlich Widerspruch her-
vorrufen wiirde sowohl auf Seiten der Forschung als auch von pfingstlicher Seite.

Das bedeutet nicht, dass es unmdglich ist, etwas zu gemeinsamen Lehren oder
Praktiken innerhalb des Spektrums eines pfingstlichen Netzwerkes zu sagen. Unter-
suchungen zu pfingstlichen und charismatischen Bewegungen, die in dieser Weise
vorgehen, werden theologische Diskussionen und spirituelle Praktiken als Teil der
formalen Rekonstruktion eines pfingstlichen Netzwerkes verstehen. Mogliche ge-
meinsame theologische Positionen oder spirituelle Praktiken der Pfingstbewegung
miissen sich aber selbst in der Artikulation des Netzwerkes erweisen und werden
nicht als Vorbedingung fiir den Definitionsprozess verstanden. Gleichwohl schlieft
dies nicht die Moglichkeit aus, Lehren oder Praktiken zu identifizieren, die eine ge-
sonderte pfingstliche Identitit ausmachen, sei es Zungenrede, intuitive und erfab-
rungsorientierte Geist-zentrierte Frommigkeit, orale Liturgie, solide biblische Orien-
tierung, narrative Theologie und Zeugnisse, starke Laienpartizipation, Heilung oder
Sonstiges. In jedem Fall ist dies aber etwas, dass ginzlich von seiner Artikulation und
gegenseitigen Bestitigung innerhalb des Netzwerkes abhangig ist, und es ist theo-
retisch standiger Verinderung und Transformation unterworfen. Theologie und Pra-
xis in einem Netzwerk sollten von' der Forschung so abgefragt werden, wie sie sich
selbst in diskursiver Artikulation zeigen — und nicht im Hinblick auf historische oder
theologische »Traditionen«, » Wurzeln« oder »Essenzen«. Interessanterweise kommt
diese kulturalistische Sicht einem Selbstverstandnis in der pfingstlichen Theologie
entgegen. Der amerikanische Pfingsttheologe Everett Wilson bestreitet z. B. die Exis-
tenz einer essentialisierenden theologischen Agenda der Pfingstbewegung, weil »jede
Generation [der Pfingstbewegung] die erste Generation ist«?®

»In so gut wie jeder Hinsicht ist die Pfingstbewegung nicht das, was Charles Fox Parham oder
irgendeiner seiner Nachfolger bekundet haben, sondern vielmehr das, was zeitgenossische
Brasilianer, Koreaner und Afrikaner zeigen, dass es ist.«?

Diese Perspektive auf die Pfingstbewegung als Netzwerk hat auch zur Folge, dass
akademische Forschung sich nur auf die Pfingstbewegung als ihren Gegenstand be-
ziehen kann, wenn sie ein solches Netzwerk auch tatsichlich (re-)konstruiert. Keine
einzelne Kirche, keine einzelne Bewegung und kein einzelner Dienst kann als pfingst-
lich erachtet werden, solange nicht gezeigt worden ist, ob und wie sie im pfingstlichen
Netzwerk eingebettet sind. Diese Warnung ist notwendig, weil Untersuchungen ein-
zelner Denominationen nicht als prototypische Ergebnisse fiir die Pfingstbewegung
gelten diirfen, es sei denn ihre Rolle und Gewicht in einem pfingstlichen Netzwerk
sind umfassend aufgezeigt worden. Andernfalls werden Merkmale einer bestimmten
Kirche oder Bewegung als typisch pfingstliche Charakteristika projiziert, was leider
eine gingige (Fehl-)Praxis ist. Eine Untersuchung der Church of God in den USA
oder der brasilianischen Assembléias de Deus ist an sich keine Untersuchung der
Pfingstbewegung. Jegliche derartige Reprisentationsanspriiche sind entschieden zu-
riickzuweisen.

Wird die Pfingstbewegung als Forschungsgegenstand auf diese Weise rekonstru-

27. Anderson, An Introduction to Pentecostalism. Global Charismatic Christianity, 14.

28. E. A. Wilson, They Crossed the Red Sea, Didn’t They? Critical History and Pentecostal Begin-
nings, in: M. W. Dempster et al. (Hg.), The Globalization of Pentecostalism. A Religion Made to
Travel, Oxford 1999, 85~115, hier: 106.

29. Wilson, They Crossed the Red Sea, Didn’t They? Critical History and Pentecostal Beginnings, 109.
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iert, muss auch der historischen Dimension besondere Aufmerksamkeit zukommen.
Bisher haben wir das zur Pfingstbewegung gezihlt, was Anteil an einem aktuellen
diskursiven Netzwerk hat. Dieses strikt synchron verstandene Netzwerk erfordert
eine Ergdnzung durch eine diachrone Perspektive, damit von einer Geschichte der
Pfingstbewegung gesprochen werden kann. Dieses zweite diachrone Kriterium im-
pliziert, dass wir nur dann von einer Pfingstbewegung in der Geschichte sprechen
kénnen, wenn das gegenwirtige synchrone pfingstliche Netzwerk in einer diachro-
nen, direkten, kontinuierlichen Beziehung zu einem vorhergehenden synchronen
Netzwerk besteht, d.h. in einer historisch verifizierbaren Rezeptions- und Traditi-
onslinie. Dies leitet zum zweiten Beispiel iiber, das die Frage nach der Historiogra-
phie thematisiert.

Fokus auf die Historiographie: Gibt es historische »Urspriinge« der
Pfingstbewegung?

Die Reprisentation der Vergangenheit ist eine machtvolle Ressource fiir die Identi-
tatspositionierung in der Gegenwart.*® Walter Hollenweger war derjenige, der fest-
gestellthat, dass die aktuelle Identitit der Pfingstbewegung in Bezug auf ihre vermute-
ten Urspriinge artikuliert werden kann, und der die heutigen historiographischen
Debatten in der Pfingstbewegung initiiect hat. In einer kritischen Revision der his-
torischen Quellen, beharrte er auf den »schwarzen Wurzeln der Pfingstbewegung«
in der Azusa-Street-Erweckung im Jahre 1906, wo, mit Bartlemans inzwischen be-
rihmter Bemerkung gesprochen, »die >Farb-Unterscheidungc [Rassengrenze] vom
Blut [Jesu] weggewaschen wurde«®!, Hollenweger und etliche seiner Doktoranden
etablierten ihr Anliegen mit Entschlossenheit und argumentierten mit Erfolg dafiir,
dass die Urspriinge der Plingstbewegung nicht im weiffen Amerika der Mittelschicht,
sondern an den subalternen Rindern der US Gesellschaft und jenseits von etablierten
Rassentrennungen zu finden seien.? Diese Perspektive fithrte zu einigen historischen
Debatten, wie z. B. der auf dem Kongress fiir Weltevangelisation 1991 in Brighton.3
Hollenweger setzte die Diskussion um historische Urspriinge bewusst fiir eine dis-
kursive Identititspolitik ein:

30. Vgl.z.B. G. C. Bond/A. Gilliam (Hg.), Social Construction of the Past. Representation as Power,
London 1994; D. Ali (Hg.), Invoking the Past. The Uses of History in South Asia, New Delhi/
Oxford 1999.

31. F Bartleman, Azusa Street (1925), S. Plainfield, New Jersey 1980, 54.

32. Vgl. W.]. Hollenweger, After Twenty Years’ Research on Pentecostalism, in: International Review
of Mission 75, Geneva 1986, 3-12; D. J. Nelson, For Such a Time as This. The Story of Bishop
William J. Seymour and the Azusa Street Revival. A Study of Pentecostal Charismatic Roots, Bir-
mingham 1981; I. MacRobert, The Black Roots and White Racism of early Pentecostalism in the
USA, Basingstoke 1988; I. MacRobert, The Black Roots of Pentecostalism, in: J. A. B. Jongeneel
(Hg.): Pentecost, Mission and Ecumenism. Essays on Intercultural Theology, Festschrift of Profes-
sor Walter J. Hollenweger, Frankfurt a. M. 1992, 73-84.

33. Vgl. C. M. Robeck Jr., Pentecostal Origins from a Global Perspective, in: H. D. Hunter/P. D. Ho-
cken {Hg.), All Together in One Place. Theological Papers from the Brighton Conference on World
Evangelization, Sheffield 1993, 166-180; J. R. Goff Jr, Fields White Unto Harvest. Charles F.
Parham and the Missionary Origins of Pentecostalism, Fayetteville 1988; J. J. Lapoorta, A Re-
sponse to Cecil M. Robeck, in: H. D. Hunter/P. D. Hocken (Hg.), All Together in One Place.

Theological Papers from the Brighton Conference on World Evangelization, Sheffield 1993,
181-185.
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»Letztendlich miissen wir feststellen, dafl die Entscheidung zwischen Parham und Seymour
keine historische, sondern eine theologische ist.«

Zum Zeitpunkt des hundertsten Jahrestages der Azusa-Street-Erweckung hatte sich
Hollenwegers Deutung der pfingstlichen Urspriinge innerhallb der amerikanischen
Pfingstbewegung, der Pentekostalismusforschung und dariiber hinaus fest etab-
liert?s, auch wenn einige Darstellungen der frithen amerikanischen Pfingstbewegung
vereinzelt noch die Rolle Parhams und der Topeka-Erweckung betonen. Doch die
Historiographie zu den pfingstlichen Urspriingen nimmt inzwischen neue Wendun-
gen, je mehr das Bewusstsein fiir die globale Dimension der Pfingstbewegung zu-
nimmt. Die Etablierung des Azusa-Street-Paradigmas implizierte, dass die Urspriin-
ge der Pfingstbewegung in den USA zu finden sind. Darauf hatte zum Beispiel Cecil
Robeck hingewiesen:

»... ohne triumphalistisch sein zu wollen, scheinen die Belege, die in allen ernsthaften For-
schungen iiber die Urspriinge der modernen Pfingstbewegung zusammengetragen wurden, un-
vermeidlich auf Nordamerika zu deuten. «%

Besonders unter Gelehrten mit einem Forschungsschwerpunket auf der nicht-west-
lichen Pfingstbewegung herrscht aber ein gewisses Unbehagen angesichts einer der-
artigen US-zentrischen Geschichtsschreibung. Es scheint nicht dem facettenreichen
und globalen Charakter des pfingstlichen Phiinomens gerecht zu werden, wenn die
weltweite Pfingstbewegung als Ergebnis von pfingstlicher Missionsarbeit ausgehend
von Nordamerika interpretiert wird.®

Allan Anderson moniert, dass »die >made in the USA«~Annahme der [Forschung
zur] weltweiten Pfingstbewegung einen groffen Birendienst erwiesen«® habe. Er
befiirwortet zwar ebenfalls Hollenwegers Betonung der schwarzen Wurzeln der
amerikanischen Pfingstbewegung, geht aber {iber dieses Paradigma hinaus:

»Ohne die Bedeutung der Azusa Street herunterspielen zu wollen, muss den Orten auf der
Welt gebiithrende Anerkennung gezollt werden, wo pfingstliche Erweckungen unabhingig
von diesem Ereignis ausgebrochen sind und ihr [d. h., der Azusa-Street-Erweckung] in einigen
Fillen sogar vorausgingen. «*

34. Hollenweger, Charismatisch-pfingstliches Christentum. Herkunft, Situation, Okumenische Chan-
cen, 35, vgl. auch W. J. Hollenweger, The Challenge-of Reconciliatton, in: The Journal of the Euro-
pean Pentecostal Research Association 19, Nantwich 1999, 5-16.41-43.

3S. H. D. Hunter/C. M. Robeck Jr. (Hg.), The Azusa Street Revival and Its Legacy, Cleveland, Ten-
nessee 2006; C. M. Robeck Jr., The Azusa Street Mission and Revival. The Birth of the Global
Pentecostal Movement, Nashville, Tennessee 2006.

36. Vgl. z.B. Goff Jr, Fields White Unto Harvest. Charles F. Patham and the Missionary Origins of
Pentecostalism; G. Wacker, Heaven Below. Early Pentecostals and American Culture. Cambridge,
Massachusetts 2001, 5-6.

37. Robeck Jr., Pentecostal Origins from a Global Perspective, 170. Vgl. Nichol, der die Vereinigten
Staaten als »Birthplace of Twentieth-Century Pentecostalism« bezeichnete (J. T. Nichol, Pentecos-
talism, New York 1966, 25).

38. Vgl. A. Butler, Constructing Different Memories. Recasting the Azusa Street Revival, in: H. D.
Hunter/C. M. Robeck Jr. (Hg.), The Azusa Street Revival and Its Legacy, Cleveland, Tennessee
2006, 193-201.

39. A. H. Anderson, Revising Pentecostal History in Global Perspective, in: A. H. Anderson/E. Tang
(Hg.), Asian and Pentecostal. The Charismatic Face of Christianity in Asia, Baguio City 2003,
145-172, hier: 152. Vgl. auch Anderson, An Introduction to Pentecostalism. Global Charismatic
Christianity, 166-183.

40. Anderson, Revising Pentecostal History in Global Perspective, 154, vgl. auch A. H. Anderson,
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Er erwihnt explizit das » Koreanische Pfingsten« mit seinem Auftakt im Jahre 1903,
die Erweckung in der Mukti Mission in Indien von 1905-1907 und die Erweckung
in Chile im Jahre 1909.%! Die Begriindung fiir diese Dezentralisierung der pfingst-
lichen Urspriinge ist eine Kritik am Eurozentrismus und an der westlichen (nord-
amerikanischen) Dominanz der Pfingstbewegung.* Um dem entgegenzuwirken for-
dert Anderson ein neues Narrativ der pfingstlichen Friihgeschichte, das »mehrfache
Urspriinge« privilegiert. Sein neuer Blick auf die pfingstlichen Urspriinge ist nicht als
blof8es historisches Argument gedacht, sondern als Identitdtspolitik:

»Die frithen Jahre der Pfingstbewegung stellen mehr als ihre Kindheit dar. Dieser Zeit~
abschnitt war das entscheidende Herzstiick der Bewegung, die Gestalt gebende Zeit, in der
Prizedenzfille fiir die Nachwelt geschaffen wurden — was auch imumer spiter passierte, ge-
schah, weil die Griinder den Weg dafiir gebahnt hatten.«*

Kulturstudien und Postkolonialismus haben traditionell eine besondere Sympathie
fiir soziale, kulturelle oder politische Emanzipationsbewegungen.* Ihr theoretischer
Ansatz reflektiert in besonderer Weise hegemoniale diskursive Formationen samt
threr Macht, Menschengruppen zu marginalisieren, und kritisiert jegliche Art von
Essentialisierungen in Bezug auf Geschichte und Gesellschaft, die diese Marginali-
sierungen legitimieren. Es stellt sich dariiber hinaus aber die Frage, ob es méglich ist,
hegemoniale Diskurse zu Gunsten der Marginalisierten und Subalternen bewusst zu
veriandern. Ernest Laclau und Chantal Mouffe kombinieren z.B. thre Analyse einer
diskursiven Identititspolitik mit der Anwendung politischer Mobilisationsstrate-
gien, die hegemoniale gesellschaftliche Diskurse verandern.* Unter dem Titel »De-
constructing Historiography« schrieb Gayatri Spivak iiber die kritische Historio-
graphie des indischen >Subaltern Studies<-Projektes und charakterisiert es »als ein
strategisches Festhalten an dem essentialistischen Verstandnis des [subalternen] Be-
wusstseins ... innerhalb einer Historiographiepraxis, die viele ihrer Stirken gerade
aus der Kritik eben jenes Verstidndnisses schopfe«*. Sie liest die Geschichtsschrei-
bung der Projektgruppe aus der subalternen Perspektive »als einen strategischen Ge-
brauch von positivistischem Essentialismus mit klar sichtbarem politischem Interes-
se«*7, Spivaks Argumentation fiir einen »strategischen Essentialismus« erscheint mir
sehr dhnlich mit den historiographischen Uberlegungen zu den pfingstlichen Ur-
- spriingen, die von Hollenweger und Anderson vorgelegt wurden. Die Kulturstudien
diskutieren diese Art von emanzipatorischer Historiographie mit Sympathie, wenn
auch nicht ohne Kritik. In einem spiterem Aufsatz mit dem Titel »Can the Subaltern
Speak?«, dufferte sich Gayatri Spivak vorsichtiger. Sie weist nun darauf hin, dass die

Signs and Blunders. Pentecostal Mission Issues at » Home and Abroad« in the Twentieth Century,
in: Journal of Asian Mission, Baguio City 2,2 (2000), 193~210, hier: 201.

41. Vgl. Anderson, Revising Pentecostal History in Global Perspective, 154-158.

42. Vgl. Anderson, Signs and Blunders. Pentecostal Mission Issues at »Home and Abroad« in the
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historiographische Reprisentation der subalternen Handlungsmacht Gefahr lduft,
eine Subjektposition anzustreben, die den Subalternen niemals erlaubt war, so dass
diese Reprisentation in gewisser Weise ihrerseits eine erneute hegemoniale Entfrem-
dung durch die intellektuelle Elite darstellt.*® Die ambivalenten Reflektionen Spi-
vaks beziiglich eines strategischen Essentialismus sind fiir ein besseres Verstindnis
ihnlicher Diskussionen innerhalb der Pentekostalismusforschung sehr erhellend.

Eine wissenschaftliche Forschung, die sich den Kulturstudien oder dem Postkolo-
nialismus verpflichtet fiihlt, sollte sich aber m. E. jeglichen bewussten strategischen
Essentialismus enthalten, auch wenn sie anerkennen und reflektieren muss, dass
Wissenschaft immer in einem gesellschaftlichen Kontext eingebettet ist. Das For-
schungsinteresse der Kulturstudien, fir das hier pladiert wird, strebt nicht notwen-
digerweise nach politischer Anleitung, sondern bleibt grundsitelich historisch. Ana-
log zu Foucault kénnte es als » permanente Kritik unseres historischen Seins« gefasst
werden, wie es von ihm in historisierender Umwandlung der kritischen Fragen Kants
programmatisch formuliert worden ist:

»Wie haben wir uns als Subjekte unseres eigenen Wissens konstituiert? Wie haben wir uns als
Subjekte konstituiert, die Machtbeziehungen ausiiben oder sich ihnen unterwerfen? Wie ha-
ben wir uns als moralische Subjekte unserer Handlungen konstituiert? «*°

Wenn wir dies konkret auf unsere Betrachtung der Pfingstbewegung {ibertragen,
liegt das Hauptaugenmerk darauf, die historischen Genealogien und Kontingenzen
herauszuarbeiten. Selbstverstindlich ist dies implizit auch mit einer Kritik ideologi-
scher Programme verbunden, die immer auch potenzielle politische Implikationen
mit sich fithren; das Leitprinzip fiir die Untersuchung bleibt jedoch der kritische
Ethos.

Andererseits erfordert die pfingstliche Identitdtspolitik in Bezug auf die histori-
schen Urspriinge groflere Aufmerksamkeit durch die Forschung, da sie wichtige
Artikulationen sind, die das pfingstliche Netzwerk herstellen. Historiker gebrauchen
die pfingstliche Historiographie meistens lediglich als Steinbruch fiir die »realen«
historischen Daten, wohingegen die darin enthaltene Komplexitit von Identitatspro-
duktion und -reprisentation ignoriert wird. Neue Wege mit diesem Problem umzuge-
hen, werden beispielsweise von Jorg Hausteins Arbeit zur dthiopischen Pfingstbewe-
gung vorgeschlagen. Dieser bietet eine historisch-kritische Lesart der verfiigbaren
Quellen, jedoch nicht im Versuch die schlichten historischen Fakten zu rekonstruie-
ren, sondern mit dem Ziel die Intentionalitdt und die politische Stofirichtung der
Quellen und daher die Dynamiken pfingstlicher Geschichtsproduktion in Athiopien
nachzuzeichnen.*

Die entscheidende Frage bleibt aber, wie und ob historische »Urspriinge« der
Pfingstbewegung kritisch zu konzeptionalisieren sind, ohne dabei selbst strategi-
schen Essentialismus zu betreiben. Die Artikulation eines gegenwirtigen pfingst-
lichen Netzwerkes gilt als weitgehend unumstritten. Haben wir aber einen Gegen-
stand Pfingstbewegung, der tiberzeugend durch eine ungebrochene Rezeptions- und
Traditionslinie zuriickverfolgt werden kann? Wenn wir versuchen in der Rekons-
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truktion der Pfingstbewegung zeitlich zuriickzugehen, miissen wir nach einem vor-
hergehenden synchronen Netzwerk in der Vergangenheit suchen, das zur Pfingst-
bewegung gerechnet werden kann, indem es Ahnlichkeiten und historische Verbin-
dungen mit dem gegenwirtigen Netzwerk ausweist. Um diesbeziiglich ein Urteil
fallen zu konnen, mussen die unmittelbaren und direkten Vorldufer aller Teile des
gegenwirtigen synchronen pfingstlichen Netzwerkes akribisch rekonstruiert wer-
den. Wenn dies getan ist, miissen diese Vorliufer auf ihre eigenen synchronen Ver-
bindungen hin befragt werden. Diese Rekonstruktion bleibt eine Einschiatzungsfra-
ge. Einerseits enthilt kein vorhergehendes Netzwerk alle Teile des nachfolgenden
und andererseits wird es praktisch immer zusitzliche Komponenten geben. Uberdies
kann sich die Art der synchronen Verbindungen in dem vorhergehenden synchronen
Netzwerk von der Art der Verbindungen im darauffolgenden unterscheiden. Dort,
wo auf iberzeugende Weise argumentiert werden kann, dass ein vorhergehendes
synchrones Netzwerk auffallende Ahnlichkeiten mit dem darauffolgenden aufweist,
kann dieser Vorldufer als zum gleichen Netzwerk zugehorig angesehen werden. Auf
diese Weise erfolgt die Untersuchung schrittweise riickwirts. Es wird immer eine
Geschichte der Kontinuitit und Diskontinuitit sein, die fiir unterschiedliche Ein-
schitzungen und Beurteilungen offen ist. Eine Geschichte der Rezeption und Tradi-
tion konnte theoretisch so weit wie erwiinscht zuriickverfolgt werden, weil niemals
nur Diskontinuitidt vorzufinden sein wird. Dennoch muss sie in umfassender und
angemessener Weise bei jedem diachronen Rekonstruktionsschritt gewichtet und
diskutiert werden. Bei jedem historischen Schritt zuriick miissen Rezeption, Kon-
tinuitit und Bruch ausfithrlich diskutiert werden. Mit jedem einzelnen dieser histori-
schen Schritte zuriick werden sich die Vorldufer notwendigerweise zunehmend mehr
vom gegenwirtigen synchronen Netzwerk unterscheiden. Wenn bei einem der
Schritte zuriick die Undhnlichkeit zum Vorginger als entscheidend eingeschitzt
wird, konnten hier die historischen »Urspriinge« festgemacht werden.

Damit diese methodische Anwendung des Netzwerkkonzeptes in der historischen
Forschung praktische Umsetzung erfahren kann, miissen in der Praxis bestimmte
Zeitperioden (eine bestimmte Anzahl an Jahren) aggregiert und als >synchron« iden-
tifiziert werden, damit sie so auf vorangehende synchrone Netzwerke zuriickgefiihrt
werden kénnen. Die Art dieser konkreten Aggregation wird von den jeweilig zur
Verfiigung stehenden Quellen und den konkreten Forschungsinteressen abhingig
sein. Besondere Beachtung gilt der Tatsache, dass die diachrone Rekonstruktion in
der Gegenwart ihren Ausgangspunkt nimmt und von der Gegenwart in die Ver-
gangenheit zuriickgeht.”* Dies mag verwirrend wirken, weil es der gingigen Chro-
nologie zuwiderlduft, doch es nimmt eines der entscheidenden Anliegen der Kultur-
studien, die Historisierung, ernst.? Auf diese Weise wird eine Teleologisierung
historischer Rekonstruktionen wirksam verhindert und die »Chimire des Ur-

51. Dieser wichtige Aspekt fehlt in meinen fritheren Veréffentlichungen zu den theoretischen Proble-
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sprungs« erfolgreich »vertrieben«%*. Selbst wenn sie auf einer derartigen diachronen
Netzwerkrekonstruktion basiert, bedeutet dies natiirlich nicht, dass eine Geschichte
der Pfingstbewegung auch in umgekehrter Reihenfolge zu Papier gebracht werden
muss oder kann. Es geht hier lediglich um die theoretische Frageperspektive.

Dieser Ansatz hat einige weitreichende praktische Implikationen. In dem Mafe,
wie die kritische diachrone (Re-)Konstruktion des pfingstlichen Netzwerkes die
etablierte historische Chronologie umkehrt, liegt das historische Hauptinteresse
nicht auf den angenommenen »Urspriingen«, sondern auf-der historischen Diskon-
tinuitit und Kontinuitdt zu dem jeweils zeitlich niher an der Gegenwart liegenden
synchronen Netzwerk. Dies 6ffnet Raum fiir neue historische Einschitzungen. Er-
gebnisse aus der Forschung deuten darauf hin, dass das aktuelle globale pfingstliche
Netzwerk erst in den letzten zwei oder drei Jahrzehnten entstanden ist. Ein Indikator
dafiir ist die beobachtete zunehmende Verschmelzung von »klassischer« Pfingst-
bewegung, dem sogenannten » Neo-Pentekostalismus«, und oftmals auch charisma-
tische Bewegungen in den etablierten Kirchen in vielen Regionen der Welt.* Diese
Beobachtungen stimmen mit dem statistischen Befund iiberein, der zeigt, dass cin
beachtliches Wachstum der weltweiten Pfingstbewegung nicht vor den 1970er Jah-
ren stattgefunden hat und ihre Ausbreitung mit dem Entstehen eines breiten inklusi-
ven Netzwerkes parallelisiert wird.’s Die »klassischen « Pfingstler sind sich bis heute
noch nicht iiber eine angemessene theologische Interpretation dieser Entwicklung
einig. So beschreiben pfingstliche Theologen an der Regent University beispielsweise
die heutige weltweite Pfingstbewegung als eine breite »Erneuerungsbewegung (re-
newal movement)«, der sie theologische Charakteristika zuschreiben, die fur »klas-
sische« Pfingstler ausdriicklich akzeptabel sind und zugleich dariiber hinausrei-
chen.’ Zusitzlich dazu sollte die gesamte wissenschaftliche Debatte um ein breites
Verstindnis von Pfingstbewegung, die erst in den 1970er Jahren aufkam, in diesem
Kontext betrachtet werden. In diesem Sinne kann man davon sprechen, dass das
gegenwirtige synchrone pfingstliche Netzwerk seine Entfaltung der Verschmelzung
von dem, was oftmals »zweite« und »dritte Welle« genannt wird, mit der »klassi-
schen« Pfingstbewegung verdankt. Von diesem Blickpunkt aus betrachtet, wiirden
die »Urspriinge« der heutigen Pfingstbewegung in den 1970er und 1980er Jahren
liegen und nicht davor.

Dennoch werden die »Urspriinge« der Pfingstbewegung gewdhnlich auf das erste
Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts zuriickgefithrt, meistens, wie wir oben gesehen ha-
ben, begleitet von starken Identitdtsanspriichen. Im Rahmen des hier favorisierten
kritischen Ansatzes ist es selbstverstindlich moglich in einer diachronen (Re-)Kons-
truktion weiter zuriickzugehen als in die 1970er und 1980er Jahre. Doch es ist nie-
mals der »eigentliche Ursprung« der Pfingstbewegung, der bei diesem Vorgehen ent-
deckt wird, sondern nichts weiter als ein synchrones Netzwerk zu einer bestimmten
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Zeit, von dem eine historische Diskontinuitdt zu der vorangehenden Zeit angenom-
men wird und eine Kontinuitit zur spiteren Zeit.

Der Vorteil dieser Perspektive ist, dass sie formalen Prinzipien folgt und in der
Lage ist, den historischen Kontext ohne die teleologische Brille der spiteren Pfingst-
bewegung zu analysieren. Dadurch erméglicht sie auch einen alternativen und neuen
Blick auf Ereignisse wie Azusa-Street-Erweckung und Mukti-Erweckung, die heute
meist als die »Urspriinge« der Pfingstbewegung angesehen werden. Dieser Ansatz
stutzt zugleich die These, die unlingst von verschiedenen Forschern vorgetragen
wurde, dass diese Ereignisse Teil eines globalen Netzwerkes von Missionaren und
Missionsgesellschaften aus der Erweckungsbewegung waren.*”” In dieser Sichtweise
liegt der »Ursprung« der Pfingstbewegung nicht in einer bestimmten Erweckung,
sondern innerhalb eines globalen Missionsnetzwerkes.*® Die Pfingstbewegung war
somit »von Anfang an transnational «** und kann nicht mehr linger als eine in ihren
Urspriingen US-amerikanische Bewegung verstanden werden. Verschiedene Erneue-
rungsbewegungen der 1900er Jahre haben zur Etablierung der Pfingstbewegung bei-
getragen, doch es kdme einem historischen »Hijacking« gleich den Anspruch zu er-
heben, dass sie alle bereits selbst der Pfingstbewegung zuzurechnen seien. Dies wire
eine Kopie des »Vorsehungsansatzes« (providential approach) der frithen Pfingst-
bewegung und wiirde die komplexen historischen Gegebenheiten verschleiern.®

Der Erweckungschronist Edwin Orr, spricht von einer globalen »Fiinften All-
gemeinen Erweckung« zwischen 1900 und 1910, die durch viele unterschiedliche
Erweckungsereignisse charakterisiert war, einschliefSlich der evangelistischen Kam-
pagunen von Reuben Archer Torrey und Charles Alexander, der Erweckung in Wales,
der Khasi Hills Erneuerung, der Mukti-Erweckung, der Azusa-Street-Erweckung
und der koreanischen Erweckung:

»Ls war die weitreichendste Erweckung aller Zeiten, durch die die Kirchen der Anglikaner,
Baptisten, Kongregationalisten, Disciples, Lutheraner, Methodisten, Presbyterianer und Re-
formierten und andere evangelische Organisationen in Europa und Nordamerika, Australasia
und Siiddamerika, sowie ihre Tochterkirchen und Missionsanstrengungen in Asien, Afrika und
Lateinamerika erneuert wurden, wobei mehr als fiinf Millionen Menschen zum evangelischen
Glauben kamen, [allein] in den zwei Jahren thres Hohepunktes. «¢

In dieser Zeit gab es ein globales Missionsnetzwerk, das durch ausgiebige Korres-
pondenz und persdnliche Kontakte verbunden war, und das sich dem Erweckungs-
gedanken verpflichtet fiihlte:

»Das Bemerkenswerte war, dass Missionare und einheimische Glaubige in den abgelegensten
Orten in Indien, im Fernen Osten, in Afrika und Lateinamerika zur selben Zeit dazu bewegt
wurden, fiir eine grofle Erweckung in ihrem Feld und weltweit zu beten. «¢
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Orr ist der Meinung, dass wihrend dieser »Finften Allgemeinen Erweckung« die
Pfingstbewegung kein entscheidender Faktor war, sondern vielmehr ein spiteres Ne-
benprodukt: »Indirekt [nur] erschuf [diese Erweckung] die Pfingstbewegung. «® Fre-
derick Henke, ein zeitgendssischer protestantischer Theologe, betrachtete die Azusa-
Street-Erweckung schlichtweg als kleinen Teil dieser groBeren Erweckung:

»Diese Zungenrede ist nichts weiter als eines von einer Reihe von Phianomenen wie >Feuer-
zungens, sméichtiger Windsturmy, >Interpretation von Zungenrede<, Zucken, Kritmmen, Fallen
auf den Boden, die in Verbindung mit einer weltweiten religiosen Erweckung auftauchen.«®

Es ist dabei wichtig festzuhalten, dass in den meisten gréfferen Erweckungen in die-
sem ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts die Zungenrede, als spezifische Manifes-
tation, in keiner Weise eine theologische Rolle spielte, selbst dann nicht, wenn das
Phinomen wihrend emotionaler Erweckungsausbriiche stattgefunden haben moch-
te; Azusa-Street-Erweckung und die Mukti-Erweckung waren eher die Ausnahmen
als die Regel. Besondere Erwihnung verdient die koreanische Erweckung von 1907,
die als »Koreanisches Pfingsten« bezeichnet wurde, aber iiberhaupt keine theologi-
sche Reflexion beziiglich der Zungenrede mit sich brachte.®® Gleichwoll entwickelte
sich die koreanische Erweckung samt ihren chinesischen Ausldufern in klarem Zu-
sammenhang mit den allgemeinen Erweckungserwartungen in den genannten Mis-
sionskreisen. Westliche Koreamissionare waren vorher in Wales und den Khasi Hills
in Indien gewesen und hofften auf 2hnliche Ereignisse in ihrem Missionsfeld. Diese
Erweckung hatte eine tiefgreifende Auswirkung auf die koreanische Kirchen-
geschichte und zeigt, welche unterschiedlichen Entwicklungen die Erweckungen im
ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts nehmen konnten.

Dort, wo Zungenrede besonderes Ansehen erlangte, variierte dariiberhinaus die
Deutung des Phinomens erheblich. Zungenrede, gedeutet als »Missionszungen«
(»missionary tongues« im Sinne eines xenoglossalen Werkzeugs fiir eine dramatische
Endzeiterweckung) und als »Anfangserweis« (initial evidence) der Geistestaufe,
wurde mit Nachdruck von der Azusa-Street-Erweckung betont. Diese Lehre wurde
von dort aus erfolgreich durch die Missionsnetzwerke geschleust®’, echielt aber kéi-
neswegs liberall ungeteilte Anerkennung. Viele standen der Zungenrede wohlwol-
lend gegeniiber, lehnten eine enge Deutung derselben jedoch ab. Andere Zeitgenos-
sen betrachteten Zungenrede lediglich als besonderen erweckungszeitbedingten
Ausdruck der christlichen Spiritualitit und Emotionalitit. Die Christian and Missio-
naty Alliance, wahrscheinlich die wichtigste Mission der amerikanischen Heili-
gungsbewegung, ist ein typisches Beispiel dafiir. Sie erhob keinen Widerspruch gegen
die Zungenrede und akzeptierte sie als eine »besondere Manifestation des Heiligen
Geistes«%8. Sie war in der gemeindlichen Praxis gestattet und seitens des amtierenden
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Prasidenten, A. B. Simpson, anscheinend sogar erwiinscht.® Was jedoch von den
Reprisentanten diéser grofien Missionsorganisation mit jahrzehntelanger Auslands-
erfahrung kritisiert wurde, war die Vorstellung der » Missionszungen « als Ersatz fiir
das Fremdsprachenlernen, ebenso wie der Exklusivismus der Lehre vom » Anfangs-

erweis«”. Noch im Jahr 1910 konnte A. B. Simpson offiziell in einem Leitartikel
erkldren:

»Es wurde gesagt, dass die Alliance und ihre Fithrer die Manifestation der Gabe der Zungen in
diesem Zeitalter ablehnen. Dies ist vollkommen falsch. Unsere Haltung ist oft dargelegt wor-
den, und sie ist konsistent und explizit. Wir erkennen vollstindig alle Gaben des Geistes, ein-
schliefflich >verschiedener Arten von Zungens, als zu jedem Zeitalter der Kirche gehorig-an.
Und viele von unseren kliigsten und geehrtesten Mitarbeitern sowohl zu Hause als auch auf
dem Missionsfeld haben diese Erfahrung gemacht. Aber wir lehnen die Lehie ab, dass dies
eine besondere Gabe fiir alle oder der Anfangserweis der Geistraufe sei.«”!

Zungerede an sich war nicht der Differenzpunkt gewesen, und fithrende Mitglieder
wie Robert Jaffray and John Salmon sprachen in Zungen und blieben in der Christi-
an and Missionary Alliance, selbst nach deren offiziellen Bruch mit der Pfingstbewe-
gung um 1912.72

Auch die Mukti-Erweckung passt in dieses Bild. Die Frage, ob es die erste pfingst-
liche Erweckung selbst vor Azusa Street gewesen sei, wie es in der Diskussion um
»mehrfache Urspriinge« der Pfingstbewegung wiederholt vorgebracht wurde, ver-
fehlt das Wesentliche.” Pandita Ramabali, die indische Leiterin der Mukti Mission,
und ihre westlichen Missionskollegen waren in dem globalen Missionsnetzwerk fest
eingebunden und sahen in der Mukti-Erweckung eine Antwort auf die allgemeine
Erweckungshoffnung der Zeit. Die Mukti-Erweckung begann 1905 und in ihr ereig-
nete sich auch die Zungenrede. Die Konzeptualisierung der Zungenrede bei der
Mukti-Erweckung differierte aber stark unter ihren Teilnehmern. Eintreffende Mis-
sionare aus Azusa Street und verwandten Orten in den USA propagierten » Missions-
zungen« und »Anfangserweis«. Der Mitarbeiterstab der Mukti Mission tat dies
jedoch anscheinend nicht und betrachtete die Zungenrede als mégliche aufferordent-
liche Erweckungsmanifestation. Sowohl die amerikanischen Missionare in der Muk-
ti Mission, Minnie Abrams and Albert Norton™, als auch Pandita Ramabai selbst
stimmten zwar zunehmend der Wichtigkeit der Zungenrede in der Erweckung zu —
wahrscheinlich unter dem Einfluss der Lehren aus Azusa Street —, gingen aber nie-
mals weiter als sie als »eines der Zeichen der Geisttaufe« anzuerkennen und teilten
zu keinem Zeitpunkt die Uberzeugung, dass es »das einzige und notwendige Zei-
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chene sei.” Allerdings wurde dies zur Zeit der Mukti-Erweckung niche als trennende

Frage empfunden. Im Jahr 1908 schrieb Minnie Abrams an Alexander Boddy in
England:

»... alle mdgen und sollen dieses Zeichen [der Zungenrede] erhalten, aber wir wagen nicht zu
sagen, dass keiner die Geisttaufe empfangen hat, der nicht dieses Zeichen empfangen hat.
Aber wir sehen dieselben Gaben und Gnaden und Krifte fiir den Dienst in denjenigen, die
diese unterschiedlichen Auffassungen vertreten, und, so weit ich weif}, arbeiten wir dennoch
in Liebe und Einheit fiir die Ausbreitung dieses michtigen Werkes des Heiligen Geistes. «7

Ramabai, Norton und Abrams vertraten dieselbe Sichtweise, die auch in Kreisen der
Christian and Missionary Alliance anzutreffen war, mit der sie in engem Kontakt
standen. Allerdings gab es auch mindestens eine sehr enge Unterstiitzerin der Mukti
Mission, Rachel Nalder, die anscheinend tberhaupt kein Gewicht auf das Zungen-
reden wihrend der Zeit der dortigen Erweckung legte.”

Es gilt noch einen weiteren wichtigen Aspekt zu beachten. Es wurde viel Auf-
hebens um die Beobachtung gemacht, dass der US-Missionar Willis Collins Hoover
zuerst durch das in Indien gedruckte Traktat seiner Freundin Minnie Abrams von
der Mukti-Erweckung erfuhr.”® Als-ein Standarddetail der frithen pfingstlichen His-
toriographie™, stellt dies in der Tat eine interessante Information dar, die zeigt, wie
dezentralisiert das damalige Missionsnetzwerk war. Als ein Beleg fiir »mehrfache
Urspriinge« eignet es sich aber nur bedingt. Hoover stand im Jalir 1909 auch mit
etlichen anderen Personen in den USA und Grofbritannien iiber pfingstliche The-
men in enger Korrespondenz, und er selbst schlug eine eher US-zentrierte Historio-
graphie der Erweckungsereignisse vor.® 1909 konstatierte er, dass die gegenwirtige
»pfingstliche Bewegung« (Pentecostal movement) ihren Ursprung im Jahr 1906 in
der Azusa-Street-Erweckung in Los Angeles habe®!, und 1928 blickte er mit den
folgenden Worten auf ihre Geschichte zuriick:

»Ab 1900 zeigten sich, ausgehend von den USA, in verschiedenen Gegenden dieselben Mani-
festationen. Das hat sich in alle Welt ausgebreitet, so dass es heute in Indien, China, Afrika,
England, Norwegen, Deutschland etc. viele Pfingstkirchen gibt. «®

75. Vgl. Anderson, Spreading the Flame. The Missionary Nature of Early Pentecostalism, 84-87.

76. Confidence, 15.09.1908, p. 14.

77. Vgl. R. Nalder in: Latter Rain Evangel, November 1908. )

78. Vgl. z.B. Hollenweger, Charismatisch-pfingstliches Christentum. Herkunft, Situation, Okume-
nische Chancen, 141; Anderson, Spreading the Flame. The Missionary Nature of Early Pentecos-
talism, 202.

79. Der erste Bericht dariiber findet sich in W. C. Hoover, History of the Pentecostal Revival in Chile.
English Translation, Additional Historical Accounts, and a Personal Memoir by Mario G. Hoo-
ver. Santiago 2000, 9; vgl. auch S. H. Frodsham, With Signs Following. The Story of the Pentecos-
tal Revival in the Twentieth Century, Springfield, Misssouri 1946, 175; D. Gee, Wind and Flame.
Incorporating the former book »The Pentecostal Movement« with additional chapters bringing
this work up-to-date, Croyden 1967, 57.

80. Hoover, History of the Pentecostal Revival in Chile. English Transtation, Additional Historical
Accounts, and a Personal Memoir by Mario G. Hoover, 178-183.

81. Hoover, History of the Pentecostal Revival in Chile. English Translation, Additional Historical
Accounts, and a Personal Memoir by Mario G. Hoover, 154.

82. Hoover, History of the Pentecostal Revival in Chile. English Translation, Additional Historical
Accounts, and a Personal Memoir by Mario G. Hoover, 164.



262 - Der »Cultural Turn« und die Erforschung der weltweiten Pfingstbewegung

Auf der anderen Seite hielt diese historische Sicht Hoover nicht davon ab, die Lehre
vom »Anfangserweis« zuriickzuweisen.

Es scheint, dass um das Jahr 1909 der Enthusiasmus einer weltweiten Erweckung
allmiblich nachlieff und viele meinten, dass die Zeit der Erweckung nunmehr vor-
Ober sei. Die Interpretation, die Azusa Street der Zungenrede gegeben hatte, konnte
ihre anfinglichen Versprechen nicht halten und die Azusa-Street-Erweckung selbst
verlor ihren Schwung.® Mit William Faupel gesprochen, wurde gegen Ende 1908
klar, dass sich die pfingstlichen Erwartungen nicht realisiert hatten®:

»Die Parousieverzogerung und die Unfihigkeit in bekannten fremden Sprachen zu sprechen
zwang die Plingstler, ihre Mission neu zu iiberdenken. «*

Im Unterschied zu vielen anderen, die das Verschwinden der Geistesgaben mit dem
Ende der Erweckung akzeptierten, nahmen viele von denjenigen, die vormals an die
Wichtigkeit der Zungen geglaubt hatten, einen Misserfolg nicht hin. Die besonders in
Azusa Street prominente Idee der » Missionszungen« wurde nun verworfen, aber zu-
gleich die Zungenrede von einem Erweckungsphinomen in eine alltigliche Spiritua-
litdtspraxis transformiert.®* Mit dem Ende der allgemeinen Erweckung und unter
Inkaufnahme einer radikalen Neuausrichtung der theologischen Lehrsitze etablierte
sich in wenigen Jahren ein eigenes weltweites synchrones Netzwerk. Ich wiirde sagen,
dass es ab diesem Zeitpunkt unter gewissen Bedingungen sinnvoll sein kann, von
Pfingstbewegung zu sprechen, aber nicht vorher. Es scheint, als ob die Kreise, die die
Zungenrede auf besondere Weise betont hatten, nun zusammenfanden. Ein klarer
Hinweis auf ein gesondertes synchrones pfingstliches Netzwerk ist auch die Griin-
dung eigener Denominationen, wie etwa im Jahr 1909 die Iglesia Metodista Pentecos-
tal in Chile, die Pentecostal Missionary Union in GrofSbritannien und der Christliche
Gemeinschaftsverband GmbH Miihlheim/Ruhr in Deutschland. In den USA waren
um 1909 etliche Heiligungskirchen etablierte Pfingstkirchen geworden, etwa die
Church of God in Christ (nachdem sie einen komplizierten Rechtsstreit beendet hatte)
und die Church of God, die im selben Jahr eigene, neue Verwaltungsbiiros eréffnete.
Im Jahr 1914 folgten ihnen, als Ergebnis eines offenen Bruchs mit der Christian and
Missionary Alliance im Jahre 1912, schlieBlich die Assemblies of God.*

Besonders in den USA behielten und betonten viele Kirchen die Lehre vom »An-
fangserweis« aus Azusa Street,® nachdem sie sich ihres vormals wichtigsten Lehr-
elements, der »Missionszungen«, entledigt hatten. Dennoch wurden auch andere
Gruppen, die die Zungenrede betonten, jedoch nie die Lehre vom Anfangserweis
iibernommen hatten, akzeptierte Teilnehmer in diesem weltweiten pfingstlichen
Netzwerk. Dazu gehorten z. B. die gerade genannten Gruppen in Chile und Deutsch-
land und die 1915 in GroBbritannien gegriindete Elim Pentecostal Church.®
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Es ist bemerkenswert, dass Allan Anderson in seinem kiirzlich erschienen Buch, in
Reaktion auf die hier vorgebrachten Bedenken, nicht mehr auf die »mehrfachen

Urspriinge« fokussiert, sondern von seinem bisherigen strategischen Essentialismus
faktisch abriickt, wenn er schreibt:

»Mukti und Azusa Street (und auch die chilenische Erweckung von 1909) werden am besten als
vorbereitende Ereignisse gesehen, die zur Entstehung [sic!] der Pfingstbewegung beitrugen. «*

Die koreanische Erweckung, die ehemals als wichtiges Beispiel vorangestelit wurde,
findet keine besondere Erwihnung mehr.*! Die Beispiele der Mukti Mission und der
Christian and Missionary Alliance zeigen auch, dass sich nicht alle Teilnehmer der
Erweckungen, in denen sich Zungenrede ereignete, genotigt fiihiten, sich dem
pfingstlichen Netzwerk im nachhinein anzuschlielen. Pandita Ramabai und die
Christian and Missionary Alliance taten dies jedenfalls nicht. Eine Diskussion tiber
die »Urspriinge« der Pfingstbewegung, die die Mukti-Erweckung als pfingstlich be-
ansprucht, wiirde sich die Sicht von weifen amerikanischen Missionaren und von
Azusa-Street-nahen Gruppen zu eigen machen, die die Mukti-Erweckung zur Unter-
mauerung ihrer eigenen Anspriiche und Interpretationen vereinnahmten. Dies wiir-
de Personen wie Pandita Ramabat ihre eigene Stimme absprechen, indem sie fir die
Pfingstbewegung monopolisiert wiirden, obwohl sie diesem Weg nicht folgte und
sich stattdessen entschloss, ihre Missionsorganisation der Christian and Missionary
Alliance zu iiberlassen. Entlang dieser und dhnlicher Argumentationslinien. ist eine
historische Analyse méglich, die in Aufnahme von Ansitzen aus den Kulturstudien

einen neuen kritischen Blick auf die Historiographiedebatte in der Pfingstbewegung
erlaubt.

Fokus auf die Perspektiven der Forschung: Welche Beziehung besteht
zwischen Forschenden und Forschungsgegenstand?

Im kulturwissenschaftlichen Ansatz wird angenommen, dass der wissenschaftliche
Beobachter grundsatzlich in Interrelation zum Untersuchungsgegenstand steht. Wis-
senschaftliche und andere Perspektiven werden nicht als voneinander vollig unab-
hingig verstanden. Einige Griinde fiir diese Annahme wurden bereits im Hinblick
auf das Konzept der Pfingstbewegung als synchrones Netzwerk diskutiert. In den
Kulturstudien und im Postkolonialismus wurde die Frage, inwiefern die wissen-
schaftliche Reprisentation kulturelle Transformationsprozesse beeinflusst, in der
sogenannten »Orientalismusdebatte«, die auf Edward Said zuriickgeht, intensiv dis-
kutiert. Hier ging es um die nachhaltige Auswirkung westlich-wissenschaftlicher
Reprisentationen des »QOrients« innerhalb des Kontextes westlicher Kolonialisie-
rung.”? Vor diesem Hintergrund wire im Kontext der Pfingstbewegung zum Beispiel
anzunehmen, dass die Ergebnisse der wissenschaftlichen Pentekostalismusforschung
den pfingstlichen Diskurs beeinflusst haben und beeinflussen. Damit wird zugleich
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die breite Dominanz westlicher Forschung in der wissenschaftlichen Reprisentation
von pfingstlichen und charismatischen Bewegungen in Afrika, Asien und Lateiname-
rika problematisiert. Die Geschichte der wissenschaftlichen Pentekostalismusfor-
schung wird vor diesem Hintergrund de facto zu einem Teil der Geschichte der
Plingstbewegung. Gleichwohl macht dies die Pentekostalismusforschung aber nicht
zu einem religidsen Unterfangen. Weder die wissenschaftliche noch die religitse Per-
spektive brauchen relativiert zu werden — obgleich beide Perspektiven leicht in Inter-
aktion treten konnen, etwa wenn Pfingstler Untersuchungen als Sozialwissenschaft-
ler durchfiihren oder wenn Theologen religiose und wissenschaftliche Perspektiven
kombinieren. Die Verschrinkung muss aber explizit dargelegt und diskutiert wer-
den. - '

Dieser Ansatz unterstiitzt nicht das, was manchmal die » postmoderne Perspekti-
ve« genannt wird, wonach alle Perspektiven als wissenschaftlich gleichwertig be-
trachtet werden — zumal doch jede Perspektive, auch die wissenschaftliche, implizit
mit Weltanschauung aufgeladen sei - und sich der Forscher daher willkiirlich eine
aussuchen mége, sei es auch eine religidse. Dies wird gelegentlich seitens pfingst-
licher Forscher auf der Suche nach addquater Selbstartikulation vorgetragen. David
Moore schligt beispielsweise vor:

»Am Beginn des 21. Jahrhunderts geht die Dominanz aufklarerischer Epistemologien zuriick
und die Wertschitzung der Giiltigkeit verschiedener Weltsichten nimmt zu. Diese neue Offen-
heit, obwohl oft kritisiert, scheint eine offene Tiir zu sein, durch welche Erweckungshistoriker
eine sachkundige, providentielle Historiographie einbringen kénnen. «*

Der Ansatz der Kulturstudien, wie er hier verstanden wird, sielt sich selbst — wie
bereits mit Verweis auf Foucault angedeutet — in der Tradition der Aufklirung und
verfolgt keine »anything goes«-Strategie, sondern eine kritische Reflektion und vor
allem eine Historisierung hegemonialer Diskurse. Er versteht Wissenschaft als kriti-
sche — nicht als affirmative — Aufgabe. Allerdings bedeutet Kritik auch die Dekons-
truktion von reduktionstisch-materialistischen Ansitzen, die im Namen der Aufkli-
rung Wunder und spirituelle Heilung schlichtweg als primitiven Aberglauben
deklarieren.” Dieser Ansatz versteht sich selbst, mit seiner realistischen Sichtweise
auf den Diskurs, als Alternative zu einer solchen Art von positivistischem Reduktio-
nismus.

Ein Zusammenhang zwischen westlicher Forschung und Pfingstbewegung kann
im Hinblick auf eine der kontroversesten Grenzlinien des gegenwirtigen synchronen
pfingstlichen Netzwerkes exemplarisch illustriert werden. Gehéren die sogenannten
Afrikanischen Unabhangigen Kirchen (African Instituted/Independent Churches)
dem gegenwirtigen synchronen pfingstlichen Netzwerk an? Sieht man sich die Si-
tuation vor Ort an, scheint es offenkundig, dass sich Afrikanische Unabhingige Kir-
chen (AUK) und pfingstlich-charismatische Bewegungen in Afrika in der Regel als
Erzfeinde betrachten.” Dennoch wurde in der Forschung zur afrikanischen Pfingst-
bewegung die Zusammengehorigkeit beider Stromungen wiederholt betont. Walter
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Hollenweger hatte wahrscheinlich als erster die AUK in seinen Uberblick iiber die
Pfingstbewegung mit eingeschlossen. In seiner bahnbrechenden Untersuchung hat er
ihnen ein ganzes Kapitel gewidmet und sie »unabhingige afrikanische Pfingstkir-
chen« (bzw. »Zionisten«) genannt,” wobei er auf die engen historischen Beziehun-
gen zu frithen pfingstlichen Missionen hinwies und auf die vielen Ahnlichkeiten in
Bezug auf die Spiritualititspraxis. Er nahm damit eine bewusste Neukartierung des
Feldes vor und zitierte aus seiner Korrespondenz mit pfingstlichen Reprisentanten,
die vehement abstritten, dass die AUK pfingstlich genannt werden kénnten und ihn
driingten: »Loéschen Sie den gesamten Abschnitt zu unabhéngigen [afrikanischen]
Pfingstlern aus Threm Buch!«*” Hollenweger versuchte diese Gegenstimmen abzu-
schwichen, indem er auf andere pfingstliche Aussagen verwies, wie etwa von David
du Plessis, der Beriihrungspunkte zwischen beiden durchaus anerkannte.”® Hollen-
wegers Argumentationslinie ist Allen Anderson in etlichen seiner fritheren Veroffent-
lichungen mit Nachdruck gefolgt.” In neueren Verdffentlichungen ist er mit seinen
Aussagen allerdings deutlich vorsichtiger geworden. Dies geschah in Reaktion auf
den Vorwurf Hans-Jiirgen Beckens, dass seine inklusive Definition auch einen Re-
prasentationsanspruch seitens eines {weillen) » pfingstlichen Pastors«, der Anderson
ist, darstelle.® Dennoch ist die inklusive Perspektive im Grundsatz nach wie vor
auch in seiner einflussreichen Introduction to Pentecostalism (2004) vorhanden.'®
Es ist anzumerken, dass Anderson nicht der einzige westliche Gelehrte ist, der ein
inklusives Verstindnis der Pfingstbewegung im Hinblick auf AUK vorgeschlagen
hat. Insbesondere Harvey Cox ist hier zu nennen, '

Diese inklusive Sichtweise wird durch David Barretts wirkméchtige Reprasenta-
tion der AUK als Pfingstler weiter verstarkt. Barretts inklusive Sichtweise hiangt
wahrscheinlich nicht zuletzt damit zusammen, dass sein urspriingliches Forschungs-
interesse die AUK und deren Beziehung zu anderen christlichen Konfessionen betraf.
Eine seiner Leistungen ist es, dass er den AUK einén gebithrenden Ort in der Be-
schreibung des afrikanischen Christentums erkdmpft hat.' Er hat ihnen tberdies
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mit Erfolg cine 6kumenische Offnung vorgeschlagen und sorgfiltig die zunehmen-
den Kontakte zwischen AUK, orthodoxen Kirchen und dem Okumenischen Rat der
Kirchen (ORK) dokumentiert und unterstiitzt.

Als Barrett seine World Christian Encyclopedia konzipierte und begann das welt-
weite Christentum zu kartieren, schuf er eine Sparte fiir »nicht-weifles, einhei-
misches Christentum (»non-white indigenous Christianity«}!** als typologische Ka-
tegorie, in der auch die AUK ihren Platz fanden.'® Als seine Statistiken ihren Weg in
das Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movements fanden, teilte er die AUK
unter »nicht-weifle einheimische Quasi-Pfingstler« (»non-white indigenous quasi-
pentecostals«) und »einheimische Erweckungspfingstler« (»indigenous revivalist
Pentecostals«) auf.!% Beide waren als Subkategorien der » Pfingstbewegung der ers-
ten Welle« (»First Wave Pentecostalism«) zugeordnet. Fiir die Neuauflage des
Dictionary inderte er die Anordnung so, dass alle AUK nunmehr wieder gemein-
samer Teil der neuen Subkategorie »afrikanische einheimische Pfingstler/Charisma-
tiker« (» African indigenous pentecostal/charismatics«) wurden, die unter die »neo-
Charismatiker/nicht-weifle einheimische Pfingstler/Charismatiker« (»neocharisma-
tics«/»non-white indigenous penteocstals/charismatics«) fallen.

Jedes neuere Buch zur weltweiten Pfingstbewegung enthilt einen Hinweis auf
Barretts Statistiken, wodurch Barretts Kategorien und seine Reprisentation der
Pfingstbewegung grofle Verbreitung erfuhren und sichals etablierte Sicht durchsetz-
ten.'” Auch fihrende nordamerikanische Pfingsttheologen haben Barretts Inklusi-
vismus mit Sympathie aufgenommen, sogar in Bezug auf die AUK. Das ist beispiels-
weise der Fall bei Amos Yong'® und Cecil Robeck'®. In der New International
Encyclopedia of Pentecostal/Charismatic Christianity, herausgegeben von Stanley
Burgess, haben die AUK einen eigenen Eintrag {» African Initiated Churches«) erhal-
ten, obgleich die Frage ihrer Zugehorigkeit zur Pfingstbewegung offen gelassen
wird. Der faszinierendste Aspekt dieser Dynamik ist, dass sich die westliche Wissen-
schaftsdiskussion hinsichtlich der Beziehungen zwischen Pfingstlern und AUK auf
die AUK selbst ausgewirkt hat. Die sogenannte Organisation Afrikanischer Unab-
hangiger Kirchen (Organization of African Instituted Churches/OAIC) ist ein typi-
sches Beispiel dafiir. Da selbst nach der Entkolonialisierung Afrikas die Beziehung zu
den Missionskirchen angespannt blieben, suchten viele AUK nach alternativen We-
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gen, um Gkumenische Kontakte zu kniipfen. Da athiopistische Ideen in den AUK
geldufig waren, hatte sich iiber die Jahre eine starke Verbindung zur Koptischen
und Athiopischen Kirche entwickelt.”'® Daraus resultierte, mit Hilfe der Koptischen
Kirche in Kairo, im Jahr 1978 die Griindung der Organisation Afrikanischer Unab-
héangiger Kirchen (OAUK), welche die AUK zuriick in den weiteren Rahmen der
Weltchristenheit brachte. In den 1990er Jahren lockerte sich die Verbindung zur
Koptischen Kirche, dafiir intensivierten sich die Beziehungen zum Okumenischen
Rat der Kirchen (ORK) und seinen Partnerorganisationen, was auch finanzielle Un:
terstiitzung mit einbezog. Diese neue Orientierung zu dem protestantischen ORK
brachte eine neue Positionierung innerhalb der OAUK mit sich. Die AUK begannen
erneut iiber ihre eigene Identitit nachzudenken. Dies geschah mit positivem Bezug
auf die Pfingstbewegung und entlang der bereits diskutierten Kategorien westlicher
Pentekostalismusforschung. Das hatte zuvor in einem allgemeinen Sinne so nicht
stattgefunden, obwohl z. B. ein Reprisentant der Nigerian Christ Apostolic Church
bereits an der zweiten OAUK Konferenz 1982 teilgenommen hatte.!"! Die Christ
Apostolic Church ist vielleicht eine der wenigen AUK, die schon in den 1980er Jah-
ren eine dezidierte pfingstliche Identitit als » Aladura Pentecostals« fiir sich in An-
spruch nahmen.? C

Zur dritten Hauptversammlung der OAUK im Jahre 1997, die mit einer ORK-
AUK Konsultation kombiniert war, schlug der amtierende Generalsekretidr der

OAUK, Njeru Wambugu, in einer Eréffnungsansprache »drei Kategorien der AUK «
vor:

»[1] die athiopistischen und nationalistischen Kirchen, die sich von den Missionskirchen
hauptsichlich aus politischen Griinden getrennt haben, {2] die Heilig-Geist-Kirchen mit einer
besonderen Betonung von Kultur und spirituellen Gaben und [3] die Pfingstler. Letztere beste-
hen aus den afrikanischen Pfingstlern, die den Heilig-Geist-Kirchen sehr nahe stehen und den

neueren Pfingstlern, die von nordamerikanischen Gruppen und reisenden Massenevangelisten
beeinflusst sind. «'1?

110. Vgl. Barrett/Padwick: Rise Up and Walk! Conciliarism and the African Indigenous Churches,
1815-1987. A Sequel to Schism and Renewal in Africa (1968); M. Bergunder, Die Afrikanischen
Unabhingigen Kirchen (AUK) und die Okumene, in: Okumenische Rundschau 47, Frankfurt
a.M. 1998, 504-516.

111. Vgl. Organization of African Independent Churches (Hg.), OAIC 2" Conference, 6™-13™ No-
vember 1982, Nairobi. Welcome to Kenya, Nairobi 1982; Organization of African Independent
Churches (Hg.), 2™. Conference Nairobi, Kenya 1982. Conference Papers, Nairobi 1983.

112. Vgl. 2.B. Oshun, C. Olubunmi (1981), Christ Apostolic Church. A Suggested Pentecostal Con-
sideration of Its Historical, Organization and Theological Developments, 1918-1978. Ph.D The-
sis, University of Exeter. Exctex, 24; Oshun, Christopher Olubummi (1983), The Pentecostal Pei-
spective of The Christ Apostolic Church, in: ORITA Ibadan Journal of Religious Studies, Jg. 15,
H. 2, 105114, esp. p. 10S. Ich danke Anna Quaas, die mich auf diesen Verweis aufmerksam
gemacht hat.

113. H. van Beek, WCC-AIC Consultation and OAIC Assembly, Limuru, Kenya, 24-30 August 1997.
Summary Report, 1. September 1997, Geneva 1997 (die Zitate stammen aus dem Bericht von
H. van Beek und nicht vom Wambugu-Papier, das dem Autor nicht zuginglich war); Organiza-
tion of African Instituted Churches (Hg.), Report to the 3° General Assembly, 24™ to 31° August
1997, Limuru, Nairobi, 1997. Vgl. auch H. Olu Atansuyis Darstellung der AUK wihrend der
ORK-AUK Beratung von 1996. Atansuyi kommt aus den nigerianischen Nigerian Cherubim
and Seraphim und spricht von Pfingstbewegung in seiner Kirche. Dennoch bringt er in keiner
Weise AUK und Pfingstkirchen in Verbindung (vgl. H. van Beek {Hg.], Consultation with African

Instituted Churches, Ogere, Nigeria, 9-14 January 1996, Geneva, World Council of Churches,
1996: 51-52).
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In der weiteren Entwicklung verfestigte sich die Sichtweise des OAUK, dass »afri-
kanische Pfingstler« konstitutiver Teil der AUK seien. In gewisser Weise ist es mog-
lich diese Entwicklung als direkte Aneignung der besprochenen inklusiven Definiti-
on der Pfingstbewegung in der westlichen Forschung zu verstehen. Die OAUK und
etliche Kirchen in verschiedenen Teilen Afrikas arbeiten mit einer Reihe von west-
lichen Missionaren eng zusammen. Diese Missionare sind untereinander durch einen
Rundbrief verbunden, der »The Review of AICs« heifft. Im »Review« erfreuten sich
die Veroffentlichungen und Definitionsvorschlige Andersons grofer Aufmerksam-
keit."* Es ldsst sich nun mit einiger Sicherheit vermuten, dass durch diese Missionare
diese inklusive Definition unter Leitern der AUK bekannt wurden. Zumindest in
einem dieser Fille ist dies im Zusammenhang mit der OAUK definitiv geschehen.
John Padwick, ein Missionar der Christian Missionary Society, hat seit Griindung
der OAUK mit dieser zusammengearbeitet und eine entscheidende Rolle in ihrer
Organisation und theologischen Ausbildung gespielt. Padwick lebt und arbeitet seit
1970 in Kenia und war zusammen mit David Barrett Autor eines Buches iiber die
AUK." Im Jahr 2003 schloss er eine Promotion iiber die AUK in Kenia, unter der
Betreuung Allan Andersons an der University of Birmingham, ab.'¢ Padwick schlagt
dort, unter expliziter aber auch kritischer Bezugnahme auf Anderson, eine dreifache
Typologie vor. Die »afrikanischen pfingstlichen Kirchen« sind dabei einer dieser drei
Typen und bezeichnen Kirchen, die sich in Stil und Ausdrucksweise am Westen und
an der westlichen Pfingstbewegung orientieren und ihre Zentren stirker in der stiad-
tischen Gesellschaft haben als in den lindlichen Traditionen, wo die eigentlichen
AUK, die einen anderen Typ ausmachen, tiefer verwurzelt seien. Diese dreifache
Typologie hat sich heute innerhalb der OAUK durchgesetzt. In dem offiziellen Be-
richt zum Dialog zwischen der OAUK und dem Reformierten Weltbund von 2002,

an dessen Entwurf und Schlussfassung John Padwick mafSgeblich beteiligt war, lesen
wir:

»6. Die OAUK teilt ibre Mitglieder in drei Kategorien:

— Nationalistische Kirchen (auch bekannt als dthiopistische und afrikanische Kirchen)

— Spiritualistische Kirchen (auch bekannt als zionistische, apostolische und Aladura Kirchen)

— Afrikanische pfingstliche Kirchen. Dies sind von Afrikanern gegriindete Kirchen im
pfingstlichen Stil, die seit den 1960er Jahren entstanden sind. Obwohl der Anreiz zu ihrer
Griindung oft die evangelistischen Missionen und Fortbildungsinitiativen westlicher
Pfingstler gewesen sind (weswegen Streit dariiber herrscht, ob diese Kirchen wirklich véllig
afrikanisch sind), hat eine Reihe von ihnen (diejenigen, die die afrikanische Kultur positiv
betrachten) ibre Heimat in der OAUK gefunden. Es gibt Spannungen zwischen diesen Kir-
chen und den spiritualistischen Kirchen, die sich aber mehr auf den Stil der Gottesdienste
beziehen als auf wesentliche Lehrunterschiede. « !V

114. Vgl. bspw. die Andersons Ankiindigungen zu seinem Buch »Zion and Pentecost« in vol. 11, Nr. 3,
pp- 75-76, und die Rezension von Stan Nussbaum in vol. 12, Nr. 2, pp. 50-52.

115. Vgl. Barrett/Padwick, Rise Up and Walk! Conciliarism and the African Indigenous Churches,
1815-1987. A Sequel to Schism and Renewal in Africa (1968).

116. Vgi. T. J. Padwick, Spirit, Desire and the World. Robo Churches of Western Keny, Birmingham
2003.

117. Christianity in the African context. The Report on the dialogue between the Organisation of
African Instituted Churches and World Alliance of Reformed Churches, Adopted in Mbagathi,
.near Nairobi, Kenya, February 9-14, 2002.
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Inzwischen hat sich die dreifache Typologie als offizielles Selbstverstindnis der
OAUK etabliert. Sie wird auch auf der offiziellen Website unter der Uberschrift
»What are African Independent Churches? « angegeben und in anderen Dokumen-
ten der OAUK wiederholt.'® Die OAUK erklirt nun offiziell, dass der Unterschied
zwischen anderen AUK und Pfingstlern nicht »theologisch« sondern in »Stil und
Ausdrucksweise« auszumachen ist und dass beide zu dem gleichen Typ von AUK-
Christentum gehéren. Somit schliefSt sich der Kreis um die Diskussion und zeigt die
Dynamiken auf, durch die westliche wissenschaftliche Definitionsdiskussionen mit
Identitdtspositionierung in der weltweiten Pfingstbewegung riickgekoppelt sind.

Ausbilick

Die spezifischen Sichtweisen der Kulturstudie und des Postkolonialismus sind in
vielerlei Hinsicht fiir die Erforschung der weltweiten Pfingstbewegung interessant,
nicht nur in Bezug auf die hier beispiethaft diskutierten drei Fragestellungen. Andere
Themengebiete, die zu erkunden auch lohnen kénnte, betreffen die Frage nach dem
Zusammenhang von Identitit und Migration"? und nach der Rolle der Populirkul-
tur in der Pfingstbewegung. Allerdings muss deren aktuelle Relevanz fiir die Unter-

suchung der pfingstlichen und charismatischen Bewegungen erst noch ausgelotet
werden.

118. Vgl. www.oaic.org (17.04.2008). Vgl. auch das undatierte Papier » Facilitating AICs to articulate
their theologies in the global context. A concept paper for the OAIC Department of Theology«
(Version 9) ebd.

119. S. Hall, Cultural Identity and Diaspora, in: P. Williams/L. Chrisman (Hg.), Colonial Discourse
and Post-Colonial Theory. A Reader, New York 1994, 392-403. Einige erste Uberlegungen im

Hinblick auf Pfingstbewegung werden vorgestellt in C. Wahbrisch-Oblau, Migrants with a Mis-
sion, Leiden 2009.
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Simon Chan

Die Kirche und die Entwicklung der Lehre*

Im vorliegenden Artikel soll die Rolle der Kirche** in der Entwicklung der
Lehre untersucht werden. Dies mag wie eine selbstverstindliche Aussage
wirken: Sind Glaubensbekenntnisse und Lehren nicht das Ergebnis von Kir-
chenkonzilien und Konferenzen, auf denen Lehrentscheidungen getroffen
werden? So formuliert verwechselt die Frage jedoch das soziologische Phi-
nomen der Bildung der Lehre mit der theologischen Realitit, die mit der
Bildung und Entwicklung der Lehre verbunden ist. Spezifischer ausgedriickt:
Ich mochte hier die These vertreten, dass die Entwicklung der Lehre eine
bestimmte Lehre von der Kirche nach sich zieht. Doch warum diese Sorge um
die Entwicklung der Lehre? Die Frage ist wichtig, weil sie ein entscheidendes
Problem beriihrt, ndmlich die Wirksamkeit des Dogmas. Es ist eine Tatsache,
dass moderne Kirchen ihre Lehrautoritét verloren haben. Wir beanspruchen
den Besitz schriftgemafler, universal giiltiger Normen, in der Praxis aber sind
wir nicht so sicher, was diese Normen sind. Kirchen geben lehramtliche
Verlautbarungen heraus, sowohl in Bezug auf 6ffentliche Politik als auch auf
personliche Ethik, doch ihre Mitglieder (von den Nicht-Mitgliedern ganz zu
schweigen) beachten diese kaum. Lehren sollen die kirchliche Praxis regu-
lieren, doch tun sie das nicht, weil ihr allgemein verbindlicher Status infrage
steht. Stattdessen ist unser Leben in der Kirche hiufiger von Pragmatismus
bestimmt als von der Wahrheit, unter der wir angeblich leben. Die Entwick-
lung der Lehre anzuerkennen, bedeutet, das wirkliche Wesen der Kirche an-
zuerkennen und das wiederzugewinnen, was die Kirchenviter Glaubensregel
nannten. Nur durch eine solche Wiedergewinnung wird die Kirche auf an-
gemessene Weise durch Lehrnormen regiert werden, und nur dann wird die
Kirche wahrhaft Kirche sein.

Bevor ich dies jedoch weiter ausfiihre, ist es notig, kurz auf die vorige Frage
einzugehen, ob es iiberhaupt angemessen ist, von einer Entwicklung der Lehre
zu sprechen. Grundsitzlich haben Protestanten mit betrachtlicher Zuriick-
haltung auf die Méglichkeit der Entwicklung der Lehre geblickt. Sie haben

* Originalveroffentlichung: CHAN, Simon: The Church and the Development of Doctrine. In:
Journal of Pentecostal Theology 13, Nr. 1 (2004), S. 57 -77. Ubersetzung und Veréffentlichung
mit freundlicher Genehmigung des Autors und des Brill-Verlags; alle Rechte vorbehalten.

** Chan schreibt ,,Church® fast immer grofi, was mit seinem normativen Kirchenbegriff zusam-
menhiéngt.
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Dogmen tendenziell als depositum von Lehrsitzen iiber Gott verstanden, und
Tradition als unveranderte Weitergabe dieses fixierten Korpus von Wahrhei-
ten an die nachste Generation. Tradition sei wie ein Erbstiick, das es zu er-
halten und weiterzureichen gilt. Das Konzept einer Entwicklung der Lehre
wirft daher alle Arten von Schwierigkeiten auf. Erstens wird man daran er-
innert, wie diese Idee von der romisch-katholischen Kirche dazu benutzt
worden ist, um eine Anzahl fraglicher Zusétze zum Glauben zu rechtfertigen,
etwa die Lehre der unbefleckten Empfingnis und der leiblichen Aufnahme
Marias in den Himmel. Zweitens, wenn sich Dogmen entwickeln, bedeutet das
dann nicht, dass sie irgendwie unvollkommen sind? Diese Sorge wird
manchmal durch die Begegnung mit Menschen verstirkt, deren Verstindnis
von Entwicklung der Lehre weit iiber die Grenzen der Orthodoxie hinausge-
gangen ist." Drittens, wenn Dogmen sich entwickeln, wie kénnen wir fest-
stellen wann es sich, mit John Henry Newmans gesprochen, um ,treue Ent-
wicklungen“ und wann um ,,Korruption® handelt?” Und, eng mit der letzten
Frage verbunden, wer bestimmt, was eine treue Entwicklung ist? Impliziert
dieses Konzept nicht selbst eine regulative Rolle der Kirche? Kurz gesagt:
Sobald wir einmal zugegeben haben, dass sich Dogmen entwickeln, kommen
wir nicht umhin, die folgerichtige Frage nach dem Wesen der Kirche zu stellen,
in der die Lehrentwicklung stattfindet. Und schliefllich, widerspricht das
Konzept einer Entwicklung nicht selbst dem Prinzip des sola scriptura? Fir
den traditionellen Protestantismus steht viel auf dem Spiel, falls das Konzept
einer Entwicklung der Lehre akzeptiert wird.

In den letzten Jahren haben etliche Protestanten jedoch begonnen, die
Wichtigkeit dieser Thematik zu erkennen. Einige von ihnen sind bereit, der
Alten Kirche eine besondere regulative Rolle zuzugestehen, etwa in Bezug auf
die ersten vier Jahrhunderte. Thomas Oden hat beispielsweise zu einer Be-
wegung aufgerufen, die {iber die Moderne hinausgeht, hin zu einer ,,postkri-
tischen Orthodoxie®, die eine erneute und nachhaltige Gemeinschaft mit den
christlichen Lehrern der Antike zelebriert.

Die patristischen Steine, die die modernen Bauleute verworfen haben, miissen nun
die Hauptsteine sein, um wieder auf dem Grundeckstein, dem Gottmenschen Jesus
Christus aufzubauen. Eben jene apostolischen Lehrer und klassischen Exegeten, die
der moderne Mensch lange Zeit als in Verruf geraten betrachtet hat, sind unent-
behrliche postmoderne, postkritische Mentoren geworden.’

In dhnlicher Weise hat der baptistische Theologe D. H. Williams ,,misstraui-
sche Protestanten dazu aufgerufen, die Grofle Tradition der Kirche ernst-

1 Hierbei denke ich an WiLEs, Maurice E.: The Remaking of Christian Doctrine. London: SCM
Press, 1975 (Hulsean Lectures 1973), s. die folgenden Abschnitte.

2 NEWMAN, John Henry: An Essay on the Development of Christian Doctrine. 6. Aufl. Notre Dame,
IN: University of Notre Dame Press, 1989 (Notre Dame Series in the Great Books), S. 170.

3 ODEN, Thomas C.: After Modernity... What? Agenda for Theology. Grand Rapids, MI: Zonder-
van, 1992, S. 106.
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zunehmen. Er hinterfragt die typisch protestantische (genauer gesagt, frei-
kirchliche) Lesart der Kirchengeschichte, die dem Verfallsparadigma folgt;
sprich die Lesart, in der die Zeit von Kaiser Konstantin bis zur Reformation im
16. Jahrhundert im Wesentlichen als eine Zeit betrachtet wird, in der die
Kirche, mit Ausnahme eines kleinen Rests, in die Apostasie gefallen sei.
Williams Schlussfolgerung mag fiir einige protestantische Ohren seltsam
klingen:

Was beinahe oder ginzlich von diesem [Verfalls-]Paradigma ignoriert wird, ist die
Vitalitit und Kontinuitit der Gottesdienst feiernden und bekennenden Kirche durch
die patristische Epoche hindurch - einschliefllich der Periode nach Konstantin. Der
in den frithen Gemeinden bekundete und praktizierte Glaube war nicht von den
politischen Machenschaften und bischéflichen Hierarchien abhingig.*

»Ich behaupte®, so fahrt er fort, dass ,,die spatpatristische Periode als eine Art
dogmatischer Kanon fungierte, an dem alle darauf folgenden theologischen
Entwicklungen gemessen wurden, bis einschliefSlich heute“’ Odens und
Williams Sicht auf die Entwicklung der Lehre ist jedoch eingeschrankt, weil sie
der patristischen Kirche eine privilegierte Rolle zuschreiben. Obwohl die
Bedeutung der Kirchenviter nicht unterschitzt werden sollte (sie sind es, die
uns die okumenischen Glaubensbekenntnisse gaben und den biblischen
Kanon formten), sollte sie nicht so verstanden werden, als ob weitere Lehr-
entwicklungen tiberfliissig seien. An Stelle des sola scriptura sind es nunmehr
die Schrift und die Kirchenviter, die als eine Art erweiterter, doch nach wie vor
geschlossener Kanon fungieren.’

Aus einer anderen Richtung hat die entstehende pfingsttheologische For-
schung dazu beigetragen, das Thema Lehrentwicklung jenseits der Grenzen
dessen voranzutreiben, was evangelikale Protestanten mitzutragen bereit
sind. Dies war vielleicht unvermeidbar, angesichts der tiefen Wertschétzung,
die Pfingstler dem fortwiahrenden Wirken des Geistes entgegenbringen, und
der zunehmenden Gelehrsamkeit, mit der sie ihren pulsierenden Glauben an
den Geist artikulieren. So hat sich erstens die Pneumatologie zu einer wich-
tigen theologischen Methode entwickelt, und das hat zu einer generell offe-
neren und dynamischeren Sichtweise auf Gott und die Schrift gefiihrt.”
Zweitens ist diese dynamische Sichtweise auf Dogmen im Allgemeinen
tibertragen worden. Dies ldsst sich exemplarisch an einem kiirzlich erfolgten

'y

WiLLiaMS, Daniel H.: Retrieving the Tradition and Renewing Evangelicalism: A Primer for
Suspicious Protestants. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1999, S. 130.

Ebd., S. 139.

Dies trifft vielleicht stirker auf Oden zu. Vgl. Ebd., S. 33.

Um nur zwei Beispiele zu nennen: YONG, Amos: Spirit-Word-Community: Theological Herme-
neutics in Trinitarian Perspective. Aldershot: Ashgate, 2002 (Ashgate New Critical Thinking in
Religion, Theology and Biblical Studies) und Cross, Terry L.: A Proposal To Break the Ice: What
Can Pentecostal Theology Offer Evangelical Theology? In: Journal of Pentecostal Theology 10,
Nr. 2 (2002), S. 44-73.
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Austausch zwischen den pfingstlichen Theologen Amos Yong, Dale Irvin,
Frank Macchia und Ralph Del Colle zeigen.® Diese Theologen teilen allesamt
die Ansicht, dass Schrift und Tradition fiir den Geist offen und folglich offen
fiir zusétzliche Erklirung und Entwicklung sind. Doch trotz aller Offenheit fiir
das Konzept einer Lehrentwicklung wollen die protestantischen Pfingstler in
diesem Dialog dem Dogma nur eine sehr bescheidene Rolle zugestehen. Hinter
diesem schwachen Verstindnis vom Dogma liegt ein schwaches Verstdndnis
von der Kirche und ihrer Beziehung zum Geist. Sie verbinden Geist und Kirche
nur so lange, wie die Kirche vage definiert bleibt und nicht mit einer sicht-
baren Struktur identifiziert wird.’ Der einzige katholische Diskussionspartner
in diesem Austausch, Ralph Del Colle, wies die anderen zu Recht darauf hin,
dass ,ecclesia keine pragende Dimension in euren Erdrterungen gewesen
ist.“! Doch wenn die verheiflungsvollen Arbeiten dieser Pfingstler (die bereits
tiber die statischen Lehren des scholastischen Evangelikalismus hinausge-
gangen sind) zum weiteren Fortschritt der Lehre beitragen wollen, damit die
Kirche eines Tages zur ,Einheit des Glaubens® gelangt, kann die ekklesiolo-
gische Frage nicht iibergangen werden. Allerdings wird dies eine Ekklesiologie
erfordern, die sehr eng mit der Pneumatologie verbunden ist. Je schwiécher die
Verbindung zwischen Geist und Kirche ist, desto schwécher wird im Ergebnis
die Auffassung des Dogmas sein."" Auf welche Weise diese Beziehung zu
verstehen ist, ist eine Frage, auf die spiter eingegangen werden soll.

Jeder, der etwas von Kirchengeschichte versteht, wird die Tatsache der
Lehrentwicklung nicht ignorieren konnen. Auf welche Weise diese Entwick-
lung stattfindet, ist eine ganz andere Angelegenheit, die wir aufgrund der uns
vorliegenden Aufgabe nicht behandeln werden - es sei lediglich gesagt, dass es
heutzutage weitaus schwieriger ist, die Frage nach dem ,,Wie“ zu beantworten,
als dies 1845 der Fall war, als sie von Newmann in seiner klassischen Unter-
suchung zum Thema gestellt wurde."”” Der Patristiker Rowan Williams hat
beispielsweise gezeigt, dass die Entwicklung der orthodoxen Lehre von der
Trinitat weitaus mehr Verflechtungen zwischen Orthodoxie und Heterodoxie
umfasste, als die blofSe Entwicklung einer einzigen Idee." Die Kirche brauchte
knapp 400 Jahre, bis die Trinitédtslehre die Form erreichte, die uns im Nicédno-

8 MACCHIA, Frank D. u.a.: Christ and Spirit: Dogma, Discernment, and Dialogical Theology in a
Religiously Plural World. In: Journal of Pentecostal Theology 12, Nr. 1 (2003), S. 15-83.
9 Ebd,, S.79, 81.

10 Ebd., S.77.

11 Der Unterschied zwischen Yong und Del Colle in Bezug auf den Status des Dogmas kénnte in
diesem Austausch nicht eklatanter sein. Yong tendiert dazu, die auf3erkirchlichen Operationen
des Geistes im Interesse eines besseren interreligiésen Dialogs zu betonen (ebd., S. 17-18, 50 -
54) und warnt durchweg vor einer ideologischen Kontamination des Dogmas (z. B. S. 21, 32 f,
54), wohingegen Del Colle an einer hohen Auffassung vom Dogma (S. 23 -28) und an die enge
Verbindung zwischen Geist und Kirche festhalt (S. 77-79).

12 NEWMAN: Essay.

13 WiLLIAMS, Rowan: Arius: Heresy and Tradition. iberarb. Aufl. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
2001, S. 23.
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Konstantinopolitanischen Glaubensbekenntnis vorliegt (381 n.Chr.). Doch
was ist die zugrundeliegende Realitit, die es uns ermoglicht festzustellen, dass
die Trinitdt, wie sie im Glaubensbekenntnis zu finden ist - ungeachtet der
komplexen Beziehung zwischen Orthodoxie und Heterodoxie - das grund-
legende, wesentliche Dogma der Kirche ist? Die Antwort lautet: die Kirche
selbst. Das heif8t, wenn wir bekennen, dass die Trinititslehre wahr ist, dann
bekennen wir im Endeffekt auch die Autoritdt der Interpretationsgemein-
schaft, die dieser Lehre Gestalt gibt. Es gibt einen Uberlieferungsprozess in-
nerhalb der Kirche, dessen Ergebnis das Dogma ist, das iiber eine Zeit hinweg
die Form angenommen hat, die es besitzt. Die Realitit der Lehrentwicklung
anzuerkennen bedeutet gleichzeitig, die regulative Rolle der christlichen
Tradition anzuerkennen, und dies wirft unvermeidbar die Frage nach dem
essenziellen Wesen bzw. nach der Ontologie der Kirche auf.

Die Ontologie der Kirche

Die Kirche wird oft in einer rein historischen Perspektive konzeptualisiert, und
zwar im Sinne des Motivs von Schopfung-Fall-Erlosung. Innerhalb dieser
Struktur wird die Kirche als ein Mittel zur Erfiillung von Gottes urspriinglicher
Bestimmung der Schopfung betrachtet. Die Kirche ist nur ein Unterbegriff der
Schopfung. Viele moderne Ekklesiologien operieren auf der Grundlage dieser
Primisse.”* Wir kénnen dies beispielsweise in Daniel Hardys Konzept der Ge-
meinschaft beobachten. Wahrend Hardy als Christ das Gegebensein bzw. den
gottlichen Ursprung von ,sozialen Transzendentalien anerkennt, lehnt er es ab,
die Gaben Gottes als primér ekklesial zu betrachten, und spricht sich dafiir aus,
eine ,allgemeine Sozialitit“ bzw. eine geschopfliche Sozialitit in der conditio
humana zu erblicken.”” Dies impliziert, dass die Kirche ihre grundlegende
Identitat aus der Schopfung ableitet. Die christliche Erfahrung wird damit le-
diglich zur Spezifizierung eines grofieren menschlichen religiosen Bewusstseins.
Auf einem solchen Verstindnis baut ein Theologe wie Maurice Wiles mit seinem
Vorschlag einer ,,Neugestaltung der christlichen Lehre* auf.'® Dogmen werden
»heugestaltet, damit sie in der Lage sind, eine allgemeine Art religioser Erfah-
rung in einem Modus zu kommunizieren, den moderne Menschen verstehen
konnen. Die Lehre von der Schopfung stellt beispielsweise eine Moglichkeit dar,
die menschliche Erfahrung von Sinnhaftigkeit in der Welt zu erkldren und so

14 Das klassische Beispiel ist NIEBUHR, H. Richard: Christ and Culture. New York: Harper, 1951,
S. 80-83.

15 HARDY, Daniel W.: Created and Redeemed Sociality. In: GuNTON, Colin E.; DERs. (Hg.): On
Being the Church: Essays on the Christian Community. Edinburgh: T&T Clark, 1989, S. 31-35,
40.

16 WILES: Remaking.
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weiter."” Jaroslav Pelikan hat in einem Kommentar zu einem shnlichen Ansatz von
Dewart vollig zu Recht angemerkt, dass damit ,,die dogmatische Kontinuitit der
Relevanz geopfert* wird."®

Es gibt jedoch eine andere Moglichkeit, die Kirche im Verhéltnis zur
Schopfung zu betrachten, und diese besteht darin, sie nicht als eine weitere
Einheit innerhalb der gréfleren Schopfung, sondern als der Schépfung vor-
ausgehend zu betrachten. Die Kirche geht der Schopfung insofern voraus, als
sie das darstellt, was Gott von Ewigkeit an im Sinn hat, wohingegen die
Schopfung das Mittel ist, durch das Gott diese ewige Absicht in der Zeit erfiillt.
Die Schopfung existiert fiir die Kirche und nicht umgekehrt. Die Schrift selbst
bezeugt einen logischen Vorrang der Kirche gegeniiber der Schopfung, indem
sie von der Kirche als die in Christus vor der Erschaffung der Welt Erwiahlte
(Eph 1,4) bzw. als die von Christus, dem geschlachteten Lamm, vor Grund-
legung der Welt Auserwihlte (Offb 13,8) spricht."” Die Welt ist, mit Robert
Jenson gesprochen, das ,,Rohmaterial“ aus dem Gott die Kirche zur Voll-
kommenbheit in Christus bildet.”

Der Vorrang der Kirche gegeniiber der Welt zeigt sich an der Tatsache, dass
ihre Existenz nicht rein geschépflich ist. Sergius Bulgakov zufolge ist sie eine
»gottliche Menschheit®, weil sie organisch mit ihrem Haupt Christus ver-
bunden ist. Diese organische Verbindung zwischen Christus, dem Haupt, und
seinem Leib, der Kirche, wird gewohnlich mit dem Begriff totus Christus (der
ganze Christus) bezeichnet. Die Kirche ist der Schopfung vorrangig, gerade
weil sie der Leib Christi - die zweite Person der Trinitdt - ist, und weil ihre
historische Existenz durch das Handeln des Heiligen Geistes herbeigefiihrt ist.
Die Gegenwart des Geistes in der Kirche ist im Sein der Kirche als gottliche
Menschheit begriindet.” Diese Art von Gegenwart unterscheidet sich von der
Gegenwart des Geistes in der Welt, die rein geschopflich ist (es sei denn die
Schopfung wird pantheistisch verstanden). Die theologische Basis dieses

17 Ebd., S.33-39.

18 PELIKAN, Jaroslav: Development of Christian Doctrine: Some Historical Prolegomena. New
Haven, CT: Yale University Press, 1969, S. 31.

19 Dieses Verstindnis von Kirche verhilt sich parallel zur Weise, in der von Jesus Christus als dem
fleischgewordenen Sohn Gottes, der von Ewigkeit an mit dem Vater préexistent ist, gesprochen
werden kann. Jenson zufolge stellt die ,,Bewegung zur Inkarnation an sich ein Muster von Gottes
dreieinigem Wesen“ dar, vgl. JENsoN, Robert W.: Systematic Theology: The Works of God, Bd. 2.
New York: Oxford University Press, 1999, S. 141. Eine solche Auffassung griindet auf der Vor-
stellung, dass ,,Gott der Akt seines Entschlusses ist“, ebd., S. 140. ,,Die Inkarnation ereignet sich
in der Ewigkeit, als Grundlage dessen, was sich in der Zeit ereignet; in der Ewigkeit als Ent-
schlussakt, der Gott ist, und in der Zeit als Ausfithrung dessen was Gott beschlief3t“, ebd.

20 JENSON, Robert W.: The Church’s Responsibility for the World. In: BRAATEN, Carl E.; DERs.

(Hg.): The Two Cities of God: The Church’s Responsibility for the Earthly City. Eerdmans, 1997,

S.1-10, hier S. 4.

S. BuLGAKoV, Sergei Nikolaevich: The Bride of the Lamb. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2002,

S. 253-255.
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Kirchenverstindnisses kann nicht prignanter zusammengefasst werden als
mit Robert Jensons Worten:

Christus in Person [personally] ist die zweite Identitit Gottes, und der totus Christus
ist Christus mit der Kirche; folglich ist die Kirche kein opus ad extra wie es die
Schépfung ist, selbst wenn sie in Gott vollkommen ist.”>

Wenn die Existenz der Kirche nicht rein geschopflich, sondern eine ,,gottliche
Menschheit“ ist, dann miissen wir dieses Verbindungsglied zum trinitarischen
Gott genauer spezifizieren, damit ihre Rolle bei der Bildung des Dogmas fiir
uns verstdndlich werden kann. Die Rolle bzw. Funktion der Kirche erwachst
aus ihrem ontologischen Status als eine gottliche Menschheit. Das Unver-
mogen, diese Tatsache zu verstehen, hat zum Ergebnis gefiihrt, dass die Rolle
der Kirche weitgehend auf eine soziologische reduziert worden ist.

Das Werk der Kirche ist ein geistliches Werk mit geistlichen Auswirkungen.
Es ist geistlich, nicht etwa in dem Sinn, dass es ahistorisch oder immateriell ist,
weil die gesamte Schopfung im Handeln des trinitarischen Gottes inbegriffen
ist, sondern in dem Sinn, dass es durch das Werk des Geistes Gottes herbei-
gefiithrt wird. Lehren sind nicht das Ergebnis eines Werks der Kirche, die ihre
eigene religiose Erfahrung reflektiert. Wenn dies der Fall wire, konnte
Theologie auf Anthropologie und die Kirche lediglich auf eine weitere soziale
Organisation reduziert werden. Es gibt ein ,,Gegebensein® ihrer Erfahrung
Gottes. Oder, in der vertrauteren Begrifflichkeit Barths formuliert: Die Er-
fahrung der Kirche entspringt dem Gegebensein der Offenbarung. Wenn wir
glauben, dass das kirchliche Dogma das Ergebnis einer géttlichen Tat ist, in
diesem Fall der gottlichen Offenbarung, ist es dann so viel schwerer zu glau-
ben, dass die Kirche selbst das Ergebnis einer gottlichen Tat ist, einer Tat, die
das Leben Gottes ad intra einschlieft?” Zugleich ist es iiberraschend zu be-
merken, dass heutzutage viele evangelikale Protestanten, die dogmatischen
Reduktionismus rigoros ablehnen wiirden, allzu schnell bereit sind, einen
ekklesiologischen Reduktionismus anzunehmen, d. h. die Kirche als nichts
weiteres als ein soziologisches Phinomen zu betrachten. Es ist diese Wende
hin zu einer naturalisierten Konzeption von Kirche im Protestantismus, die
dessen theologische Integritit unterwandert und allen Formen von Sikula-
risierungstendenzen die Tiir 6ffnet, sowohl innerhalb des protestantischen
Liberalismus als auch des modernen Evangelikalismus. Den Evangelikalismus
als sdkularisiert zu beschreiben, mag einige tiberraschen, doch eine Anzahl
prophetischer Stimmen innerhalb des Evangelikalismus haben iiberzeugende
Beweise dafiir geliefert. Ich denke an Arbeiten wie The Scandal of the Evan-

22 JENSON: Systematic Theology: Works, Bd. 2, S. 167.
23 Das Leben Gottes ad intra schliefit die Erwdhlung der Kirche in Christus vor der Schépfung ein,
wird aber durch die Schopfung realisiert.
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gelical Mind von Mark Noll** und God in the Wasteland sowie No Place for
Truth von David Wells.””

Doch trotz all dieser kritischen und erkenntnisreichen Analysen besteht im
Evangelikalismus ein Unvermégen zu erkennen, dass die wirkliche Antwort
auf das Problem der theologischen Leere und des sakularisierten Christen-
tums mit der Ekklesiologie zu tun hat. Ungeachtet all ihrer Differenzen haben
der Evangelikalismus und der liberale Protestantismus eine Gemeinsamkeit:
beide spiegeln ein Versagen in der Ekklesiologie wider. Davis Wells’ Arbeiten
konnen dafiir als Beispiel angefiihrt werden. Wells liefert eine erkenntnisrei-
che Analyse der Probleme, die den Evangelikalismus plagen: seine Kapitula-
tion vor der Moderne, die ihn ohne solide theologische Verankerungen zu-
ricklasst. Abgesehen von Wells’ Antwort auf das Problem, namlich einer
Riickkehr zur protestantischen Orthodoxie,” die in gewisser Hinsicht zu eng
erscheint, besteht ein viel ernsthafterer Defekt darin, dass er keine wirkliche
Lehre von der Kirche kennt. Wenn Wells von der Notwendigkeit spricht, dass
die ,evangelische [evangelical] Kirche, Kirche sein“ und die Kirche ,eine
Alternative zur postmodernen Kultur”’ darstellen solle, dann findet sich
keine Erkldrung dafiir, was die Kirche theologisch betrachtet ist. Wells scheint
anzunehmen, dass die Kirche zu verdndern, einfach nur bedeutet, die Men-
schen und insbesondere die Leiter zu verdndern, die zusammen jene Ge-
meinschaft ausmachen, die Kirche heif$t. Noch einmal: Wells erkennt zwar,
dass Theologie nur innerhalb der Kirche gendhrt werden kann, ,dem Ort an
dem biblisches Wissen gelernt werden, entwickelt und angewandt werden
muss.“”® Die Kirche miisse den Mut besitzen die Wahrheit zu sagen und sich
nicht all jenen subjektiven ,,Wahrheiten ergeben, die fiir die Postmoderne
charakteristisch sind.?”’ Aber wie lernt es die Kirche, ,,ihre eigene Sprache zu
sprechen? Wie wird sie zu einer ,,Gegenkultur“? Wir konnen diese Fragen
nicht beantworten, ohne ein klares Verstindnis davon zu haben, was die
Kirche ist. Wenn Wells von der Kirche spricht, scheint er nicht mehr als eine
Gruppe Gldubigen zu meinen, die sich fiir bestimmte gottgegebene Aufgaben
und Anliegen zusammentun. Letztendlich werde die Kirche durch die Aktion
derer, die den Namen Christi bekunden, geschaffen. Die Kirche sei wesentlich
eine Kollektivitdt. Am ehesten noch spricht er von Kirche in einem theolo-
gischen Sinne am Ende seines Buchs God in the Wasteland. Der individuelle
Christ miisse

24 NoLL, Mark A.: The Scandal of the Evangelical Mind. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1994.

25 WELLS, David E.: God in the Wasteland: The Reality of Truth in a World of Fading Dreams. Grand
Rapids, MI: Eerdmans, 1994; WELLs, David F.: No Place for Truth, or, Whatever Happened to
Evangelical Theology? Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1993.

26 WELLS: No Place for Truth, S.12. Vgl. Williams Einschitzung von Wells’ Losungsvorschlag
(WILLIAMS: Retrieving, S. 25).

27 WELLS: God in the Wasteland, S. 214.

28 WELLS: No Place for Truth, S. 292.

29 WELLS: God in the Wasteland, S. 223.
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in einer Struktur eingegliedert sein, die der eigenen privaten Spiritualitit gemein-
schaftlichen Ausdruck verleiht, in welcher der Einzelstrang in einem Gefiige ver-
woben ist. In diesem Sinne schafft die Ortsgemeinde ihre eigene christliche Kultur,
ihr eigenes Wertesystem und ihre eigenen Weisen, die Welt zu betrachten; ihre ei-
genen Hoffnungen und Traume, welche, da sie gemeinschaftlich aufrechterhalten und
praktiziert werden, normativ werden.”

Dies hat Ahnlichkeit mit dem, was MacIntyre iiber ,gemeinschaftliche
Praktiken® sagt. Doch solch ein Rahmenkonzept von Kirche ist immer noch
wesentlich soziologisch. Wir brauchen eine Theologie der Kirche (zum Bei-
spiel indem die ,Kennzeichen der Kirche“ identifiziert werden), die eine ge-
sunde Basis bietet, um das Indiviuum in die ekklesiale Struktur einzugliedern.
Andernfalls wird die Kirche nur noch eine weitere soziale Organisation sein.

Lex orandi lex credendi

Es gibt etliche Moglichkeiten, das Wesen der Kirche und ihr Verhéltnis zur
Entwicklung der Lehre zu erkunden. Ich mochte als Einstiegspunkt in die
Diskussion den berithmten Satz wihlen, der mit einem Mdnch aus dem
5. Jahrhundert assoziiert wird, Prosper von Aquitanien: Lex orandi lex
credendi. Soziologisch betrachtet, konnte dieser Satz einfach nur beschrei-
ben, wie die sozialen Erfahrungen einer Gemeinschaft dazu gekommen sind,
eine bestimmte fixierte Form (Glaubensiiberzeugungen) anzunehmen, die
ihrerseits wiederum diese Erfahrungen produzieren und bestitigen. Doch
fir die Kirche ist lex orandi mehr als das. Sie ist eine Antwort auf Gott, der
sich in Jesus Christus durch den Geist offenbart. Dies ist das Verstindnis, das
in der folgenden Erdrterung vorausgesetzt wird.

Lex orandi lex credendi kann als Ausdruck einer dialektischen Beziehung
verstanden werden. Das Gesetz des Betens ist das Gesetz des Glaubens und das
Gesetz des Glaubens ist das Gesetz des Betens. Fiir Protestanten klingt letzteres
bekannter und bequemer: Die Glaubenslehren sollten unser Handeln und
unseren Gottesdienst bzw. Anbetung beeinflussen. Doch warum findet man
Zuriickhaltung, wenn es darum geht, dass das liturgische Leben die Glau-
benslehren prigt? Liegt es an der Befiirchtung, dass dies jeder Art von sub-
jektiver Erfahrung das Tor offnen konnte, die Lehre zu prigen? Diese Be-
fiirchtung offenbart ein grundsitzliches Missverstindnis in Bezug auf das
Wesen der Erfahrung und letztendlich ein Unvermégen, das Wesen der Kirche
zu verstehen. Weil die Freikirchentradition keine addquate Ekklesiologie hat,
kennt sie auch keine Lehre der ekklesialen Erfahrung. Da Ekklesiologie in
soziologischen Begriffen verstanden wird, stellt die ekklesiale Erfahrung
weitgehend eine soziale Erfahrung dar, das heifit die soziale Dynamik einer

30 Ebd., S. 226.
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kollektiven Grofle. Wenn die Kirche aber mehr sein soll, als die Gesamtsumme
der Individuen, dann stellt die ekklesiale Erfahrung mehr dar, als die Ge-
samtsumme der individuellen Erfahrungen mit Gott und untereinander. Was
ist dieses ,,mehr als* der ekklesialen Erfahrung? Es ist die Erfahrung, der Leib
Christi zu sein, der Tempel des Geistes, die gottliche Menschheit oder um eine
frithere Formulierung zu gebrauchen: die Kirche als totus Christus. Mit an-
deren Worten, weil die Kirche der Leib Christi ist, ist sie als Kirche, die sich in
ihrem Gottesdienst durch Jesus Christus im Geist an Gott wendet, der Ort, an
dem Wahrheit dynamisch existiert. Die ekklesiale Erfahrung bezieht sich auf
die Auseinandersetzung der Kirche mit der Erzdhlung des Evangeliums,
welche die wesentlichen Identititen des dreieinigen Gottes offenbart.”

Die lebendige Tradition

Die ekklesiale Erfahrung ist in einer Tradition bzw. Geschichte verkorpert.
Weil sie jedoch die Tradition der géttlichen Menschheit ist, ist sie nicht blof3
historisch, sondern schlief$t durch das andauernde Werk des Geistes die
vertikale Dimension ein, also das, was Zizioulas als ,,pfingstlich-charismati-
sche Ereignisse bezeichnet.”” Die Gegenwart des Geistes macht aus der ek-
klesialen Erfahrung eine wahrhaft lebendige Tradition. Die lebendige Tradi-
tion der Kirche kann als die Ubermittlung und Entwicklung des Evangeliums
Jesu Christi in den andauernden Praktiken der Kirche durch die Kraft des
Geistes bezeichnet werden. Diese Definition enthélt drei Komponenten:

1. Das Evangelium bzw. die Glaubensregel als Inhalt der lebendigen Tradition.

2. Thre Erhaltung in den Kernpraktiken der Kirche, besonders der Gottes-
diensthandlung.

3. Ihre fortwihrende Entwicklung in der Kraft des Geistes.

Der tbrige Teil des Artikels wird sich darauf konzentrieren, das Wesen der
lebendigen Tradition zu erforschen, indem diese drei Komponenten ausge-
arbeitet werden - denn die Kirche versteht ihre eigene wesentliche Rolle in der
Entwicklung der Lehre als lebendige Tradition.

31 JENSON, Robert W.: Systematic Theology: The Triune God, Bd. 1. New York: Oxford University
Press, 1997, S. 63 - 66.

32 Z1z10ULAS, Jean D.: Being as Communion: Studies in Personhood and the Church. Crestwood,
NY: St. Vladimir’s Seminary Press, 1985, S. 115 f.
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Das Evangelium als Inhalt der lebendigen Tradition

Die Glaubensregel ist kein formalisiertes Glaubensbekenntnis, sondern ein
dogmatischer Korpus, der in treuer Weise die apostolische Verkiindigung iiber
Jesus Christus erhilt. Die Regel verkorpert den autoritativen Inhalt des
Evangeliums Jesu Christi. Das ist es, was ihr Autoritét verleiht. Das Evange-
lium bewohnt die Tradition und befihigt die Tradition, das Evangelium richtig
zu interpretieren. Die Autoritdt der Regel liegt in der Tatsache, dass sie in
historischer Kontinuitét zu den Aposteln steht. Es gibt eine direkte Weitergabe
von den Aposteln an die apostolischen Viter, dann an die Jiinger der Apos-
teljiinger und so weiter. Die historische Kontinuitit wird in der Kirche auf-
rechterhalten, in der Gemeinschaft, die treu die apostolischen Lehren iiber-
mittelt.

Es war eben jene Grundlage der historischen Kontinuitit der Kirche zu den
Aposteln, auf der Irendus die Wahrheit der Orthodoxie gegeniiber den
Gnostikern zu begriinden suchte. Er bemerkte, dass Gnostiker die Heilige
Schrift zitieren konnten, doch nicht in der Lage waren, die Kontinuitit mit der
Kirche aufrecht zu erhalten, die ihre historischen Verbindungen mit den
Aposteln besitzt:

Die wahre Gnosis ist die Lehre der Apostel und das alte Lehrgebdude [cOotepa] der
Kirche fiir die ganze Welt. Den Leib Christi erkennt man an der Nachfolge der
Bischofe, denen die Apostel die gesamte Kirche iibergeben haben. Hier sind die
Schriften in treuer Uberlieferung bewahrt; nichts ist hinzugetan, nichts ist wegge-
nommen. Hier werden sie [als Wort Gottes] unverfilscht verlesen und gesetzmifiig,
sorgfiltig, gefahrlos und gottesfiirchtig erkldrt. Hier ist vor allem das Geschenk der
Liebe, das kostbarer ist als die Erkenntnis, ruhmvoller als die Prophetengabe, vor-
trefflicher als alle {ibrigen Charismen [Gottes].”

Irendus’ Argumentationsgang zeigt nicht nur die Wichtigkeit der Schrift per
se, sondern die ihres Ortes in der Kirche, welche durch die lebendige Tradition
ihre ungebrochene Verbindung mit den Aposteln aufrechterhilt. Angenom-
men, so fihrt er fort, die Apostel hitten uns keine Schriften hinterlassen,
miisste man dann nicht ,eben der Ordnung der Tradition folgen, die sie den
Vorstehern der Kirchen iibergeben haben“?** Die Gnostiker beanspruchten
dagegen eine ,,geistliche“ Verbindung zur Wahrheit, ohne irgendein greifbares
Verbindungsglied durch die Kirche. Doch wenn das Verbindungsglied aus-
schlieflich ,,geistlich“ ist, dann gibt es keine Garantie dafiir, dass die An-
spriiche wahr sind. Das ist auch Tertullians Argument gegen die Haretiker.

33 IRENAUS: Gegen die Hiiresien, 1V.33.8. [ Die Ubersetzer zitieren aus IRENAUS: Adversus haereses/
Gegen die Hiresien: Griechisch, latein, deutsch, hg.v. Norbert Brox. Freiburg: Herder, (Fontes
Christiani 8), [Einfiigungen S. C.]

34 IRENAUS: Adversus haereses, 111.4.1.
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Bevor wir uns auf die Schrift berufen, miissen wir zuerst {iber die folgenden
Fragen entscheiden:

Wer der rechtmiflige Besitzer des Glaubens sei, wem das Eigentum auf die Schrift
zustehe, von wem, durch wen, wann und wem die Lehre {ibergeben worden sei,
wodurch man zum Christen wird. Denn da, wo sich offenkundig herausstellt, dass
sich die echte Lehre und der echte christliche Glaube befindet, da werden auch die
echte HL Schrift, die richtige Erkldrung derselben und simtliche echt christlichen
Uberlieferungen sein.”

Wir konnen keine Aussage iiber die wahre Lehre der Schrift treffen, wenn nicht
gezeigt werden kann, dass jene Lehre von den Aposteln an die Kirche und an
die folgenden Generationen historisch iibermittelt worden ist, kurz gesagt:
nicht ohne die Tradition. Allzu oft wenden Evangelikale ihr sola scriptura
Prinzip an, indem sie direkt in die Schrift springen, ohne ihre Verbindung zur
christlichen Tradition in Betracht zu ziehen. Wells zum Beispiel hitte gerne,
dass Evangelikale die dogmatische Kontinuitit ohne historische Sukzession
aufrecht erhielten: ,,Gldubige stehen in der Sukzession der Aposteln, wenn sie
annehmen, was die Apostel lehrten. Dies ist keine Sukzession der ekklesias-
tischen Macht, wie sie die romische Kirche lehrt, sondern eine Sukzession der
Lehre.“** Doch der Fall ist nicht so einfach wie Wells ihn darstellt. Wir miissen
die gleiche Frage stellen, die Irendus stellte: Woran kénnen wir feststellen, dass
das, was wir glauben, das ist, was die Apostel lehrten? Schliefllich erheben
viele Gruppen, einschliefllich der Vereinigungskirche und der Zeugen Jehovas,
den Anspruch, dass ihre Lehren geradewegs aus der Bibel entnommen sind.
Evangelikale akzeptieren eine Theorie der Interpretation, die groflere Ahn-
lichkeit mit den Héretikern aufweist als zum orthodoxen Christentum, doch
sie werden vor Heterodoxie einzig durch eine de facto (obgleich implizite)
Anerkennung der apostolischen Sukzession bewahrt, indem sie sich zum
Beispiel auf die Tatsache berufen, dass eine Lehre Teil des historischen
christlichen Glaubens ist!

Die Erhaltung des Evangeliums in den kirchlichen Kernpraktiken

Es gibt bestimmte konstitutive Kennzeichen, die die Kirche zur Kirche ma-
chen. Reinhard Hiitter nennt diese Kennzeichen ,Kernpraktiken“. Diese
Praktiken sind nicht einfach nur das, was wir tun, sondern stellen die ,,kon-
kreten Wirkweisen des Geistes dar, durch die er seine eigene heiligende

35 TERTULLIANUS, Quintus Septimius Florens: De praescriptione haereticorum / Vom prinzipiellen
Einspruch gegen die Hiretiker: lateinisch / deutsch, tbers. v. Dietrich SCHLEYER. Turnhout:
Brepols, 2002 (Fontes Christiani 42), Kap. 19 [Hervorhebung S. C.].

36 WELLs: No Place for Truth, S. 103.
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Mission innerhalb der trinitarischen Heilsékonomie vollbringt“.”’ Die ge-
mafligten Reformatoren bezeichneten die einzelnen Kennzeichen der Kirche
auf unterschiedliche Weise. Calvin identifiziert sie als Wort und Sakrament,
wihrend es fiir Luther sechs konstitutive Kennzeichen der Kirche gibt: das
»Evangelium, gepredigt, bekannt und getan, die Taufe, das Abendmahl, das
Schliisselamt, die Berufung in kirchliche Amter, das Gebet und die Kreuzes-
nachfolge.” Doch in welcher Beziehung stehen diese Kernpraktiken zum
Evangelium und zum christlichen Dogma? Die Kernpraktiken sind die viel-
faltigen Wege, auf denen das Evangelium im Leben der Kirche verkiindigt und
konkretisiert wird, wihrend Dogmen die Verkiindigung des Evangeliums, im
Sinne der vom Evangelium selbst gesetzten Normen, regeln.” Diese Kern-
praktiken finden in der Kirche fortwihrend statt, besonders wenn die Kirche
dem dreieinigen Gott jhren Gottesdienst feiert. Mit Gordon Lathrop gespro-
chen, ist der Gottesdienst der Ort, an dem die Kirche ,,primare Theologie*
treibt, da dies der Ort ist, an dem die Glaubensiiberzeugungen der Kirche
erneut nachvollzogen, bewusst zum Ausdruck gebracht und assimiliert wer-
den.* Im Gottesdienst findet eine erneute Aneignung dieser Lehren durch die
Kirche statt, sie lasst diese in ihren Riten zum Leben erwachen und bewahrt sie
vor der Versteinerung. Im Mittelpunkt des Gottesdienstes steht die eucha-
ristische Feier, die Kommunion des Leibes und Blutes Christi. Dies ist der Ort,
an dem die Kirche durch die Anrufung des Geistes (Epiklese) erneut als der
lebendige Leib Christi konstituiert wird." Der Geist aktualisiert, was der Geist
getan hat und eint den Leib mit dessen Haupt.”

Die Theologen und die Interpretationsgemeinschaft

Die tatsichliche Ausarbeitung von Dogmen in der Kirche erfolgt traditions-
gemif} durch bischofliche Theologen im Konzil.* Daher besteht ein Teil un-
serer Aufgabe beziiglich des Verstindnisses der Rolle der Kirche in der Ent-
wicklung des Dogmas darin, herauszufinden, welche Rolle Theologen dabei
spielen. In der Alten Kirche war ein gesondertes Amt des Theologen (und noch
weniger eines akademischen Theologen) nicht bekannt. Sie kannte nur den

37 HUTTER, Reinhard: The Church. In: BUCKLEY, James J.; YEAGO, David S. (Hg.): Knowing the
Triune God: The Work of the Spirit in the Practices of the Church. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
2001, S. 23 - 54, hier S. 34.

38 Ebd., S.33-35.

39 Ebd,, S. 36.

40 LatHROP, Gordon: Holy Things: A Liturgical Theology. Minneapolis, MN: Fortress Press, 1993.

41 JENSON: Systematic Theology: Works, Bd. 2, S. 212.

42 Ebd., S. 198.

43 Hiitter unterscheidet zwischen Dogmen, die normativ fiir die Kirche sind, und Theologien
einzelner Theologen, die zur Bildung normativer Dogmen durch das Handeln von Kirchen-
konzilien beitragen konnen, s. HUTTER: The Church, S. 37 f.
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bischoflichen Theologen. Theologisieren war hauptsichlich die Aufgabe des
Bischofs, der in einer Linie mit den Aposteln steht und dessen Lehre die
Ubermittlung der apostolischen Lehre ist.

Es gibt drei mogliche Positionen, die Theologen in Bezug auf die Kirche
einnehmen konnen. Erstens, Theologen konnten ihre Rolle als die des Aus-
leger fiir die eigene Gemeinschaft betrachten. Sie sagen der Kirche, was sie zu
glauben hat. Hier nehmen Theologen eine regulative Rolle ein. Die grobste
Form davon begegnet uns exemplarisch im Schwiarmer oder Teleevangelisten,
der seine lehramtliche Auflerung mit der Behauptung ,,Ich habe eine Vision
von Gott ...“ einleitet. Zweitens konnten Theologen ihre Rolle darin sehen, die
Gemeinschaft zu interpretieren. Sie artikulieren die unartikulierten Glau-
bensiiberzeugungen des Volkes Gottes. Dies kommt der Art und Weise naher,
in der Lehren geformt werden. Doch auch das ist noch nicht die ganze
Wahrheit. Theologen konnten so immer noch Personen sein, die auf3erhalb
der kirchlichen Gemeinschaft stehen, und eher als Fachberater der Gemein-
schaft titig sind. Dies ist gewohnlich das stillschweigend angenommene
Modell, das man in der modernen evangelikalen Theologie findet, und das
auch ein Grund fiir deren Schwiche ist. Theologie wird als personliche Be-
mithung seitens der Theologen fiir die Kirche verstanden. Das Ergebnis ist,
dass die Theologie ein Unterfangen ist, das abseits der Mitwirkung der
Theologen an den Kernpraktiken der Kirche stattfindet. Theologen mdgen
zwar Gottesdienstbesucher sein, die Kirche nimmt jedoch keine entschei-
dende Rolle in ihrer theologischen Reflexion ein. Die dritte Position ist die,
dass Theologen ihre Interpretationsaufgabe als Mitglieder der Interpretati-
onsgemeinschaft wahrnehmen. Dies stellt meines Erachtens die richtige Po-
sition der Theologen dar. Sie miissen selbst in das Leben der Gemeinschaft
eintauchen. Sie miissen eins mit dem Leib Christi sein. Sie artikulieren, was sie
als Mitglieder der Gemeinschaft wahrhaft sehen und erfahren. Sie sind Got-
tesdienstteilnehmer zusammen mit anderen Gottesdienstteilnehmern. Kurz
gesagt: Theologen sollten der Kirche Rechenschaft geben miissen. Aus der
vollen Partizipation am Leben und Gottesdienst des Volkes Gottes heraus
erldutern sie die lebendige Wahrheit in der Gemeinschaft des Glaubens. Das
erklart, warum bei der Bildung okumenischer Glaubensbekenntnisse die
Aufgabe der Lehrformulierung weitgehend von bischoflichen Theologen
verrichtet wurde, die an lehrmif3ige von der Kirche gesetzte Normen gebun-
den waren.

Letztendlich sind es nicht Theologen als solche, die die Lehre begriinden,
sondern es ist die Kirche. Ohne das Lehramt der Kirche gibt es kein Dogma.
Allerdings ist dieses Lehramt keine unabhéngige Autoritit, sondern vielmehr
eine, die aus der Kirche erwichst, die aus Bischofen und Kirchenvolk besteht.
Mit ,Kirche“ meine ich die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche,
die protestantische, romisch-katholische und orthodoxe Christen in ihrem
gemeinsamen Glaubensbekenntnis bekennen. Diese Kirche ist es, die ihrem



422 Simon Chan

Dogma Autoritit und Wirksamkeit verleiht.* Diese Kirche ist allerdings noch
keine gegenwirtige, sondern eine eschatologische Realitit. Darum ist die
okumenische Aufgabe fiir die Kirche die wichtigste Aufgabe. Wenn die Kirche
mit Autoritit sprechen soll, miissen ihre Risse und Spaltungen geheilt werden.
Diese Risse sind {iberall, im Protestantismus vielleicht stirker als im Katho-
lizismus und in der Orthodoxie, doch sie sind in den letzteren ebenso zu
finden.” Unser Glaube an die eine Kirche liegt in der Hoffnung, dass diese
Risse eines Tages geheilt werden, weil wir - wenn wir uns tiefgriindiger damit
auseinandersetzen - die Sdulen der zwolf Apostel finden, die auf Christus dem
bestidndigen Fels stehen.

Wenn Theologie auflerhalb des Kontextes der Kirche getrieben wird, wer-
den wir in einem akademischen Studium der Dogmatik enden, anstatt in den
regulativen Lehren der Kirche. Wenn Dogmatik ohne Bezug auf die Kirche
diskutiert wird, wird sie zur bloflen Meinung des Theologen. Sie trigt keine
Autoritit fiir die Kirche mehr. In Hiitters Worten: Wahre Erkenntnis konnen
wir nur ,pathisch“ erlangen, indem wir ,,Gottes soteriologisches Handeln
erleiden“.** Damit ist gemeint, dass wahre Theologen eine rezeptive (pathi-
sche) Rolle spielen. Ihre Rolle besteht darin, fiir das wahrhaft schopferische
Werk des Geistes in der Kirche ansprechbar zu sein. Sie miissen offen dafiir
sein, was der Geist der Kirche sagen mochte. Theologen, die sozusagen von
auflerhalb der Kirche fiir die Kirche theologisieren, setzen voraus, dass sie zur
bzw. fiir die Kirche sprechen konnten, ohne ihr Rechenschaft geben zu miissen
oder aber ihre Autoritit anzuerkennen. Eine solche Haltung setzt auch voraus,
dass der Geist aufBerhalb der Kirche als alternative Offentlichkeit wirkt, was
zur Entstehung einer fehlerhaften Lehre vom creator spiritus fithrt. Von sol-
chen Theologien kann nicht behauptet werden, dass sie eine wirkliche Ent-
wicklung der Lehre begriinden.

Fassen wir zusammen: Das bis zu diesem Punkt dargelegte Verstdndnis der
lebendigen Tradition konnte als ein Prozess verstanden werden, in dem die
Gottesdienst feiernde Kirche das Evangelium praktiziert und ihre Lehren am
Leben erhidlt und in dem Theologen, als Mitglieder der Gottesdienst feiernden
Gemeinschaft, tiber diese Praktiken im Einklang mit dogmatischen Normen
nachdenken und in neuen Situationen ihre erneute Aneignung ermoglichen.

44 BRAATEN, Carl: The Role of Dogma in Church and Theology. In: DERs.: Task of Theology Today,
1999, S. 23 - 54, hier S. 50 - 54.

45 Darum kann die eine, heilige katholische und apostolische Kirche nicht auf unqualifizierte
Weise mit der rémisch-katholischen Kirche identifiziert werden. Dies war moglicherweise der
Fehler, den Newman bei seiner folgenschweren Wende hin zu Rom beging.

46 HUTTER: The Church, S. 46.
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Die Entwicklung der Lehre in der Kraft des Geistes

Wir miissen nun die dritte und unentbehrlichste Komponente der lebendigen
Tradition betrachten, nimlich die Rolle des Geistes in der Entwicklung der
Lehre. Wenn es sich bei der lebendigen Tradition lediglich um historische
Kontinuitdt und um Erhaltung des Evangeliums in der christlichen Tradition
handelt, dann ist es nach wie vor méglich, Tradition als treue Ubermittlung
eines festen Wahrheitenschatzes zu konzipieren, wie es von vielen innerhalb
des Protestantismus angenommen wird. Doch es geht um mehr als das.
Letztendlich findet sich die theologische Grundlage fiir die Entwicklung der
Lehre in der Tatsache, dass die Geschichte des Handelns des dreieinigen Gottes
nicht mit Jesu Himmelfahrt endete, sondern dass sie sich mit der Sendung des
Heiligen Geistes auf die Kirche am Pfingsttag fortsetzt, die er dadurch zum
Leib Christi und zum Tempel des Geistes macht. Die Kirche ist der Ort, an dem
die Tat des dreieinigen Gottes andauert; der Ort, an dem Christus eucharis-
tisch gegenwirtig ist, bis er in der Parousia personlich wiederkommt. Das
bedeutet, dass die Kirche keine blofle Vermittlerin des Evangeliums ist, son-
dern Teil der Evangeliumsgeschichte selbst. Wenn das der Fall ist, dann ist das
Leben der Kirche auf der Erde, wihrend sie sich auf das Eschaton hin bewegt,
selbst die Fortsetzung der Evangeliumsgeschichte.

Wenn die Kirche nun aber Teil des Evangeliums selbst ist, dann kénnen
Dogmen (welche die weitergereichten regulativen Lehren beziiglich des
Evangeliums darstellen) ebenso wenig statisch sein. Es muss eine Art Ent-
wicklung der Lehre geben, da die Kirche die fortwahrende Tat des Geistes ist.
Wie konnen wir aber sicher sein, dass diese Entwicklung nicht auf eine Weise
stattfindet, die den vorherigen Teilen widerspricht? Die Antwort findet sich im
Geist selbst. Der Geist ist nicht lediglich derjenige, der die Kirche leitet und
folglich gewdhrleistet, dass sie in der Wahrheit bewahrt wird. Er ist ebenso der
Geist des Eschatons, derjenige, der das Ende antizipiert, der uns etwas iiber
das Ende offenbart und gewahrleistet, dass die Kirche die ihr eigene Bestim-
mung erreicht. Daher muss die Entwicklung der Evangeliumsgeschichte einer
gewissen Spur folgen, die der Geist bestimmt, der seinerseits wiederum die
»Macht der Zukunft“ ist, die dem Leib Christi innewohnt. Weil wir nur
stiickhafte Erkenntnis davon haben, wie die Geschichte enden wird, streben
wir danach, der Entfaltung der Geschichte gemaf} der Offenbarung des Geistes
zu folgen - des Geistes, der die Lehre Christi bezeugt und uns an sie erinnert
(Joh 14,26) und der uns das ,,Zukiinftige* (Joh 16,13) verkiindet. Der Geist
verbindet die vergangenen Evangeliumsereignisse und die noch kommenden
Evangeliumsereignisse mit dem Evangeliumsereignis der Gegenwart, das die
Kirche ist.

Die Entwicklung der Lehre konnte als das dramatische Fortschreiten einer
Handlung verstanden werden, der fortwihrenden Geschichte von Gottes
Handeln in der Welt, und die Geschichte der Kirche ist ein Teil dieser Ent-
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wicklung. Was aber ist die Geschichte der Kirche? Es ist die Geschichte, die um
die dritte Person der Trinitdtkreist: die Sendung des Geistes. Das Kommen des
Geistes konstituiert, wie bereits angemerkt, die Kirche, indem er den Leib mit
dem Haupt eint. In eben diesem Akt, ,,befreit der Geist“, mit Jenson gespro-
chen, ,eine tatsichliche menschliche Gemeinschaft von lediglich historischen
Determinierungen, damit sie in der Lage ist, mit dem Sohn vereint zu werden,
und somit das Tor fiir die Uberfithrung [translation] der Schépfung in Gott
hinein zu sein.“” Demnach kénnte man sagen, dass die Geschichte der Kirche
die Geschichte des Geistes in der Kirche ist. In diesem Sinne konnte die Kirche
als die ,,Offentlichkeit des Geistes“*® bezeichnet werden. Das ist der Grund,
weshalb Pfingsten so unentbehrlich fiir die fortlaufende Entwicklung der
christlichen Geschichte ist. Wenn wir nicht die Geschichte der Kirche erzih-
len, die die Geschichte des Geistes in der Kirche ist, haben wir ein unvoll-
stindiges Evangelium.

Hierin liegt die Hauptschwiche der protestantischen und evangelikalen
Theologie: Sie bricht die Evangeliumsgeschichte mit der Auferstehung und
Himmelfahrt ab, so dass die Kirche ausschliefllich als Vertreterin betrachtet
wird, welche die Aufgabe hat, eine Geschichte, die mit Christi Auferstehung
endete, erneut zu erzéhlen oder wieder zu behaupten. Der Protestantismus hat
keinen Sinn fiir die Fortsetzung des Evangeliums in der Ekklesiologie und
Pneumatologie. Wenn es darum geht, die Kirche zu verstehen, tibernimmt die
Soziologie das Sagen. Was den Geist betrifft, so wird er im Wesentlichen als
jemand betrachtet, der der Kirche hilft irgendeine ad extra (extrinsische)
Aufgabe auszufiihren, selbst wenn diese als gottliche Aufgabe aufgefasst wird,
wie zum Beispiel die Evangelisation. Wenn der Geist iiberhaupt auf irgendeine
Art mit der Kirche verbunden wird, dann mit der unsichtbaren Kirche, etwa
wenn er die individuellen Glaubigen zur geistlichen Geburt fithrt. Die sicht-
bare Kirche wird weitgehend soziologisch definiert, wihrend die ,wahre
Kirche unmoglich mit etwas Sichtbarem identifiziert werden konne. Der
Protestantismus leidet an eine doketischen Ekklesiologie.

Gegeniiber solch einer Auffassung miissen wir daran festhalten, dass die
Ekklesiologie ein intrinsischer Teil des Dogmas des Evangeliums Jesu Christi
ist, und kein administratives Arrangement, um praktische Resultate zu si-
chern. Die Geschichte der Kirche ist, was sie ist, weil sie die Geschichte des
Geistes ist, der sie konstituiert. Ekklesiologie und Pneumatologie kénnen
daher nicht voneinander getrennt werden, wie an der Art der Verbindung von
Geist und Kirche im dritten Artikel des Nicdno-Konstantinopolitanischem
Bekenntnis ersichtlich ist.* Thre enge Beziehung kann auch erkannt werden,

47 JENSON: Systematic Theology: Works, Bd. 2, S. 179.

48 Vgl. Hiitters Argument, demzufolge die Kirche die ,Offentlichkeit* des Heiligen Geistes dar-
stellt, s. HOTTER: The Church, S. 39.

49 Vgl. Gemeinsam den einen Glauben bekennen: Eine 6kumenische Auslegung des apostolischen
Glaubens, wie er im Glaubensbekenntnis von Nizia-Konstantinopel (381) bekannt wird.
Frankfurt am Main: Lembeck, 1991, Abs. 194; 216. BOoBRINSKOY, Boris: The Church and the
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wenn wir die Aussage {iber die Kirche untersuchen: ,,Wir glauben an [...] die
eine, heilige, katholische und apostolische Kirche.“ Die eine Kirche ist deshalb
eins, weil sie mit Christus, dem Haupt, vereint ist durch den Geist, der ihr
innewohnt und sie zu dem einen Tempel des Geistes und dem einen Leib
Christi macht. Die Kirche ist deshalb heilig, weil sie der Tempel ist, in dem der
Heiligen Geist wohnt. Die Kirche ist deshalb apostolisch, weil der Geist sie in
alle Wahrheit leitet und sie vor Irrtum bewahrt, indem er sie auf diachrone
Weise in einer ungebrochenen Sukzession an die Apostel bindet.

Das Verhiltnis des Geistes zur Kirche lenkt keineswegs von seiner Identitit
als der dritten Person der Trinitit ab; vielmehr ist es genau in seiner Beziehung
zur Kirche, dass seine Identitét als die dritte Person am deutlichsten offenbar
wird. Denn es ist die Kirche, auf die der Heilige Geist vom Vater in Jesu Namen
gesandtist. Das Kommen des Geistes auf die Kirche markiert den Anbruch der
letzten Tage; und es ist in Bezug auf das Ende, dass die Einzigartigkeit des
Geistes als dritte Person begriindet wird.”’ Das Verhiltnis des Geistes zur
Kirche ist es, was die einzigartige Rolle des Geistes in der trinitarischen
Heilsokonomie bezeichnet. Ekklesiologie und Pneumatologie miissen darum
immer zusammen betrachtet werden. Ohne Pneumatologie kann es keine
Ekklesiologie geben und ohne Ekklesiologie kann es keine angemessene
Pneumatologie geben. Wir konnen sogar sagen, dass sich Pneumatologie und
Ekklesiologie gegenseitig bedingen. So wie es bei der Inkarnation um die
zweite Person des dreieinigen Gottes geht, der menschliche Gestalt annimmt
und darin als zweite Person offenbar wird, geht es bei Pfingsten um die dritte
Person des dreieinigen Gottes, der kirchliche Gestalt annimmt und darin als
dritte Person offenbar wird. Die Beziehung zwischen Pneumatologie und
Ekklesiologie konnte als pneumatologische Ekklesiologie beschrieben werden
(wenn die Kirche als Geist-erfiillte Kirche betrachtet wird), und als ekklesio-
logische Pneumatologie (wenn der Geist als derjenige betrachtet wird, der eine
kirchliche Form und Funktion annimmt). Ihre Gegenseitigkeit (nicht aber
Gleichheit) tiberwindet zwei stets vorhandene Gefahren der gegenwirtigen
Diskussion zur Pneumatologie. Die eine Gefahr stellt das Konzept eines
creator spiritus dar, verstanden als ein Wirken des Geistes in der Schopfung
getrennt von der Erfiillung der Schopfung in der Kirche.” Dieses Konzept wird

Holy Spirit in 20th Century Russia. In: Ecumenical Review 52, Nr. 3 (2000), S. 326 - 342 bemerkt,
dass selbst das Nicdno-Konstantinopolitanische Bekenntnis den Geist und die Kirche nicht eng
genug beieinander hilt, wohingegen das Bekenntnis zum Heiligen Geist in einigen fritheren
Glaubensbekenntnissen Bobrinskoy zufolge lautete: ,,Ich glaube an den Heiligen Geist in der
Heiligen Katholischen Kirche® [,,I believe in the Holy Spirit in the Holy Catholic Church“], s.
ebd., S. 328.

50 JENsoON: Systematic Theology: Triune, Bd. 1, S. 156 - 158.

51 Dies ist, so meine Befiirchtung, das Problem mit Amos Yongs pneumatologischen Kriterien der
Unterscheidung der Geister. Wenn der Geist aus seiner ekklesialen Verortung herausgenommen
wird, beginnt man die Unterscheidung anhand solcher Kriterien, wie etwa ,allgemeine
Menschheit* vorzunehmen (MAccHIA u. a.: Christ and Spirit, S. 54). Der néchste Schritt ist
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oftmals fiir eine fremde Ideologie vereinnahmt, wie es zum Beispiel bei
Matthew Fox’ Schopfungsspiritualitit zu beobachten ist.”> Das Wirken des
Geistes in der Schopfung ist natiirlich eine biblische Idee. Der Geist ist au-
Berhalb der Kirche am Werk - wie konnte er sonst alle Menschen zu Christus
ziehen, wenn er nicht in der Welt gegenwirtig wire? Die Frage ist allerdings:
Wie wirkt der Geist in der Welt? Jene, die vom Wirken des Geistes in der
Schopfung sprechen (wie unter liberalen Protestanten im ORK in Canberra
beobachtbar)®, setzen gewohnlich einen weiteren 6ffentlichen Raum voraus,
in dem die Kirche ihre Rolle zusammen mit anderen Offentlichkeiten ein-
nimmt. Die Schopfung wird als weitere Bithne betrachtet, auf der die Kirche
und die anderen menschlichen Gemeinschaften ihre Rolle spielen. Die Kirche
wird zu einer jener Einheiten reduziert, deren Aufgabe darin besteht, mit
anderen Einheiten zu kooperieren, um Gottes Ziele in der Schopfung voran-
zutreiben. Wenn aber die Kirche der Schopfung gegeniiber vorrangig ist, und
die Schopfung der Kirche dient, dann muss der creator spiritus unter dem
Geist der Kirche subsumiert werden. Die andere Gefahr besteht darin, den
Geist als jemanden zu betrachten, der privat in den Individuen wirkt. Hier
wird die kirchliche Dimension des Wirkens des Geistes {ibergangen und der
Geist verkommt zum bloflen Vermittler individuellen Heils. Das Bekenntnis
zu Christus als meinem personlichen Heiland bedeutet dann nur noch, dass
Christus mich als Individuum getrennt von der Kirche erlost.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass die Zwillingslehren Ekkle-
siologie und Pneumatologie zur Aufrechterhaltung der lebendigen Tradition
notwendig sind. Innerhalb der geisterfiillten Kirche wird die Wahrheit durch
den Geist der Wahrheit am Leben erhalten. Die Tradition ist dynamisch und
wird durch den Geist, der ihre Antizipation ist, zu dem fiir sie bestimmten Ziel
gefiihrt. Gleichzeitig verlauft die Entwicklung der Lehre, da die Kirche der Leib
Christi ist - die Erweiterung Christi, der die Wahrheit ist - in einer besonderen
Spur, die durch das Evangelium Jesu Christi bestimmt ist. Die Kirche wird in
Gottesdienst, Kernpraktiken und Reflexion weiterhin in der Gnade und Er-
kenntnis ihres Herren und Heilands wachsen. Die Artikulation dieser Er-
kenntnis konstituiert die Entwicklung der Lehre.

dann, bestimmte kontextuelle Probleme (etwa Fragen um das Thema Gender) als ein Anliegen
der allgemeinen Menschheit zu identifizieren, wobei es sich genau besehen auch nur um ein
westliches oder nordamerikanisches Problem handeln kénnte (vgl. ebd., S. 71).

52 Fox, Matthew: Original Blessing. Santa Fe, NM: Bear, 1983.

53 KyunG, Chung Hyun: Come, Holy Spirit—Renew the Whole Creation. In: KINNAMON, Michael
(Hg.): Signs of the Spirit: Official Report of the Seventh Assembly of the WCC, Canberra. Genf:
WCC Publications, 1991, S. 37 -47.
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Ein Ausblick (anstelle eines Schlusses)

Anstelle eines Schlusses mochte ich einen Ausblick bieten. Zwei Fragen
kommen in den Sinn: Wie sieht die Zukunft der Entwicklung der Lehre im
Allgemeinen aus und wie sieht die Zukunft der Zwillingslehren vom Geist und
der Kirche im Besonderen aus? Die erste Frage ist entscheidend, denn wenn es
keine Zukunft fiir die Lehrentwicklung gibt, kann es auch keine Zukunft fiir
die Kirche geben. Damit meine ich nicht, dass die Kirche als eine soziale
Einheit aufhoren wird zu existieren. Was auf dem Spiel steht, ist die Grund-
identitdt der Kirche und ihre Lehrautoritit. Ohne katholische bzw. universal
regulative Lehren (die das Ziel der Entwicklung der Lehre sind) wird es die
eine, heilige, katholische und apostolische Kirche nicht geben, und solange die
Kirche nicht eins ist, wird es keine katholischen Lehren geben. Wie kénnen wir
angesichts der gegenwirtigen Fiille an konfligierenden theologischen Refle-
xionen in den Kirchen feststellen, ob diese Reflexionen (oder wenigstens ei-
nige davon) eine genuine Entwicklung der Lehre darstellen? Dogmatische
Entwicklungen sind komplexe Angelegenheiten und wir konnen wahr-
scheinlich erst viele Jahre spéter sagen, was eine genuine Entwicklung dar-
stellt. Es brauchte nach Nicda etwa 50 Jahre, bis das Glaubensbekenntnis
weitverbreitete Zustimmung erlangte. Doch das ist nicht die einzige Schwie-
rigkeit. Die wirkliche Schwierigkeit besteht darin, dass wir eine fragmentierte
Kirche haben und es demzufolge keine 6kumenische Konzilien gibt, auf denen
das Kirchendogma ratifiziert werden konnte - und aktuelle 6kumenische
Bemiihungen sehen auch nicht vielversprechend aus. Die 6kumenische Arbeit
des liberalen Protestantismus wird nicht viel erreichen, solange die evange-
likalen und protestantisch-orthodoxen Dimensionen nicht ernst genommen
werden. Ich befiirchte, der moderne Evangelikalismus hat noch einen langen
Weg vor sich. Hier begegnen wir einer Unmenge an Exzentrizititen (etwa
Territorialgeister und Hauskirchenbewegung) oder Privatoffenbarungen (wie
die jiingste Lehre zum Gebet des Jabez). Sie sind grofitenteils von einer Sorge
um Bedeutsamkeit motiviert und tendieren dazu, voriibergehende Modeer-
scheinungen zu sein, die nicht lange genug andauern, um regulative Lehren zu
konstituieren. Es ist kein Wunder, dass der moderne Kirchgénger keine Be-
deutung in Dogmen sieht. Doch selbst dort, wo es ernsthafte theologische
Reflexionen gibt, hat das Unvermdgen, die organische Einheit der Kirche zu
verstehen, Theologen wie David Wells dazu gefiihrt, nicht mehr zu tun, als
evangelikale Christen zu einer Riickkehr zur ,,protestantischen Orthodoxie®
aufzurufen. Die protestantische Orthodoxie ist ein wichtiger Marker, um die
Spur des Evangeliums der Kirche auf seinem Weg in die Zukunft zu regulieren.
Doch die protestantische Orthodoxie allein kann nicht die Losung fiir die
Krankheiten sein, die den Evangelikalismus plagen, wenn er nicht fiir weitere
Entwicklung offen ist. Wenn Orthodoxie auf einen bestimmten Punkt der
Geschichte fixiert wird, dann hort sie auf, zur lebendigen Tradition beizu-
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tragen. Die Aussicht ist diister! Doch selbst wenn wir keine dogmatische
Entwicklung erkennen, konnen wir annehmen, dass sie fortwahrend statt-
findet. Wie konnen wir dies nicht annehmen, wenn wir glauben, dass die
Kirche eines Tages zur ,,Einheit des Glaubens“ gelangen wird, wenn sie die
volle Reife in Christus erlangt haben wird (Eph 4,13)? Ohne diese Annahme
wird die 6kumenische Aufgabe lediglich ein hoffnungsloses politisches Spiel.

Doch was sollen wir in der Zwischenzeit tun? Carl Braaten hat als ,Inte-
rimstrategie vorgeschlagen, ,uns selbst die Lizenz zu erteilen, Theologie fiir
die Kirche zu treiben, als ob sie bereits eins wire, und dies auf eine Weise zu
tun, die evangelisch, katholisch und orthodox* ist.** Wir miissen weiterhin an
der Entwicklung universaler Lehren arbeiten, indem wir auf dem aufbauen,
was bereits innerhalb der jeweiligen ,,Glaubensbekenntnisse“ erreicht worden
ist.

Dies bringt uns zur zweiten Frage: Welche Aussichten bestehen fiir ein
okumenisches Dogma von der Kirche? Die Zwillingslehren vom Geist und der
Kirche sind in den 6kumenischen Bekenntnissen unbearbeitet geblieben,
anders als dies beim trinitarischen und dem christologischen Dogma der Fall
ist. Luthers ,,Kennzeichen der Kirche“ besitzen das Potential, sich zu einer
wahrhaft katholischen Ekklesiologie zu entwickeln. In der Geschichte der
lutherischen Kirche wurden sie allerdings weitgehend untergraben, vom
Pietismus einerseits und von der Staatskirche andererseits.® An diesem Punkt
haben Pfingstler meiner Ansicht nach einen wichtigen Beitrag zu leisten.
Wenn die Kirche - wie ich in diesem Artikel zu zeigen versucht habe - als der
durch den Geist angetriebene Leib Christi Teil der fortwahrenden Evangeli-
umsgeschichte ist, dann muss die nichste Etappe in der Entwicklung des
Dogmas die Zwillingslehren vom Geist und der Kirche (oder besser noch: vom
Geist in der Kirche) sein. Pfingstliche Bekenntnisse des Glaubens konnten
noch eine unentbehrliche Rolle in der zukiinftigen Entwicklung der Ekkle-
siologie und Pneumatologie spielen.*® Damit Pfingstler ihre Rolle gut ausfiillen
konnen, ist es allerdings erforderlich zu wissen, was es bedeutet ein ,katho-
lischer Pfingstler” zu sein: Jemand, der an die ,.eine, heilige, katholische und
apostolische Kirche“ glaubt und Theologie auf eine Weise treibt, die mit
Braaten gesprochen ,evangelisch, katholisch und orthodox“ ist. Die 6kume-
nischen Instinkte der frithen Pfingstbewegung sind wohlbekannt, doch sie
konnen nur durch eine kohdrente ekklesiologische Pneumatologie aufrecht-
erhalten werden.

Ich habe hier einen Grundriss der Lehre von der Kirche als lebendiger

54 BRAATEN: Role of Dogma, S. 53.

55 YEAGO, David S.: The Church as Polity? The Lutheran Context of Robert W. Jenson’s Eccle-
siology. In: GUuNTON, Colin E.; JENSON, Robert W. (Hg.): Trinity, Time, and Church: A Response
to the Theology of Robert W. Jenson. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2000, S. 201 -237.

56 Das habe ich in meinem Buch versucht, s. CHAN, Simon: Pentecostal Theology and the Christian
Spiritual Tradition. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000 (Journal of Pentecostal Theology
Supplement Series 21).
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Tradition vorgestellt, von dem ich hoffe, dass er eine treue Ausarbeitung un-
seres Bekenntnisses zur ,einen, heiligen, katholischen und apostolischen
Kirche“ darstellt. Gerade eine solche Lehre der Kirche ermdglicht weitere
dogmatische Entwicklungen und lisst sie hoffentlich schliellich Wirklichkeit
werden.



Terry L. Cross
Sind Pfingstler evangelikale Christen?

Eine Betrachtung der theologischen Unterschiede und
Gemeinsamkeiten

Katholizismus wie orthodoxer Protestantismus, so tief sie voneinander verschieden
sein mogen, haben doch das eine gemeinsam, daf3 sie besonderes Gewicht auf die
Werte legen, welche im Christenglauben gegeben werden und unaufgebbar sind. Fiir
den Katholizismus ist das vor allem die Struktur der Kirche, fiir den Protestantismus
seine ihm aufgetragene Botschaft. Beide haben jedoch in ihren besten Zeiten gewufit,
dafl sie damit die Einzigartigkeit, die Zuldnglichkeit, die volle Giiltigkeit und den Sinn
von Gottes erlosender Tat in Christo zu wahren bestrebt waren [...] Nun ist es aber
unerlédfilich, sich der Erkenntnis nicht zu verschlieflen, daf} es eine dritte Stromung
christlicher Erkenntnis gibt, welcher sich zwar in vielen Punkten mit den erwahnten
eng beriihrt, dennoch seine besondere Art hat. [...] Es sei kurz und vorldufig gesagt,
was diese dritte Bewegung kennzeichnet. Es ist dies die Uberzeugung, daf} christli-
ches Leben darin wurzelt, dafl die Gegenwart und Macht des Heiligen Geistes heute
erfahren wird [...] Wenn wir die Frage beantworten sollen: ,,Wo ist die Kirche?“
miissen wir zuvor fragen, wo ist der Heilige Geist als mit Macht gegenwirtig er-
kennbar? [...] Als Beispiel fiir jenes sei verwiesen auf den Nachdruck, mit dem das
Leben aus dem Geiste als erfahrene und erlebte Wirklichkeit bezeichnet wird, welche
geradezu eine seinsmiflige Verwandlung im Gldubigen einschlieft. Da ich Besseres
nicht zur Hand habe, schlage ich vor, diesen Typus christlichen Glaubens und Lebens
als ,,pfingstlich“ zu bezeichnen.!

* Dieser Text ist die Ubersetzung des Vortrags mit dem Titel Are Pentecostals Evangelicals? Re-
viewing Theological Differences and Common Themes, der auf dem Symposium ,,100 Jahre
Berliner Erklarung®, veranstaltet vom Verein fiir Freikirchenforschung und dem Interdiszipli-
niren Arbeitskreis Pfingstbewegung, am 28. Februar 2009 gehalten wurde. Die deutsche Uber-
setzung erschien im Dokumentationsband der Tagung, s. Cross, Terry L.: Sind Pfingstler
Evangelikale? Eine Betrachtung der Theologischen Differenzen und Gemeinsamkeiten. In:
Freikirchenforschung 19 (2010), S. 114-138 und wird hier in leicht tiberarbeiteter Fassung mit
freundlicher Genehmigung des Autors und des Vereins fiir Freikirchenforschung erneut abge-
druckt.

NEWBIGIN, Lesslie: Von der Spaltung zur Einheit: Okumenische Schau der Kirche, iibers. v. Arthur
GraF; und Wolfgang METZGER. Stuttgart: Evangelischer Missionsverlag, 1956, S. 116 f. [Origi-
nalveroffentlichung: NEWBIGIN, Lesslie: The Household of God: Lectures on the Nature of the
Church. London: SCM Press, 1953.] Newbigin wurde 1936 von der Church of Scotland zum Pastor
ordiniert und ging dann als Missionar nach Indien. 1947 wurde er in Madurai zum Bischof
ernannt. Durchweg galt sein Interesse der 6kumenischen Bewegung als weltweitem Trend.

—
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Einleitung

Wihrend diese Worte des Missionars Lesslie Newbigin, mit denen er im Jahr
1953 die Pfingstbewegung als dritte Hauptstromung kirchlichen Lebens und
Zeugnisses beschrieb, nicht allzu wohlwollend aufgenommen wurden, stan-
den sie in fast prophetischer Weise als Vorbote des Kommenden.” Der
Pfingstbewegung fehlte es an kirchlicher Struktur und sie mied 6kumenische
Bemiihungen. Manche Christen bezeichneten die Bewegung als ,,dimonisch®.
Andere wiederum sahen sie als einen emotionalen Auswuchs afroamerika-
nischer Spiritualitét, der unter den Armen und Unterdriickten Anklang fand,
vor allem in der landlichen und oftmals zuriickgebliebenen Region der Ap-
palachen in den Vereinigten Staaten. Beinahe fiinfzig Jahre nach dem Beginn
der weltweiten Bewegung forderte es immer noch grofien Mut von Pfingstlern,
ehrlich auf die Frage ,,Und wo gehen Sie denn zur Kirche?“ zu antworten. Mit
anderen Worten: der Geist der Berliner Erkldrung von 1909 lebte und gedieh
auch 1953 immer noch iiberall auf der Welt. Und dennoch: Der pfingstliche
Strom nahm zu.

Es ist erstaunlich, dass die Worte von Bischof Newbigin so vorausschauend
waren — zumal sie vor 1960 fielen, also dem Jahr, in das die meisten Forscher
den Beginn der charismatischen Bewegung datieren. Heute ist die pfingstlich-
charismatische Bewegung mit weltweit iiber 500 Millionen Anhédngern die
drittgrofite Stromung des Christentums. Die Worte Newbigins waren jedoch
nicht nur eine soziologische Prognose - sie griindeten auf einer theologischen
Beobachtung zum Wesen der pfingstlichen Erfahrung und pfingstlichen Kir-
chen. Zum Grof3teil argumentiert Newbigin in seinem Buch zu Gunsten der
biblischen und theologischen Position der Pfingstler! Bestindig arbeitet er ein
wiederkehrendes Thema aus der Schrift und der theologischen Reflexion
heraus: Es gibt eine ,,unlosbare Verbindung zwischen dem heiligen Geist und
der Kirche“” Er stellt sogar folgende (fiir einen schottischen Presbyterianer im
Jahre 1953!) kithne These auf: ,Heutzutage fiirchten Theologen das Wort
,Erfahrung...¢, doch die Schreiber des neuen Testaments sind ,frei von dieser
Furcht.“*

Dennoch haben nur wenige Pfingstler den Namen Lesslie Newbigin oder
dessen Worte von 1953 gehdrt. Anders als Newbigin es von ihnen erwartet hatte,
haben sie keinen Platz am 6kumenischen Tisch eingenommen. Sie haben ihre

8

Im Jahre 1958 schlug Henry P. Van Dusen vom Union Theological Seminar (New York) vor, dass
die Pfingstbewegung der beste Ausdruck der Tradition der Believers’ Church sei. In einem
dhnlichen Ton wie Newbigin, beschreibt er sie als eine dritte Kraft, die auf gleicher Ebene mit dem
Protestantismus und der Romisch-Katholischen Kirche steht. ,,[Sie ist ein] dritter starker Zweig
des Christentums.“ DUSEN, Henry P. van: Third Force in Christendom. In: Life 50 (1958), S. 113 -
124.

NEWBIGIN: Von der Spaltung, S. 119 f.

Ebd., S. 120 f.
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eigene Erfahrung des Geistes nicht in ihren intellektuellen Reflexionsprozess
mit einfliefSen lassen. Stattdessen haben sie sich mit einer Familie von Christen
verbiindet, die sich weigert, an der 6kumenischen Diskussion teilzunehmen
(namentlich die Fundamentalisten), und haben die theologische Reflexion einer
anderen Familie von Christen iiberlassen, indem sie deren theologischen Me-
thoden und Lehren gebrauchen (namentlich Evangelikale).

Dieser Aufsatz soll die Frage beantworten, ob Pfingstler als Evangelikale
angesehen werden sollten (oder konnen). Auf diese Frage gibt es eine einfache
Antwort: Ja und nein. Allerdings verlangt der Untertitel dieses Aufsatzes
weitere Ausfithrungen, nimlich eine Betrachtung der theologischen Unter-
schiede und Gemeinsamkeiten. Die Antwort auf diese Fragen und Themen soll
dabei entlang folgender Linien entwickelt werden: 1) Eine historische Un-
tersuchung: Waren/sind Pfingstler tatsichlich Fundamentalisten? 2) Eine
Untersuchung der theologischen Methode: Gibt es/oder sollte es einen Un-
terschied zwischen der pfingstlichen und evangelikalen theologischen Me-
thode geben? 3) Eine Fallstudie in pfingstlicher Theologie: Wie konnte eine
pfingstliche Ekklesiologie in einer nicht-evangelikalen Tonart aussehen? Die
breitere Fragestellung (Sind Pfingstler evangelikale Christen?) soll somit in
der Ausfithrung und Beantwortung dieser drei Punkte beantwortet werden.
Selbstverstandlich kann ich nur von Pfingstbewegung und Evangelikalismus
in Nordamerika sprechen. Wihrend es einige Berithrungspunkte mit der
kirchlichen Situation in Europa geben mag, ist mir bewusst, dass dieser
Aufsatz eindeutig die Situation in den USA diskutiert.

Eine historische Untersuchung:
Waren/sind Pfingstler Fundamentalisten?

Waren/sind Pfingstler Fundamentalisten? Es ist offensichtlich, dass die Be-
wegung, die in den USA als evangelikal bezeichnet wird, sich aus der fritheren
Form des Fundamentalismus entwickelt hat. War die Pfingstbewegung auch
Teil dieser Geschichte? Diesen Punkt wollen wir einer sorgfiltigen Betrach-
tung unterziehen.

Der Fundamentalismus-Begriff ist gegenwirtig meist negativ konnotiert.
Fundamentalistische Muslime konnten Terroristen sein; fundamentalistische
Christen konnten Biicherverbrenner in Schulgremien sein; fundamentalisti-
sche Juden konnten solche sein, die dem Buchstaben des Gesetzes folgen.

5 Zwei interessante Biicher haben dieses Thema im Hinblick auf das Judentum, das Christentum
und den Islam erneut aufgegriffen, s. ARMSTRONG, Karen: The Battle for God: A History of
Fundamentalism. New York: Alfred A. Knopf, 2000; RUTHVEN, Malise: Fundamentalism: The
Search for Meaning. Oxford: Oxford University Press, 2004. Obwohl Armstrong und Ruthven sich
den Fragen und Geschichtserzihlungen unterschiedlich nihern, kommen sie zur gleichen
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Einige Christentumsgeschichtler haben jedoch versucht, dem Fundamenta-
lismus in Nordamerika ein menschlicheres Antlitz zu geben.® Denn die Ka-
rikaturen ,,simplistisch® oder ,,engstirnig® treffen jedenfalls nicht sonderlich
auf die Komplexitit dieser Bewegung zu.”

Dennoch scheinen sich einige Eigenschaften zu bestitigen, vor allem das
Schwarz-Weifl-Denken als Schutz gegen die Unsicherheiten der Moderne.
Nachdem sich der Fundamentalismus in den 1920er Jahren gegen die Evoluti-
onslehre, und in den 1930er Jahren gegen die historisch-kritische Exegese posi-
tioniert hatte, begann er in den 1940er Jahren zu zersplittern. Ein Hauptvertreter
jedoch - Carl MclIntire - nutzte das Radio und Printmedien, um mittels seiner
Veroffentlichungen und streng exklusiven Verbianden den Fundamentalismus
wiederzubeleben.” Er bekidmpfte die Bildung der National Association of Evan-
gelicals (NAE) in den 1940er Jahren und die gesamte ,,neo-evangelikale Bewe-
gung®, die seiner Ansicht nach liberalen Ansichten gegeniiber zu offen eingestellt
war. Wahrend McIntire keine Pfingstler in seine Verbande eintreten lief3, wurden
sie von der NAE zugelassen. Dennoch konnte McIntire durch seine fundamen-
talistische Rhetorik gegen die 6kumenische Bewegung und seinen strengen Fokus
auf die Schrift anscheinend eine grofle Anzahl Pfingstler auf seine Seite ziehen
(obwohl sie in seinen Augen nicht wiirdig waren seiner Gruppe anzugehdren!).
Somit erschienen Pfingstler zunehmend wie Fundamentalisten, die in Zungen
sprachen, und begannen entsprechend zu denken - obgleich sie in den meisten
fundamentalistischen Kirchen nicht willkommen waren.

Waren Pfingstler Fundamentalisten? Nach Ansicht Donald Daytons, waren

Schlussfolgerung: In einer komplexen ,modernen“ Welt, die immer mehr mit Unsicherheit
gefiillt ist, gewdhrt Fundamentalismus Klarheit, Stabilitit, Sicherheit, und Sinn.

MARSDEN, George M.: Fundamentalism and American Culture: The Shaping of Twentieth Cen-
tury Evangelicalism, 1870 - 1925. New York: Oxford University Press, 1980; und CARPENTER, Joel
A.: Revive Us Again: The Reawakening of American Fundamentalism. New York: Oxford Uni-
versity Press, 1997, S. 242 f.

STRANSKY, Thomas F.: Fundamentalists. In: Lossky, Nicolas (Hg.): Dictionary of the Ecumenical
Movement. 2. Aufl. Genf: WCC Publications, 2002, S. 483 -486. Dies ist ein aufergewdhnlich
einsichtsvoller Artikel, der verschiedene Facetten betrachtet. Einen anderen ,,Blickwinkel hat
BAWER, Bruce: Stealing Jesus: How Fundamentalism Betrays Christianity. New York: Crown
Publishers, 1997. Bawer ist weniger historisch als narrativ in seinem Ansatz; die wesentlichen
Aspekte fundamentalistischen Lebens und Denkens konnen durch diese eher negative Sichtweise
des Fundamentalismus jedoch leicht erfasst werden.

Der Fundamentalismus bekam seinen Namen von den fiinf ,,Fundamentals“ des Glaubens, die in
einer Traktatreihe zwischen 1910 und 1920 festgelegt wurden. Diese fiinf Fundamentaliiber-
zeugungen sind: (1) Unfehlbarkeit der Schrift; (2) Die Gottheit Jesu Christi; (3) Jesus Christus ist
Erloser; (4) die leibliche Auferstehung Christi; und (5) das zweite Kommen Christi. Ich werde
spiter feststellen, dass die meisten Pfingstler diese - und noch einige weitere - Fundamental-
iiberzeugungen bestitigen wiirden. Meine These ist allerdings, dass die Bestitigung aus anderen
Griinden erfolgt als es bei nicht-pfingstlichen Fundamentalisten der Fall ist - dies stellt einen
signifikanten Unterschied dar.

CARPENTER: Revive Us Again, S. 204 f. McIntire griindete den American Council of Christian
Churches, ebenso wie den International Council.
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sie keine, weil sie eine andere Reaktion auf die Moderne befiirworteten."
George Marsden und Joel Carpenter wiederum tendieren dazu, die Pfingstler
im Lager der Fundamentalisten zu verorten.'' Die Arbeiten von Grant Wacker
und Douglas Jacobsen erhellen diese Debatte, indem sie die Frage umfor-
mulieren. Grant Wacker scheint die Frage nach dem Fundamentalismus zu
umgehen, obwohl seine Untersuchung den Zeitraum von 1900 bis 1925 um-
fasst. Statt die Pfingstler als Fundamentalisten zu kategorisieren und sie da-
durch anderen Gruppen aus derselben Geschichtsepoche dhnlich zu stellen,
erlaubt er es ihnen, fiir sich selbst zu sprechen. Er fithrt einige Charakterziige
der Pfingstler an, die oberflichlich betrachtet Ahnlichkeiten mit den Funda-
mentalisten aufweisen mogen, denen aber letztlich eine andere raison d’étre
zugrundeliegt.'” So liest sich zum Beispiel sein Kapitel iiber ,, Autoritdt“ wie die
Geschichte einer fundamentalistischen Baptistengruppe aus den 1920er Jahre,
doch unterscheidet sie sich von dieser im Grundgedanken. Die Fluiditat der
Bewegung des Geistes und die Betonung des Restaurationismus markieren
hier den Unterschied." In diesem Sinne ist der Grund dafiir, dass die Bibel in
einigen frithen pfingstlichen Schulen das einzige Lehrbuch war, nicht in ,,in-
tellektueller Engstirnigkeit“ oder ,kulturellem Parochialismus® zu suchen
(was den meisten Fundamentalisten vorgeworfen werden konnte), sondern
vielmehr darin, dass ,sie sich schlicht sicher waren, dass es keine weitere
Quelle bedeutsamer Informationen gab.“"* Das ist gewiss nicht die Logik eines
Fundamentalisten. Ein weiteres Beispiel ldsst sich in der Unfehlbarkeit der
Schrift finden. Hatten die Pfingstler es fiir notwendig erachtet, auf den Angriff
der Moderne auf die Bibel zu reagieren, dann hitten sie dies hochstwahr-
scheinlich auch getan. Doch fiir sie galt die Schrift als Geist-inspiriert und
wurde daher schlichtweg in ihrer priméren Bedeutung akzeptiert (eine Lesart
des ,evidenten Sinns“). Wahrend also Fundamentalisten wie auch Pfingstler
ahnliche Aussagen tber die Schrift artikuliert haben mégen, war die grund-
legende Logik ihrer Aussagen ziemlich verschieden."

Douglas (Jake) Jacobsen hat uns in dieser Angelegenheit zu zusitzlicher
Klarheit verholfen. Seine These ist, dass Historiker ebenso wie Theologen die
Pfingstbewegung innerhalb eines ,,Zwei-Parteien-Spektrums“ des nordame-

10 DAYTON, Donald W.: “The Search for the Historical Evangelicalism”, George Marsden’s History
of Fuller Seminary as a Case Study. In: Christian Scholar’s Review 23, Nr. 1 (1993), S. 12-33.
Dieselbe Ausgabe enthilt Repliken von Marsden und Carpenter auf Dayton.

11 CARPENTER: Revive Us Again, S. 237.

12 WACKER, Grant: Heaven Below: Early Pentecostals and American Culture. Cambridge, MA:
Harvard University Press, 2001. Dies ist meine eigene Zusammenfassung der Vorgehensweise
Wackers, sie wurde jedoch in Gesprichen mit Wacker bestatigt.

13 Ebd., S.71-73.

14 Ebd., S. 71.

15 Es ist diese Art der Diskussion, die ich im kiirzlich erschienenem Buch von R. G. Robins (ein
Schiiler Grant Wackers) interessant finde, s. RoBINS, Roger G.: A. J. Tomlinson: Plainfolk Mo-
dernist. Oxford: Oxford University Press, 2004 (Religion in America Series).

388 Terry L. Cross

rikanischen Protestantismus verorten wollen.'® Die eine Partei stellt das fun-
damentalistische/konservative Paradigma dar, wihrend die andere das mo-
dernistische/liberale Paradigma darstellt. Zu Recht bemerkt Jacobsen, dass
die Pfingstler - sollten dies die einzigen Zuordnungsmoglichkeiten sein -
selbstverstandlich den Fundamentalisten niher stehen als den anderen. Eine
derartige Reprasentation der Bewegung, so fihrt er fort, verkenne jedoch
»sowohl das Genie als auch die Genese der Pfingstbewegung.“"” Er trigt im
Weiteren vor, dass es durchaus einige Griinde dafiir gibt, Fundamentalismus
mit Pfingstbewegung zu verkniipfen - vor allem in Bereichen, in denen die
»Modernisten® die {ibernatiirlichen Aspekte der Schrift angezweifelt haben.
Doch die meisten Fundamentalisten haben sich keineswegs mit dem Glauben
an das Wundersame angefreundet, wie es die Pfingstler getan hatten; sie
schrieben Gottes Anwesenheit und Kraft der Vergangenheit zu.'* Daher sahen
viele Fundamentalisten in Pfingstlern Fanatiker, weil letztere Gott in seiner
Person zwar als bestindig und widerspruchsfrei verstanden, gleichzeitig aber
sein Interagieren mit der Welt als fiir Verdnderungen offen betrachteten (die
vor allem durch beharrliches Gebet beeinflusst werden konnen). Pfingstler
waren gegeniiber dem Hereinbrechen des Geistes in ihren Alltag radikal offen.
Die Fundamentalisten wiederum sahen die Welt als ein geschlossenes System
und hatten nur wenig Hoffnung, dass dieses von Gott unterbrochen wiirde.
Fundamentalisten glaubten, dass Gott ,,die Wahrheit“ in der Bibel gegeben
hatte und dass man diese Wahrheit deshalb lediglich vor materialistischen und
humanistischen Angriffen der Moderne verteidigen miisse."”

Doch ein fundamentalistischer Geist hat die Pfingstbewegung tiberkom-
men und droht die Freiheit, die sie im Geist haben, zu ersticken. Es gibt immer
noch Spuren einer fundamentalistischen DNS, die pfingstlichen Leitern und
ihren Anhdngern anhaften. Und obwohl sich diese DNS fiir einige natiirlich
anfiihlt, ist sie tatsichlich dem fremd, was es bedeutet Pfingstler zu sein. Es ist
dieses ,,Uberbleibsel®, das zum Versuch fiihrt, Schwestern und Briider in
Christus zu ,bekehren, die sich von uns unterscheiden, die katholisch,
presbyterianisch, baptistisch oder etwas anderes sind. Es ist dieses Uber-
bleibsel, das jeglichen Dialog missbilligt und behauptet, dass man Probleme ja
nicht mit den Gliedern des Leibes Christi diskutieren miisse, um zu einem
gemeinsamen Verstindnis der Wahrheit zu gelangen, sondern dass es viel-
mehr geniige, kodifizierte Listen von Lehrwahrheiten auswendig zu lernen
und sicherzustellen, dass sich jeder daran halt.

Der Fundamentalismus raubt unseren pfingstlichen Frauen die Verhei-
Bung, dass Gott seinen Geist iiber sie ausgieflen und sie gebrauchen wird; der

16 JACOBSEN, Douglas G.: Thinking in the Spirit: Theologies of the Early Pentecostal Movement.
Bloomington, IN: Indiana University Press, 2003, S. 205, 402 f. Anm. 1.

17 Ebd., S. 203.

18 S. z. B. WARFIELD, Benjamin B.: Counterfeit Miracles. Carlisle, PA: Banner of Truth, 1976.

19 JacoBsEN: Thinking in the Spirit, S. 357.



Sind Pfingstler evangelikale Christen? 389

Fundamentalismus griindet auf einer engen Sichtweise von Rationalitit und
»Wort“ und schlief$t damit das freie Wehen des Geistes aus; der Fundamen-
talismus sanktioniert unsere traditionelle nordamerikanische Kultur, anstatt
wie ein geisterfiillter Prophet gegen sie zu sprechen; der Fundamentalismus
stiehlt den Pfingstlern die Freude des geistgeleiteten Dialogs mit anderen
Glidubigen. Leiter und Laien sollten die fundamentalistischen Tendenzen in-
nerhalb der Pfingstbewegung als das ansehen, was sie tatsichlich sind -
fremde Elemente, die unsere eigene Bewegung einnehmen und diese
schliefllich toten werden, indem sie ihren pulsierenden Lebenshauch mit der
Decke der Intoleranz und enger Rationalitit ersticken.”” Im Wesentlichen
stiillpt der Fundamentalismus den Pfingstlern etwas grundsatzlich Fremdes
iiber und ich meine es ist an der Zeit diesen Tumor zu entfernen.

Was also hat das mit unserer heutigen Frage zu tun? Ich méchte behaupten,
dass obgleich Pfingstler anfangs wie Fundamentalisten gesehen wurden und
sich einigen ihrer Attacken auf das liberale Christentum und der Moderne
angeschlossen haben, sie dennoch keine Fundamentalisten waren. Dies ist fiir
unsere Frage insofern wichtig, als die historische Genese der evangelikalen
Bewegung unmittelbar im Fundamentalismus liegt. Wéihrend die Pfingstler
also 1944 der NAE als Griindungsmitglieder beigetreten sind, kamen sie
dennoch nicht als ein Teil jener fundamentalistischen Familie an den Tisch,
der die meisten anderen Denominationen entstammten. Tatsédchlich bestand
in der Denomination, der ich angehoére (Gemeinde Gottes, Cleveland, TN), auf
Grund ihrer pfingstlichen Anfinge eine dermaflen starke Aversion gegen
Glaubensbekenntnisse, dass sie zunichst erst ein Glaubensbekenntnis ver-
fassen musste, um der evangelikalen Bewegung beitreten zu diirfen.”'

20 Obwohl ich nicht in katholischen Kreisen zu Hause bin, mochte ich doch hinzufiigen, dass
ich auch dort einige fundamentalistische Tendenzen beobachtet habe. Die Reaktion auf den
Modernismus durch das Erste Vatikanische Konzil (1868 -70), Papst Pius IX (1846 -1878), und
Papst Pius X (1903 - 1914), bringen einen fundamentalistischen Griff nach Sicherheit angesichts
der Moderne zum Vorschein. Dies hilt bis in die heutige Zeit an, und das nicht nur unter den
Nachfolgern des Schweizer Erzbischofs Marcel Lefebvre. Manche Katholiken leben so, als hitte es
das Zweite Vatikanische Konzil nie gegeben - und vielleicht tun dies auch Teile der Hierarchie!
1948 wurde schliefSlich ein ,,Glaubensbekenntnis“ angenommen. Es bleibt jedoch eine histo-
rische Tatsache, dass dieses Glaubensbekenntnis nur deshalb verabschiedet wurde, weil man
sich ohne Glaubensbekenntnis der NAE nicht hitte anschlieffen diirfen. An diesem Beispiel wird
deutlich, wie fremd die fundamentalistische DNS grofien Teilen der Pfingstbewegung eigentlich
war.
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Eine Untersuchung der theologischen Methode:
Gibt es einen Unterschied zwischen einer pfingstlichen und einer
evangelikalen Methodik?

Wihrend Pfingstler den Fundamentalisten vielleicht &hnlich sahen, aber keine
waren, kann dies nicht in Bezug auf ihr Verhdltnis zum Evangelikalismus
gesagt werden. Pfingstler schlossen sich der NAE an; sie wollten Teil dieser
konservativen Bewegung in Nordamerika sein. Sie waren es leid, Gegenstand
von Verfolgung und religiosen Witzen zu sein. Sie hatten einen numerischen
Zuwachs in den USA und sehnten sich nach der Anerkennung, die mit so-
zialem Aufstieg einhergeht. Also schlossen sie sich dem evangelikalen Lager
an. Daraufhin wurden einige Verdnderungen unter den Pfingstlern sichtbar:
Die Anzahl der Frauen im Dienst sank in einem drastischen Ausmaf3, und sie
ist sehr niedrig geblieben; die Bibelschulen fingen an, ihre Pastoren anhand
evangelikaler Lehrbiicher auszubilden, wahrend das Material zum Geist im
Unterricht miindlich hinzugefiigt wurde; und der Klerus wurde professiona-
lisiert, wobei sowohl Klerus wie auch Laien weniger Betonung auf die Geis-
tesgaben als Ausriistung zum Dienst legten.”?

Dieser Abschnitt des Aufsatzes soll erdrtern, ob es einen Unterschied
zwischen der theologischen Methode der Pfingstler und der Evangelikalen
gibt. Zuvor miissen wir jedoch die Frage stellen, ob der Evangelikalismus
tiberhaupt eine Zukunft hat! Was meine ich damit? In kiirzlich verdffent-
lichten Artikeln und Internetblogs hdufen sich die Fragen zur Angemessenheit
des Evangelikalismus fiir die Zukunft der Kirche in Nordamerika.” Als eine

22 Wihrend die Veranderungen in Bezug auf Frauen vielleicht auch ein Resultat ihrer veranderten
gesellschaftlichen Rolle in den 1950er Jahren waren, so glaube ich doch nicht, dass dies den
enormen Riickgang hinreichend zu erkliren vermag. Denn wire dies lediglich einem sozialen
Faktor zuzuschreiben, miisste man angesichts der sich verdndernden Frauenrolle in der heu-
tigen Gesellschaft einen Aufwirtstrend in der Frauenbeteiligung erwarten konnen, der so je-
doch nicht eingetreten ist.

23 So etwa ein vor kurzem verfasster Artikel des Schriftstellers und Redners Michael Spencer aus
Oneida, Kentucky, s. SPENCER, Michael: The Coming Evangelical Collapse. In: Christian Science
Monitor (10.03.2009), http://www.csmonitor.com/Commentary/Opinion/2009/0310/p09 s01-
coop.html [abgerufen am 10.03.2009] Spencer bezeichnete sich selbst als ,,postevangelikaler
Reformations-Christ auf der Suche nach einer Jesus-formigen Spiritualitit®, s. ebd. Der Essay,
der die Beitrége einer Reihe seines Blogs InternetMonk.com zusammenfasst, beginnt mit fol-
gendem Kommentar: ,, Wir befinden uns auf der Schwelle eines - binnen 10 Jahren eintreffenden
- Zusammenbruchs des evangelikalen Christentums. Dieser Zusammenbruch wird dem Nie-
dergang der etablierten protestantischen Welt folgen und er wird das religiése und kulturelle
Milieu im Westen verandern. Binnen zwei Generationen wird der Evangelikalismus ein von der
Hilfte seiner Bewohner verlassenes Haus sein. (Zwischen 25 und 35 Prozent der Amerikaner
sind heutzutage evangelikale Christen.) Im ,protestantischen‘ 20. Jahrhundert florierten die
evangelikalen Christen. Aber sie werden sehr bald in einem sikularen und feindlich gesinnten
21. Jahrhundert leben. Dieser Zusammenbruch wird die Ankunft eines antichristlichen Kapitels
des post-christlichen Westens ankiindigen. Intoleranz gegeniiber dem Christentum wird auf ein
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lose verbundene Gemeinschaft relativ konservativer Gemeinden ist die
evangelikale Bewegung in den USA immer mehr zerstreut worden und hat an
Relevanz verloren. Jiingste Skandale um einige NAE-Leiter, die Schlagzeilen
gemacht haben, ebenso wie die Tatsache, dass sich viele Evangelikale den Stars
der konservativen politischen Rechten angeschlossen haben, haben die einst
vereinte Kraft in Splitterparteien aufgeteilt. Wenn die alte Metapher fiir die
evangelikale Bewegung diese als eine hiibsche Ansiedlung vieler kleiner Zelte
unter einem groflen Zeltdach beschrieb, dann kommt der momentane Zu-
stand eher der Unordnung vieler kleiner Zelte unter einem groflen zerrissenen
und zwecklos gewordenen Uberdach gleich. Méchte man die Metapher wei-
terfithren, dann steht das evangelikale Uberdach auflerhalb der Stadt auf
einem grofSen Feld, weitab der Realitdt des tiglichen Lebens der gegenwirti-
gen spitmodernen, postmodernen und postchristlichen Ara. Der Evangeli-
kalismus befindet in einer Krise, das steht aufler Zweifel.*

Sind die Pfingstler nun Teil dieser Bewegung? Ja. Sind Pfingstler mit
Evangelikalen identisch? Nein! Meine eigene Universitit (Lee University)
wirbt fiir sich als eine ,evangelikale, pfingstliche“ Ausbildungsstitte. Wir
haben viele interessante Diskussionen dariiber, was das nun bedeutet. Nur
wenige Meter von Lee entfernt behaupten die Leute des Theologischen Se-
minars der Gemeinde Gottes, dass Pfingstler keineswegs Evangelikale sind. In
der Tat notigen sie uns, einen neuen theologischen Ansatz vorzulegen, der
eher im Einklang mit unserer pfingstlichen Erfahrung und unserem pfingst-

Ausmaf3 ansteigen, das viele von uns in unserer Lebenszeit unvorstellbar gehalten hitten, und
die offentliche Politik wird gegeniiber dem evangelikalem Christentum feindlich sein, da sie das
Christentum als Gegenspieler des Allgemeinwohls betrachten wird.“

24 Wer sind denn heute die Evangelikalen genau betrachtet? Vor vierzig Jahren hitte solch eine
Frage nur einer einfachen Antwort bedurft, aber nun ist das anders. Wéhrend sich die Evan-
gelikalen den Grundlehren der christlichen Orthodoxie verschrieben haben, so sind sie auch
(angeblich) offen, die Welt in einen Dialog mit einzubeziehen. Die meisten Evangelikalen be-
tonen eine personliche Beziehung zu Christus, die sich in pietistischer Anbetung und einem
pietistischen Lebensstil ausdriickt. Jedoch hat der Ausdruck ,evangelikal“, wie Donald Dayton
feststellte, schon seit iiber 15 Jahren eigentlich ausgedient. Dieser Ausdruck garantiert keinerlei
akademische Prizision. Die Fiille der parakirchlichen Einrichtungen, die durch die evangelikale
Bewegung entstanden sind, hilft ebenfalls nicht bei der Identifizierung der zentralen Merkmale
der Bewegung. Dayton sagt: ,,Ich sehe mich nicht in der Lage anhand einer allgemeinen Sam-
melbezeichnung ,evangelikal® das Spektrum der Bewegungen zu beschreiben, die in diesem
Band abgedeckt sind. Darum werde ich dieses Wort so weit wie moglich vermeiden.“ S. DAYTON,
Donald W.: Some Doubts About the Usefulness of the Category “Evangelical”. In: DERs.: Variety
of American Evangelicalism. Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1993, S. 245-251, hier
S. 251. Der andere Herausgeber dieses Bandes, Robert K. Johnson, stimmt nicht mit Dayton
iiberein und meint, dieser Ausdruck sei nach wie vor sinnvoll. Ich tendiere dazu, den Ausdruck
dort als brauchbar anzusehen, wo er eine Form konservativen, pietistischen Christentums
Nordamerikas beschreibt, aber ich meine nicht, dass es eine klare theologische Kategorie ist, die
das gesamte kirchliche Spektrum miteinbezieht. Weiterhin behaupte ich, dass das evangelikale
Uberdach tatsichlich zerrissen ist und es scheint, als konne es nicht mehr repariert werden, da
der Wille unter den iibrig gebliebenen Mitgliedern fehlt, diese schwere und kostspielige Aufgabe
in die Hand zu nehmen.
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lichen Leben steht.” In meinen eigenen Publikationen habe ich mit Vehemenz
die These vertreten, dass eine pfingstliche Theologie notwendig ist, die aber
wiederum nicht so evangelikal sein kann, dass sie sich kaum von dem un-
terscheidet, was Carl Henry oder Millard Erikson schreiben wiirden!
Pfingstlich zu sein sollte einen Unterschied in der Weise bewirken, wie wir
tiber Gott und die Dinge Gottes schreiben. Doch bedeutet dies, dass ,,wir®
nicht mehr evangelikal sind? Impliziert dies ein Entweder-oder? Ein Sowohl-
als-auch? Oder keines von beiden?

Die gemeinsamen theologischen Themen zwischen Evangelikalen und
Pfingstlern sollten offensichtlich sein: Beide halten an der Form des christli-
chen Glaubens fest, die dem Protestantismus entspringt. Viele Pfingstler
fiihren ihre Wurzeln auf die radikalen Reformatoren zuriick, vor allem die
Téaufer und Pietisten, aber sie kommen auch aus dem Herzen der Reformation
- von Luther und Calvin und sogar von Zwingli und Bullinger her. Unser
Verstindnis von Soteriologie — obgleich dies bei Evangelikalen sehr ausein-
ander geht - stammt aus dem protestantischen Verstindnis der Rechtferti-
gung allein aus Gnade. Unser Schriftverstindnis - obgleich unterschiedlich
schattiert — geht ebenfalls auf die Reformationszeit zuriick.

Demnach miisste die Frage ,,Sind Pfingstler evangelikale Christen?“ wohl
mit ,,ja“ beantwortet werden. Aber sind Pfingstler dasselbe wie Evangelikale?
Gehen Pfingstler die Aufgabe der Theologie auf die gleiche Weise an wie
Evangelikale? Darauf wiirde ich dezidiertes ,,nein“ zur Antwort geben - vor
allem wenn jemand Evangelikale im Sinne des reformierten cessationistischen
Lagers definiert. Wenn ich die Sachlage anhand des deutschen Kontexts und
der deutschen Sprache erhellen darf, mochte ich sagen, dass theologisch be-
trachtet die Pfingstler in den USA eher evangelisch als evangelikal sind! Im
Folgenden soll dies etwas genauer betrachtet werden, indem das Wesen der
theologischen Methode in der systematischen Theologie untersucht wird.

Grundsitzlich ist Theologie eine Reflexion zweiter Ordnung iiber die pri-

25 THOMAS, John C.: Pentecostal Theology in the Twenty-First Century: Presidential Address to
the Society for Pentecostal Studies. In: Pneuma 20, Nr. 1 (1998), S. 3-19, hier S. 18. Thomas
schldgt vor, eine pfingstliche systematische Theologie um das fiinffiltige (oder vierfiltige)
Evangelium zu entfalten: Jesus der Erloser, der Heiliger, der Geisttidufer, der Heiler und der bald
wiederkehrende Konig. Er fihrt dann mit der folgenden eher kithnen Aussage fort: ,,Ich bin
davon iiberzeugt, dass eine pfingstliche Theologie, wenn sie von Grund auf geschrieben wird,
um diese Kernsitze pfingstlichen Glaubens und pfingstlicher Lehre herum strukturiert sein
wird.“ (Ebd.) Sicherlich sind Vorschlige, die aus benachbarten theologischen Disziplinen an die
Systematische Theologie als Fach herangetragen werden, wie es hier bei dem Neutestamentler
Thomas der Fall ist, in Betracht zu nehmen. Das Potenzial des fiinffiltigen Evangeliums ist
meines Erachtens jedoch hinsichtlich einer pfingstlich-theologischen Methode der Zukunft
begrenzt. Denn obgleich eine solche Methode aus der Binnenperspektive unserer Bewegung
entwickelt werden muss, glaube ich nicht, dass es genug Einstimmigkeit in diesen Punkten gibt,
um sie als zentralen Ausgangspunkt zu nehmen. Sie mégen unter Umstinden einen Katechismus
bieten, nicht aber einen gesamten systematisch-theologischen Entwurf. Aus meiner Sicht ist ein
breiterer und dynamischer Rahmen zu bevorzugen, namlich die Trinitét.
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mire Sprache Gottes in der Offenbarung.’® Die Erzihlung der Schrift bietet
uns eine Originalquelle tiber die wir nachsinnen, wenn wir unsere Dogmen
entwickeln. Doch Theologie ist keine blofle Wiedergabe der biblischen Er-
zéhlung. Theologie ist auch keine Wiedergabe einer Sammlung von proposi-
tionalen Wahrheiten in einer Sprache, die ihrer jeweiligen Zeit angemessener
ist. Theologie ist eine kritische Befragung und Reflexion der ,priméren
Wahrheit der Erzéhlung®, die nicht mit der Schrift gleichgesetzt wird, aber von
der Sprache der Schrift geformt ist.”” ,Die Theologie existiert, um der Er-
zihlung zu dienen, und nicht umgekehrt.“*® Die Aufgabe der Theologie in der
Interpretation der Erzéhlungliegt darin, in der Gemeinschaft der Zuhorer eine
Antwort auf die Geschichte Gottes zu bewirken. Theologie findet nicht in
einem Vakuum statt, sondern vielmehr in einer lebensempfangenden und
lebensspendenden Gemeinschaft von Briidern und Schwestern im Reich
Gottes. Um eine zusammenhingende Betrachtung der Erzahlung zu ermog-
lichen und der Welt eine angemessene Antwort bieten zu konnen, bezieht die
Theologie ihre Sprache, Konzeptionen und Tiefengrammatik aus der Erzah-
lung des Gott-mit-uns-Ereignisses und aus den kirchengeschichtlichen Tra-
ditionen. Die Erzahlung wiederzugeben, ohne ihre Bedeutung fiir den ge-
genwirtigen Kontext herauszustellen, dhnelt dem in manchen Kirchen vor-
herrschenden Glauben, dass es fiir eine Predigt schon geniige, stindig aus-
wendig gelernte Schriftpassagen zu zitieren. Tatsichlich haben Predigt und
Theologie hierin etwas gemein: sie sind beide ein Nachsinnen, das an die
Lektiire der primaren Erzahlung der Schrift gebunden ist.

An dieser Stelle ist hinzuzufiigen, dass Theologie iiber den Gott nachdenkt,
den wir in der Begegnung mit dem Heiligen Geist erfahren. Der Heilige Geist
re-prasentiert das urspriingliche Ereignis der Offenbarung Jesu Christi, indem
er die Gute Nachricht in unseren Herzen lebendig macht und uns die Mog-
lichkeit vergegenwirtigt, uns fiir oder gegen die daraus fiir die Ewigkeit re-
sultierenden Implikationen zu entscheiden. Wenn wir die Botschaft des
Evangeliums horen - die Wahrheit, dass Jesus fiir mich gelebt hat, gestorben
ist, begraben wurde und von den Toten wieder auferstanden ist - dann be-
gegnet uns der Heilige Geist in einer Re-préisentation [sprich: erneuten Ver-
gegenwirtigung] dieses urspriinglichen Ereignisses der Offenbarung. Diese
personliche Begegnung mit Gott macht die Geschichte des Evangeliums le-
bendig und belebt gewiss unsere Seelen, und durch diese Begegnung mit dem
Geist erfahren wir eine Transformation.

Theologie entspringt demnach dem Lesen der Sprache und Offenbarung
der Schrift, denkt aber auch iiber den Gott nach, den wir in der Gegenwart

26 GRENZ, Stanley J.: Revisioning Evangelical Theology: A Fresh Agenda for the 21st Century.
Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1993, S. 78. Vgl. PINNoCK, Clark H.: Tracking the Maze:
Finding Our Way Through Modern Theology from an Evangelical Perspective. San Francisco:
Harper & Row, 1990, S. 182.

27 PiNNock: Tracking the Maze, S. 182.

28 Ebd.

394 Terry L. Cross

erfahren. Dies heif3t (anders als bei J. Rodman Williams) nicht, dass wir die
Theologie an unsere Erfahrungen anpassen sollten.” Es geht vielmehr darum
zu erkennen, dass Gott zwar der Gegenstand unserer theologischen Kon-
strukte ist, aber — und das ist wichtiger - dass dieser Gott ein Gott ist, der uns
begegnet, uns transformiert und uns erneuert. Daher wird das, was wir iiber
Gott zu sagen haben, von dem Gott, den wir erfahren, gepragt sein. Wenn wir
lediglich eine Theologie unserer Erfahrungen schreiben, tappen wir in die
Falle Schleiermachers und Feuerbachs und treiben anthropozentrische
Theologie. Eine Theologie tiber den Gott zu schreiben, der uns begegnet,
ignoriert zwar nicht die menschliche Teilnahme am Géottlichen, setzt aber
ihren Fokus qua Gegenstand unserer Betrachtungen auf das Gottliche (eine
deutlicher theozentrische Theologie). Ein blofles Schreiben iiber Erfahrun-
gen, die jeglichen Inhalts entbehren, verfehlt das, worum es in der Offenba-
rung Gottes in Jesus Christus geht.”

Vergangene Entwicklungen in der Methodik der systematischen Theologie
mogen sicher Anlass zu geringschétzigen Urteilen geben. Vor allem fiir
Evangelikale bedeutete systematische Theologie oftmals eine Theologie ,,von
oben®, verstanden im Sinne einer Theologie, die das prizise Wesen der
Lehrwahrheiten fiir die Kirche aus propositionalen Aussagen der Schrift de-
duktiv ableitet. So aufgefasst stellt Theologie eine Taxierung der Offenbarung
mittels Wahrheiten dar, die aus der Hohe herabgereicht wurden. Somit wird
systematische Theologie zu einem Arrangieren von Lehrsiitzen in ein System,
das die Lehre aus der Hohe am besten reflektiert. Das Ziel dieser Theologie
bestand darin, zu dem perfekten, umfassenden System zu gelangen.

Die auf die Reformatoren folgenden protestantischen Scholastiker schienen
vor allem daran interessiert zu sein, ein rationales Theologiesystem zu kon-
struieren. Diese Gruppe hatte den grofiten Einfluss auf die evangelikale Theo-
logie. Das klassische Beispiel einer solchen Systembildung findet sich in den
Schriften von Frangois Turrettini, dessen Institutio theologiae elencticae (1679 -
1685) die Matrix fiir scholastisches Denken im 17. und 18. Jahrhundert dar-
stellte und dariiber hinaus sogar bis in die Princeton Schule des 19. Jahrhun-
derts und die daraus resultierende Theologie der Evangelikalen im 20. Jahr-
hundert hinein wirkte.”’ Das System Turretinis beherrschte einen Grofteil der
amerikanischen theologischen Ausbildung souverdn. Sein System wurde das
»Konkordanzmodell“ der systematischen Theologie genannt, welches von
einem ,Verlangen, eine theologische Orthodoxie, ein System der ,rechten

29 WiLLIAMS, J. Rodman: The Era of the Spirit. Plainfield, NJ: Logos International, 1971, S. 55.

30 Diese Frage habe ich kiirzlich an anderer Stelle behandelt, s. Cross, Terry L.: The Divine-Human
Encounter Towards a Pentecostal Theology of Experience. In: Pneuma 31, Nr. 1 (2009), S. 3 - 34.

31 Der Einfluss Turretinis wurde vielerorts bestitigt, s. KLAUBER, Martin L.: Francis Turretin on
Biblical Accommodation: Loyal Calvinist or Reformed Scholastic? In: Westminster Theological
Journal 55, Nr. 1 (1993), S. 73 - 86, hier S. 74-75; WARFIELD, Benjamin B.: The Idea of Syste-
matic Theology. In: Davis, John Jefferson (Hg.): The Necessity of Systematic Theology. 2. Aufl.
Grand Rapids, MI: Baker Book House, 1978, S. 127167, hier S. 127 - 167.
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Lehre, zu etablieren® angetrieben wurde.” Von B. B. Warfield bis hin zu Millard
Erickson ist die systematische Theologie dieser Vorgabe gefolgt, indem sie
propositionale Wahrheiten postuliert hat, die in der Schrift als Lehren aus der
Hohe (und von oben herab) geoffenbart sein sollen und ein quasi geschlossenes
System darstellen, das nur sehr wenig Raum fiir das Geheimnis ldsst. Der
starkste Verfechter dieses Systems war Carl E. H. Henry, dessen Propositiona-
lismus ein beispielloses Niveau unter den evangelikalen Systematikern er-
reichte. Unter seiner Feder wurde die Glaubenslehre zu einer rationalen Dar-
legung des Glaubens aus den propositionalen Sitzen der Schrift selbst. Die
Wahrheit war in der Bibel unmissverstandlich aufspiirbar und wurde daher
ohne weiteres in ein Schema tibertragen, das die gesamten biblischen Aussagen
systematisierte. Laut Henry ist die Offenbarung Gottes restlos in der Schrift zum
Ausdruck gebracht.” Er erklrt:

Offenbarung ist in der Bibel grundsétzlich ein kognitives Konzept: Gottes Enthiillung
ist verniinftige und intelligible Kommunikation. Dem Denken und Willen Gottes
entspringend, adressiert die Offenbarung Gottes das Denken und den Willen des
Menschen. Als solche umfasst sie hauptsichlich eine Bewusstseinsaktivitdt, welche
die Gedanken erhellt und sich auf die Uberzeugungen und Handlungen der Emp-
finger auswirkt.**

Es scheint, als sei fiir Henry die zum Empfang der Offenbarung einzig nétige
Voraussetzung die kognitive Erkenntnis, die dann wiederum den Willen ver-
andern wiirde. Dies ist eine Sichtweise, die das Ereignis der Schrift jeglicher
Personalitit und Subjekthaftigkeit entledigt. Sie ist steril und rationalistisch.
Das Ergebnis ist, dass Theologien, die sich aus dieser Sichtweise heraus ent-
wickeln, ebenso steril wirken.*

32 Die ,Konkordanz“-Bezeichnung stammt aus GRENz: Revisioning Evangelical Theology, S. 70.
Das Zitat ist von MULLER, Richard A.: Scholasticism Protestant and Catholic: Francis Turretin
on the Object and Principles of Theology. In: Church History 55, Nr. 2 (1986), S. 193-205:
Muller sieht in Turretinis Arbeit den Versuch die unsystematisierten Themen der Reformation
(vor allem Calvins) zu ,,retten, indem sie in einer ,,vollkommen systematisierten und gelehrten
Form*“ neu formuliert werden (ebd., S. 205).

33 S. z. B. Henrys mehrbindige Abhandlung, die zwar kein systematischer Entwurf ist, aber
dennoch Aufschluss dariiber gibt, welche Art von Theologie fiir ihn notwendig gewesen wire,
um einen systematischen Entwurf zu schreiben, namentlich eine Theologie der Offenbarung, s.
HENRY, Carl E. H.: God, Revelation and Authority: God Who Speaks and Shows, Bd. 1. Waco, TX:
Word Books, 1976.

34 HENRY, Carl F. H.: God, Revelation and Authority: God Who Speaks and Shows: Fifteen Theses,
Part Two, Bd. 3. Waco, TX: Word Books, 1979, S. 248.

35 Vgl. die grundlegende Arbeit von. LiNTs, Richard: The Fabric of Theology: A Prolegomenon to
Evangelical Theology. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1993. Lints bietet einige exzellente ,,Ent-
wicklungslinien® fir die Zukunft der evangelikalen Theologie an und beachtet dabei auch sehr
sorgfiltig die tiefgehende schwierige methodische Aufgabe der Theologie, am Ende lduft er aber
gegen die gleiche Wand wie Henry: Offenbarung ist das integrative Element der systematischen
Theologie und sie existiert nicht in der Form einer Person, sondern nur im ,,Gedruckten® der
Schriftaussagen. Pfingstler begrenzen den Fokus der Offenbarung und der Theologie nicht blof3
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Im Gegensatz zu dieser Sterilitit versucht die Pfingstbewegung eine sys-
tematische Theologie zu entwickeln, die sich an die Offenbarung Gottes in der
Person Jesu Christi ebenso wie an die Schrift gebunden weif3. In Anbetracht
des Rufs der Kirche nach einer Theologie, die stirker aus dem Herzen als aus
dem Kopfkommt und mehr mit Leben und Dienst in der Kirche verbunden ist,
weist Alister McGrath die pfingstliche theologische Methode in eine sehr gute
Richtung:

Diesen beiden Anliegen konnte nachgekommen werden, indem die Annahmen be-
ziiglich des Wesens und der Aufgabe der systematischen Theologie hinterfragt
werden. Es ldsst sich argumentieren, dass hinter diesem Anliegen ein falsches und
fehlerhaftes Verstindnis vom Wesen der Theologie liegt, dem man gerecht werden
kann, wenn neu entdeckt wird, worum es in der Theologie geht, anstatt sie vom
Bereich der Spiritualitit auszuschlielen.*®

auf den ,,gedruckten Text“ der Schrift, weil der Geist die Bedeutung, die hinter dem Text steht,
offenbart und uns in einer géttlich-menschlichen Begegnung als ,,Person trifft. Hierzu finde ich
die Arbeit von James K. A. Smith auflerordentlich hilfreich. Unter Gebrauch des Bilds ,,das Volk
des Buches®, betont er, dass die frithen Christen nicht wie Sklaven an den Text gefesselt waren,
sondern an die Botschaft des Textes, die ihnen durch den Geist gegeben wurde. Daher lautet
seine These, dass die Pfingstler nach diesem christlichen Modell als Volk des Buches be-
schrieben werden konnten, nicht aber nach dem jiidischen Modell, s. SMITH, James K. A.: The
Closing of the Book: Pentecostals, Evangelicals, and the Sacred Writings. In: Journal of Pent-
ecostal Theology 5,Nr. 11 (1997), S. 49 -71. Zudem haben etliche Theologen, im Hinblick auf die
evangelikale systematische Theologie, in den letzten Jahren begonnen, das Wort ,,systematisch
als Bezeichnung fiir einen etwas weiter gefassten Zugang zu verwenden, als man es zuvor tat.
Von Clark Pinnock stammt der Vorschlag, dass theologische Reflexion, sei es nun systematische
Theologie oder eine andere Disziplin, von der Erzihlung der Offenbarung ausgehen sollte, s.
PinNock: Tracking the Maze, S. 186. Daniel Migliore hat die systematische Theologie als eine
»lehrbildende oder konstruktive Theologie“ beschrieben, damit spricht er dem Aspekt des
iibergreifenden Systems die Eigenschaft ab, Hauptbestandteil der systematischen Theologie zu
sein, und legt stattdessen die Betonung auf das Konstruktive, s. MIGLIORE, Daniel L.: Faith
Seeking Understanding: An Introduction to Christian Theology. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
1991, S. 9. Robert King hat vorgeschlagen, die systematische Theologie als eine ,,gezielte An-
ordnung von Ideen” zu verstehen, s. KING, Robert H.: The Task of Systematic Theology. In:
DERs.: Christian Theology. Philadelphia, PA: Fortress Press, 1982, S. 1-34, hier S. 1. Von einer
relativ neuen Zeitschrift fiir systematische Theologie heift es, ihr Anliegen sei ,,das konstruktive
Artikulieren der Bedeutung, der Kohirenz und der Implikationen der christlichen Anspriiche.”
(Diese Beschreibung stammt von Blackwell Publishers in Bezug auf das International Journal of
Systematic Theology. Seit ihrer Ersterscheinung in 1999 ist diese Zeitschrift dieser Beschreibung
treu geblieben). Alle diese Trends zeigen offenbar die Richtung an, welche die systematische
Theologie in Zukunft einschlagen wird und dies passt sehr gut zu den Pfingstlern. Diese neueren
Beschreibungen scheinen die Anliegen der Postmoderne aufzunehmen, und zugleich den Ra-
tionalismus der protestantischen Scholastik zu vermeiden. Bereits aus diesen Griinden, scheint
ein solcher Zugang der Disziplin zum Vorteil zu gereichen, zumal damit samtliche Altlasten bei
einer Richtungsinderung getilgt wiirden.

36 MCGRATH, Alister E.: Evangelical Theological Method: The State of the Art. In: DERs.: Evan-
gelical Futures. Grand Rapids, MI: Baker Books, 2000, S. 15-37, hier S. 22.
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Allerdings gibt es immer noch treue Anhénger der alten Art des Evangelika-
lismus, der stéirker seine fundamentalistische DNS als seinen zukiinftigen Kurs
reflektiert. Millard Erickson prangert beispielsweise an den Versuchen einiger
postkonservativer Evangelikalen an, dass sie iiber das geschriebene Wort hinaus
gehen oder dieses bei ihrer theologischen Reflexion hinter sich lassen wiirden.
In der Ubernahme des sog. Wesleyanischen Quadrilaterals (Schrift, Tradition,
Erfahrung und Vernunft) in der Theologie sieht Erickson eine Verwasserung der
Hauptnorm der Theologie, nimlich der Schrift.” Im theologischen Diskurs
diirfe einzig und allein die Bibel als richtungsweisend und normativ gelten.
Erickson bezeichnet Theologen, die das Gebiet der Propositionen verlassen, als
»evangelikale Linke“ und fragt sich, ob sie itiberhaupt evangelikal genannt
werden diirfen.”

Diese Form des Evangelikalismus, wie sie Erickson vertritt, hat Clark
Pinnock wiederholt als ,paldo-reformierten“ Evangelikalismus bezeichnet.
Seine Befiirworter scheinen im 17. Jahrhundert stecken geblieben zu sein.
Meist handelt es sich um Cessationisten, die nicht an das authentische Wirken
des Heiligen Geistes und dessen Gaben in der heutigen Gemeinde glauben.
Leider war dies der Ansatz, welcher die theologische Seite des Evangelikalis-
mus dominiert hat. Die Tatsache, dass die Bewegung so dezentralisiert und so
divers werden konnte, fiihrt zur Frage, ob es in zwanzig Jahren tiberhaupt
noch eine Bewegung geben wird, die man als evangelikal bezeichnen kann.
Doch es gibt viele Evangelikale, die nicht Cessationisten sind (einige Wes-
leyaner und Anhinger der sogenannten ,,Dritten Welle“). Es gibt auch viele
evangelikale Theologen, die das Anliegen der Postmoderne vorantreiben und
die apologetische Plattform betreten, um sich den von Ungldubigen vorge-
brachten Fragen zu stellen. Diese ,linke“ oder ,,postkonservative“ Evangeli-
kale (etwa Clark Pinnock, Stanley Grenz, Miroslav Volf, um nur einige zu
nennen) ,versuchen, evangelikale Positionen im Lichte der postmodernen
Kritik am Aufklirungsfundamentalismus und -objektivismus zu {iberden-
ken“. In diesem evangelikalen Lager werden Pfingstler angenehme und sti-
mulierende Weggefahrten auf dem Weg der Theologie finden. Tatsichlich ist
dieses Lager der einzige Ort, an dem Evangelikale iiberhaupt etwas produ-
zieren, das erfrischend und provokativ genug ist, um mit Theologen auf3erhalb
der eigenen kleinen Zirkel ins Gesprach zu kommen. Jene Evangelikale, ,,die in
der Synthese des 17. Jahrhunderts erstarrt sind“, werden zunehmend erken-
nen, dass sie das gleiche Schicksal der Fundamentalisten teilen, aus denen sie

37 EricksoN, Millard J.: The Evangelical Left: Encountering Postconservative Evangelical Theo-
logy. Grand Rapids, MI: Baker Books, 1994, S. 47 f.

38 ERricksoN, Millard J: Where Is Theology Going? Issues and Perspectives on the Future of Theo-
logy. Grand Rapids, MI: Baker Books, 1994, S. 96 f.; DORRIEN, Gary J.: The Remaking of
Evangelical Theology. Louisville, KY: Westminster, John Knox Press, 1998, S. 194. Es ist be-
merkenswert, dass die lange Liste der ,,progressiven Evangelikalen®, die Dorrien aufstellt, u. a.
einen Pfingsttheologen einschlief3t: Steven Land!
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einst hervorgegangen sind. Mit der folgenden Aussage formuliert Daniel Al-
varez eine sehr treffende Kritik zu Mark Noll und David Wells:

Leider scheinen sich die Autoren schon entschieden zu haben, dass der protestan-
tisch scholastische Konsens des 17. Jahrhunderts, der dann auch die Theologen
festlegt, mit denen die Autoren sympathisieren, auch fiir andere Christen normativ
istund dass alles, was von diesem Konsens abweicht, a priori falsch oder irrelevant fiir
christliche Reflexion ist.*

Das Ergebnis der theologischen Aufgabe ist in einem solchen Ansatz bereits
festgelegt. Pfingstliche Theologie kann ihre Ressourcen aber nicht aus dieser
Art des theologischen Arbeitens schopfen. Eine Theologie, die vom Geist
erfrischt wird, wiirde sich niemals in eine Kellerbibliothek des 17. Jahrhun-
derts einsperren lassen.

Deshalb ist es auflerordentlich befremdlich festzustellen, dass die theolo-
gische Ausbildung vieler Pfingstler gewohnlich im Kontext eines evangelika-
len Lehrbuches stattgefunden hat, an das der Lehrende miindliche Kom-
mentare zum Geist dann irgendwo ,,anheftete®. Es ist Zeit, eine eigenstandige
pfingstliche systematische Theologie zu entwickeln, die aus dem Wind des
Geistes und aus unserer Erfahrung Gottes ebenso wie aus dem geschriebenen
Wort geboren ist; eine Theologie, die Glauben und Vernunft, Herz und Kopf
integriert. Eine pfingstliche systematische Theologie kann keine evangelikale
Theologie sein, welche die Geistesgaben irgendwo am Ende anfiigt.

Wihrend Pfingstler viele theologische Grundsitze mit anderen Christen teilen
mogen, so haben wir Gott dennoch in einer Art und Weise erfahren, die andere so
nicht bekennen. Anstatt also Theologie als eine Beschreibung unserer Unterschiede
zu sehen, miissen wir begreifen, was fiir einen allumfassenden Unterschied unsere
Erfahrung Gottes in allen Bereichen unseres Lebens - und besonders den theologi-
schen - ausmacht. Fiir Pfingstler wird der Anfang und das Ende der theologischen
Reflexion von der Erfahrung Gottes durch seinen Geist bestimmt. Das kann (und, wie
ich glaube, muss) unsere loci communes (gemeinsame Positionen) und unsere
theologische Methode radikal veraindern. Wir mogen vielleicht evangelikal sein, weil
wir an Wahrheiten, die uns iitber Generationen hinweg iibertragen wurden, festhalten,
aber wir sind nicht einfach blof3 Evangelikale, die in Zungen sprechen! Wir sind
Menschen, die vom Geist iiberstromt worden sind, wir wurden wie Saulus von un-
seren Pferden geworfen (Apg 9); deshalb konnen wir weder denken noch leben - und
auch nicht so schreiben - als ob diese Erfahrung mit dem lebendigen Gott nur
peripher wire.*

39 In der Tat ist auch die folgende Einschidtzung von Daniel Alvarez korrekt: diese offiziellen
Positionen der Evangelikalen scheinen gut durchdacht zu sein, schaut man jedoch genauer hin
weisen diese Positionen eine ,,viel groflere Nahe zur fundamentalistischen Agenda [auf], als sie
selbst zuzugeben bereit wiren®, s. ALVAREZ, Daniel R.: On the Possibility of an Evangelical
Theology. In: Theology Today 55, Nr. 2 (1998), S. 175-194, hier S. 185.

40 Cross, Terry L.: The Rich Feast of Theology: Can Pentecostals Bring the Main Course or Only
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Wie konnte also eine theologische Methode in einer solchen Art systemati-
scher Theologie fiir Pfingstler aussehen? Ich mochte zunéchst eine kleine
Skizze eines solchen Vorhabens ausbreiten, bevor ich im letzten Abschnitt die
Fundamente einer pfingstlichen Ekklesiologie lege.

Zunichst ist einer pfingstlichen systematischen Theologie am besten ge-
dient, wenn eine robuste trinitarische Theologie das integrale Prinzip unserer
Reflexionen darstellt. Warum ist dieser Ansatz vorzuziehen? Wenn Pfingstler
beginnen, ihre eigene Theologie von ,,Grund auf* zu schreiben und ihre
ausgeliehenen evangelikalen Lehrbiicher hinter sich lassen, dann miissen sie,
so glaube ich, mit der essentiellen Erfahrung der direkten Begegnung mit dem
Geist in unseren Leben beginnen. Warum ist dann aber ,trinitarisch“ ge-
geniiber ,,pneumatologisch“ vorzuziehen? Pfingstler behalten diese Begeg-
nung mit dem Geist nicht nur denjenigen vor, die ,,geistgetauft sind“, da eine
direkte Begegnung mit dem Geist aus ihrer Sicht bereits fiir die Erlosung
notwendig ist. Demnach besteht diese wesentliche allgemeine Erfahrung eines
jeden Gldubigen darin, dass wir dem Gott der Schrift begegnet sind und nun
vor der Entscheidung stehen, ob wir ihm folgen oder nicht. Wenn wir uns zur
Nachfolge Jesu entschliefien, werden wir unmittelbar in ein besseres Gottes-
verstindnis gefiihrt. Der Gott der irdischen Erfahrung Jesu war wesenhaft
dreieinig. Jesus spricht mit dem Vater und tut nichts, was er nicht den Vater
tun sieht (Joh 5). Jesus wird einen Troster senden - den Geist, der sein Platz
unter uns einnehmen wird (Joh 14 - 16). Man kann Jesus nicht alleine antreffen
- weder in der Schrift noch in der Erfahrung der Gegenwart. Der Geist ist
gegenwirtig als der, der uns fiir Christus umwirbt und unserer Siinden
iiberfithrt. Der Vater ist gegenwirtig als Fokus der Herrlichkeit und Auf-
merksamkeit Jesu, ebenso wie der unseren. Jesus betet darum, dass wir eins
seien, so wie er und der Vater eins sind. Wie konnen wir das lesen, ohne eine
komplexe, nuancierte Beziehung zwischen Vater, Sohn und Geist zu erkennen?
In der Tat ist dies nicht nur was wir lesen, sondern es ist auch das, was wir in
unserer direkten Begegnung mit dem dreieinigen Gott erfahren.

Deshalb bildet der trinitarische Ansatz einen perfekten Rahmen fiir unsere
theologische Reflexion. Alle Aspekte des Lebens im Geist - die Erlosung,
Heiligung, Geisttaufe, Heilung, die Erfahrung des kommenden Zeitalters in
diesem gegenwirtigen Zeitalter — das alles kann durch das Prisma des trini-
tarischen Gottes ,gelesen“ werden. Das Wesen Gottes (trinitarisch, gemein-
schaftlich, relational) wird zum Paradigma fiir die theologische Reflexion

the Relish? In: Journal of Pentecostal Theology 8, Nr. 16 (2000), S. 27 -47, hier S. 33 f., vgl.
CRross, Terry L.: A Proposal To Break the Ice: What Can Pentecostal Theology Offer Evangelical
Theology? In: Journal of Pentecostal Theology 10, Nr. 2 (2002), S. 44 -73. Wihrend ich dort
herausgearbeitet habe, dass eine Theologie des ,dritten Artikels“ unseres Bekenntnisses viel-
leicht einen hilfreichen Ausgangspunkt darstellen konnte, liegt mein Schwerpunkt in den letzten
Jahren auf einer gesamttrinitarischen Theologie, die mir die addquateste Methode fiir Pfingstler
zu sein scheint - freilich schliefit solch eine trinitarische Theologie fiir Pfingstler eine robuste
Pneumatologie mit ein! Diese Methode fiihre ich abrissartig in dieser Ausarbeitung vor.
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jedes Lehrsatzes. Warum? Weil Pfingstler glauben, dass der Geist, der ihnen
direkt begegnet ist und sie (gemaf} unseres pietistischen Erbes) transformiert
hat, zu Christus fithrt, welcher wiederum zum Vater fithrt. Das Wesen des
dreieinigen Gottes bildet den Rahmen fiir die Diskussion iiber Gott und
die Dinge Gottes (das heif3t die Theologie selbst). Darum ist dieser Ansatz
umfassender und grundlegender als die fiinffiltige/vierfiltige Lehre . Die
Propria der Pfingstler (z. B. Geisttaufe, Zungenrede, Geistesgaben) kénnen in
der detaillierten Ausarbeitung dieses Plans deutlich gemacht werden, aber es
ist (zumindest mir) wichtiger, dass diese Gaben und Manifestationen nicht der
Fokus des theologischen Rahmens werden. Diese Methode ist theozentrisch,
sowohl dem Rahmen als auch dem Inhalt nach. Da ein Grofiteil der pfingst-
lich-charismatischen theologischen Reflexion (in gewisser Hinsicht sogar die
Predigt) die Betonung auf die menschliche Erfahrung Gottes legt, dient eine
trinitarische Theologie als Korrektiv dieser anthropozentrischen Theologie.
Damit soll das fiinffiltige Evangelium nicht aufs Abstellgleis gestellt, sondern
zum Herzstiick der Christologie werden. Das integrative Motiv ist allerdings
weiter gefasst und im Hinblick auf das Ganze des biblischen Zeugnisses
umfassender.

Wenden wir uns nun einem Testfall fiir diesen Vorschlag einer pfingstlichen
Theologie zu - der Entwicklung einer pfingstlichen Ekklesiologie.

Eine Fallstudie in pfingstlicher Theologie:
Wie konnte eine pfingstliche Ekklesiologie aussehen?

Es sollte ausreichen, ein Beispiel innerhalb dieses theologischen Rahmens zu
skizzieren. Pfingstler (und vor allem Evangelikale) sind dafiir bekannt, dass
ihnen eine Lehre der Kirche fehlt. Warum ist das so? Moglicherweise ist die
wichtigste Lehre der Evangelikalen das Bekehrungsereignis, bei dem ein
Mensch durch den Geist in Gott wiedergeboren wird. Pfingstler betonen dieses
Ereignis in ebenso starker Weise. Eine individuelle (personliche) Begegnung
mit Gott findet statt; man kommt zu einer Entscheidung in Bezug auf Christus.
Im Kontext der modernen nordamerikanischen Gesellschaft wird durch eine
solche personliche Entscheidung fiir Jesus Christus eine starke Betonung auf
das individuelle Heil gelegt. Immer wenn eine Gruppe von Christen eine solche
individuelle Bekehrung zum Zentrum ihrer Soteriologie macht, besteht die
resultierende Schwierigkeit zumeist darin, eine Begriindung zu finden, warum
man sich als Gemeinde versammeln sollte! In dieser Hinsicht haben Pfingstler

* Vgl. Anm. 25. Der Unterschied zwischen dem fiinffiltigen und vierfiltigem Evangelium besteht
im Aspekt der Heiligung, der von einigen Pfingstlern mit dem Aspekt der Geisttaufe gleichgesetzt
oder aber faktisch subsumiert wird, wihrend andere an ihr als eigenstindige Erfahrung auf dem
christlichen Heilsweg festhalten.
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eine grofle Gemeinsamkeit mit jhrem evangelikalen Gegeniiber und besitzen
darum ebenso wie jene auch keine reprasentative Ekklesiologie fiir eine solche
Soteriologie. Die Kirche ist demzufolge kaum mehr als eine Ansammlung von
Individuen, die dhnliche geistliche Erfahrungen gemacht haben.* Dies bedeutet
in der Regel, dass die Betonung stiarker auf der unsichtbaren oder geistlichen
Kirche liegt als auf der sichtbaren oder institutionellen Kirche.

Doch wenn sie die Methode der trinitarischen Theologie anwenden, so
stellen Pfingstler die Frage: ,,Wenn wir vom Geist von neuem geboren werden,
fiigt uns dann nicht auch der gleiche Geist in den Leib Christi ein?“ Das heif3t,
unsere Erfahrung des Heiligen Geistes ist nicht nur ein individualistisches,
mystisches Ereignis; sie ist ein personliches, geistliches Ereignis das uns
transformiert, indem es uns in die unsichtbare Gemeinschaft mit den Gliu-
bigen einfithrt; und sie ist ein gemeinschaftliches, geistliches Ereignis, das uns
vernetzt, indem es uns an die sichtbare Gemeinschaft der irdischen Lokal-
gemeinden bindet. Ohne das individuelle Erlebnis der Erlosung zu verleug-
nen, erweitern Pfingstler das Wirken des Geistes tiber die Wiedergeburt
hinaus auf den Auftrag der Einheit der Kinder Gottes. Deshalb beginnt eine
pfingstliche Ekklesiologie mit der Kirche als dem Volk der unmittelbaren
Gegenwart und Kraft Gottes.* Sie fragt zunichst nach dem Wesen der Kirche
und dann erst nach der Mission der Kirche - obgleich ihr bewusst ist, dass
diese beiden Momente nicht getrennt werden konnen, da wir - ebenso wie der
dreieinige Gott — Missionare sind.

»Was ist die Kirche? Diese Frage ist das ungeloste Problem des Protestantis-
mus. Seit den Tagen der Reformation bis auf unsere Zeit hat nie Klarheit dariiber
bestanden, wie sich die Kirche im Glaubenssinn, die Gemeinde Jesu Christi, zu
der oder den Institutionen verhalte, die Kirchen heiflen.“** Nach fiinfzig Jahren
ist Brunners Pointe immer noch giiltig. Wie kénnen wir Jesus, den Christus, und
die Bewegung, die er begann, mit dem in Beziehung setzen, was zu einer hoch
institutionalisierten Form von ,Kirche“ geworden ist? Pfingstler, die fiir ihre
Aversion gegen Formen und Riten bekannt sind, haben diese Frage anscheinend

41 In einem Kapitel iiber evangelikale Sichtweisen zur Kirche umreifit Bruce Hindmarsch die
Schwierigkeiten einer evangelikalen Ekklesiologie, s. HINDMARSH, D. Bruce: Is Evangelical
Ecclesiology an Oxymoron? In: REGENT COLLEGE THEOLOGY CONFERENCE, Stackhouse, John G
(Hg.): Evangelical Ecclesiology: Reality or Illusion? Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2003,
S. 15-37.Im selben Sammelband liefert Michael Jinkins einen herausfordernden Artikel, der im
»Voluntarismus“ der evangelikalen Bewegung die Ursache fiir eine schwache Ekklesiologie
sieht, s. JINKINS, Michael: The Gift of the Church: Ecclesia Crucis, Peccatrix Maxima, and the
Missio Dei. In: STACKHOUSE, John G. (Hg.): Evangelical Ecclesiology: Reality or Illusion? Grand
Rapids, MI: Baker Academic, 2003, S. 179 -209.

42 Cross, Terry L.: A Response to Clark Pinnock’s “Church in the Power of the Holy Spirit”. In:
Journal of Pentecostal Theology 14, Nr. 2 (2006), S. 175-182, hier S. 24. In derselben Ausgabe
geht Pinnocks Artikel diesem Beitrag unmittelbar voraus, s. PINNock, Clark H.: Church in the
Power of the Holy Spirit: The Promise of Pentecostal Ecclesiology. In: Journal of Pentecostal
Theology 14, Nr. 2 (2006), S. 147 - 165.

43 BRUNNER, Emil: Das Missverstindnis der Kirche. Zirich: Zwingli Verlag, 1951, S. 7.
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vollends ignoriert. Viele Pfingstler betrachten die Kirche als Versammlungsort
fiir unsere Treffen, in denen der Geist auftaucht. Wiirden die Pfingstler jedoch,
wie Clark Pinnock vorschlagt, ihre Kirchenerfahrung theologisch reflektieren, so
konnten sie mithelfen ,,das Problem des Protestantismus® zu 16sen, das in der
Reformation selbst nicht gelost wurde.

Was bedeutet Kirche fiir Pfingstler? Ich meine, die Trinitét gibt uns wichtige
Erkenntnisse, um eine pfingstliche Ekklesiologie zu konstruieren. Obwohl der
Geist eine wichtige Rolle in dieser trinitarischen Ekklesiologie aus pfingstli-
chen Perspektive einnimmt, ist es meines Erachtens im Hinblick auf die ge-
samte Kirche der Gegenwart inaddquat, mit dem Geist zu beginnen und mit
dem Geist zu enden (was eine eher pneumatologische als trinitarische Ek-
klesiologie wiére). Pfingstler haben der kirchlichen Welt weit mehr zu bieten
als lediglich ein paar ,angeheftete“ Ideen iiber die Geistesgaben. Die Weise,
wie die Trinitdt in unserer Mitte wirkt und wie der dreieinige Gott in unsere
Lebenserfahrung eintritt, informiert unseren Glauben beziiglich dessen, was
Kirche ist und was sie sein sollte.

Wie wiirde solch eine Ekklesiologie genau aussehen? Hier sind einige
Merkmale, die meiner Meinung nach wesentlich fiir eine trinitarische Ekkle-
siologie aus pfingstlicher Sicht sind. Zum ersten wiirde bei der Beantwortung
der Frage, ,,Was ist die Kirche?“ die Betonung auf dem Konzept der Kirche als
dem Volk der unmittelbaren Gegenwart und Kraft Gottes liegen.* Dem At-
tribut ,unmittelbar“ kommt hierbei vielleicht eine Schliisselfunktion zu. Denn
hinsichtlich einer pfingstlichen ,,Losung® des protestantischen Ekklesiolo-
gieproblems erscheint es mir bedeutend, dass Pfingstler, im Gegensatz zu fast
jeder anderen Gemeinschaft, glauben, dass Gott unmittelbar zu uns kommen
kann - das heif3t ohne die Vermittlung der Kirche (bzw. dariiber hinaus). Fast
jede Ekklesiologie, die ich finden konnte, sah die Kirche in einer Schliisselrolle
bei der Vermittlung der Gnade Gottes an die Menschheit. Freilich gehe ich sehr
wohl davon aus, dass der Kirche eine sekundidre Rolle in unserer Erlosungs-
erfahrung zukommt - schliefllich brauchen wir die Gemeinde, um das Reich
Gottes in unserer Welt zu bezeugen, um die Botschaft der transformierenden
Kraft des Evangeliums Jesu Christi anzubieten und um schriftliche Formen
der Bibel anzufertigen und zu verteilen, damit Ungldubige das Evangelium
horen und glauben konnen. Die Kirche spielt eine bedeutende Rolle in unseren

44 Seit tiber 15 Jahren schreibe ich an einer pfingstlichen Ekklesiologie. Ich begann gleich nach
meiner Promotion, als ich in den pastoralen Dienst katapultiert wurde. Meine Ausbildung und
mein Hintergrundwissen zum Thema Ekklesiologie waren sehr bescheiden, aber ich habe
festgestellt, wie relevant und zutiefst theologisch dieses Thema sein kann (ich hatte zuvor
angenommen, dass die Ekklesiologie zu ,,praxisorientiert” sei, musste dieses Vorurteil einer
Unterscheidung zwischen Theorie und Praxis jedoch iiberwinden). Das Manuskript wird vor-
aussichtlich innerhalb dieses Jahres vollendet sein und bald erscheinen. Darin bearbeite ich
diese Themen mit groflerer Sorgfalt und im Detail, s. Cross, Terry L.: The Church: A People of
God Presence and Power, im Erscheinen, vgl. VOoLF, Miroslav: After Our Likeness: The Church as
the Image of the Trinity. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1998 (Sacra Doctrina), Kap. 1.
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Leben; sie jedoch als die Vermittlerin des Geistes an die Menschen zu be-
zeichnen, oder zu meinen, es gibe keinen anderen Weg fiir Menschen, Gott zu
erfahren, setzt - aus meiner Sicht als Pfingstler - den falschen Schwerpunkt.
Selbst wenn ich in der Kirche bin und das Wort Gottes gepredigt oder verlesen
hore, ist es nicht letztlich der Geist des lebendigen Gottes, der mich umwirbt
und mich zu Gottes Herz zieht? Gibt es nicht eine Form des direkten und
unmittelbaren Kontakts mit Gottes Geist, den die Gemeinde selbst nicht bieten
kann, weil ihr Zweck eher im Instrumentalen als im Unmittelbaren besteht?*°
Gott begegnet uns in einer direkten Konfrontation und verwandelt uns in
unserem inwendigen Sein.

Was ist die Kirche? Die Kirche ist das Volk Gottes, das durch den Geist
direkt von Gott verwandelt und beriithrt wurde. Eine zweite Antwort auf diese
Frage Brunners lautet folgendermaflen: Als das transformierte Volk Gottes
reflektieren wir das Wesen Gottes. Gott ist dreieinig. Das Wesen Gottes besteht
darin, in Gemeinschaft zu leben. Weil wir von Gott berithrt wurden, konnen
wir das Wesen Gottes in unseren Beziehungen mit anderen Glaubigen (und
auch anderen Menschen) widerspiegeln. Pfingstler haben kein Problem damit,
von Wundern zu sprechen, wenn es um gesundheitliche oder finanzielle
Probleme geht, die durch Gottes Kraft gel6st wurden. Ich méchte aber auch die
transformative Botschaft der frithen Pfingstler ins Gedachtnis rufen, die den
Schwerpunkt auf verdnderte Leben und auf die Kraft Gottes setzte, die Men-
schen von der Gefangenschaft der Siinde befreit, um wie Jesus ein Leben der
Heiligkeit zu leben und in der Kraft des Geistes zu wandeln. Grundsatzlich
sollten Pfingstler die Kraft Gottes in ihrem Leben wirken sehen, nicht um die
Dinge zu erhalten, die sie wollen - sondern damit ihr Charakter dem Cha-
rakter Gottes dhnlicher werde und unser Leben hin zu einer tieferen Rela-
tionalitdt miteinander verdndert wird. So wie sich das Wirken des dreieinigen
Gottes in Einheit (ein Gott) und Differenz (Vater, Sohn, Geist) ereignet, sind
auch wir Menschen in seinem Ebenbild geschaffen (Gen 1,26 f.). Menschen
reflektieren (zum Teil) Gottes Bild einerseits darin, dass sie qua Menschheit
(Gott schuf Menschen) eine Einheit sind, und andererseits darin, dass sie qua
Mann und Frau (Gott schuf sie, Mann und Frau) verschieden sind. Welche
Folgen hitte es, wenn die Gemeinde die wahre Natur Gottes in diesem ent-
scheidenden Profil seines Wesens reflektieren wiirde? Es wiirde bedeuten, dass
niemand mehr um ,,Macht“ in unseren Kirchen konkurrieren wiirde - alle
wiirden vielmehr verstehen, dass ein Unterschied in der Funktion, die in der
Gemeinschaft ausgeiibt wird, keine niedrigere oder hohere Wertebene in
Gottes Augen darstellt. Wir wiirden Unterschiede in unserer Mitte zulassen,
ohne nach einer erstickenden Uniformitit in Aussehen oder Denken zu rufen
(was heute unter Pfingstlern/Charismatikern leider alles andere als tiblich ist).

45 Diese Ideen entwickle ich weiter und erldutere sie anhand mehrerer Beispiele unterschiedlicher
Denominationen und ihrem Verstindnis zur Kirche als primérer Vermittlerin Gottes an die
Menschen der Gegenwart, s. CRoss: The Church, Kap. 1.
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Ein abschlieflendes Argument zur Frage ,,Was ist die Kirche?“ scheint hier
angebracht zu sein. Normalerweise verbringen wir sehr viel Zeit damit, iiber
bestimmte Projekte, iiber Programme und sonstigem Drumherum nachzu-
denken, die das Hamsterrad unserer Kirche rund laufen lassen. Solange wir
beschiftigt sind, meinen wir, doch wenigstens einiges richtig zu machen. Doch
anstatt so viel Aufmerksamkeit darauf zu richten, was wir tun, sollten wir
zundchst verstehen wer wir sind. Die Mission der Gemeinde sollte vom Wesen
Gottes, und nicht von einer {ibergeordneten Kirchenbehorde oder von den
Erwartungen der Gesellschaft bestimmt werden. Ich mochte auf Folgendes
hinaus: Es ist das Wesen Gottes, nach auflen zu dringen, {iber die mannig-
faltige Gemeinschaft der Trinitdt hinaus in die Welt selbst - ja, hin zu den
Fremden und Ausgestoflenen.*® Gott ist derjenige, dessen Gemeinschaft zwi-
schen Vater, Sohn und Geist zu jener Mission tiberflief3t, die Welten erschafft
und die Welt erldst. Gott ist ein Missionar. Daniel Migliore bringt es wie folgt
vor: ,Die primdre Mission der Gemeinde ist es, Anteil zu haben an der mis-
sionarischen Aktivitit des dreieinigen Gottes in der Welt.“’” Das heif3t, dass
das Wesen und die Mission der Kirche im Wesen und der Mission Gottes
verankert sind. Was wir als Gemeinde tun, sollte aus unserem Sein hervor-
gehen.

Was also ist die Mission der Kirche fiir eine pfingstliche Ekklesiologie?
Clark Pinnocks klare Aussage ist hier bestechend: Die Mission der Kirche
besteht darin, in die Regionen dieser Welt hineinzugehen, die andere aufge-
geben haben, und Gottes Gnade auf physische und geistliche Weise weiter-
zugeben; sie besteht darin, in ein anderes Land auszugehen, um jemanden aus
den Schweinestillen des Lebens zuriickzugewinnen; sie besteht darin, in der
Kraft des Geistes Gottes zu wandeln, so dass Damonen flichen und das
Evangelium gepredigt wird und das Reich Gottes bis an die dufersten dunklen
Grenzen dieser Welt vorangetrieben wird. Es ist eine Ekklesiologie der Kraft
[power ecclesiology] wie Pinnock sie bezeichnet hat. Sie nimmt die Erkenntnis
ernst, dass selbst Menschen mit den besten Absichten keinen anderen Men-
schen verandern konnen - nur eine direkte ,,Berithrung“ des Geistes Gottes
kann das tun. Daher predigen wir das Evangelium in der Kraft des Geistes,
vielmehr aber leben wir das Evangelium in den Graben und Seitengassen des
Lebens, damit diejenigen, die am Rande stehen, die Armen und die Unter-
driickten dieser Welt, von der Hoffnung der Erlosung in Jesus Christus
héren.®® Somit prisentiert die Gemeinde einen Gott, der nicht linger ein

46 Clark Pinnock hat dies meines Erachtens am besten beschrieben in PINNoCK, Clark H.: Flame of
Love: A Theology of the Holy Spirit. Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1996. S. insbesondere
das erste Kapitel, ,Der Geist und die Trinitat“, demzufolge die Rolle des Geistes darin bestehe,
dass er den dreieinigen Gott nach auflen treibt und die gottliche Liebe den Ungeliebten ver-
mittelt.

47 MIGLIORE, Daniel L.: The Missionary God and the Missionary Church. In: Princeton Seminary
Bulletin 19, Nr. 1 (1998), S. 14-25, hier S. 17.

48 Ich denke Pinnock hat Recht, wenn er behauptet, dass sich die Zeiten in Bezug auf das Konzept,
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»ferner Gott“ ist, sondern der den Menschen direkt und unmittelbar begegnet
und ihr Leben fiir immer transformiert.

Zweil weitere von Pinnock thematisierte Sachverhalte, sollten uns weiter-
fithren: Gemeindestrukturen und Individualismus. Die Kommentare Pinnocks
tiber die Sorgfalt beziiglich unserer Strukturen in den Pfingstkirchen, zeugen
von seiner eigenen langjihrigen Kirchenarbeit. Als Pfingstler haben wir oft-
mals mit nicht wenig Stolz auf ,die Abwesenheit einer Struktur” in unseren
Gottesdiensten verwiesen (obwohl die meisten sehr wohl die ,,Gottesdienst-
abfolgen® in unseren Gemeindebriefen oder die ungeschriebenen ,,Struktu-
ren unserer Anbetungszeiten durchschauen). In der Tat haben wir eine
Vielzahl von Leitungsstrukturen in der Pfingstbewegung tibernommen. Hier
sind die Worte Pinnocks ziemlich hilfreich: ,,Viele verschiedene Strukturen
konnen in effektiver Weise funktionieren. Die Hauptsache ist, darauf zu
achten, dass die Formen mit denen wir arbeiten addquat sind, [...] das Wirken
Gottes zu fordern.“¥

Es mag noch etwas dauern, bis sich Pfingstler daran gewdhnen, dass
Strukturen und Amter ,,vom Geist gegeben sein konnen. Zugegebenermafien,
habe ich erst letztes Jahr begonnen meine eigene Haltung diesbeziiglich zu
iiberdenken, als ein romisch-katholischer Priester mich herausforderte zu er-
klaren, warum ich der Ansicht sei, dass Geistesgaben nur spontane Aktivititen
sind und nicht in einem Amt (z. B. dem Bischof) verortet sein konnten. Meine
erste Reaktion war typisch pfingstlich: Ich habe Bischofe beobachtet, die allzu
menschlich waren und anstatt durch ihr Amt Gott und dem Volk Gottes zu
dienen, sich selbst oder der Erhaltung ,,ihrer” Kirche gedient haben. Wie kann
das ,,geistgegeben sein? Ich bin allerdings dabei, mein Denken diesbeziiglich
zu dndern, und die Worte Pinnocks haben mich auf diesem Weg weiter ge-
trieben. Sicher besteht der wichtigste Punkt darin, dem Geist gegeniiber offen
zubleiben; doch warum soll der Geist nicht auch in bestimmten Strukturen und
Amtern wirken, die den Strom der Absichten Gottes in unserer Welt befordern
helfen? Warum sollen die ,,institutionellen Elemente nicht funktional und fle-
xibel sein“? Ich glaube, dass sie es sein konnten, aber Pfingstler sollten der Welt
zeigen, wie dies getan werden kann. Wenn wir behaupten, die Gaben Gottes in
kraftvoller Weise unter uns zu haben, wie kommt es dann, dass sie im Bereich
der Leiterschaft und der Amter zu fehlen scheinen? Ich méchte damit nie-
mandem zu nahe treten; es hat lediglich den Anschein als hitten wir ein System
von Strukturen {ibernommen, ohne uns iiber deren geistliches oder ungeistli-
ches Wesen sonderlich Gedanken zu machen. Was wire, wenn die Struktur der

dass Siindenvergebung die primire Sorge der Ungldubigen sei, gedndert haben. Demnach fallt
die Lehre der Rechtfertigung in die Zeit der Reformation des 16. Jahrhunderts. Heute hingegen
ist das Wesentliche die Kraft, die uns verdndern kann. Die Frage, die sich heute die meisten
Ungldubigen stellen ist nicht: ,,Kannst du mir helfen, mit meiner Schuld vor Gott zu Recht zu
kommen?“, sondern: ,,Kannst du mir helfen aus diesem Loch zu kommen, in dem ich stecke?“
Es ist eine Frage der Befreiung, der wahren Bekehrung und Heiligung.

49 PinNock: Church, S. 13.
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Kirche den Gott der Kirche widerspiegeln wiirde? Was wire, wenn die Art und
Weise wie wir Kirche praktizieren tatsichlich die Weise reflektieren wiirde, wie
wir die Kirche in der Welt sind?

Ein Punkt der meines Erachtens hierbei wichtig ist, liegt in dem, was
Pinnock ,,Klerikalismus” genannt hat. Die Idee, dass es unter dem Volk Gottes
zwei verschiedene Kasten geben soll (Klerus und Laien) ist nicht nur lacher-
lich, sondern gottlos. Der Begriff ,,Klerus®, wie wir ihn heute gebrauchen,
kommt im Neuen Testament nicht vor. Das ganze Volk Gottes soll auf der
Ebene des ,,Dieners“ fungieren. Gilt das nicht besonders fiir ein Volk, das vom
Geist Gottes beriihrt wurde und dem die Gaben des Geistes mitgeteilt wurden,
damit sie in dessen Mitte wirken? Was uns in pfingstlich-charismatischen
Kreisen eingeholt hat, ist ein noch starker ausgeprigter Klerikalismus, wobei
manche Leiter in den Kirchen Titel und Ehrungen fordern, die aus der Sicht
Gottes fiir den Menschen nirgends vorgesehen sind. Das Ergebnis ist un-
tibersehbar - die ,,Laien“ bleiben passiv und ohne Engagement im Gottes-
dienst oder bei Gemeindeaktivititen, wihrend der ,,Klerus“ den Dienst ab-
arbeitet. Wenn ich Eph 4, 11 - 14 lese, entspricht dieses Ergebnis dem genauen
Gegenteil dessen, was Gott beabsichtigt. Das ,,Volk Gottes“ soll den Dienst tun,
ausgeriistet und ausgereift im Leib Christi durch das Leitungsteam.

Wenn Pfingstler ihren Anspruch auf die Geistesgaben wirklich durchden-
ken, wie konnen sie dann eine Ekklesiologie entwickeln (egal ob in Praxis oder
Theorie), die alle Begabung und Aufmerksambkeit auf einen Pastor bzw. Leiter
fokussiert, anstatt die verschiedenen Mitglieder des Leibes Christi ernst zu
nehmen, auf die Gottes Geist nach seinem Gutdiinken seine Gaben austeilt?
Sollte die Gemeinde nicht Anteil am ,,Dienst des Leibes* haben, bei dem jedes
Mitglied mit der Bereitschaft kommt, das zu teilen und beizutragen, was Gott
ihm oder ihr gegeben hat? Anstelle dieses Verstindnisses unserer Versamm-
lungen in der Kirche vermitteln wir den Laien, dass jede Woche das Gleiche
geschieht; wir scheinen sie aufzufordern, in einem Lehrsaal zu sitzen und
passiv einer Person beim Reden zuzuhéren; wir ziehen den Teppich der Er-
wartungen unter ihren Filen weg — der Teppich, der sie erahnen lisst, was
Gott tatsachlich tun konnte, wenn wir ihm nur erlaubten, frei unter uns zu
wirken.

Pinnock hat Recht, wenn er uns daran erinnert, dass Tradition schwer und
zih an unseren Kirchen haftet wie eine eingebrannte Olkruste an einem ka-
putten Motor. Wenn wir versuchen, Strukturen zu verdndern, dann sollten wir
geduldig sein und ,,bereit, uns einigem Widerstand zu stellen®. Die frithen
Pfingstler fiirchteten den Widerstand nicht, denn sie meinten vom Geist ge-
hort zu haben, und sahen das Gehérte durch das Wort Gottes gestiitzt. Wir
sollten uns nicht fiirchten, die klare signalhafte Stimme des Geistes zu horen,
die uns dringt, unsere schiadlichen Kirchenstrukturen erneut zu tiberdenken,
damit wir beginnen kénnen, sie aus den Motoren unserer Kirchen zu entfer-
nen. Nur auf diesem Wege wird der Geist von neuem flieflen kénnen und
unsere Gemeinden werden so funktionieren, wie Gott es will.
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SchliefSlich sollte eine trinitarische Theologie als methodischer Rahmen
gewihrleisten, dass unsere menschlichen Beziehungen in der Kirche die in-
nertrinitarischen Beziehungen reflektieren. Das Wesen Gottes sollte sich im
Wesen des Volkes Gottes widerspiegeln. Unser irdisches Leben wird zu einer
Partizipation an der gottlichen trinitarischen Gemeinschaft emporgehoben. Die
Wahrheit ist, dass wir keinem deus solus, sondern einem deus communitatis
dienen. Dies prigt jeden Lehrsatz, der von Pfingstlern erdrtert wird. Die
Mannigfaltigkeit des dreieinigen Lebens wird zum integrierenden, systemati-
schen Prinzip einer pfingstlichen Theologie. Catherine Mowry LaCugna stellt
hierzu eine kithne Aussage in den Raum:

Die Lehre der Trinitit ist letztlich nicht eine Lehre iiber Gott, sondern eine Lehre iiber
das Leben Gottes mit uns und tiber unser Leben miteinander. Es ist das Leben der
Gemeinschaft und der Einwohnung, Gott in uns, wir in Gott, und wir alle ineinander.
Das ist die ,Perichorese, die gegenseitige Interdependenz, von der Jesus im Jo-
hannesevangelium spricht [...] (Joh 17, 20-21).”°

Die Gemeinschaft des Geistes ist nicht nur eine Ansammlung von Individuen,
sondern ein gemeinschaftliches Leben, in dem wir in der Gnade Gottes
wachsen und uns gegenseitig zu guten Werken anspornen. Das Leben im Geist
ist kein Leben in Isolation und einsamer Wanderschaft. Es ist ein Leben der
reichen Gemeinschaft mit Gott und anderen Menschen, denn in dieser Ge-
meinschaft Gottes entdecken wir unsere Gaben und unsere Berufungen; wir
iben unseren Glauben und unsere Verantwortung aus; wir geben unser Leben
als Salz und Licht fiir die Welt. Weil wir eine Gemeinschaft der Liebe sind,
werden die, die Gott nicht kennen, durch unsere Handlungen der Obhut und
Pflege sowie durch unseren respektvollen Umgang mit allem Leben angezo-
gen. Die vom Geist geboren sind, tragen in ihren Herzen auch ein Verlangen
nach Gemeinschaft mit Schwestern und Briidern im Herrn. Ist Gottes Wesen
durch seinen Geist in uns eingepflanzt, dann sehnen auch wir uns nach
Gemeinschaft mit anderen gleicher Gesinnung im Glauben und verspiiren
zugleich die Sehnsucht, uns zu den Fremden und den Ausgestofenen der
Gesellschaft auszustrecken. Hinsichtlich der Plage des Individualismus weist
uns Stanley Grenz einen ausgezeichneten Weg: ,,Wir wurden von der Siinde
errettet, damit wir an der Gemeinschaft der erlosten Menschheit partizipieren,
die in einer erlosten Welt lebt und die Gegenwart des Erlosergottes genief3t
[...] Wir wurden weder in die Isolation gerettet, noch um eine exklusive
Beziehung mit dem dreieinigen Gott zu genieffen.“*!

50 La CuGNa, Catherine Mowry: God for Us: The Trinity and Christian Life. New York: Harper,
1991, S. 228.

51 GRENZ, Stanley J: Theology for the Community of God. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2000,
S. 438f.
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Geist, Natur und kanadische Pfingstlerinnen

Ein Gesprach mit der Kritischen Theorie’

Einleitung

Die Beteiligung von Frauen am geistlichen Dienst in den frithen Jahren der US-
amerikanischen Pfingstbewegung und deren statistischer Riickgang in der
darauf folgenden Zeit sind bereits mehrfach thematisiert und auf unter-
schiedliche Weise erklirt worden.' Fiir Kanada ist die aktive Mitwirkung von
Frauen hingegen weniger gut dokumentiert. Aus meinen eigenen Forschun-
gen’ geht jedoch hervor, dass Frauen aktiv und in bedeutendem Maf an der
Entstehung und Etablierung der Pfingstbewegung beteiligt waren. Ellen
Hebden hat beispielsweise mit ihrer ,,Kanadischen Azusa Street“, der Hebden
Mission in Toronto, einen sehr grofien Einfluss ausgeiibt bevor die ménnlich
dominierten Pentecostal Assemblies of Canada (PAOC) gegriindet wurde.’ Die
erste offizielle Historikerin der PAOC war eine Frau, Gloria Kulbeck.* Aimee

X
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Philip’s Daughters. Women in Pentecostal-Charismatic Leadership. Eugene, OR: Pickwick Pu-
blications, 2009 (Princeton Theological Monograph Series 104), S. 185-202. Ubersetzung und
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3 S. HEBDEN, Ellen: How Pentecost Came to Toronto. In: The Promise 1 (1907), S. 1-3; SLAGER,
Geroge C.: Letter to W. E. McAlister, 24 Mar 1954 (24.03.1954); HEBDEN, Ellen: This is the Power
of the Holy Ghost. In: The Apostolic Faith 1, Nr. 6 (1907), S. 4, hier S. 4.4; NELsoON, Roger: And
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Sample McPherson, das kanadische Farm-Midchen, das zu einer Evangelistin
wurde, und Zelma Argue, Evangelistin und Schriftstellerin, waren sowohl
in Kanada als auch in den USA aktiv im Dienst.’ Alice Wood leistete 1908 eine
Pionierarbeit in Swift Current, Saskatchewan,® 1911 begann Alice Belle Gar-
rigus die Bethesda Mission in St. Johns, Neufundland, was schlieSlich zur
Bildung der Pentecostal Assemblies of Newfoundland fithrte,” und 1923
griindeten die Schwestern Carro und Susan Davis Gemeinden in ganz New
Brunswick, Nova Scotia und Prince Edward Island.? Selbst nachdem sich die
PAOC formiert hatten, war es nicht uniiblich, dass die Anzahl von Frauen im
aktiven Dienst diejenige der Ménner {ibertraf. Der einzige nennenswerte
Unterschied lag darin, dass Manner ausschlieflich andere Manner und keine
Frauen als ,,Geistliche“ ordinierten, also in ein Amt, das die vollen Privilegien
mit sich brachte, einschliefllich des Wahlrechts und des Rechts, die Bewegung
zu leiten.” Bis 1984 mussten sich kanadische Frauen mit niedrigeren Be-
zeichnungen innerhalb der von Ménnern gegriindeten hierarchischen Orga-
nisation abfinden, weil sie als ,lizensierte Predigerinnen®, ,Diakonissen®,
»Evangelistinnen“ und ,Missionarinnen“ diesen untergeordnet waren.'’
Selbst danach mussten sie sich noch bis 1998 gedulden, bis ihnen Zugang zu
allen Leitungsdmtern innerhalb der Organisation der PAOC gewdhrt wurde,
einschlieflich das des Generalvorstands [General Executive] ."*

5 BLUMHOFER, Edith L.: Aimee Semple McPherson: Everybody’s Sister. Grand Rapids, MI: Eerd-
mans, 1993 (Library of Religious Biography), S. 3.

6 Kypp, Ron: Canadian Pentecostalism and the Evangelical Impulse. In: RAWLYK, George A.
(Hg.): Aspects of the Canadian Evangelical Experience. Montreal, QC: McGill-Queen’s Univer-
sity Press, 1997 (McGill-Queen’s Studies in the History of Religion 2), S. 289 -300, hier S. 289.

7 JaNEs, Burton K.: The Lady Who Stayed: The Biography of Alice Belle Garrigus, Newfoundland’s
First Pentecostal Pioneer, Volume Two (1908 - 1949). St. John’s, Newfoundland: Good Tidings,
1983.

8 PARLEE, Fred H.: Carro and Susie Davis. In: The Pentecostal Testimony (1987), S. 16 -17.

9 Frauen mit der Ordination ,,Ministerial License for Women“ hatten bis 1950 in der PAOC kein
Stimmrecht, S. HoLm, Randall: A Paradigmatic Analysis of Authority Within Pentecostalism.
Québec, Université Laval, Faculté de Theologie, PhD Dissertation, 1995, Kap. 7, ,,Ordination of
Women*, insbes. S. 276.

10 Vgl. WorTMAN, C. M. (General Secretary, PAOC): Letter to Rev. ]. Roswell Flower, General
Secretary, Assemblies of God (22.06.1949) und Report of the General Conference Committee, Re:
Ordination. Mississauga, ON: Pentecostals Assemblies of Canada, 1978. Zur Nennung von
»Evangelistinnen s. die unterschiedlich langen Beitridge und Notizen in Canadian Pentecostal
Testimony Nr. 2/13 (01.1923), S. 3; Nr. 8 (09.1921), S. 4; Nr. 1 (12.1920), S. 1; Nr. 1 (03.1921),
S. 1, 4. Fiir ,Missionarinnen“ s. Canadian Pentecostal Testimony Nr. 11 (12.1921), S. 3; Nr. 8
(09.1921), S. 4; Nr. 5 (04.1921), S. 2; Nr. 2/12 (12.1922), S. 1; Nr. 2/6 (06.1922), S. 1; Nr. 2/13
(1923), S. 5; Nr. 6 (05.1921), S. 3 und Nr. 2/6 (1922), S. 4. 1984 stimmte die Organisation fiir die
Zulassung von Frauen zur Ordination, s. Minutes of the 34th Biennial General Conference of the
Pentecostal Assemblies of Canada, 1984. Mississauga, ON: Office of the Secretary, 1984, S. 10-20
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Der vorliegende Aufsatz mochte das dialektische Phénomen von Befiir-
wortung und Ablehnung einer aktiven Beteiligung von Frauen in der kana-
dischen Pfingstbewegung untersuchen, wie es am Beispiel der PAOC als der
grofiten nationalen Pfingstkirche in Kanada deutlich wird, und versuchen,
dieses zu analysieren, indem Aspekte der Erfahrungen von Pfingstlerinnen in
einen selbstreflexiven, kritischen Dialog mit den dezidiert fachiibergreifenden
Erkenntnissen der kritischen Theoretiker Theodor Adorno und Max Hork-
heimer gebracht werden. Diese Kritik versteht sich als radikale Kritik, wie es
sowohl der kritischen Theorie als auch der Pfingstbewegung entspricht,'?
insofern sie versucht, zur Wurzel des Problems vorzudringen. Die damit
verbundene Hoffnung ist es zu zeigen, dass das Problem des Patriarchats und
der Beherrschung von Frauen innerhalb der Pfingstbewegung Teil eines viel
tiefgriindigeren, im westlichen Aufklirungsdenken verwurzelten Problems
ist, das oft mit dem Willen und dem Wirken des Heiligen Geistes bei der
Ermichtigung und Berufung pfingstlicher Frauen im Konflikt steht.

Die Kritische Theorie

Die Kritische Theorie ist ein fachiibergreifender Diskurs, der in seinem Ver-
such, eine sich mit gesellschaftlichen Kernproblemen auseinandersetzende
umfassende Sozialtheorie zu konstruieren, sowohl die Bedeutung der Theorie
als auch die Bedeutung empirischer Studien hervorhebt. Als solche umfasst
die Kritische Theorie eine Kritik der traditionellen bzw. konventionellen So-
zialtheorie, Philosophie, Wissenschaft und Technologie sowie einer Reihe von
Ideologien, samt ihrer religiosen Formen." Der vorliegende Aufsatz konzen-
triert sich schwerpunktmiflig auf die Arbeiten von Max Horkheimer und
Theodor Adorno, zwei der fritheren Vertreter der Kritischen Theorie. Deren
Interesse an der Rolle der Aufklarungsrationalitit bei der Befreiung und Be-
herrschung der Menschheit im Zuge ihres Bestrebens, die Menschheit von der
Kontingenz der Natur zu unterscheiden und zu befreien, kann Pfingstlern
helfen, die ihnen begegnende Herausforderung zu verstehen, wenn sie der
Fithrung des Geistes bei der Befreiung von Frauen in ihrer Mitte folgen.

Die Kritische Theorie speist sich aus marxistischem Gedankengut, das im
19. Jahrhundert eine starke Kritik an den durch die Industrialisierung ver-

Pentecostal Assemblies of Canada, 1998. Mississauga, ON: Office of the Secretary, 1998, S. 3-5
vgl. auch 5,7, 16-17.
12 Ich habe an anderer Stelle in einem unveréffentlichten Aufsatz dargelegt, dass die Pfingstbe-
wegung eine radikale Reformbewegung war, s. HOLMES, Pamela M. S.: A Crisis/A Call: An
Exegesis and Contextualization of Jeremiah 2:1-13.
Ein Uberblick zur Geschichte und den Anliegen der Kritischen Theorie findet sich bei WiG-
GERSHAUS, Rolf: Die Frankfurter Schule: Geschichte, theoretische Entwicklung, politische Be-
deutung. Miinchen: Hanser, 1986.
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ursachten Ungleichheiten geiibt und diese herausgefordert hat. Karl Marx und
Friedrich Engels zufolge erforderte der Drang nach stindigem Wachstum in
einem kapitalistischen, patriarchalen Wirtschaftssystem, dass die Natur und
die Menschen als Ressourcen begriffen werden, die beherrscht werden miis-
sen. Die Menschheit und die Natur waren laut Marx zwar grundsitzlich
voneinander abhéngig, die Natur stand allerdings im Dienst der Menschbheit,
insofern sie die ,erste[...] Quelle aller Arbeitsmittel und -gegenstinde“ dar-
stellte.”” Jedenfalls lag der Wert der Natur, obwohl er geschichtlich gesehen
allen menschlichen Gesellschaften vorausgeht, in seiner potentiellen 6kono-
mischen Realisierung durch die menschliche Arbeit."®

Indem sie es ablehnt, den Marxismus als ,,geschlossenes System von giiltigen
Wahrheiten“? zu betrachten, revidiert die Kritische Theorie das marxistisches
Denken in bedeutender Weise durch eine interdisziplinire und kontextuelle
Untersuchungsmethode. Mit dem Wandel der historischen Umstédnde verschie-
ben sich auch die Ansdtze und Akzente der Kritischen Theorie. Nach den Er-
eignissen des Zweiten Weltkriegs, welche die vorrangig jiidischen Forscher der
frithen Frankfurter Schule zur Auswanderung von Deutschland nach Amerika
zwangen, erweiterten Max Horkheimer und Theodor Adorno ihren fritheren
Schwerpunkt, der auf den 6konomischen Fragestellungen lag, zu einer breiteren
und umfassenderen Analyse des Verhédltnisses von Menschheit und Natur in-
nerhalb moderner westlicher Gesellschaften.

In ihrem Buch Die Dialektik der Aufklirung betonten Adorno und Hork-
heimer, dass die als Rationalisierungsprozess verstandene Aufklarung Teil der
Zivilisierung der Menschheit war. In ihrer Argumentation bezieht sich die
Bezeichnung ,,Aufklirung® eher auf eine bestimmte Form aufgekldrten Den-
kens als auf die Aufklirung im Sinne einer historischen Epoche. Aufklarung

14 Vgl. SALLEH, Ariel: Ecofeminism as Politics: Nature, Marx, and the Postmodern. New York: St.
Martin’s Press, 1997, S. 72-73; PArRsoNs, Howard L.: Marx and Engels on Ecology. In: MER-
CHANT, Carolyn (Hg.): Ecology. Atlantic Highlands, NJ: Humanities Press, 1994 (Key Concepts
in Critical Theory), S. 28-43.

15 Vgl. ScumipT, Alfred: Der Begriff der Natur in der Lehre von Marx. Uberarb., erg. und mit
einem Postscriptum versehene Neuausg., 2., unverand. Aufl. Frankfurt am Main: Européische
Verlagsanstalt, 1974 (Basis Studienausgaben), S. 8,s. a. 7-9, 19 f., der aus den Arbeiten von Karl
Marx und Friedrich Engels zitiert, s. bspw. MARX, Karl und Friedrich ENGELS: ,,Die deutsche
Ideologie: Kritik der neusten deutschen Philosophie in ihren Reprisentanten Feuerbach, B. Bauer
und Stirner, und des deutschen Sozialismus in seinen verschiedenen Propheten®, Marx Engels
Werke, Bd. 3, Berlin: Dietz 1962 (MEW), S. 9-530, hier S. 21; MARX, Karl: ,,Kritik des Gothaer
Programms“, Marx Engels Werke, Bd. 19, Berlin: Dietz 1962 (MEW), S. 13- 32, hier S. 15; MARX,
Karl: ,,Das Kapital. Erster Band: Kritik der politischen Okonomie“, Marx Engels Werke, Bd. 23,
Berlin: Dietz 1968 (MEW), S. 11-802, hier S. 192; MARX, Karl: ,,0konomisch-philosophische
Manuskripte aus dem Jahre 1844, Marx Engels Werke, Erg.-Bd. 1, Berlin: Dietz 1968 (MEW),
S. 465 -588, hier S. 578. Eine Synopse der wichtigsten Zitate findet sich auflerdem bei PARsONS:
Marx and Engels

16 Vgl. ScumipT: Begriff der Natur, S.7-9, 191., 22 1., 26 f.

17 Vgl.Jay, Martin: Dialektische Phantasie: Die Geschichte der Frankfurter Schule und des Instituts
fiir Sozialforschung 1923 - 1950. Frankfurt am Main: Fischer, 1976, S. 298.
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und aufgeklirtes Denken werden gemeinhin als Befreiung von einer gewissen
primitiven und fritheren Existenzweise verstanden, in der Magie und Mythos
zur Kontrolle von Bereichen des Lebens und der Natur herangezogen wurden,
iiber die der Mensch scheinbar wenig Kontrolle besaf3. Ein solches Verstindnis
ist jedoch den kritischen Theoretikern zufolge falsch. Magie und Mythos
waren bereits aufgeklartes Gedankengut, insofern sie zum ersten Schritt der
Menschheit gehorten, sich von der Natur abzusondern. Als die Menschheit
begann, sich vom Rest der natiirlichen Welt als eine Spezies zu differenzieren,
die bewusst im Modus von Ursache und Wirkung schlussfolgern und ihre
eigene Existenz reflektieren konnte und sich so von den Unsicherheiten und
Gefahren der Natur zu befreien versuchte, bediente sie sich bereits aufge-
klirten Denkens. In ihrer Entwicklung {iber magische Rituale und Mythen
hinaus kam die Menschheit schliefSlich dazu, die Natur als einen unpersén-
lichen Gegenstand wahrzunehmen, der ausgebeutet werden konnte. Folglich,
und ironischerweise, stellen Horkheimer und Adorno fest, geschah es aus
einer Binnenperspektive heraus, dass die Menschheit den Versuch startete, die
Natur zu bewiltigen, obgleich sogar heute noch aufgeklirtes Denken an-
nimmt, den Mythos aus irgendeiner ,,AufSen“-Position heraus zerstort zu
haben."”

Das Ergebnis ist, dass obwohl die Denker der Aufklirung zwar glauben,
Mythen durch das rationale Denken zerstort zu haben, sie blof} einen neuen
Mythos tibernommen haben, der besagt, dass die Aufklirung den Mythos
destruiert habe und selbstverstindlich streng rational sei."” Dariiberhinaus
vertreten Horkheimer und Adorno die These, dass die Aufklirung, nicht
anders als Mythen, letztgiiltige mythische Wahrheitsanspriiche erhebt.”® Sie
betonen, dass die Aufkldrung jene rationalistische oder empiristische Denk-
weisen und Methoden der Verifikation legitimiert hat, die es der Menschheit
ermdglicht haben, die Natur zu beherrschen. Systeme, wie etwa die wissen-
schaftliche Methode, die Mathematik, die Physik und die formale Logik ge-
nieflen hohe Wertschitzung, wihrend Ansitze wie Religion, Asthetik und
spekulative Philosophie verhohnt und entwertet werden.”

Dennoch sind sowohl das Identititsdenken (d. h. der Glaube, dass die ei-
genen Konzepte Gegenstinde restlos erkliren und identisch mit der Realitdt
sind) als auch die mathematische Logik und Berechnung, Methoden der
Kontrolle und Beherrschung, die vom Selbsterhaltungstrieb gesteuert werden.

18 Vgl. HORKHEIMER, Max; ADORNO, Theodor W.: ,,Dialektik der Aufklirung®: Philosophische
Fragmente. In: DiEs.: ,Dialektik der Aufklirung“ und Schriften 1940-1950, hg.v. SCHMID
NOERR, Gunzelin. Frankfurt am Main: S. Fischer, 1987 (Gesammelte Werke 5), S. 13 -290, hier
S.32-35.49f1, 64 f.

19 WIGGERSHAUS: Die Frankfurter Schule: Geschichte, theoretische Entwicklung, politische Bedeutung,
S.368f.

20 Vgl. HoRKHEIMER/ADORNO: Dialektik der Aufklirung, S. 28-33, 47.

21 Vgl. ebd., S. 26-31, 47 -49, 94-96, 280 f. Francis Bacon, der ,,Vater der experimentellen Phi-
losophie“ wird hier dafiir kritisiert, die Anliegen der Aufklirung negativ definiert zu haben.
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Die Vernunft, so Horkheimer, ist eine ,absolute“ und ,letzte Wahrheit“ ge-
worden, an der alles andere gemessen wird und sich als mangelhaft erweist.?
Abstraktion ist nach Horkheimers und Adornos Ansicht ein Mittel faschis-
toider Beherrschung geworden, und mit den neusten technologischen Fort-
schritten hat diese Vorherrschaft nur zugenommen.”

Die Rolle des christlichen religiosen Denkens bringen sie mit der Erwah-
nung Martin Luthers in die Diskussion ein, dem sogenannten Vater der pro-
testantischen Reformation, der am Prozess der Beherrschung beteiligt war,
und mit ihm die protestantische Kirche.?* Nach Horkheimers und Adornos
Verstiandnis operiert die vermeintlich aufgekldrte menschliche Kultur aus
einer sékularisierten religiosen Grundiiberzeugung heraus. Diese Grund-
tiberzeugung ermoglicht es dem Menschen, die Natur als das unterlegene,
leblose, duflerliche und ausbeutbare ,,Andere“ zu betrachten. Die religiése
Grundiiberzeugung besagt, dass Gott die Welt kontrolliert und beherrscht um
»Seine“ eigenen Absichten zu erreichen. Die sikularisierte Variante besagt,
dass der Mensch die Natur kontrolliert und beherrscht um ,seine® eigenen
Absichten zu erreichen.

Hinzu kommt, dass nicht nur die duflere Natur, sondern auch die innere
Natur des Menschen beherrscht wurde. Zur weiteren Vertiefung ihrer Analyse
greifen Horkheimer und Adorno darauf zuriick, was sie als das klassische
Werk der westlichen Kulturgeschichte betrachten: die Odyssee.”> An diesem
homerischen Epos und den Abenteuern des Odysseus verdeutlichen sie, wie
man(n) die Gefahren der natiirlichen Welt und seiner eigenen Natur auf dem
Weg zur Beherrschung seiner selbst, seines Hauses und seines Reichs be-
zwingt. Dies ist, so betonen sie, das fundamentale Prinzip aller menschlichen
Kultur samt ihrer Aufklarungsrationalitit: die Beherrschung der Natur - und
zwar sowohl der inneren Natur des Menschen, d. h. jener Teile seiner selbst,
die er mit seinen animalischen Instinkten assoziiert, als auch der dufSerlichen
natiirlichen Umwelt. Beide werden als das ,,Andere“ im Gegeniiber zum Mann
und als Gefahr fiir den Mann verworfen und unterdriickt. Desweiteren tritt
nicht jeder die Reise auf die gleiche Weise wie Odysseus an. Mannliche Sklaven
und Frauen stehen unter der Herrschaft des ménnlichen Befehlsherrn Odys-
seus, an Stelle der Gewédhrung des Rechts, die Kontrolle ihrer selbst und ihrer
Umwelt direkt anzustreben.

Bezeichnenderweise verkniipfen Adorno und Horkheimer in dieser Dis-
kussion die Beherrschung der Natur mit der Beherrschung der Frauen, wenn
sie feststellen: ,,Als Repréisentantin der Natur ist die Frau in der biirgerlichen
Gesellschaft zum Ritselbild von Unwiderstehlichkeit und Ohnmacht gewor-

22 Vgl. HORKHEIMER, Max: Anfinge der biirgerlichen Geschichtsphilosophie. In: DERs.: Philo-
sophische Friihschriften 1922-1932, hg.v. SCHMID NOERR, Gunzelin. Frankfurt am Main:
S. Fischer, 1987 (Gesammelte Werke 2), S. 179 - 268 insbes. 253.

23 Vgl. HoORKHEIMER/ADORNO: Dialektik der Aufkldrung, S. 28 f., 33 - 35, 48 - 55.

24 Vgl. ebd., S. 25-28, 41-43.

25 Vgl. ebd., S. 67-103.
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den. So spiegelt sie der Herrschaft die eitle Liige wider, die anstelle der
Vers6hnung mit der Natur deren Uberwindung setzt.“’* Am Beispiel der In-
teraktion des Odysseus mit den Sirenen und ihren Liedern, mit Kirke und
ihrer Sexualitdt und ihrer Fahigkeit, Manner in Tiere zu verwandeln, und mit
Penelope, seiner treuen Ehefrau und dem Ritsel des Ehebetts, das aus einen
Olbaum gezimmert war,” zeigen Horkheimer und Adorno, dass Frauen mit
den schwicheren, verfiihrerischen, sexuellen und tierdhnlichen Aspekten der
Natur assoziiert werden. Es sind diese Aspekte in ihm selbst, die Odysseus
beherrschen und kontrollieren muss, um wieder Anschluss an die zivilisierte
Welt zu finden und seinen rechtméfigen, herrschenden Platz in ihr einneh-
men zu konnen.

Horkheimer und Adorno erkennen auch die prekire Position, in der sich
Frauen oftmals wiederfinden, wenn sie bemerken: ,,Wo Beherrschung der
Natur das wahre Ziel ist, bleibt biologische Unterlegenheit das Stigma
schlechthin, die von Natur gepragte Schwiche zur Gewalttat herausforderndes
Mal.“*® In ihrem Ansatz betrachten sie Patriarchat nicht als Familienkonstel-
lation, sondern als eine soziale Form der Beherrschung, die sowohl die
mannliche Kultur als auch die Kirche geférdert haben und von der beide
profitiert haben, indem sie die Arbeit und die Bemiithungen von Frauen als
ihre eigenen vereinnahmt haben.” Obwohl die Kritik Adornos und Hork-
heimers an dieser Beherrschung der Frauen fiir Frauen beleidigend ist, wie an
der Behauptung deutlich wird, dass ,die letzten Spuren weiblichen Wider-
stands gegen den Geist einer ménnlich dominierten Gesellschaft in einem
Sumpf von armseligen Schwindeleien, religidsen Sekten und Hobbies“*
feststecken, trifft ihr Argument zu. Indem Frauen mit der Natur identifiziert
werden, sehen Kirche und Gesellschaft sie als das ,Andere“ im Gegeniiber
zum Mann und daher von Natur aus, wesensgemifd dem Mann unterworfen.
Die Kirche fiigt dieser Beherrschung eine gottlich verordnete Legitimation
hinzu, wenn sie im Riickgriff auf die ,,Schopfungsordnung® lehrt, dass ,,der
Mann das Haupt der Frau“ und ,,die Frau dem Mann untergeordnet® ist, und
dass Gott dem Menschen die Erde untertan gemacht hat, unter Einschluss des
Rechts, anderen Geschopfen Namen zu verleihen.”

Zusammenfassend lésst sich sagen, dass nach Horkheimers und Adornos
Verstindnis die gegenwirtige Kulturkrise tiefe Wurzeln hat, da die Aufkld-

26 Vgl. ebd., S. 94-96.

27 Vgl. ebd., S. 55-60, 81-83, 93-99.

28 Vgl. ebd., S. 280 f.

29 Vgl.ebd., S. 43 f., 94-96, 132 - 135, 280 f. HORKHEIMER, Max; ADORNO, Theodor W.: Dialectic
of Enlightenment, tibers. v. John CuMMING. New York: Continuum, 1998, S. 21,71-72,109-11,
248.

30 Vgl. HORKHEIMER/ADORNO: Dialektik der Aufklirung, S. 282 f., aber auch HEwITT, Marsha:

Critical Theory of Religion: A Feminist Analysis. Minneapolis, MN: Fortress Press, 1995, als

Beispiel einer feministischen Kritik ihrer Arbeiten.

Vgl. HORKHEIMER/ADORNO: Dialektik der Aufklirung, S. 279 -286.

=

3

—

344 Pamela M.S. Holmes

rungsrationalitit bzw. das Aufklirungsdenken das Herrschaftsprinzip aus
uralten Zeiten aufgenommen hat. Diese Beherrschung umfasst alle unter-
schiedlichen Formen der Natur und geschieht durch herrschende Ménner wie
Odysseus. Im Ergebnis hat ein solches herrschendes Aufkldrungsdenken die
Menschheit zu einem Desaster gefiihrt, anstatt sie zu zivilisieren und von den
Unberechenbarkeiten der Natur zu befreien. Die Menschheit ist nun sowohl
im psychischen als auch im kulturellen Sinne® beherrscht, und die Natur, die
im Zuge der Unterdriickung und Ausbeutung ernsthaft beschidigt worden ist,
antwortet deutlich auf eine fiir menschliche Leben oft desastrose Weise. Doch
wiahrend die Mutter Natur ohne die Menschheit {iberleben konnte, kann die
Menschheit nicht ohne ihre Mutter Erde {iberleben.

Adorno und Horkheimer zufolge muss Aufklirung oder zumindest auf-
geklirtes Denken nicht zwingend beherrschend sein.” Obwohl das Ziel des
aufgekldrten Denkens in der Selbsterhaltung des Menschen bestand, die leider
im Versuch der Naturbeherrschung angestrebt wurde, findet sich im Aufkla-
rungsdenken auch ein anderes, stirker befreiendes Ziel, das sich einer solchen
Beherrschung und jeglichem Machtmissbrauch entgegenstellt. Daraus folgt,
dass die Aufklarung zwar selbstzerstorerisch gewesen ist, wahrhaftig aufge-
klartes Denken jedoch eine Verdnderung bringen konnte. Leider war, soweit es
ihre Situation bis zum Ende der 1940er betraf, das allzu machtige Leitbild der
Aufklirungsrationalitit das dominierende, welches das zweite, stirker be-
freiende Leitbild, daran gehindert hat, sich zu entfalten.’* Die Beherrschung
hatte den Sieg davon getragen und das Ergebnis konnte nur ein Desaster sein,
da die Menschen wahrscheinlich ihre Daseinsform in der Welt nicht dndern
wiirden, bis es zu spét sein wiirde.

Gott, Natur und kanadische Pfingstlerinnen

Eine Moglichkeit, die Diskussion dariiber zu beginnen, ob sich das von
Horkheimer und Adorno beschriebene vorherrschende Erbe der Aufklarung
in der kanadischen Pfingstbewegung zeigt, besteht darin, die Arbeiten kana-
discher Pfingstler zu untersuchen. Ein Vergleich verschiedener Schriften aus
drei Perioden der Geschichte der kanadischen Pfingstbewegung deutet darauf
hin, dass innerhalb der Bewegung sowohl das destruktive Aufklarungsdi-
lemma als auch das Verstindnis einer gegenseitigeren Bejahung von Gott/

32 Vgl. ebd., S. 16 f., 25, 54-56.

33 Adorno und Horkheimer scheinen zwischen einem radikalem Bruch mit Aufklirungsrationa-
lismus und der Verteidigung einer gewissen Art von kritischer Vernunft gegen bestimmte
Formen von Irrationalismus ihrer Zeit zu oszillieren.

34 Vgl. HoRKHEIMER/ADORNO: Dialektik der Aufklarung, S. 63.
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Natur/Menschheit zu finden sind. Es scheint als habe die kanadische
Pfingstbewegung ihre eigene ,,Dialektik der Aufklirung®.

Das erste Textbeispiel stammt aus den frithen Jahren, als Frauen in grofler
Zahl im geistlichen Dienst standen, sie allerdings zu einem Status zweiter
Klasse degradiert wurden, als sich die PAOC griindeten und den Frauen die
Ordination und das Stimmrecht vorenthielten. Eine Predigt der Evangelistin
Zelma Argue, die in ihrem Werk Contending for the Faith aufgenommen
wurde, bietet ein bemerkenswertes Bild von Gott, der Natur und den
menschlichen Anfangen. Die biblischen Bilder, die Argue heranzieht spiegeln
eine gewisse gegenseitige und verwobene Beziehung zwischen Gott, der
Schopfung und der Menschheit wider. Sie schreibt:

Vom Eden zum Paradies!
Vom ersten Buch Mose bis zur Offenbarung!
Von Ewigkeit zu Ewigkeit fliefit der Strom Gottes immer weiter!

Durch die gesamten Seiten des wunderbaren Wortes stromt ein Fluss, kristallklar.
Adam schaute diesen Strom. Moses hatte Anteil daran [...] Christus tauchte am
Jordan in diesen Strom ein. Und dann sprach Er leidenschaftlich von dem Strom, der
aus dem Inneren der Gldubigen flieflen wiirde, wenn der Heilige Geist kommt [...]

Lebenspendender Fluss! Der Strom Gottes!
Kristallklar! Reinigend! Erfrischend! Heilend! Oh, jedes Bediirfnis wird gestillt, fiir
die, die in diesen Strom eintauchen [...]

Stinde kam und mit ihr Vertreibung aus dem Garten [...] Jetzt schmeckten sie die
Wasser. Das war der Strom von Mara. Aber jetzt waren diese Wasser bitter. Moses
schrie zum Herrn und sprach: ,,Was sollen wir trinken?“ Gott zeigte ihm einen Baum,
der - als er ihn in die Wasser geworfen hatte - die Wasser siiff machte.

Denn der Baum, das ,,alt’ rauhe Kreuz“ allein, konnte das versiiflen, was die Siinde
besudelt hatte [...]

Ah! Als der Fels geschlagen wurde stromten die Wasser hervor. Reichlich! Unent-
geltlich! Ewig flielend! Sie mussten nur teilhaben. Und der geschlagene Fels war
Christus.

»Wohlan, alle, die ihr durstig seid, kommt her zum Wasser!“ [...]

Am Jordan bestand Christus darauf, dass Er durch Johannes in die Wasser unter-
getaucht wiirde, damit in ihm alle Gerechtigkeit erfiillt wiirde. Seliger Fluss, in den wir
hinein steigen konnen, unsere Siinden und Sorgen zuriicklassen konnen, in dem wir
unsere alte Natur fiir immer zuriicklassen konnen, und auferstehen, um in der
Neuheit des Lebens mit Christus zu wandeln [...]

Stifles Geheimnis! Wenn wir kommen um erldst zu werden, trinken wir von den
lebendigen Wassern. Aber wenn wir am Geist Anteil haben, strémen die lebendigen
Wasser aus den Tiefen unserer Seele hervor, und bringen Leben auf das diirre Land
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um uns herum. Wo immer ein Geist-erfiilltes Kind Gottes hingeht, entsteht eine Oase.
Neues Leben sprudelt hervor.

Giefle es in Stromen aus, Herr,

Auf das dirre Land

Bis es reicht an Erdens Rand.

In Gottes schonem Paradies stromt es immer weiter [...]
Seliger Fluss, lebenspendender Strom - flief3e weiter!*

Das zweite Beispiel ist ein Auszug aus einem Lehrplan, der in den pfingstlichen
Sonntagsschulen Kanadas von den 1970er Jahren bis in die spaten 1980er Jahre
in Gebrauch war, zu einer Zeit als innerhalb der PAOC heftig tiber die Frau-
enordination gestritten wurde.”® Im Begleitheft Lehrer fiir Erwachsene zum
Thema ,,Die christliche Familie®, das fiir den Gebrauch im Sommer 1982
konzipiert worden war, heif3t es:

Als Gott die sechs Schopfungstage vollendet hatte, wandte Er sich der Aufgabe der
Spezialanfertigung des Mannes zu, den er als Verwalter seines Werkes bestimmen
wiirde. Aus dem Staub der Erde formte Gott den Korper des Mannes - die hochste
Form Seines schopferischen Genies [...] Adam, der von Gott erschaffene Mann, lebte
eine Zeit lang im Garten Eden. Er pflegte den Garten und ordnete alle Geschopfe ein,
die darin lebten [...] Gott hatte den Mann als ein soziales Geschopf geschaffen und
der musste jemanden haben, mit dem er sein Leben teilen konnte. Also erfiillte Gott
Adams Bediirfnis nach Gemeinschaft, indem er Eva schuf [...] Die Frau wurde ge-
macht, um der ,,Vervollstindiger des Mannes zu sein. Sie war dazu bestimmt, eine
Hilfe zu sein, die ihn vollstindig machen wiirde. Da die Einsamkeit eine der
Hauptnote Adams war, wurde Eva dazu bestimmt, jemand zu sein, mit dem er offen
und intim kommunizieren konnte. Diese Kommunikation sollte sowohl verbal als
nonverbal sein. Sie umfasste die intellektuelle, geistliche, emotionale und korperliche
Dimension der Kommunikation [...]*

Das Schiilerexemplar desselben Lehrplans, Einsichten fiir junge Erwachsene:
Die christliche Familie, fihrt fort, Gott mit dem Minnlichen und die Schop-
fung mit dem Weiblichen zu verbinden und somit die hierarchischen Rollen
zwischen Mann und Frau in der Ehe zu verteidigen. Als Antwort auf die Frage:

35 ARGUE, Zelma: Contending for the Faith. Winnipeg, MN: Messenger of God, 1928, S. 100-102.
36 1974 fithrte die Generalversammlung der POAC ihre erste formale Abstimmung iiber einen
Antrag zur Frauenordination durch; vgl. Minutes of the 29th Biennial General Conference of the
Pentecostal Assemblies of Canada, 1974. Mississauga, ON: Office of the Secretary, 1974, S. 4-6.
Dieser und die darauf folgenden Antriage konnten sich bis 1984 nicht durchsetzen und selbst
dannwurde 1988 ein Antrag eingereicht, der die Entscheidung zu Gunsten der Frauenordination
riickgéngig zu machen versuchte. Vgl. Minutes of the 36th Biennial General Conference of the
Pentecostal Assemblies of Canada, 1988. Mississauga, ON: Office of the Secretary, 1988, S. 42.
37 Vgl. BRock, Raymond T.; HEAD, Ronald G.: Study 1: Foundation for the Christian Family. In:
Adult Teacher: The Christian Family. Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1982, S. 6 - 12.
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»In welcher Weise sind die Geschlechter grundlegend verschieden?“ antwortet
Elisabeth Elliot

Eigentlich kommen wir erst in Genesis 2 so richtig auf die Unterschiede zwischen
Minnern und Frauen [...] Gott lief§ Adam in einen tiefen Schlaf fallen, entnahm ihm
eine Rippe aus seiner Seite und machte eine Frau [...] Daraus entnehme ich vier
Wabhrheiten, die auf den Unterschied zwischen Manner und Frauen verweisen:

Erstens wurde die Frau fiir den Mann geschaffen. Zweitens wurde sie wurde aus dem
Mann geschaffen. Drittens wurde sie zum Mann gebracht und viertens erhielt sie
ihren Namen vom Mann. Die Autoritit, zu benennen, verwies auf die Ubernahme der
Verantwortung [...]*

Analog zur Verwendung der ,,Symbole von Ménnlichkeit und Weiblichkeit*,
wie etwa Ehemann und Ehefrau, Braut und Brautigam, mit denen Gott sein
Verhiltnis zu Israel und im Neuen Testament das Verhéltnis zwischen Christus
und der Kirche beschrieben hat, betont Elliot, dass ,,Sexualitét nicht lediglich
eine biologische, sondern eine theologische Unterscheidung darstellt“. Dar-
aufhin beantwortet sie die Frage: ,,Was ist das Wesen der Weiblichkeit?“ auf
folgende Weise: ,,Eva wurde fiir Adam geschaffen. Geeignet, passend, anpas-
sungsfahig. Die Tatsache, dass der weibliche Korper dafiir gemacht ist, zu
empfangen, zu tragen, zu gebéren, zu ernédhren, in den Tod hinabzusteigen,
um einer anderen Person das Leben zu geben, verweist zusammengenommen
auf ein reagierendes Wesen. C. S. Lewis sagte ,Gott ist so madnnlich, dass im
Vergleich dazu alles in der Schopfung weiblich ist’. Unsere Rolle besteht darin
zu reagieren.”

Ein drittes Beispiel wurde 1997 verfasst, dreizehn Jahre nach dem Beschluss
der Frauenordination in den PAOC,” jedoch noch ein Jahr vor dem Beschluss,
der es Frauen ermoglichte, jedes leitende Amt in der Organisation zu iiber-
nehmen, einschliefllich des national gewihlten Generalvorstands.*" Cecily
Gillespie verfasste einen Artikel in The Pentecostal Testimony, der den Titel
trug ,,Vorurteile iiberwinden: Kann man gleichzeitig Umweltschiitzer und
Christ sein?“. Darin versucht sie, pfingstliche Christen davon zu iiberzeugen,
die ,Stereotypen beiseite zu legen“, denen sie in ihrer eigenen Erfahrung
begegnet ist, einschliefSlich des Folgenden:

[...] es ist eine weitverbreitete Uberzeugung in der Umweltschiitzer-Szene, dass das
Christentum die Schuld an der 6kologischen Krise trégt [...] Das Christentum for-
derte die Angst vor der Natur sowie ihre Beherrschung und lieferte damit die Be-

38 Vgl. STEINBERG, Hardy W.: Insight for Young Adults: The Christian Family. Springfield, MO:
Gospel Publishing House, 1982, S. 8-10.

39 Vgl. ebd. (Hervorhebung P. H.)

40 Vgl. Minutes, 1984, S. 10-20 und die als Fotokopie beigefiigte Notiz vor S. 20.

41 Vgl. Minutes, 1998, S.3-4, 5-7, 16-17 und ,,36 Resolutions“ als Anhang zu ebd., S.4-5.
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grindung dafiir, dass die westliche Welt aufbrach, die Erde in allem, was sie hat,
auszubeuten [...]

Obwohl es den Anschein hat, dass das Bewusstsein fiir Umweltfragen unter Christen
zunimmt, bleiben immer noch etliche Vorurteile gegeniiber Umweltschiitzern. Viele
Christen denken, dass alle Umweltschiitzer die Erde anbeten. Sie seien alle New-Age-
Anhinger, Gaianer und Pantheisten, die zur ,,Natur“ oder zur ,Mutter Erde“ beten,
anstatt zu dem Gott, der ,,sie* geschaffen hat.”?

Ungeachtet dessen, beharrt Gillespie auf der Grundlage ihrer eigenen Bibel-
auslegung: ,,wenn Gott diese Erde liebt, dann kénnen wir es nicht rechtferti-
gen, sie fiir unsern eigenen Profit auszubeuten. Gott hat uns, ebenso wie
Adam, berufen fiir die Erde zu sorgen®; sie geht sogar so weit festzustellen,
dass

der gegenwirtige Zustand der Erde, samt der Zerstorung des Waldes, des grofler
werdenden Ozonlochs, der Smogwarnungen und so weiter ein Spiegel dafiir ist, wie
weit wir von Gott entfernt sind. Wenn wir zum Herrn kommen, dann kénnen wir
anfangen, die Schonheit seiner Schopfung zu sehen, die Wichtigkeit, diese zu be-
schiitzen, und unseren Platz darin. Somit miindet die Errettung der Seelen in die
Errettung der Schépfung.“®

Gillespie legt Pfingstlern nahe, ebenso wie David, die Propheten, Johannes der
Téufer, Jesus, die keltischen Monche und die Franziskaner ,,Zeit mit Gott in
der Natur zu verbringen®, damit ,,Gott unsere Abhédngigkeit von ihm priifen
kann, und um geistliches Wachstum und Erneuerung zu erfahren®; Christen
miissten ,,lernen, wie man sich zu Gottes Schopfung liebevoll verhalt“.*

Wihrend alle drei Beispiele die Tendenz haben, die verbreiteten Briauche
ihrer Zeit hinsichtlich der Begrenzungen und Freiheiten fiir Frauen wider-
zuspiegeln und vielleicht sogar zu legitimieren, gibt das letzte nur vor zehn
Jahren geschriebene Textbeispiel nicht nur die Anliegen der oben genannten
kritischen Theoretiker wieder, sondern veranschaulicht auch auf ziemlich
deutliche Weise das dialektische Dilemma der kanadischen Pfingstbewegung.
Obwohl Gillespie einrdumt, dass es Stereotypen gibt, die Pfingstler wieder-
erkennen wiirden, etwa die teilweise auf christlicher Lehre griindende Uber-
zeugung der westlichen Welt, dass die oftmals als ,,weiblich“ bezeichnete
Natur zur Beherrschung und Ausbeutung da sei, pladiert sie auf der Grundlage
ihrer Bibelauslegung dafiir, dass Gott die Schopfung liebt und dass Pfingstler
davon profitieren konnten, sich als ein Teil der Natur zu betrachten.

Das zweite Textbeispiel, der Sonntagsschullehrplan, speist sich meiner
Auffassung nach unbewusst aus der von Horkheimer und Adorno so scharf

42 Vgl. GILLESPIE, Cecily: Getting Past Our Prejudices: Can You Be an Environmentalist and
Christian Too? In: The Pentecostal Testimony 78, Nr. 4 (1997), S. 12-15, hier S. 13-15, ins-
bes. 13- 14.

43 Vgl. ebd., S. 14-15.

44 Vgl. ebd., S. 15.
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kritisierten dominanten Aufkldrungsrationalitit der Herrschaft, sofern es den
Versuch darstellt, den Regeln einer gesunden Lehre zu folgen, einschlieflich
der Berufung auf eine ,,objektive“ Grundlage und Autoritit fiir diese Position.

Im Vergleich dazu sieht sich das erste Textbeispiel, Argues Predigt, nicht an
die Vorschriften und Beschrdnkungen einer akademischen und aufgeklarten
Rationalitdt gebunden, die damit prahlt auf ,,Objektivitit“ zu beharren und
sich selbst als ,,objektiv* versteht. Es gelingt ihr darum, durch ihre eigene
christozentrische und pneumatologische Interpretation der leicht zugangli-
chen biblischen Bilder die dominante und dominierende Ideologie und Praxis
weitgehend zu umgehen. Im Vergleich zum Lehrplantext, der in hierarchisch
absteigender Gedankenfithrung mit Gott beginnt, dann iiber den Mann
spricht und schliellich bei der Natur und der Frau endet, begann Argues
Predigt in einer eher wechselseitigen Weise mit ,Eden®, der Heiligen Schrift,
der Ewigkeit und dem Strom Gottes, bevor sie dann zu den wichtigsten
mannlichen Figuren der Heiligen Schrift voranschreitet. Hier findet sich keine
auf Gegensatz und Herrschaft beruhende Beziehung mehr. Obwohl Gottes
Vorsehung in Christus als notwendig erachtet wird ,,[d]enn der Baum, das ,alt’
rauhe Kreuz* allein, konnte das versiiflen, was die Siinde besudelt hatte* wird
sie allen angeboten, ,alle, die Thr durstig seid*, und sie wird im Uberfluss und
gratis angeboten. Obgleich sie deutlich eine patriarchale Weltanschauung
widerspiegelt, insofern sie nur méannliche Figuren aus der Schrift erwahnt und
die vielen weiblichen Figuren unbeachtet lisst, ist das Verhaltnis zwischen
Gott, der Natur und der Menschheit in Argues Arbeit durch Relationalitit und
Verwobenheit gekennzeichnet. Bezeichnend fiir eine der groflen frithen
Evangelisten der Pfingstbewegung, war Argues Prisentation des Evangeliums
nicht nur herrschaftsfrei, sondern auch wirksam. Sie fiihrte viele Menschen
zum pfingstlich-christlichen Glauben.”

Ein vorldufiger Ausblick

Obwohl die Kritik von Horkheimer und Adorno die verschiedenen Religionen
der Welt einschliefit, enthilt jhre Arbeit selbst eine uniibersehbare religiose
Komponente: Eine wahrhaft menschliche Welt ist ginzlich anders als alles,
was die Menschheit jemals gekannt hat. Ahnlich wie Marx,* sind sie der
Meinung, dass die Religionen, einschlief3lich des Christentums, einen Protest
gegen Ungerechtigkeiten und den Status quo beinhalten, ebenso wie die
Hoffnung und Sehnsucht nach einer menschlicheren Existenz, die sich oft-

45 Argues Name und ihre Artikel finden sich iiber saimtliche Ausgaben der frithen kanadischen
Pentecostal Testimony hinweg verteilt.

46 MAaRX, Karl: Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie: Einleitung. In: DERS.; ENGELs,
Friedrich: Werke, Bd. 1. Berlin: Dietz, 1976 (MEW), S. 378 - 391, hier S. 378 -381.
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mals in Form von Utopien in den Lehren vom Himmel und von einer jensei-
tigen Existenz niederschlagen.”

In Horkheimers und Adornos Ansatz spiegelt sich ihr jiidische Erbe, das
eine Benennung Gottes oder des Heiligen verweigert,* wenn sie betonen, dass
der einzige Weg zu einer solchen menschlichen Welt in einer auf umfassender,
radikaler und vielschichtiger Kritik beruhenden fortwihrenden Negation
besteht, einer Negation der von Menschen geschaffenen Welt, die eine Welt ist,
die niemals dem namenlosen Anderen Gottes gleichkommt. Die von ihnen
angewandte Methode der konsequenten Negativitdt leitet sich aus einer Re-
vision der Hegelschen Dialektik her, wobei es niemals zu einer Synthese
kommt, da eine solche Art von Synthese voreilig wire.” Eine wahrhaft
menschliche Welt ist in dem Kontext, den die Menschheit fiir sich selbst ge-
schaffen und erfahren hat, undenkbar. Sie ist ginzlich ,,anders“, was eine
Beobachtung ist, die nur in der Religion zum Ausdruck kommt. Darum auch
die Notwendigkeit einer konsequent negativen Dialektik, bei der jegliche
vermeintliche Synthese oder jeglicher konstruktiver Vorschlag stets vorldufig
und suspekt bleibt. Auf den ,Himmel“ mag man zwar hoffen, doch er ist
niemals in dieser Welt erreichbar.”® Horkheimer und Adorno haben die Kir-
chen auch dafiir kritisiert, im Streben nach ihrer eigenen institutionellen
Selbsterhaltung vor dem Status quo kapituliert und dabei oftmals ihre po-
tentiell befreiende Botschaft zum Schweigen gebracht zu haben.”

Darin, so meine These, liegt die radikale Wurzel des Problems innerhalb der
kanadischen Pfingstbewegung, das sich auf unterschiedliche Weise zeigt, auch
- aber nicht nur - in der hierarchischen Beherrschung von Frauen innerhalb
der Pfingstbewegung durch privilegierte weifle Manner. Vorherrschende
aufgeklarte Rationalititen und aufgeklérte und zivilisierte Formen von Sein in
der Welt, die sich die Menschheit im Westen zu ihrem eigenen Nutzen er-
schaffen hat, wurden iibernommen, wobei das Wirken des Heiligen Geistes
einschliefllich der Befihigung von Frauen zum Dienst und zur Leitung un-
terdriickt wurde. Trotz ihrer Ablehnung diesseitig-weltlicher Denkweisen
wurde die Pfingstbewegung innerhalb des modernen Wertesystems inkultu-
riert und lernte, darin zu denken. Abgesehen von Gott ist das alles, was wir
kennen. Daher ist es entscheidend zu erkennen, dass Beherrschung ein Teil der

47 Vgl. z. B. HORKHEIMER, Max: Notizen 1950 bis 1969 und Didmmerung, hg.v. Werner BREDE.
Frankfurt am Main: Fischer, 1974, S. 278 f. und HORKHEIMER, Max: Theismus - Atheismus
(1963). In: DERs.: Vortrige und Aufzeichnungen 1949-1973: Philosophisches, Wiirdigungen,
Gespriche, hg.v. SCHMID NOERR, Gunzelin. Frankfurt am Main: S. Fischer, 1985 (Gesammelte
Werke 7), S. 173 - 186, insbes. 185 f.

48 Vgl. OTT, Michael R.: Max Horkheimer’s Critical Theory of Religion: The Meaning of Religion in
the Struggle for Human Emancipation. Lanham, MD: University Press of America, 2001, S. 10.

49 Fiir eine ausfiihrliche Diskussion dieses Ansatzes vgl. ADorNO, Theodor W.: Gesammelte Werke,
Bd. 6: Negative Dialektik. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1973.

50 Vgl. z. B. HORKHEIMER: Notizen, S. 61.

51 Vgl. HEwItT: Critical Theory of Religion, S. 207 ff.
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Aufklarung und unserer eigenen Denkweise ist, weil unsere Inkulturation in
der Aufklirung eine nachteilige Wirkung fiir die Frauen in unserer Mitte
gehabt hat, die weiterhin widerspriichliche Botschaften dariiber empfangen,
wer sie sind und wie sie auf Gottes Ruf und Fithrungen antworten sollen.

Obwohl dies ein wichtiger Aspekt des vorliegenden Projektes darstellt, weil
damit starke Autorititsanspriiche verbunden sind, muss die Analyse der Ur-
sachen und Folgen dieser nachteiligen Wirkung iiber eine einfache Berufung
auf verschiedene Bibelstellen, die von verschiedenen Gelehrten unterschied-
lich ausgelegt werden, hinausgehen. Sie muss auch iiber das Rekapitulieren
und Kommunizieren der enormen und vielféltigen Beitrdge, die Frauen zur
Pfingstbewegung sowohl zu Hause als auch auf der ganzen Welt geleistet
haben, hinausgehen. Noch einmal: Obwohl dies alles von grofier Wichtigkeit
ist, weil es die Frage nach der Beteiligung von Frauen in einem sozialhistori-
schen Rahmen verortet, anstatt sie in einer abstrakten ewigen Aussage zu
fassen, reicht diese Art der Analyse nicht aus. Pfingstler miissen zum Anfang
zurilickkehren und ihre Lehren und Annahmen hinsichtlich der Beziehung
zwischen Gott und Schopfung, einschliefdlich der Menschheit, mannlich und
weiblich, tiberdenken, um das Konzept der Beherrschung in ihrer eigenen
Mitte zu dekonstruieren. Solange keine umfassende Analyse dieses ,,Mythos
vom Mann“ in Angriff genommen wird, die den Einfluss der Aufkldrungsra-
tionalitdt auf die Pfingstbewegung einschlief3t, wird es weder eine addquate
okologiebewusste Theologie, noch eine Antwort auf die ,,Frauenfrage* geben
konnen.

Es wird nicht einfach sein, dem Einfluss der Aufkldrungsrationalitit ent-
gegenzutreten. Dennoch mochte ich behaupten, dass es fiir Pfingstler aus
verschiedenen Griinden moglich ist, damit zu beginnen. Erstens wiirden viele
Pfingstler dem negativen Urteil iber die Geschichte der Menschheit und dieser
Welt zustimmen. Nur der Himmel wird als wahrhaft menschlich und als
ganzlich anders im Vergleich zur Welt verstanden, obwohl die Verheiffung des
Himmels im Hier und Jetzt beginnt, inmitten der Spannung des ,,schon und
noch nicht®, in der Pfingstler leben.

Zweitens ist die Natur in der Pfingstbewegung nie ,entzaubert“ worden. Es
gibt kein dualistisches Denken zwischen Geist und Materie. Vielmehr werden
Geist und Materie als Teil eines grofleren Ganzen verstanden. Die Aufklirung
wird aufgrund ihrer empirischen und rationalen Weltanschauung als Kata-
lysator fiir eine defizitire und fragmentierte Sicht der Realitit verstanden. Wie
bereits von etlichen Pfingstlern dargelegt, kann ,,Wissen“ nicht auf den Be-
reich der Vernunft begrenzt werden,” sondern es ist zutiefst erfahrungsbe-
zogen und affektiv, wodurch falsche hierarchische Dichotomien wie etwa
Objekt/Subjekt, Korper/Verstand, emotional/rational, Mensch/Natur, Mann/

52 Vgl. z. B. BAKER, Robert O.: Pentecostal Bible Reading: Toward a Model of Reading for the
Formation of Christian Affections. In: Journal of Pentecostal Theology 3, Nr. 7 (1995), S. 34 -48,
hier insbes. S. 35.
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Frau, wissenschaftlich/bekenntnishaft und so weiter gesprengt werden. So
betrachtet, birgt die Pfingstbewegung die Moglichkeit in sich, ein holistisches,
nicht-hierarchisches Verstindnis des Verhaltnisses zwischen Gott, Mensch-
heit und Natur zu entwickeln.

Drittens betont die Pfingstbewegung die Notwendigkeit, das fortwahrende
Handeln von Gottes Geist zu erkennen. Der Geist hat oft auf eine Weise ge-
wirkt, die den verbreiteten Interaktionsmodi unserer aufgekldrten Kultur,
mitsamt ihrer Grundannahme einer mehrschichtigen, hierarchischen und
repressiven Beherrschung als Norm der zivilisierten Menschheit direkt ent-
gegengesetzt war. Vielleicht ist es an der Zeit, dass Pfingstler, die sich als
Menschen des Geistes verstehen, beginnen, ihre Aufmerksamkeit stirker
darauf zu richten, was der Geist sagt und tut, als auf den kulturellen Status quo.
Der Geist hat zu allen Zeiten Frauen erméachtigt und berufen.

Viertens gibt es innerhalb der kanadischen Pfingstbewegung trotz der
Koexistenz von hierarchischen und beherrschenden Auffassungen mit egali-
tiren und wechselseitigen Grundannahmen beziiglich der Beziehung zwi-
schen Gott, Natur, Mannern und Frauen, auch Anzeichen dafiir, dass einige
nicht bei dieser dialektischen Denkweise stehen bleiben. Lange nachdem es
schien, als sei Gras iiber das Thema der Rolle und des Dienstes von Frauen
gewachsen, spricht Karen Reed in einem Artikel der Zeitschrift Pentecostal
Testimony in eloquenter Weise von ,einer Anzahl hilfreicher Einblicke fiir
Evangelisation in dieser postmodernen Kultur®. Einige dieser Einblicke lesen
sich wie folgt:

Die keltische Bewegung betonte die Gottebenbildlichkeit der gesamten Menschheit.
Obgleich die Siinde diese Ebenbildlichkeit verzerrt und triibt, erachteten die Kelten
die edlen Bemiithungen aller menschlichen Gemeinschaften als eine Moglichkeit,
Gottes Ebenbild in der menschlichen Natur zu bejahen. Anstatt sich auf die
menschliche Unzuldnglichkeit zu konzentrieren, beférderten sie die Ehrung von
Individuen, die in der Wissenschaft und Kultur Fortschritte erreichten, auch wenn
diese keine Christen waren.

Die keltischen Gldubigen betonten auch Gottes immanentes und dynamisches
Handeln und suchten nach Méglichkeiten fiir die Menschen, Gottes Gegenwart und
Macht zu erfahren. Die Geschichte zeigt, dass sie sich auch sehr gut an die jeweilige
Kultur anpassten, ohne sich selbst von ihr zu isolieren, sondern indem sie auf die
Menschheit wirkungsvoll eingingen und ihr dienten [...]

Sie luden ,,Auflenstehende“ dazu ein, zu ihrer Glaubensgemeinschaft zu gehoren,
bevor diese glaubten. Desgleichen wurden alle Menschen geschiétzt und dazu frei-
gesetzt, ihre Gaben und Fahigkeiten unabhéngig von Ethnie und Geschlecht zu ge-
brauchen. Frauen hatten die gleichen Moglichkeiten zur Kirchenleitung wie Manner.
Eine Atmosphire der Inklusivitit, der Warme und der tiefen Gemeinschaft prigte die
Bewegung [...]
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Die letzte aus den Kelten folgende Einsicht besteht in ihrem Aufruf, der Verwandt-
schaft zwischen der Menschheit und der Natur Aufmerksamkeit zu schenken, wo-
durch sowohl die Schépfung als auch die Erde geehrt wird [...]*

Reed fordert uns also auf, die ,,Verwandtschaft zwischen Menschheit und
Natur zu ehren, Gottes Ebenbild in der menschlichen Natur zu erkennen, alle
Menschen, einschliefllich Frauen, wertzuschitzen und Gott in unserer Mitte
zu erfahren. Vielleicht lagen Horkheimer und Adorno doch falsch. Vielleicht
hat die Aufkldrungsrationalitit der Beherrschung doch nicht das letzte Wort
gehabt und die stirker egalitire und bejahende Form der Aufkldrungsratio-
nalitdt nicht vollstindig unterdriickt und tiberwiltigt.
Komm Heiliger Geist, wir brauchen Dich ...

53 Vgl. REED, Karen: The Old Story in a New Era. In: The Pentecostal Testimony 88, Nr. 1 (2007),
S. 18.
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Die Struktur einer durch pfingstliche Erfahrung
geprégten christlichen Ethik

Sondierungen zur moralischen Bedeutung der Glossolalie’

Auf der 30. Jahresversammlung der Society of Pentecostal Studies (SPS) hatte
ich die Ehre des Korreferats zum Vortrag des an der Evangel University leh-
renden Professors Michael Palmer, der mit ,,Unsere Leben orientieren: Die
Bedeutung einer universitiren Allgemeinbildung [liberal arts education] fiir
Pfingstler im 21. Jahrhundert“ iiberschrieben war." Als ich die Vorabversion
des Vortrags von Dr. Palmer erhielt und begann, mein Korreferat vorzube-
reiten, war ich iiberrascht zu sehen, dass dieser an der Evangel University
lehrende Philosoph freundlicherweise einen Vortrag von mir zitierte, den ich
zuvor vor der SPS gehalten hatte und den er dazu benutzte, Parameter fiir eine
Moraltheorie zur Verwendung in pfingstlichen allgemeinbildenden [liberal
arts] Hochschulen und Universititen aufzustellen.”

Ich hatte diesen Vortrag geschrieben, um die Konturen einer pfingstlichen
Sozialethik zu umreiflen, die ausdriicklich mit der Geisttaufe verbunden ist,
bei der die Glossolalie ein ureigener Bestandteil der Erfahrung des Glaubigen
ist. Ich wollte die in dieser Erfahrung der Zungenrede auffindbare moralische
Bedeutung fiir die Entwicklung einer pfingstlichen Individual- und Sozial-
ethik ,ausloten“ [sound out], welche die pfingstlichen Gldubigen und die
pfingstliche Gemeinschaft zu politischem Engagement und zum Eintreten fiir
soziale Gerechtigkeit bevollméchtigen wiirde. Es war mein Ziel zu zeigen, dass
das Bekenntnis, im Geist getauft zu sein, zu einer leidenschaftlichen Sorge um
Gerechtigkeit, um Verbesserung der 6ffentlichen Moral und um eine Verén-
derung der Miihsal der Benachteiligten und Marginalisierten fithren sollte.
Zungenrede fungierte als ein beobachtbares ,,Zeichen, um ,,auszuloten® was
sich in dieser Erfahrung der Geisttaufe ereignete und welche ,,moralischen

X
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Bedeutungen“ aus dieser Erfahrung gewonnen werden konnen, die wiederum
in der Konstruktion einer pfingstlichen Moraltheorie und Sozialethik An-
wendung finden konnten.

Palmer hatte einige der sittlichen Merkmale, die ich in diesem Vortrag
entwickelt hatte, aufgenommen, um rudimentire Prinzipien einer pfingstli-
chen Moraltheorie zu identifizieren, die als Bausteine in einer pfingstlichen
Allgemeinbildung dienen kénnten. Ganz gleich ob Moraltheorie dazu benutzt
wird, eine pfingstliche Ethik zur Bevollméchtigung, Anleitung und Fiithrung
gesellschaftspolitischer Mitwirkung zu entwickeln oder aber ein pfingstliches
allgemeinbildendes Curriculum zur Integration von Wissen, Charakter und
Dienst, so teilen beide Anliegen eine gemeinsame Annahme, die aus der
Realitit des menschlichen Lebens hervorgeht. Die Geisttaufe fiir sich allein
fiihrt nicht zur Entwicklung eines sozialen Gewissens, noch fiihrt sie auto-
matisch zu einer ausgewogenen Integration von Wissen, Tugend und Fahig-
keiten. Ein effektives Bemiihen um eine charismatische moralische Bildung ist
zum Erreichen beider Ergebnisse notig.

Durch mein Korreferat auf Dr. Palmers Vortrag wurde mein Interesse an
einer Sondierung der Verbindung zwischen Geisttaufe und der Entwicklung
einer pfingstlichen Sozialethik aufs Neue geweckt. Ich bin weiterhin davon
tiberzeugt, dass es ohne ein absichtsvolles und stetig gezieltes Herangehen an
eine pfingstliche Moralbildung méglicherweise kein soziales Engagement in
Kirche und Akademie geben wird, das Gottes Handeln in der Welt reflektiert.
Kilian McDonnell lag richtig mit seiner in seinem Kommentar zur charisma-
tischen Erneuerung zu findenden Beobachtung, dass ,die pfingstliche Erfah-
rung an und fir sich niemanden mit gesellschaftspolitischem Bewusstsein
ausriisten wird, [...] noch verleiht sie Menschen eine neue Leidenschaft fiir
politische oder soziale Gerechtigkeit.’ Auf der Grundlage einer stillschwei-
genden Ubereinstimmung mit McDonnells These, behauptete der kiirzlich
verstorbene Richard Quebedeaux, dass die Geisttaufe im Hinblick auf gesell-
schaftspolitisches Bewusstsein eine ,,unabhéingige Variable“ ist. Er erklarte:

Wenn der neu getaufte pfingstliche Glaubige in einer fiir soziale Verinderung en-
gagierten Gruppe sozialisiert (das heif3t gelehrt und ,in die Jiingerschaft“ gefithrt
[discipled]) wird, dann wird er sich wahrscheinlich auch in diese Richtung bewegen.
(Insbesondere in der dritten Welt und Europa gibt es sogar marxistische Pfingstler.)

Doch wenn der neue Pfingstler in einer konservativen Glaubensgemeinschaft so-
zialisiert wird, dann wird er oder sie hochstwahrscheinlich deren Position teilen.*

3 McDONNELL, Kilian: Catholic Pentecostalism: Problems in Evaluation. In: Dialog 9, Nr. 1 (1970),
S. 35-54, hier S. 51.

4 QUEBEDEAUX, Richard: The New Charismatics II. San Francisco: Harper & Row, 1983, S. 166 -
167. In derselben Sozialisationslogik postuliert Quebedeaux folgende Faktoren der sozialen
Konditionierung, um die Unterschiede zwischen den gesellschaftspolitischen Ansichten von
Katholiken, Pfingstlern und protestantischen Neo-Pfingstlern zu erkliren: ,,Angesichts der
Tatsache, dass sich die katholische Pfingstbewegung in der liberalen akademischen Gemeinschaft
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Was McDonnell und Quebedeaux herausstellen, ist im Ergebnis entscheidend
fiir die Frage, ob gesellschaftspolitisches Bewusstsein in den pfingstlichen und
charismatischen Traditionen gefordert oder erstickt wird. Keine menschliche
Erfahrung, einschliefllich der Geisttaufe, interpretiert sich selbst. Menschen
werden die Bedeutung ihrer Taufe im Geist - einschliellich der sozialethi-
schen Bedeutung - entweder in dem theologischen Bezugsrahmen interpre-
tieren, den sie zur pfingstlichen Erfahrung mitgebracht haben, oder in einem
theologischen System, das sie danach tibernehmen. Daher gehort es zu den
Aufgaben einer pfingstlichen theologischen Ethik im Dienst der Kirche, ein
interpretatives Bezugssystem fiir die pfingstliche Erfahrung bereitzustellen,
das die unentbehrliche Verbundenheit zwischen dem Getauftsein im Geist und
einer tiefen Loyalitdt zur Forderung sozialer Gerechtigkeit aufweist. Wenn die
der Geisttaufe einwohnende moralische Logik, wie im Buch der Apostelge-
schichte dargestellt, darin besteht, das Kommen des Geistes mit dem Abbruch
der in sozialen, klassenbezogenen, geschlechtlichen und religiésen Unter-
schieden wurzelnden wertbeladenen Barrieren zu verbinden, dann muss der
pfingstliche Glaubige darin bestarkt werden, diesen der Geisttaufe einwoh-
nenden moralischen Impetus zu erkennen.’

Dieser Aufsatz soll einen kleinen Schritt weiter in diese Richtung fiihren,
indem er meinen fritheren Versuch wieder aufnimmt, der aufzeigen sollte,
dass Glossolalie als Konsequenz der Geisttaufe (Apg 4,4; 10,46; 19,6) oder als
besondere Manifestation des Geistes (1Kor 12,10.28; 13,1.8; 14,1 -40) einen
Weg bietet, die individual- und sozialethische Bedeutung der Geisttaufe bzw.
Geistbegabung aufzuzeichnen.® Wenn die Zungenrede in dem unten entfal-

entwickelte, und innerhalb einer Kirche, die, verglichen mit ihren evangelikalen oder funda-
mentalistischen protestantischen Gegeniibern, weder ihrer Abstammung nach zur ,,Mittelklasse
gehort, noch mit dem sozialen oder politischen Status quo verbunden ist, sollte es nicht {iber-
raschen, dass katholische Pfingstler ein grofleres soziales Bewusstsein haben, als die meisten
protestantischen Neo-Pfingstler.“ Ebd., S. 167.

5 DEMPSTER, Murray W.: The Church’s Moral Witness: A Study of Glossolalia in Luke’s Theology of
Acts. In: Paraclete 23, Nr. 1 (1989), S. 1-7.

6 Glossolalie wird in diesem Aufsatz in der folgenden dreifachen Weise verwendet. Etymologisch
definiert, ist Glossolalie eine Ableitung des Ausdrucks ,,in Zungen reden (glossais lalein). Das
Wort glossa (Zunge), ein Bestandteil von Glossolalie, wird auf drei verschiedene Weisen ge-
braucht: (1) fiir das physiologische Organ des Geschmacks, oder noch genauer der Rede; (2) fiir
das Sprechen selbst (eine Sprache) oder fiir eine Art des Sprechens; (3) fiir einen Ausdruck, der in
Sprache oder Art seltsam oder obskur ist und der Erklarung bedarf. Glossa in diesem dritten Sinn
wird von Paulus in 1Kor 12,12.28.30; 13,1.8; 14,1 -27.39 mit einer christlichen Bedeutung ver-
sehen. Es wird auch in diesem dritten Sinn von Lukas in Apg 10,46 (im Haus des Kornelius) und
Apg 19,6 (in Ephesus) verwendet. Doch in Apg 2,4 ist glossais mit allos (andere) verbunden, um
die zweite Bedeutung der Rede in einer anderen Mundart anzuzeigen (vgl. Apg 2,7 -8.11), BEHM,
Johannes: Tongues, Other Tongues. In: TDNT, Bd. I. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1964, S. 719 -
727; SELTER, Frieden; BRowN, Colin: Other. In: NIDNTT, Bd. II. Grand Rapids, MI: Zondervan,
1986, S. 739 -42; HAARBECK, Hermann: Tongues, Other Tongues. In: NIDNTT, Bd. II. Grand
Rapids, MI: Zondervan, 1986, S. 1078 -1081. Obwohl genau genommen Apg 2,4 das fiir einen
anderen Horer verstindliche Sprechen einer Mundart meint, wird der Begriff Glossolalie un-
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teten besonderen theologischen Bezugssystem interpretiert wird, kann die
moralische Bedeutung der Geisttaufe erkannt werden. Doch es ist das Pha-
nomen der Glossolalie selbst - ihr linguistisches Wesen und ihre theologische
Bedeutung im biblischen Bericht —, welches die Erkenntnis der moralischen
Bedeutsambkeit des Werks des Geistes in der Taufe und der Gabenverleihung
bewirkt. Diese Konzentration auf die Zungenrede mag bei Manchem die
Alarmglocken schrillen lassen, denn sie scheint auf den ersten Blick eine
unangebrachte Betonung des Zeichens anstelle der Substanz zu beférdern,
bzw. der physischen Begleiterscheinungen anstelle der pneumatischen Er-
fahrung oder der Konsequenz des Werks des Geistes anstelle der Person und
Handlung des Geistes.

Wenn - wie es angezeigt ist - eingeraumt wird, dass sowohl in der luka-
nischen als auch in der paulinischen Pneumatologie die Betonung aus-
driicklich auf dem Wesen des Werks des Heiligen Geistes im Glaubigen und in
der gldubigen Gemeinschaft liegt, dann sollte auch eingerdumt werden, dass in
diesen Theologien Zungenrede ein greifbares, physisches Zeichen - nach
Gottes eigener Erwahlung - ist, welches die Bevollmachtigung und Begabung
der Glaubensgemeinschaft durch den Geist begleitet. Das heifit, dass es im
Bericht des Neuen Testaments eine inhdrente Verbindung zwischen Zungen-
rede und dem Kommen des Geistes als dem Bevollmachtiger und Gaben-
spender fiir die charismatische Ordnung der Kirche gibt. Glossolalie selbst ist
ein wesentlicher Teil der Erfahrung der Bevollméchtigung bzw. Begabung
durch den Geist. Obwohl Glossolalie ein symbolisches Zeichen ist, das iiber
sich hinaus auf die Realitit des Werks des Geistes weist, ist die Zungenrede ein
Symbol, das an der Realitit teilhat, auf die es weist. Daher kann ein ange-

terschiedslos verwendet werden, um Apg 2,4 mit den anderen oben erwihnten lukanischen und
paulinischen Textstellen zu verbinden. Das ist angemessen, weil fiir den Zweck dieses Aufsatzes
die moralisch bedeutsamen charakteristischen Merkmale der Glossolalie in Apg 2,4 die Tatsa-
chen sind, dass der Sprecher eine ,,Sprache® spricht, von der er vorher keine Kenntnis hatte und
dass die Bedeutung dieser Sprache dem Sprecher nicht bekannt ist. Beide dieser Merkmale der
Glossolalie in Apg 2,4 sind die Merkmale der Glossolalie in den anderen erwihnten lukanischen
und paulinischen Textstellen. Linguistisch definiert, ist die Glossolalie eine ,,vereinfachte Form
improvisierter Pseudosprache“. Oder umfassender: ,eine bedeutungslose, aber phonetisch
strukturierte menschliche Auferung, die vom Sprecher als wirkliche Sprache angesehen wird,
aber die keine systematische Ahnlichkeit zu einer natiirlichen Sprache, sei sie tot oder lebendig,
besitzt.“ SAMARIN, William J.: Tongues of Men and Angels: The Religious Language of Pente-
costalism. New York: Macmillan, 1972, S. 17, 235. Die beiden fiir diesen Aufsatz bedeutsamen
Aspekte von Samarins linguistischer Definition sind die Tatsachen, dass sie ,improvisiert* ist
(bzw. die schopferische spontane Qualitit der Glossolalie als Sprechakt) und dass sie ,keine
systematische Ahnlichkeit zu einer natiirlichen Sprache“ hat (die imaginative Qualitit der
Glossolalie, die durch einen Sprechakt ohne strukturierte grammatikalische Muster erméoglicht
wird). Theologisch definiert, ist die Glossolalie eine vom Geist gegebene Fihigkeit zur Auflerung,
als Konsequenz der Geisttaufe oder als eine besondere Manifestation des Geistes zur Verwendung
als Gebetssprache bzw. zur gemeinschaftlichen Auferbauung, wenn sie interpretiert wird. Diese
drei Ebenen sollten als mehrgliedrige Definition verbunden werden, um die Bedeutung von
Glossolalie in diesem Aufsatz zu verstehen.
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messenes Verstindnis der individual- und sozialethischen Bedeutung der
Geisttaufe und der Geistbegabung durch eine Untersuchung erzielt werden,
die sich stirker auf die Glossolalie als solche konzentriert, wenn diese als ein
ureigener Teil der Bevollmachtigung bzw. Begabung durch den Geist erfahren
wird.” Dieser Aufsatz soll daher nicht einfach die moralische Bedeutung der
Glossolalie per se aufzeichnen, sondern diejenige der pfingstlichen Glossol-
alie; das heifit, einer Glossolalie, die an der Erfahrung der Geisttaufe Anteil hat
bzw. einer Glossolalie, die eine Manifestation der Geistbegabung ist. Es ist
dabei das Ziel, die moralische Bedeutung der Geisttaufe fiir die Entwicklung
einer pfingstlichen Sozialethik ,,auszuloten®; und die Methode besteht darin,
den Fokus - linguistisch, theologisch und ethisch - auf die pfingstliche
Glossolalie zu richten, um die moralische Bedeutung der Erfahrung der
Geisttaufe zu sondieren.

In seinem Werk Era of the Spirit bot J. Rodman Williams einen wichtigen
Schliissel, um ein Ordnungssystem zur Untersuchung der Bedeutung der
pfingstlichen Glossolalie in der Individual- und Sozialethik aufzustellen. Im
Versuch, eine Theologie des Geistes zu formulieren, bemerkte Williams, dass
sich ,,die dynamische Bewegung des Geistes nicht gut in die traditionellen
theologischen Kategorien® fiigt. Williams widerstand der Versuchung, dem
Werk des Geistes in Schopfung, Inkarnation, Neuschopfung, Verkiindigung
des Wortes, Feier der Sakramente und endgiiltiger Erlosung noch eine weitere
Kategorie ,hinzuzufiigen“ und schlug stattdessen eine andere Richtung vor.
»,Die Wende, die wir meiner Uberzeugung nach vollziehen miissen®, schrieb
er, ,ist hin zu einer Handlung des Heiligen Geistes, die in keine Kategorie passt

7 Die symbolische Bedeutung der Zungenrede wurde von MAccHIA, Frank D.: Tongues as a Sign:
Towards a Sacramental Understanding of Pentecostal Experience. In: Pneuma 15, Nr. 1 (1993),
S. 61-76 entwickelt und spéter auch von YonNG, Amos: “Tongues of Fire” in the Pentecostal
Imagination: The Truth of Glossolalia in Light of R C Neville’s Theory of Religious Symbolism. In:
Journal of Pentecostal Theology Nr.12 (1998), S.39-65. S. a. Macchias Antwort auf Yong:
MAccHIA, Frank D.: Discerning the Truth of Tongues Speech: A Response to Amos Yong. In:
Journal of Pentecostal Theology Nr. 12 (1998), S. 67 - 71; sowie Yongs Replik: YoNG, Amos: The
Truth of Tongues Speech: A Rejoinder to Frank Macchia. In: Journal of Pentecostal Theology 13,
Nr. 2(1998), S. 107 - 115. Mit der Identifikation der Glossolalie als indigener Teil der Geisttaufe ist
keine verschleierte Apologie fiir Zungen als notwendiger Erweis, Konsequenz oder Begleiter-
scheinung der Geisttaufe intendiert. Wahrend die folgende moralische Analyse mit einer solchen
theologischen Position vereinbar ist, ist diese Annahme fiir die Kohérenz der folgenden Aus-
fithrungen nicht erforderlich. Demgemaf3 ist das zentrale hier festzuhaltende Argument, dass
wenn der Geist von Zungen begleitet wird (wie in Apg 2,4; 10,46; und 19,6), die glossolalische
Auflerung ein konstituierender Teil der Geisttaufe und ihrer Bevollméichtigung ist. Dieses Ar-
gument versteht sich als eine Kritik an der Sichtweise, die manchmal explizit formuliert wird,
aber Ofter noch in einer Art pfingstlicher ,,Alltagstheologie® implizit angedeutet wird, nimlich
dass Glossolalie nur ein ,Zeichen sei und somit irgendwie auflerhalb des Ereignisses der
Geisttaufe selbst existiere als eine ,objektive“ Bestitigung der Taufe einer Person im Geist.
Dagegen ist die hier vorgebrachte Sicht, dass wenn die Geisttaufe von Zungen begleitet wird,
Glossolalie ein indigener Teil der Geisttaufe ist, und daher einen beobachtbaren linguistischen
Sprechakt bietet, durch den wenigstens ein Teil der Bedeutung der Geisttaufe und ihrer Bevoll-
machtigung erschlossen wird.
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die aber doch vieles unserer traditionellen Theologie operativ macht.“® So wie
William vorschlug, die charismatische Bewegung des Geistes in Beziehung zu
systematisch-theologischen Kategorien zu analysieren, so wird dieser Aufsatz
die moralische Bedeutung der glossolalischen Gott-Mensch-Begegnung in
Beziehung auf etablierte Kategorien analytischer ethischer Reflexion erkun-
den.

In der folgenden christlich-ethischen Reflexion werden drei grundlegende
Fragen adressiert, die es ermoglichen, die individual- und sozialethischen
Auswirkungen der glossolalischen Erfahrung unter Verweis auf die analyti-
schen Kategorien ethischer Reflexion zu untersuchen:

1. Verweist die Erfahrung der pfingstlichen Glossolalie auf einen besonderen
Modus der theologischen Rechtfertigung ethischer Normen und sittlichen
Handelns (metaethische Analyse)?

2. Lasst die Erfahrung der pfingstlichen Glossolalie irgendeinen besonderen
Ansatz zur Reflexion der Prinzipien und Ziele sittlichen Handelns erken-
nen (normative ethische Reflexion)?

3. Befordert die Erfahrung der pfingstlichen Glossolalie einen bestimmten
Stil der Partizipation an den Konkretheiten des alltdglichen sittlichen Le-
bens (Sittlichkeit)?

Geisttaufe und die Metaethik des theologischen Definismus

Der Begriindungsmodus ethischer Normen und sittlicher Handlungen, der
durch die glossolalische Gott-Mensch-Begegnung in der Geisttaufe struktu-
riert ist, ldsst sich am besten vor dem Hintergrund einer Definition der Me-
taethik und der kurzen Charakterisierung einer der dominanten theologi-
schen Theorien ethischer Begriindung identifizieren. Metaethik ist der Zweig
der ethischen Reflexion, der sich auf das Verstehen der Bedeutung moralischer
Begriffe konzentriert, wie sie in moralischen Diskursen verwandt werden,
sowie auf die Identifikation der Begriindungslogik, mit der normative ethi-
schen Urteile autorisiert werden. In der zeitgendssischen theologischen Ethik
hat sich die metaethische Diskussion vor allem darauf konzentriert, ob ein
moralischer Anspruch eine logisch giiltige theologische Rechtfertigung haben
kann oder nicht. Die theologischen Ethiker, welche die Legitimitit der Be-
griindung einer moralischen Aussage in einem theologischen Wahrheitsan-
spruch zu bestitigen suchten, haben gewo6hnlich auf irgendeine Art des me-
taphysischen Definismus als Theorie der Rechtfertigung zuriickgegriffen.’

8 WiLLIAMS, J. Rodman: The Era of the Spirit. Plainfield, NJ: Logos International, 1971, S. 41
(Hervorhebung R. W.).

9 S.z. B. CROSSLEY, John P.: Theological Ethics and the Naturalistic Fallacy. In: Journal of Religious
Ethics 6, Nr. 1 (1978), S. 121 -134 und andere Studien, die in Fn. 10, 12 und 13 zitiert werden.
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Metaphysischer Definismus ist in seiner theologischen Form eine Theorie der
Rechtfertigung, die postuliert, dass ethische Konzepte in den Begriffen theolo-
gischer Konzepte definiert werden konnen und dass ethische Sitze in theologi-
sche iibersetzt werden kénnen, welche metaphysische ,,Fakten“ ausdriicken. So
mag ein Theologe zum Beispiel behaupten, dass ,moralisch richtig“ ,von Gott
geboten“ bedeutet. Wenn demgeméf3 das ethische Urteil ,,X ist moralisch richtig“
gefillt wird, macht eine Person zugleich die theologische Aussage: ,,X ist von Gott
geboten®. Und umgekehrt, wenn ,,X ist von Gott geboten“ behauptet wird, dann
behauptet eine Person auch per definitionem: ,, X ist moralisch richtig.“ Ethische
Urteile werden als Aussagen theologischer Wahrheit maskiert und umgekehrt."
Im Anbieten von Definitionen und Ubersetzungen ethischer Begriffe und Urteile
zeigt der Theologe auch an, wie solche Urteile zu begriinden sind. Indem er sagt,
dass ,,moralisch richtig“ ,,von Gott geboten® heif3t, bekriftigt der Theologe, dass
ethische Urteile durch die Methode gerechtfertigt werden, die fiir die Begriindung
der Wahrheitsanspriiche einer theologischen Aussage angemessen ist."" Gegner
der definistischen Theorie argumentieren oft, dass christliche Theologen, die
diese Begriindungstheorie verwenden, den ,naturalistischen Fehlschluss“ bege-
hen, indem sie eine theologische Version des falschen Sein/Sollen-Schlusses [fact/
value-reasoning] vorbringen.”” Im Groflen und Ganzen haben Theologen auf

10 Als eine der besser durchdachten und provokativeren Studien zur Ethik des géttlichen Gebots, s.
Mouw, Richard J.: The God Who Commands. Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press,
1990. Zur kritischen Diskussion der Theorie des géttlichen Gebots s. insbes. GRABER, Glenn C.:
In Defense of a Divine Command Theory of Ethics. In: Journal of the American Academy of
Religion 43,Nr. 1(1975), S. 62 - 69; REEDER, John P. Jr.: A Critique of Graber’s Divine Command
Theory of Ethics. In: Journal of Religious Ethics 3, Nr. 1 (1975), S. 157 - 163; ADAMS, Robert M.:
A Modified Divine Command Theory of Ethical Wrongness. In: OuTKka, Gene; REEDER, John P.
Jr. (Hg.): Religion and Morality. Garden City, NY: Anchor, 1973, S. 318 - 347; STOUT, Jeffrey L.:
Metaethics and the Death of Meaning: Adam’s Tantalizing Closing. In: Journal of Religious
Ethics 6, Nr. 1 (1978), S. 1-18; Apams, Robert M.: Divine Command Metaethics Modified
Again. In: Journal of Religious Ethics 7, Nr. 1 (1979), S. 66-79.

Somit wird argumentiert, dass die axiomatische Verbindung zwischen einer theologischen

Aussage und einem moralischen Urteil logisch giiltig ist, und damit wird die Angelegenheit auf

das epistemologische Problem verschoben, wie Theologen die Wahrheitsanspriiche ihrer

theologischen Aussagen wissen konnen, was wiederum iiblicherweise mit einem Verweis auf die

Formen dargelegt wird, in denen die Selbstoffenbarung Gottes stattfindet oder seine Eigen-

schaften bekannt werden, d. h. die Bibel, Jesus Christus, die kerygmatische Verkiindigung der

Kirche, die apostolische Tradition, die rationale Ordnung des geschaffenen Universums, und so

weiter.

12 Moore, George E.: Principia ethica, tibers. v. Burkhard Wisser. Stuttgart: Reclam, 1970
(Universal-Bibliothek 8375-78), S. 30 ff. prigte den Ausdruck ,naturalistischer Fehlschluss“
um die irrige Beweisfithrung zu bezeichnen, die sich deduktiv oder induktiv von Tatsachen-
urteilen zu moralischen Urteilen bewegt. Wie die ,,Fehlschluss“-Metapher suggeriert, meinte
Moore, dass es keine logisch giiltige Verbindung zwischen Aussagen des ,,Seins“ und Aussagen
des ,,Sollens“ gibt. Moore zog seine Kritik am Sein/Sollen-Schluss natiirlich dazu heran, seine
Behauptung zu unterstiitzen, dass Worte wie ,,gut“ und ,,sollen“ nicht in nicht-ethischen Be-
griffen definierbar sind. Daher konnte er schlieffen, dass die Eigenschaften, fiir die ethische
Begriffe stehen, einfach und nicht analysierbar sind und dass sie iiber Intuition erkannt werden.
Etwa 66 Jahre nach Moores Originalverdffentlichung, erklirte eine Anthologie, dass diese An-

1
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diesen Einwand geantwortet und somit die logische Giiltigkeit der Theorie des
theologischen Definismus mit seiner inhédrenten Indikativ-Imperativ-Struktur
aufrechterhalten.”” Theologischer Definismus wendet eine grundlegende Struktur
ethischen Denkens an, welche die ethische Reflexion in einen theologischen
Kontext riickt. Die Bestimmung des moralisch Guten bedarf der vorherigen
theologischen Bestimmung in Bezug auf die Frage, wer Gott in seinem eigenen
Wesen ist und wie Gott in seinem Verhalten agiert. Gott und das Gute sind auf der
definitorischen Ebene untrennbar miteinander verbunden. Diese theozentrische
Orientierung der ethischen Reflexion wurzelt im Leben des jiidischen Volks im
Alten Testament. In seiner umfassenden Studie zu diesem Thema im Alten Tes-
tament schreibt Walter C. Kaiser: ,,Charakter, Wille, Wort und Werk Gottes geben
das bestimmende Prinzip und die zentralen organisatorischen Grundsitze der
alttestamentlichen Ethik vor.“* Dieser fundamentale theozentrische Ansatz zur
Ethik wurde durch Jesus, Paulus und andere in das Neue Testament getragen.
Somit wurde eine Struktur von ,,theologischer Indikativ—-moralischer Imperativ*
auch im christlichen ethischen Denken vorherrschend. Die Implikationen dieses
theozentrischen Ansatzes der Ethik und seine Anwendung auf das alltdgliche
sittliche Leben laufen wie ein Silberfaden durch den biblischen Kanon: jede
theologische Aussage, die Gottes Charakter und miéchtige Taten beschreibt, ist
zugleich auch ein moralischer Imperativ, der vorschreibt, wie Gottes Volk sein soll
und was es tun soll. Wie Gott in seinem Charakter ist, so soll Gottes Volk in seinem
Charakter sein; und wie Gott in seinem Verhalten ist und handelt, so soll Gottes
Volk in seinem Verhalten sein und handeln. In seiner klassischen Studie zur
biblischen Ethik behauptet T. B. Maston, dass dieses Prinzip der imitatio dei - die

gelegenheit ,,das zentrale Problem* sei, mit dem die Ethik zu kimpfen habe, s. Hupson, W. D.:
The Is-Ought Question: A Collection of Papers on the Central Problems in Moral Philosophy.
London: Macmillan, 1969. Im Kontext der theologischen Ethik, fithrt der naturalistische
Fehlschluss zur Frage, ob es eine notwendige axiomatische Verbindung zwischen theologischen
»Sein“-Aussagen {iber Gott und ethischen ,,Sollen“-Aussagen tiber das Gute, das Richtige und
das verpflichtend Gebotene gibt. Ist es logisch giiltig, ein moralisches Urteil mit dem Appell an
eine theologische Wahrheitsbehauptung zu begriinden oder basiert eine solche Rechtfertigung
auf einer irrigen Beweisfithrung?

13 S. insbes. CRosSLEY: Theological Ethics. Zur Basis eines theologischen definistischen Systems
demonstrierte Crossley, in welcher Weise Theologen wie Barth, Brunner und Bonnhoeffer der
logischen Herausforderung des naturalistischen Fehlschlusses gerecht werden. S. a. die Ant-
worten von PHILLIPS, Dewi Z.: God and Ought. In: RAMSEY, lan T. (Hg.): Christian Ethics and
Moral Philosophy. New York: Macmillan, 1966, S. 133 -139; RAMSEY, Ian T.: Moral Judgments
and God’s Commands. In: DErs. (Hg.): Christian Ethics and Moral Philosophy. New York:
Macmillan, 1966, S. 152-171; STACKHOUSE, Max L.: The Location of the Holy: An Essay on
Justification in Ethics. In: Journal of Religious Ethics 4, Nr. 1 (1976), S. 63 - 104; Dyck, Arthur J.:
Moral Requiredness: Bridging the Gap Between ,,Ought“and ,,Is“: Part I. In: Journal of Religious
Ethics 6, Nr. 2 (1978), S. 293-318; DycCK, Arthur J.: Moral Requiredness: Bridging the Gap
Between “Ought” and “Is”: Part II. In: Journal of Religious Ethics 9, Nr. 1 (1981), S. 131-150;
GAMWELL, FRANKLIN L, Arthur J.: Religion and the Justification of Moral Claims. In: Journal of
Religious Ethics 11, Nr. 1 (1983), S. 35-61.

14 KAISER, Walter C. Jr.: Toward Old Testament Ethics. Grand Rapids, MI: Zondervan, 1983, S. 38.
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Nachahmung Gottes - das einer biblischen Ethik am nichsten kommende ein-
heitliche Thema oder Motiv ist."”

Diese kurze Charakterisierung des theologischen Definismus bietet ein
notwendiges Referenzsystem, innerhalb dessen die moralische Bedeutung der
glossolalischen Gott-Mensch-Begegnung in der Geisttaufe analysiert werden
kann. Wenn das Wesen der Verbindung zwischen theologischer und morali-
scher Realitit definiert wird, begiinstigt die Glossolalie eine besondere Art des
theologischen Definismus, die in den existenziellen Realitaten des christlichen
Lebens tief verwurzelt ist. Als ein begriffsloser linguistischer Akt fiihrt die
Glossolalie den Grund der persénlichen Frommigkeit und des sittlichen Lebens
zuriick auf ihre gemeinsame Quelle in der erfahrungsbasierten Begegnung mit
der gottlichen Realitit. Das fundamental erfahrungsbasierte Wesen der Geist-
taufe und Glossolalie bilden laut J. Rodman Williams den ,,radikalen“ Anspruch
des pfingstlichen Zeugnisses. In der Erfahrung der Geisttaufe, so Williams,
behauptet der Pfingstler eine Begegnung mit ,der Wurzel (radix) einer be-
stimmten, so erfahrenen Realitit.“'® Die radikale Natur dieser geistlichen Er-
fahrung wird jedoch nicht in vollem Mafe erfasst, solange nicht die Erkenntnis
heranreift, dass die géttliche Realitit, die in, mit und durch den Heiligen Geist
begegnet, in ihrer wesentlichen Verfassung eine moralische Realitit ist. Gott, als
die gottliche Realitit, die einer Person in der Gott-Mensch-Begegnung gegen-
iibersteht, hat ein Wesen, Qualitit und Struktur, die im tiefsten und tiefgriin-
digsten Sinne moralisch sind. Denn die mit Gott bezeichnete ontologische
Realitit selbst wird durch Wertorientierungen konstituiert, welche die heilige
Gegenwart von der profanen Welt unterscheiden. Oder anders ausgedriickt: es
gibt definitive moralische Qualititen, welche die essenzielle ontologische
Struktur der gottlichen Realitit begriinden. Die gottliche Gegenwart zu erfah-
ren, heiflt darum, eine Realitit zu erfahren, die zugleich sowohl der personliche
Grund von allem ist, was ist (Sein), als auch von allem, was sein soll (Wert).
Daher ist die Erfahrung der pfingstlichen Glossolalie als einer bestimmten
Gestalt der Gott-Mensch-Begegnung (ndmlich eine sprechende Person, die
Worte spricht, wie sie der Geist gibt auszusprechen) sowohl eine geistliche
Begegnung mit dem Gott, der ist, als auch eine moralische Konfrontation mit
dem Gott, der wertschitzt. Glossolalie begriindet somit eine Art religiéser Er-
fahrung, welche ,die Einheitsmomente symbolisiert, an denen wir teilhaben,
die wir - mit Polanyis Worten gesprochen - nicht durch Beobachtung, sondern
durch Verweilen in ihnen kennen.“”

Aber es bleibt die Frage nach dem Wesen der moralischen Erfahrung, die
der Gott-Mensch-Begegnung innewohnt. Was ist der moralische Charakter

15 MASTON, T. B.: Biblical Ethics. Waco, TX: Word Books, 1976, S. 282.

16 WILLIAMS, J. Rodman: The Pentecostal Reality. Plainfield, NJ: Logos International, 1972, S. 17.

17 BELLAH, Robert N.: Between Religion and Social Science. In: DERs.: Beyond Belief: Essays on
Religion in a Post-Traditional World. New York: Harper & Row, 1970, S. 237 - 259, hier S. 255.
Fiir seine Paraphrase zitiert Bellah PoLANYI, Michael: Personal Knowledge: Towards a Post-
Critical Philosophy. New York: Harper & Row, 1964, S. xiv.
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der gottlichen Realitit, die in der Glossolalie erfahren wird und die per defi-
nitionem zum realititsbezogenen Fundament fiir die Grundlegung und
nachfolgende Begriindung von ethischen Normen und sittlichem Handeln
wird? Aus dem Zeugnis des biblischen Berichts, aus der Erfahrung prakti-
zierender Zungenredner und aus einer strukturellen Analyse der Zungener-
fahrung, wie sie in sich selbst konstituiert ist, kommt das gemeinsame
Zeugnis, dass Gott in der glossolalischen Begegnung der Geisttaufe als
»Schopferische Kraft“ erfahren wird. Glaubige Christen, die Glossolalie in
diesem Jahrhundert erfahren haben, sind ein Widerhall der Lehre der Schrift,'®
dass die Geisttaufe eine ,,Bevollmichtigung” zum Leben als Christ mit sich
bringt. J. Rodman Williams - der den einzigartigen Beitrag der frithen
Pfingstbewegung in dieser Verbindung von Geisttaufe und Glossolalie er-
kannte - identifizierte im folgenden Zitat den Empfang einer ,,dringend be-
notigten“ Bevollmédchtigung mit einem ,entscheidenden Durchbruch®, den
die Pfingstbewegung verkorperte:

Die pfingstliche Bewegung entstand nicht durch eine hochrangige Konferenz von
Theologen, Bibelexperten oder eines 6kumenischen Rats, sondern durch einfache
Christen, die auf neue Weise eine lang vernachldssigte Frage stellten - eine Frage
nicht zur Inkarnation und Sithne, nicht zu Sakramenten, nicht zu dienstlichen
Ordnungen oder Ahnlichem, sondern zur Kraft, die sie im neutestamentlichen
Zeugnis sahen. Sie spiirten, dass diese Kraft in ihrem Leben und ihrer Erfahrung
fehlte, oder aber ziemlich gering war. So wurde zur dringenden Frage: Was ist das
Geheimnis der Wiederentdeckung jener Kraft? Und was sie im Grunde entdeckten,
war der ,heifle Draht“ des Neuen Testaments, namlich das Kommen des Geistes
durch Jesus Christus - zu denen, die wahrlich an ihn glaubten - das mit einer solchen
Kraft geschieht, dass sie ihre Existenz durchdringt und durchflutet, um bislang un-
erkannte und unbekannte Krifte zum Lobpreis Gottes, zum méchtigen Zeugnis mit
begleitenden ,,Zeichen und Wundern“ und zur Errichtung einer pneumatischen
Ordnung des ganzen Lebens der christlichen Gemeinschaft freizusetzen."

Andere Forscher und Gelehrte — Beteiligte sowie sympathisierende Beobachter
der Beteiligten - zeigen an, dass die Erfahrung schopferischer Kraft, welche die
frithe Pfingstbewegung charakterisierte, bei gegenwiértigen Zungenrednern ihre

18 Die Schrift lehrt, dass Glossolalie als Begleiterscheinung der Geisttaufe eine Erfahrung der
»Kraft aus der Hohe“ war (Lk 24,49; vgl. Apg 1,8;2,4.33), dass Glossolalie als Gebetssprache eine
neue schopferische Kraft mit sich brachte, um in Mysterien zu Gott im Geist zu sprechen und
somit sich selbst zu erbauen (1Kor 14,2), und dass Glossolalie, wenn in der Gemeinde ausgelegt,
eine schopferische Kraft als ein Zeichen des Gerichts besafi, das einen Auf3enstehenden dazu
bewegen konnte sein ,Amen“ zu den dargebrachten Danksagungen zu sprechen und darin
erbaut zu werden (1Kor 14,16.17.21 -28).

19 WiLLiaMS: The Pentecostal Reality, S. 50. Wenngleich Williams eine positive Einschitzung der
frithen Pfingstbewegung hinsichtlich ihrer Entdeckung der Kraft fir das christliche Leben
abgibt, meldet er seinen Einspruch gegen die klassische pfingstliche Sicht der Zungenrede als
dem ,,Anfangserweis“ der Geisttaufe an.
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Fortsetzung findet. Gerlach und Hine charakterisierten Glossolalie in ihren
Forschungen zur amerikanischen Pfingstbewegung nicht nur als eine ,hoch-
gradig motivierende Erfahrung“, sondern auch als eine ,krafterzeugende
Handlung®, die ,,den Gliubigen in gewisser Weise vom grofleren sozialen Kon-
text absetzt, ihn [oder sie] von vergangenen Verhaltensmustern und manchmal
von fritheren Verbindungen trennt, ihn [oder sie] mit anderen Teilnehmern der
Bewegung identifiziert und eine hohe Motivation fiir Verhaltensinderung bie-
tet.“?® In dhnlicher Weise beobachteten Stagg, Hinson und Oates: ,,In fast allen
Fallen, haben die Empfinger der Gabe der Zungen von einem ,Gefiihl‘ der Kraft
gesprochen, das der Erfahrung vorausgeht.“*' Basierend auf seiner zehnjahrigen
Studie zur neopfingstlichen Glossolalie berichtete John Kildahl: ,Eines der
Charakteristika, das von den Zungenrednern ohne Unterschied erwahnt wurde,
war ein grofieres Gefiihl der Kraft.“”> Margaret Poloma stimmt auf der Basis ihrer
Forschungen zur Glossolalie mit dem Befund von H. Newton Maloney und A.
Adams Lovekin tiberein, dass Zungenrede eine religiése Erfahrung antreibt,
welche die ,,Transzendenzdeprivation“ iberwindet und ,,die sozialen Strukturen
durchbricht®, was eine Ideologie der Opposition sowie die Beteiligung an in-
formellen religidsen Organisationen legitimiert.” Frank D. Macchia interpretiert
Zungen als Teil der epiphanen Zeichen und Wunder von Gottes machtiger und
freier Selbstoffenbarung, die eine freie Antwort auf Gott signalisiert, welche die
menschliche Wiirde aufrechterhilt und zur liebenden Teilnahme an der Befrei-
ung und Erlosung der Welt ermutigt.”* Eldin Villafafie sieht die pfingstliche
Geisttaufe als eine Eingliederung der Glaubigen in das historische Projekt der
Gottesherrschaft und als Bevollméchtigung der Kirche in ihrer Mission der
Befreiung der Unterdriickten.”” Harvey Cox sieht die Zungenrede als Wieder-
entdeckung einer kraftvollen Spiritualitit, die in einer urspriinglichen Sprache,
urspriinglichen Frommigkeit und urspriinglichen Hoffnung verwurzelt ist und
die spirituelle Krise des 21. Jahrhunderts - ndmlich dessen ,,Defizit an Ekstase® -
mit einer ,,Sprache des Herzens“ anspricht.”® Walter Hollenweger argumentiert,
dass Glossolalie den Armen und Marginalisierten eine Stimme in einer Basis-

20 GERLACH, Luther P.; HINE, Virginia H.: Five Factors Crucial to the Growth and Spread of

Modern Religious Movements. In: Journal for the Scientific Study of Religion 7, Nr. 1 (1968),

S. 23-40, hier S. 32-33. [Einfiigungen M. D.]

STAGG, Frank; HinsoN, E. Glenn; Oatks, Wayne E.: Glossolalia: Tongue Speaking in Biblical,

Historial, and Psychological Processes. Nashville, TN: Abingdon Press, 1967, S. 15.

22 KiLDAHL, John P.: The Psychology of Speaking in Tongues. New York: Harper & Row, 1972, S. 83.

23 PoLoMa, Margaret: The Assemblies of God at the Crossroads: Charisma and Institutional Di-
lemmas. Knoxville, TN: University of Tennessee Press, 1989, S. 37.

24 MACCHIA, Frank D.: Sighs too Deep for Words: Towards a Theology of Glossolalia. In: Journal of
Pentecostal Theology 1 (1992), S. 47 -73.

25 VILLAFARE, Eldin: The Liberating Spirit: Toward an Hispanic American Pentecostal Social Ethic.
Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1993, S. 163 -222.

26 Cox, Harvey: Fire from Heaven: The Rise of Pentecostal Spirituality and the Reshaping of
Religion in the Twenty-First Century. London: Cassell, 1995, S. 81-122.
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bewegung der sozialen Transformation verleiht.”” Cheryl Bridges Johns legt dar,
dass die Zungenrede zur postmodernen dekonstruktiven Agenda passt, indem
sie Sprache als Macht demontiert.?®

Neben dieser Bezeugung durch Forscher und Gelehrte, die dem Zeugnis des
biblischen Berichts Bestitigung verleiht, zeigt die Struktur der glossolalischen
Erfahrung selbst an, dass ,schopferische Kraft der Begriff fiir die Beschrei-
bung der in der Zungenrede begegnenden gottlichen Realitét ist, der ihr
Wesen am besten erfasst. Erstens ist die Zungenrede eine ,,Kraft®, die aus der
existenziellen Begegnung mit Gott hervorgeht. Der Heilige Geist gibt das
Aussprechen, so dass die Kraft zur Zungenrede als Antwort auf die gottliche
Realitdt durch den Geist erzeugt wird. Obwohl eine Person ihre eigene Zunge
zum Aussprechen der Auflerung benutzt, sind die in der Glossolalie ver-
wendeten Worte und Wendungen durch eine Kraft gegeben, die in der Gott-
Mensch-Begegnung als indigenes Moment auftritt. Zweitens ist die Zungen-
rede eine Erfahrung ,schopferischer Kraft, denn eine Person gebraucht
Worte und Wendungen in Verbindung mit Sprachmustern, die auf schépfe-
rische und imaginative Weise in der Begegnung mit der gottlichen Gegenwart
auftreten. Der Heilige Geist bezwingt weder die Sprache einer Person noch
zwingt er ein Individuum in ein géttliches Sprachmuster. Vielmehr erzeugt die
Kraft, die auf den Geist einer Person einwirkt, eine dem Individuum ehedem
unbekannte Sprache als konstitutiven Teil der Gott-Mensch-Begegnung.
Somit definiert ,schopferische Kraft“ am genauesten die Wurzel der gottli-
chen Realitit, die in Glossolalie erfahren wird.

Wenn aber das Modell eines theologischen Definismus zur Grundlegung
einer pfingstlichen Individual- und Sozialethik dienen soll, dann muss die
Bedeutung von ,,schopferischer Kraft“ bestimmt werden. Sobald das Funda-
ment der Ethik auf die als schopferische Kraft erfahrene Realitit Gottes ge-
griindet wird, muss das auf jener existenziellen Erfahrung basierende Konzept
der schopferischen Kraft geklart werden. Die Definition der schopferischen
Kraft wird es ermoglichen, dass die in der glossolalischen Begegnung zwi-
schen Gott und Mensch in der Geisttaufe erfahrene Realitdt der schépferi-
schen Kraft in den moralischen Diskursen iiber ethische Rechtfertigung mit
konzeptueller Klarheit wirkt.

Auf der Grundlage der glossolalischen Begegnung, wiirde ,,Kraft“ die Fa-
higkeit bedeuten, Absicht in Handeln zu iibersetzen. Obgleich die Absichten
der in der Zungenrede erfahrenen schépferischen Kraft nicht in rationaler
Gestalt konzipiert und daher auch nicht durch den Zungenredner in kogni-
tiver Weise verstanden werden kénnen, so bleibt doch die Uberzeugung - die

27 HOLLENWEGER, Walter J.: Pentecostalism: Origins and Developments Worldwide. Peabody, MA:
Hendrickson Publishers, 1997, S. 201 -227.

28 JouNs, Cheryl Bridges: Meeting God in the Margins: Ministry Among Modernity’s Refugees. In:
ZYNIEWICZ, Matthew (Hg.): The Papers of the Henry Luce III Fellows in Theology, Bd. 3. Atlanta,
GA: Scholars Press, 1999, S. 71 - 31; zitiert nach: Glossolalia. In: FAHLBUSCH, Erwin u. a. (Hg.):
The Encyclopedia of Christianity, Bd. 2. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2001, S. 416.
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sowohl von der eigenen Erfahrung als auch vom biblischen Zeugnis her ge-
prégt ist -, dass Gott die in der Glossolalie artikulierten Mysterien versteht,
und dass der Glaubige durch die Kraft des Geistes betet, wie er ,,s0ll, im
Einklang mit dem Willen Gottes (1Kor 14,2; Rom 8,26 -27). Auf Basis der
glossolalischen Begegnung zwischen Gott und Mensch, wiirde ,,schopferisch“
die Fahigkeit bezeichnen, neue und vorher ungeahnte Moglichkeiten aus
existierenden Realitdten hervorzubringen, so dass die neu erzeugte Gestalt der
Dinge einen authentisch neuen Charakter verliehen bekommt. In genau die-
sem gerade definierten Sinne ist Glossolalie eine durch den Geist hervorge-
brachte ,,schopferische® Sprache. Vor dem Hintergrund des ,erlernten Ver-
haltens“ einer Muttersprache — und vielleicht in einigen Féllen der Kenntnis
anderer Sprachen - mit ihren Alphabeten, Silben, Phonemen, Wendungen
und anderen linguistischen Paraphernalien, formt der Heilige Geist auf
schopferische Weise eine neue und vorher nicht erdachte Sprache, die in keine
der bekannten Strukturen semantischer Systeme auf systematische Weise
passt.”’ Zusammengefasst meint ,,schdpferische Kraft“ also die Fahigkeit in

29 Die Forschungen von William J. Samarin sind besonders hilfreich, um die besondere Weise zu
ergriinden, in der die Zungenrede ein erlerntes Verhalten ist. Anders als die Studien von Felicitas
Goodman (Speaking in Tongues: A Cross-Cultural Study of Glossolalia. Chicago, IL: University
of Chicago Press, 1972), John Kildahl (Psychology) und E. Mansell Patterson (Behavioral Science
Research on the Nature of Glossolalia. In: Journal of the American Scientific Affiliation 20 (1968),
S. 73-86), die betonen, dass Glossolalie ein erlerntes Verhalten sei, insofern sie durch einen
praktizierenden Zungenredner eintrainiert wird, bzw. ein linguistisches Modell in der charis-
matischen kulturellen Umgebung besitzt, das imitiert wird, stellt Samarin (Glossolalia as
Learned Behavior. In: Canadian Journal of Theology 15, Nr. 1 (1969), S. 60 -64) heraus, dass
Glossolalie von einem linguistischen Standpunkt aus durch eine schopferische Umgestaltung
des einer Person eigenen Warenlagers gesprochener Klinge erlernt wird. (60) (Freilich kann die
Wissenschaft der Linguistik die Quelle dieser schopferischen Umgestaltung mit der eine neue
Sprache erlernt wird - menschlich oder géttlich - nicht eruieren.) Samarins Forschungen
spielen daher die Idee der zu imitierenden phonetischen Modelle herunter und verweisen auf
»die geringe Bedeutsamkeit wenn nicht gar Irrelevanz von Anweisungen beim Erlernen der
Glossolalie.“ (62) Obgleich er es als eine empirische Tatsache ansieht, dass die Praxis der
Glossolalie durch den Kontakt mit der charismatischen Subkultur phonetisch beeinflusst
werden kann, behauptet Samarin, dass eine Person nicht durch phonetisches Training oder
Nachahmung ,lernt, in Zungen zu reden.“ (64) In seiner spiteren Studie, Tongues of Men
verwendet Samarin den Begriff des erlernten Verhaltens um die Idee vorzubringen, dass
Glossolalie als linguistisches Phinomen unabhingig von jedem emotionalen oder psychologi-
schen Zustand des Zungenredners vorkommen kann. Kilian McDonnell bot in seiner eigenen
Einschidtzung und Zusammenfassung von Forschungen wie denen Samarins folgende ausge-
wogene Perspektive: ,,Zungen sind sehr wahrscheinlich erlerntes Verhalten. Das bedeutet nicht,
dass ein Zungenredner notwendigerweise ein Muster glossolalischer Auferungen von jemand
anderem erlernt, wenngleich dies moglich ist und in einigen pfingstlich-charismatischen
Gruppen passiert. Sie ist in einem viel generelleren Sinne erlerntes Verhalten, nimlich indem
von Mustern geprégte Vokalisation ein erlerntes Verhalten ist und Kliange benutzt werden, die
bereits im Sprachschatz vorhanden sind [...] Dass Zungenrede erlerntes Verhalten ist, beein-
trachtigt nicht ihre Verwendung als Gabe des Geistes. Eine libertriebene iibernatiirliche Sicht
der Gaben sollte vermieden werden. Eine Gabe des Geistes ist nicht notwendigerweise eine vollig
neue Begabung, eine neue Fahigkeit auf8erhalb der zum vollen Menschsein gehorigen. Eine Gabe
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Ubereinstimmung mit einer Absicht (die Gott bekannt ist) zu handeln (der
Geist gibt das Aussprechen), indem neue und vorher ungeahnte Moglichkei-
ten (glossolalische Auflerungen) aus bereits existierenden Realititen (,er-
lerntes Verhalten® einer Muttersprache) hervorgebracht werden, so dass die
neu konstituierte Form der Dinge einen authentisch neuen Charakter verlie-
hen bekommt (Geist-getaufte und Geist-begabte christliche Gemeinschaft,
beauftragt, Gottes Werk in der Welt zu tun).

Obwohl die besondere Aufgabe der metaethischen Reflexion darin besteht,
das Wesen der Realitdt zu definieren, die zur Grundlegung und nachfolgenden
Begriindung ethischer Normen dient, impliziert die metaethische Reflexion
tiber Gott als ,,schopferische Kraft“ auch wenigstens zwei Merkmale einer
pfingstlichen Ethik, die alles nachfolgende Denken iiber ethische Normen und
sittliches Handeln préigen. Erstens impliziert die glossolalische Begegnung
zwischen Gott und Mensch, dass die pfingstliche Ethik eine theozentrische
Ethik ist.” Sie ist eine Ethik, die zuallererst durch einen Lebensweg gekenn-
zeichnet ist, der sich aus einer Beziehung mit Gott ergibt, da diese Beziehung
von, durch und mit Jesus Christus und dem Heiligen Geist begriindet wird.
Glossolalie als eine Bevollmachtigung durch den Geist, gepragt durch exis-
tenzielle Teilhabe am Erlosungsereignis Jesu Christi, bewirkt eine radikale
Orientierung des Gldubigen am lebendigen Gott. Als eine durch und durch
theozentrische Ethik, bekriftigt die pfingstliche Ethik daher die fundamentale
Uberzeugung, dass Gott und nur Gott die endgiiltige, unfehlbare Autoritit des
sittlichen Lebens ist. Glossolalie reprasentiert daher in existenzieller Gestalt,
was Paul Tillich das protestantische Prinzip nannte - die Erkenntnis, dass ,,der
unendliche Abstand zwischen Gott und Mensch [...] niemals tiberbriickt
werden [kann], er ist identisch mit der Endlichkeit des Menschen“*' Das

kann eine natiirliche Fahigkeit sein, ausgeiibt in der Kraft des Geistes und ausgerichtet auf den
Dienst in Christi Reich [...] Diese Sichtweise schmilert in keiner Weise den von vielen
Pfingstlern und Charismatikern behaupteten iibernatiirlichen Charakter der Gabe der Zungen.
Der Unterschied in der theologischen Erklirung liegt nicht darin, dass die eine Sicht von einer
Gegenwart der Kraft Gottes ausgeht und die andere von deren Abwesenheit. Vielmehr liegt der
theologische Unterschied zwischen beiden Sichten in der groferen Frage, wie man die Bezie-
hung von Natur und Gnade versteht“, McDoONNELL, Kilian: Charismatic Renewal and the
Churches. New York: Seabury Press, 1976, S. 154-156 [Auslassungen M. D.]. Die Ansichten
McDonnells und Samarins liegen den in diesem Aufsatz vorgebrachten metaethischen Defini-
tionen von schéopferischer Kraft zu Grunde. Glossolalie als ein linguistisches Phanomen be-
stimmt das metaethische Muster fiir theologische und ethische Normativitit, in der Gottes Kraft
handelt, um neue und vorher ungeahnte Moglichkeiten aus den konkreten Realititen der
menschlichen Natur, Kultur und Geschichte zu schaffen.
30 Diese Charakterisierung theozentrischer Ethik ist in grofien Teilen H. Richard Niebuhrs Analyse
der evangelischen Ethik entlehnt, die sich in folgendem Artikel findet: NIEBUHR, H. Richard:
Evangelical and Protestant Ethics. In: ARNDT, Elmer J. . (Hg.): The Heritage of the Reformation:
Essays Commemorating the Centennial of Eden Theological Seminary. New York: Richard R.
Smith, 1950, S. 211-229.
TiLLICH, Paul: Systematische Theologie, Bd. III: Das Leben und der Geist: Die Geschichte und
das Reich Gottes. Stuttgart: Evangelisches Verlags-Werk, 1966, S. 275. Freilich hat Tillich selbst
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»Gegeniiber der nicht-empirischen Realitdt, das in der Glossolalie begegnet,

markiert diese mit ,einem definitiven Beiklang der Transzendenz“.*

Die Erfahrung der Glossolalie heftet ins Bewusstsein des Glaubigen, dass
Menschen in der gottlichen Gegenwart eine ,unbekannte Zunge“ sprechen.
Menschliches Verstindnis mit seinen rationalen Kategorien und systema-
tisch-theologischen und ethischen Interpretationen wird transzendiert und in
eine Sprache des Geistes transformiert, wenn der Glaubige in direkter Be-
ziehung zum lebendigen Gott steht. ,,Um die buchstébliche eindeutige Inter-
pretation der Realitdt zu durchbrechen, die unsere pseudowissenschaftliche
sakulare Kultur verspricht, bemerkte Robert Bellah, ,,ist es notwendig, dass
Religion eine ungewohnliche Realitdit kommuniziert, die in die gew6hnliche
Realitit einbricht und deren Anmaflungen entlarvt.“”> Wenn sie von dieser
Perspektive her betrachtet wird, fithrt Glossolalie den Geist der prophetischen
Kritik in die christliche Gemeinschaft ein, und dies aufgrund des allgegen-
wirtigen gotzendienerischen menschlichen Hangs, das Relative absolut zu
setzen, indem die Autoritit des menschlichen Verstindnisses iiber Gott fiir
Gott selbst eingesetzt wird. Geschult in einer metaethischen Analyse Gottes als
»schopferischer Kraft“ in der glossolalischen Begegnung zwischen Gott und
Mensch, blickt die pfingstliche Ethik — mit ihrer radikalen Orientierung auf
Gott — mit und durch die Traditionen und die Sakramente der Kirche auf den

zugegeben, dass obwohl das protestantische Prinzip Teil eines theologischen Systems sein muss,
das Prinzip allein nicht geniigt, um eine angemessene Sicht auf die Kirche und ihre Verant-
wortung in der Welt zu entwickeln. Er schreibt: ,Die Geistgemeinschaft macht Fanatismus
unmoglich, denn wo Gott gegenwirtig ist, kann kein Mensch sich rithmen, Gott zu besitzen. [...]
In anderem Zusammenhang habe ich diese Wahrheit als das ,protestantische Prinzip‘ be-
zeichnet. [...] Das ,protestantische Prinzip‘ ist Ausdruck fiir die Uberwindung der Religion
durch den géttlichen Geist und damit Ausdruck fiir den Sieg iiber die Zweideutigkeiten der
Religion - ihre Profanisierung und Damonisierung. [...] Das protestantische Prinzip (das eine
Manifestation des prophetischen Geistes ist) ist weder auf die Kirchen der Reformation be-
schrankt noch aufirgendeine andere Kirche. Als Ausdruck der Geistgemeinschaft transzendiert
es jede einzelne Kirche. Es ist von jeder Kirche verleugnet worden, selbst von den Kirchen der
Reformation; aber es ist in jeder Kirche wirksam - auch in der Kirche der Gegenreformation -
als die Macht, die die vollige Profanisierung und Damonisierung der christlichen Kirchen
verhindert. Das protestantische Prinzip allein gentigt jedoch nicht; die katholische Substanz, die
konkrete Verkorperung der Gegenwart des gottlichen Geistes ist ebenso notwendig, aber sie ist
dem Kriterium des protestantischen Prinzips zu unterwerfen. Im protestantischen Prinzip siegt
der gottliche Geist iiber die Religion.“ (S. 281) Karl Barth trigt im Grunde dasselbe Argument
vor, ohne dass er es zu einem Prinzip formalisiert, wenn er behauptet, dass die erste Kritik der
Theologie Selbstkritik ist, denn Theologie ist menschliches Wort iiber Gott. BARTH, Karl:
Einfiihrung in die evangelische Theologie. Zirich: EVZ-Verlag, 1962, S. 27.

32 In seinem Aufsatz ,Transcendence in Contemporary Piety“ behauptete Robert Bellah, dass die
Erfahrung einer von uns, unseren Gesellschaften oder unseren Kulturen unabhéngigen ,,Realitit
gegeniiber zu stehen®, das ist, was die Idee der Transzendenz in der Struktur gegenwirtigen
religiosen Bewusstseins unterscheidet. S. BELLAH, Robert N.: Transcendence in Contemporary
Piety. In: DERs.: Beyond Belief: Essays on Religion in a Post-Traditional World. New York:
Harper & Row, 1970, S. 196 -208, hier v. a. S. 196-198.

33 BELLAH: Between Religion, S. 245.
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Herrn der Kirche; sie blickt mit und durch die Bibel auf den Gott der Schrift;
sie blickt mit und durch Leben, Tod und Auferstehung Jesu Christi auf den
Gott, der sich selbst in diesem erlosenden Ereignis offenbart; sie schaut mit
und durch die Gewissheit der pneumatischen Erfahrung auf den Gott, der in
dieser spirituellen Begegnung offenbart wird; sie ist eine Ethik mit dem
Zentrum ihrer Loyalitdt in Gott als dem Einen, der in seinem Charakter, Willen
und Handeln die Normen des sittlichen Lebens definiert.

Sicherlich kann Gottes moralischer Charakter als ein absoluter ethischer
Standard gesetzt werden, gegen den alle menschlich ersonnenen moralischen
Codes relativiert werden. Doch eine niitzliche Umsetzung des theologischen
Definismus muss auch die moralischen Tugenden in Gottes eigenem ethischen
Charakter identifizieren, die Gottes méchtige Taten in der menschlichen Ge-
schichte zur Vollendung seiner erlosenden Absicht prigen. Anders ausge-
driickt, damit diese Analyse des theologischen Definismus, die sich auf Gottes
»schopferische Kraft“ konzentriert, zur Identifikation ethischer Normen und
Fithrung des ethischen Lebens hilfreich sein kann, muss weiter herausgear-
beitet werden, welche spezifischen moralischen Ziele Gott unter Verwendung
seiner schopferischen Kraft verwirklicht.

Wenn wir die biblische Geschichte durch die Linse der Erlésung betrachten,
bemerken wir, dass der Gott, der als schopferische Kraft im Pfingstereignis
handelt, mit jenem Ereignis im lukanischen Erzdhlschema das letzte Kapitel
der Geschichte seiner michtigen erlosenden Taten schrieb.” Die Ankunft des
Geistes stand im Zentrum der lukanischen Darstellung der Kirche als einer
eschatologischen Gemeinschaft, einer Gemeinschaft, die bereits in ihrer ko-
inonia ein sichtbares Zeugnis fiir die zukiinftige Erlésungsordnung des Le-
bens gibt. Jenes sichtbare Zeugnis der Zukunft ereignete sich, als die ,,Geist-
taufe [...] die Kirche in ihrem korperschaftlichen Leben bevollmichtigte,
Zeugnis von der moralischen Dynamik des Evangeliums abzulegen, das
Menschen verwandelt, tief sitzende Vorurteile verdndert und Beziehungen neu
strukturiert, so dass die in die glaubende Gemeinschaft eingegliederten
Teilnehmer in Christus gleichermafien wertgeschitzt wurden.“* Das Kommen
des Heiligen Geistes und die Schopfung einer eschatologischen Gemeinschaft

34 Diese eschatologische Interpretation, die das Pfingstereignis als Zeichen der ,letzten Tage“ im
Drama der Erlosungsgeschichte sieht, korrespondiert eng mit Donald Gelpis theologischer
Deutung der pfingstlichen Erfahrung: ,,Die pfingstliche Erfahrung ist ein anhaltender histori-
scher Moment innerhalb der kollektiven charismatischen Erfahrung der Menschheit. Sie kenn-
zeichnet das letzte Zeitalter der Erlosung. Die apostolische Kirche erlebte das erste Pfingsten
nicht als die erste Ausgieffung des Geistes, sondern als die endgiiltige eschatologische Ausgie-
fung, die vom Propheten Joel vorausgesagt und durch den Tod und die Verherrlichung des
Sohnes Gottes vermittelt worden war. Daher schien die apostolische Kirche die pfingstliche
Erfahrung als einen Moment in der Geschichte angesehen zu haben, der durch die charisma-
tische Aktivitat desselben Geistes Christi vorbereitetet worden war, der auch das Volk Israels in
das Volk Gottes hatte umwandeln wollen.“ GeLp1, Donald: Pentecostalism: A Theological
Viewpoint. New York: Paulist Press, 1971, S. 102-103. [Hervorhebung D. G.]

35 DEMPSTER: Church’s Moral Witness, S. 6, Anm. 5.
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von Geist-erfiillten Glaubigen wurde spiter von Johannes dem Offenbarer mit
der zukiinftigen Vollendung aller Dinge in einem neuen Himmel und einer
neuen Erde verbunden. (Apk 1,10; 4,25 21,1 -4.10; 22,1 -5).

Eine Analyse des Pfingstereignisses und der Ereignisse, in denen Gott in
schopferischer Kraft in Kontinuitdt mit Pfingsten handelte, bietet das not-
wendige interpretative Bezugssystem, in dem Gottes eigener Charakter und
seine méchtigen Taten von einem moralischen Blickpunkt aus definiert wer-
den konnen, und dient damit als Basis zur Identifizierung der ethischen
Normen fiir die glaubende Gemeinschaft. Vier Epochen im biblischen Drama
der Erlésungsgeschichte — der Exodus, das Aufkommen der prophetischen
Bewegungen, die Ankunft Jesu Christi und das Pfingstfest - werden durch
Ereignisse eingeleitet, in denen Gottes schopferische Kraft im Hinblick auf
spezifische, in Gottes eigenem Charakter und Handeln wurzelnde Erlo-
sungsziele ausgeiibt wird. Eine Identifikation der moralischen ,,Gestalten“ der
in diesen Ereignissen zu findenden michtigen Taten Gottes wird zugleich
sowohl die theologische Darstellung von Gottes eigenem Charakter und
Handeln genauer bestimmen als auch die ethischen Normen fiir menschliches
Handeln, die mit Gottes Handeln in schopferischer Kraft tibereinstimmen;
derselben schépferischen Kraft, die in der glossolalischen Begegnung zwi-
schen Gott und Mensch erfahren wird.”

In der Exoduserzahlung wird Gottes schopferische Kraft konkret in der
moralischen ,,Gestalt“ der Befreiung der Unterdriickten von religioser, poli-
tischer und wirtschaftlicher Unterdriickung bekundet.”” Das gemeinsame

36 Diese Methode zur Erkenntnis der normativen Ethik, die mit Gottes Handeln korrespondiert,
indem sie die moralischen ,Gestalten beobachtet, welche Gottes schopferische Kraft in
menschlicher Geschichte annehmen kann, borgt bewusst ein epistemologisches Verfahren von
Karl Barth. Im Versuch, seine Dogmatik im Wort Gottes zu begriinden, blickte Barth auf die
»Gestalten®, in denen das Wort Gottes gehort wird. Indem er die ,,Gestalten®, in denen sich Gott
offenbart, feststellt, versuchte Barth seine Theologie in der Realitit dessen zu begriinden, was
Gott in jenen ,,Gestalten“ offenbarte. Barth identifizierte Jesus Christus als geoffenbarte ,,Ge-
stalt“ des Wortes Gottes, die kerygmatische Predigt der Kirche als die verkiindigte ,,Gestalt“ des
Wortes Gottes und die Bibel als die geschriebene ,,Gestalt“ des Wortes Gottes. Diese dreifache
Gestalt verwies auf den Ort, an dem das Wort Gottes gehort werden konnte, da sie die ,,Ge-
stalten“ sind, in denen Gott sich selbst offenbart. Doch Barth betonte, dass es nicht drei ver-
schiedene [sic] Worte Gottes gibt, sondern drei Gestalten des einen Wortes Gottes. BARTH, Karl:
Kirchliche Dogmatik, Bd. 1/1: Die Lehre vom Wort Gottes; 1. §§ 1-7. Ziirich: Theologischer
Verlag, 1986, S. 89 -128. [M. D. verwendet die Ubersetzung G. T. Thomsons, 1936.] In analoger
Weise schlage ich vor, in der Skizzierung einer normativen Ethik, die Gottes schopferischer
Kraft entspricht, die moralischen ,,Gestalten® zu identifizieren, die Gottes machtigem Handeln
Form verleihen, wie es sich in der menschlichen Geschichte offenbart. Die moralischen ,,Ge-
stalten“ von Gottes Handeln bilden eine Basis zur Erkenntnis der ethischen Normen, die mit
Gottes schopferischer Kraft korrespondieren - derselben schopferischen Kraft, die in der
glossolalischen Begegnung zwischen Gott und Mensch in der Geisttaufe erfahren wird.

37 S. insbes. Ex 2,23; 3,6-10.19-20; 4,2-9; 12,51-13,3; 20,2 fiir textliche Belege dieser morali-
schen Beschreibung. Eine Durchsicht durch den wachsenden Korpus der Literatur der Befrei-
ungstheologie wird die Bedeutung des Exodusereignisses als grundlegendes theologisches
Paradigma zum Verstindnis der politischen Aktivitit Gottes aufzeigen. Von besonderer Be-
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Zentrum der prophetischen Bewegungen — sowohl die fritheren Propheten des
8. Jahrhunderts als auch die spateren Propheten - liegt in der Verkiindigung
einer sozialen Gerechtigkeit, die im Sozialleben, der politischer Ordnung und
den wirtschaftlichen Verteilungsstrukturen Israels aufgerichtet werden soll.
Obwohl sie zu verschiedenen Phasen des nationalen Dramas von drohender
Gefangenschaft, Exil und des zukiinftigen Tags des Herrn sprechen, teilen die
Propheten die Uberzeugung, dass Gottes schopferische Kraft die moralische
»Gestalt“ eines Eintretens fiir soziale Gerechtigkeit fiir die Armen, Bediirftigen
und Ausgebeuteten annimmt, und sie glauben an die Errichtung des Scha-
lom.” In Gottes michtigen Handeln in Jesus Christus wird seine schopferische
Kraft in der moralischen ,,Gestalt einer bedingungslosen Liebe, die den Be-
diirfnissen des Nichsten dient, konkret offenbar.”® Zu Pfingsten zeigt sich

deutung aufgrund seiner ethischen Analyse des Konzepts der Befreiung ist DusskL, Enrique D.:
Ethics and the Theology of Liberation. Maryknoll, NY: Orbis Books, 1978. Der theologische
Ethiker OGLETREE, Thomas L.: The Gospel as Power: Explorations in a Theology of Social
Change. In: MARTY, Martin E.; PEERMAN, Dean G. (Hg.): New Theology No. 8. New York:
Macmillan, 1971, S. 173 -209 hat die Sozialethik der Befreiung - wie vor allem in Jesu Reich-
Gottes-Lehre zum Ausdruck gebracht - im konkreten Kontext der amerikanischen Studen-
tenbewegung und der Black-Power-Bewegung der spiten 1960er und frithen 1970er erortert.
Wenngleich die Themen schon ein wenig veraltet scheinen mogen, liegt die Bedeutung von
Ogletrees Herangehensweise fiir diesen Aufsatz darin, dass Ogletree die moralischen Probleme
der Macht in gegenwirtigen sozialen und politischen Prozessen unter der Voraussetzung un-
tersucht, dass jene ,schopferische Kraft [...] die primdre Kategorie fiir die Auﬂerung der
gottlichen Realitat® ist. (175)

38 Diese moralische Charakterisierung soll nicht die erheblichen Differenzen in der prophetischen
Beschreibung des Tags Jahwes iiberdecken. Obwohl Amos und Jesaja zum Beispiel verschiedene
Vorstellungen zur Rolle der Heiden in der Welt des zukiinftigen Tags des Herrn haben, sehen
beide ,,jenen Tag* als einen Tag des harmonischen Schalom, ganz gleich ob durch Ausschluss der
Heiden (Amos) oder durch ihren Einschluss (Deuterojesaja). Vgl. Am 9,1-15, insbes. 13-15
und Jes 55,1 -13; 56,1 - 8; 65, 17 - 25. Wenn auch Gottes Wille fiir soziale Gerechtigkeit fiir Amos
am zentralsten ist (2,6 - 8;4,1-3;5,4-7.10-15.21 - 24; 8,4 - 10), scheinen die Propheten alle die
Perspektive zu teilen, dass das Problem der sozialen Gerechtigkeit im Land ein Schliissel fiir das
Verstindnis von Gottes Gerichtshandeln iiber der Nation ist (Mi 3,8 -12; 6,6 -8; Hos 4,1-3;
10,11-15; 12,5-9; Jes [von Jerusalem] 1,16-17.21-23; 4,8-15; 5,7.18-23; 9,1-7; 10,1.f,;
11,1-9; 16,1 -5; 25,1 -4;26,7-10; 28,16 f.; 30,18; 32,15-18; 33,15; Jer 4,1 {.; 5,1.26 -29; 7,1 - 7;
9,231.;12,1-4;21,11£.;22,1-5.11-17;34,8-22;Klgl 3,31 - 36; Ez 16,44 - 50; 18,1 - 23;22,1 - 12;
33,10-16; Dan 4,24-27.34-37; [Deutero-|Jes 41,17 -20; 42,1 -4; 56,1 f.; 58,6-10; 59,1-15;
61,1-9;Joel 3,1-8;Jona 3,4; Hab 1,1 -4; 2,6 - 14; Zef 2,3; 3,5.17 - 20; Sach 7,9 - 14; 8,14 - 17; Mal
2,15-17; 3,4-12). Fiir eine ausgezeichnete aber knappe ethische Exposition zur prophetischen
Literatur, s. WHITE, R. E. O.: Biblical Ethics. Atlanta, GA: John Knox Press, 1979, S. 22-29.

39 Diese moralische Charakterisierung wurzelt in mehreren neutestamentlichen Quellen, welche
die moralische Bedeutung des Christusereignisses analysieren. Die Evangeliumstradition pra-
sentiert Bruderliebe (Joh 13,3 -35), Nichstenliebe (Mt 22,34 -40 = Mk 12,38 -34 = Lk 10,25 -
37) und Feindesliebe (Mt 5,43 - 48) als die kennzeichnenden Merkmale der Jiinger Jesu, die Jesu
Proklamation von Gottes Konigsherrschaft gefolgt waren. In dhnlicher Weise betont die pau-
linische Tradition Liebe als das moralische Prinzip, das mit dem Glauben an Christus korre-
spondiert. In Rom und 1Kor sieht Paulus die Néchstenliebe als die Erfiilllung des Gesetzes und
somit als das letztgiiltige moralische Prinzip, das jene regiert, die ,,in Christus sind (R6m 13,8 -
105 14,1-5; vgl. 1Kor 8,1-13;13). Im Philipperbrief sieht Paulus die Liebe ,,in Christus“ (2,1 f.)
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Gottes schopferische Kraft konkret in der moralischen ,,Gestalt“ der Initiie-
rung einer neuen Menschheit, die durch Tod, Auferstehung und Himmelfahrt
Christi mdglich wird.*” Im Licht dieser vier moralischen Formen von Gottes
Handeln im biblischen Zeugnis ist es wichtig, die essenzielle Einheit von
Gottes schopferischer Kraft zu betonen, die in dieser vierfachen Gestalt of-
fenkundig ist. Wenn auch aufgrund der besonderen Erfordernisse und
Eventualititen, welche die Gestalt jeder einzelnen Ara in der Heilsgeschichte
bestimmen, Gottes schopferische Kraft unter bestimmten Blickwinkeln of-
fenbar wird, gibt es keine Handlung schopferischer Kraft, die etwa in einer
bestimmten Zeitspanne soziale Gerechtigkeit befordert und dann von einer
anderen Handlung schopferischer Kraft abgeldst wird, die in einer anderen
Zeitspanne wiederum bedingungslose Néchstenliebe demonstriert und so
weiter. Stattdessen ist der Gott, der in schopferischer Kraft handelt, um eine

in seiner Einstellung der Knechtschaft vorgefiihrt. Im Galaterbrief erkennt Paulus die Liebe als
die moralische Gestalt, die mit der Freiheit der Existenz in Christus korrespondiert (Gal
5,1-6.13 f.). Im Brief an die Kolosser sieht er die Liebe als das ,,Band der Vollkommenheit*, einer
Einheit ,,in Christus, in der ,,nicht mehr Grieche oder Jude, Beschnittener oder Unbeschnit-
tener, Nichtgrieche, Skythe, Sklave, Freier, sondern alles und in allen Christus“ ist (Kol 3,1 - 14).
Jakobus nennt die Liebe das konigliche Gesetz, das Gesetz der Freiheit (Jak 2,8 -12) und Jo-
hannes argumentiert, dass Bruderliebe die sichtbare Form der Gottesliebe sei, die das Be-
kenntnis des Gldubigen zu Jesus als dem Christus bestitigt (1Joh 3,17 f.; 4,20 f.; 5,1). Fiir eine
umfassende exegetische Studie der moralischen Bedeutsamkeit von Liebe im neuen Testament,
s. FURNISH, Victor P.: The Love Command in the New Testament. Nashville, TN: Abingdon Press,
1972. Fiir eine Studie von der Perspektive der theologischen Ethik, s. OuTkaA, Gene H.: Agape:
An Ethical Analysis. New Haven, CT: Yale University Press, 1972.

40 Diese moralische Beschreibung stiitzt sich auf die Annahme, dass die Apostelgeschichte die
lukanische Apologetik fiir einen universalen Einfluss des Evangeliums von Jesus Christus durch
den Heiligen Geist représentiert. Die Zungenrede als sichtbares Zeichen der Ankunft des Hei-
ligen Geistes wird als Organisationsschema fiir die lukanische Apologetik der universalen
Verherrlichung des Sohnes durch den Heiligen Geist verwendet. In Apg 2 sind die Zungen das
Zeichen, dass der Heilige Geist iiber die beim Pfingstfest versammelten Juden ausgegossen wird;
in Apg 10,46 zeigt die Zungenrede die Teilhabe der Heiden an der AusgiefSung des Geistes an; in
Apg 19,6 zeigt sogar die Zungenrede die Teilhabe der fremden Johannes-Jiinger in der Aus-
gieflung des Geistes an. Wie Frank Stagg vorgeschlagen hat, ,konnte es bedeutsam sein, dass in
den drei Kapiteln, in denen Zungen erwéhnt werden, das Evangelium zu einer neuen Gruppe
durchbricht: Juden, gottesfiirchtige Heiden und Nachfolger des Johannes, die nicht Christus
gefolgt waren. Dies ist in Ubereinstimmung mit Lukas’ Anliegen, den Fortschritt des Evange-
liums durch Barrieren der Nationalitit und Rasse hindurch nachzuzeichnen, in dem Bemiihen,
,2ungehindert‘ gepredigt zu werden. STAGG, Frank: Glossolalia in the New Testament. In: DERS.;
HinsoN, E. Glenn; OATES, Wayne E.: Glossolalia: Tongue Speaking in Biblical, Historial, and
Psychological Processes. Nashville, TN: Abingdon Press, 1967, S. 20 - 44, hier S. 34. Vgl. STAGG,
Frank: The Book of Acts: The Early Struggle for an Unhindered Gospel. Nashville, TN: Broadman,
1955, S. 54-56, 120-177. In diesem interpretativen Bezugssystem stellt Pfingsten den Beginn
der ,,neuen Menschheit* dar, die durch Tod, Auferstehung und Verherrlichung Christi méglich
gemacht wurde. Die Apostelgeschichte ist Lukas’ Verkiindigung der ,neuen Menschheit®, einer
»neuen Menschheit®, die Paulus in Eph 2,11 - 3,13 auch als ,,das Geheimnis Christi“ bezeichnet.
Die Betonung liegt bei Lukas darauf, dass der Heilige Geist die handelnde ,,Kraft“ ist, welche die
Zwischenwinde von Klasse, Sozialstatus, Rasse, Geschlecht und Religion in der ,,Schépfung® der
neuen Menschheit in Christus niederreifit. S. DEMPSTER: Church’s Moral Witness, Anm. 5.
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neue Menschheit zu begriinden und zu bevollmichtigen, derselbe Gott
schopferischer Kraft, der in bedingungsloser Liebe handelt, der zu Gunsten
sozialer Gerechtigkeit und des Schalom handelt, und der handelt, um die
Unterdriickten zu befreien. Daher verweist die Ausgieffung des Geistes zu
Pfingsten innerhalb des Bezugssystems der ,,machtigen Taten Gottes auf ein
Handeln von Gottes schopferischer Kraft, das die eschatologische Gemein-
schaft der Glaubigen begriindet und sie dazu bevollméchtigt, der Briickenkopf
einer neuen Menschheit zu sein, die von Freiheit, Gerechtigkeit, Schalom und
bedingungsloser Liebe gekennzeichnet ist - ein Thema, das wir im nichsten
Abschnitt zur normativen Ethik aufgreifen werden.

Neben ihrer grundlegenden theozentrischen Orientierung legt eine meta-
ethische Analyse der pfingstlichen Glossolalie eine zweite Leitlinie nahe,
welche die normative ethische Reflexion prégt. Denn die glossolalische Be-
gegnung impliziert auch, dass sich die pfingstliche Ethik auf das Handeln
Gottes konzentriert. In der Erfahrung der Zungenrede handelt der Geist
Gottes am Gldubigen, indem er das Aussprechen gibt, und der Gldaubige ant-
wortet in einem Sprechakt der Glossolalie, der an Gott gerichtet ist. Demge-
maf} sollte die pfingstliche Ethik von einer vorrangigen Orientierung des
Gldubigen und der gliubigen Gemeinschaft am Handeln Gottes gekenn-
zeichnet sein. Der Gott, der als ,,schopferische Kraft“ erlebt wird, ist der Gott,
der handelt. Gott handelt, um eine neue Menschheit zu begriinden, die in
einem neuen Himmel und einer neuen Erde existiert, gekennzeichnet von
Freiheit, Gerechtigkeit und bedingungsloser Liebe, und er sendet den Heiligen
Geist, um sein Volk dazu zu bevollmichtigen, Mittler des sozialen Wandels in
seiner Mission des sozialen Wandels zu werden.

Zwei wichtige Merkmale zum Wesen der pfingstlichen Ethik konnen in
dieser metaethischen Analyse der Glossolalie der Geisttaufe erkannt werden -
ihr fundamentaler theozentrischer Charakter und ihre Handlungsorientie-
rung. Es ist die Aufgabe einer normativen Ethik im Licht dieser Metaethik, die
ethischen Prinzipien und Ziele menschlichen Handelns zu identifizieren,
welche mit Gottes Realitdt als schopferischer Kraft korrespondieren.

Geisttaufe und die normative Ethik der symbolischen Veranlassung

Auf der normativen Ebene wirkt sich die in der Geisttaufe geschehende
glossolalische Begegnung zwischen Gott und Mensch in zwei wesentlichen
Arten auf das ethische Denken aus. Erstens bietet die pfingstliche Glossolalie -
wenn sie in einem biblischen Bezugssystem und der ethischen Denkstruktur
»theologischer Indikativ-moralischer Imperativ® interpretiert wird - einen
Anhaltspunkt zur Identifizierung ethischer Normen fiir ein menschliches
Handeln, das Gottes schopferischer Kraft in ihrer moralischen Gestaltwer-
dung in der Heilsgeschichte entspricht. Zweitens regt die Erfahrung der
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Glossolalie eine besondere Denkweise und ein besonderes Verhalten beziiglich
der normativen Prinzipien einer pfingstlichen Ethik an.

Zur Identifikation der ersten Bedeutungsdimension der Zungenrede fiir die
normative ethische Reflexion ist es notwendig, die wesentliche ekklesial-
eschatologische Funktion zu beachten, welche die Zungenrede nach der bi-
blischen Lehre erfiillt. In der paulinischen Theologie des Geistes hat die
Glossolalie - wenngleich sie eine dem einzelnen Glaubigen verliehene Mani-
festation des Geistes ist — keinen primdr individualistischen Zweck oder
Funktion.*’ Obwohl die Glossolalie der Erbauung des einzelnen Zungenred-
ners dienen kann (1Kor 14,4), wird dem Zungenredner die Gabe der Zungen
als Glied des Leibes Christi gegeben (1Kor 12,4-13.27-31), um sie fiir das
allgemeine Wohl einzusetzen. Wenn sie zur Erbauung der Kirche ausgelegt
werden, erfiillen Zungen ihr grofleres Werk (1Kor 14,4 f.; 12,13), im Einklang
mit ihrem ekklesialen (1Kor 12,7; 14,26 -28) und ihrem vorletzten eschato-
logischen Zweck (1Kor 13,8-10).* Die lukanische Theologie argumentiert
dhnlich hinsichtlich des ekklesialen/eschatologischen Zwecks und Funktion
der Zungen. In der Pfingsterzahlung stellt Lukas die Ankunft des Geistes mit
dem begleitenden Zeichen der Zungenrede als Bevollméchtigung der esch-
atologischen Gemeinschaft dar (Apg 1,8; 2,4; 16,17). Die ,,Galilder” sprechen
in wundersamer Weise durch die Kraft des Geistes — wie Lukas es darstellt - in
anderen Mundarten und erzéhlen ,,von den groflen Taten Gottes (Apg 2,4 -
11). Mehr noch, durch die Predigt des Petrus erkennt Lukas in den Pfingst-
ereignissen ein Zeichen ,der letzten Tage“ - der Erfiillung der Verheiflung
Joels (Apg 2,14 -21). Wie in der metaethischen Analyse bemerkt, wird daher
die vom Phdnomen der Rede in anderen Zungen begleitete Ausgieflung des

41 Fiir einen hilfreichen und lesenswerten Uberblick zu den besonderen personlichen und ek-
klesialen Zwecken der Glossolalie in 1Kor 12.13.14, MAcDONALD, William Colt: Glossolalia in
the New Testament. Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1964, S. 12, 13. Die Studie ist ein
Wiederabdruck eines Aufsatzes, der urspriinglich auf der Jahrestagung der Evangelical Theo-
logical Society am 28. Dezember 1963 in Grand Rapids, Michigan vorgetragen wurde.
Wenngleich die vorletzte eschatologische Note in Bezug auf die Charismen in 1 Kor 13,8-10
explizit benannt wird, gibt es auch implizite eschatologische Beikldnge in der Vielfalt/Einheit-
Thematik jeder charismatischen Funktion im Leib Christi. An anderen Stellen des Briefs
identifiziert Paulus den ,Einheits“-Aspekt der Vielfalt/Einheit-Thematik als ein eschatologi-
sches Ereignis. An einer fritheren Stelle des Briefs, in der sich Paulus mit den schismatischen
Spaltungen in Korinth (Paulus-Apollos-Kephas-Christus) auseinandersetzt, benutzt er diese
»Vielfalt, um auf die Einheit aller Glieder des Leibes Christi in der eschatologischen Zusam-
menfassung aller Dinge in Gott zu verweisen (1Kor 3,21 - 23). Spiter im Brief, als Paulus sich mit
der Unterscheidung zwischen den ,,Entschlafenen® und den Lebenden beschaftigt, zeigt er, dass
diese Unterscheidung in der Einheit iiberwunden werden wird, wenn alle Dinge eschatologisch
in Gott zusammengefasst werden (1Kor 15,17 -28). Gleichermaflen verhalt es sich mit den
Charismen: die Vielfalt der Gaben verweist auf die Zeit der eschatologischen Zusammenfassung
aller Dinge, ,wenn aber kommen wird das Vollkommene“ (1Kor 13,8 -12). Es scheint, als ob
Paulus im 1. Korintherbrief die ,,Geheimnisse Gottes*, deren Haushalter er ist, als das versteckte
Schema ansieht, nach dem Gott die gegenwirtige Vielfalt in der eschatologischen Zusammen-
fassung aller Dinge vereinen wird (1Kor 3,21-4,5).
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Geistes als ein bestitigendes Zeichen ,,der letzten Tage“ von Gottes machtigen
Taten dargestellt, womit das Pfingstereignis explizit mit den vorhergehenden
Ereignissen der Heilsgeschichte verbunden wird.

Ganz gleich ob die Metaphern organismisch (Paulus) oder ereignisorien-
tiert (Lukas) sind, wird Glossolalie in beiden Theologien als eine Gabe des
Geistes fiir die gliubige Gemeinschaft gesehen, welche den eschatologischen
Zweck und die moralische Mission der Kirche kennzeichnet. Im Lukanischen
Narrativ fungiert die Glossolalie als Apologie, um anzuzeigen, dass der Heilige
Geist im Begriff stand, die Unterteilung der alten Sozialordnung zu zerbrechen
und damit eine inklusive neue Lebensordnung in Christus zu schaffen. Als der
Geist in Apg 2; 10 und 19 begleitet von Zungen kam:

legte Lukas im Detail dar, wie die apostolische Gemeinschaft bevollmachtigt wurde,
die moralischen Vorlieben und sozialen Vorurteile zu iiberwinden, die in den
Wertunterscheidungen der alten Sozialordnung zwischen Mann und Frau, reich und
arm, Jude und Heide angelegt waren, ja sogar die mit Unterschieden im religiésen
Hintergrund verbundenen Vorurteile in der christlichen Gemeinschaft selbst. Die
Kraft des Geistes verwandelte die apostolische Gemeinschaft in eine inklusive Ge-
meinschaft von Ménnern, Frauen, Reichen, Armen, Juden, Heiden, Jiingern des
Téufers und Jingern, die Jesus personlich gefolgt waren. Dass alle Glieder der
gldubigen Gemeinschaft als mit gleichem Wert und Geltung ausgestattete gesehen
wurden, schrieb Lukas der schopferischen Kraft des Geistes zu.*

Von einer moralischen Warte aus betrachtet, ist die Gemeinschaft des Glau-
bens somit durch den Geist mit der schopferischen Kraft zur Teilhabe am
Drama der Heilsgeschichte begabt, indem sie die moralischen Formen der
menschlichen Befreiung, sozialen Gerechtigkeit, bedingungslosen Liebe und
der neuen Menschheit in ihrer eigenen koinonia als Zeichen dafiir aufnimmt,
wie die eschatologische Zukunft aussehen wird. Es ist der theologische Indi-
kativ von Gottes gnadiger Gabe des Geistes, der die in Gottes eigenem Cha-
rakter wurzelnden ethischen Normen mit Vollmacht ausstattet, so dass sie in
der Gemeinschaft verwirklicht werden konnen. Doch die Praxis menschlicher
Befreiung, sozialer Gerechtigkeit, bedingungsloser Liebe und der Formung
einer neuen Menschheit, die Gottes ethischen Charakter und méachtige Taten
reflektiert, lauft der menschlichen Natur und den tief verschanzten Werten der
alten Sozialordnung zuwider. In der Konsequenz werden diese ethischen
Normen als ein ,,Sollen“ erfahren. Obgleich diese ethischen Normen Gottes
Charakter und Handeln beschreiben, schreiben sie auch die Art vor, wie
Gottes Volk in Charakter und Verhalten sein soll. Das ,,Sollen“ des gerecht
Seins und Handelns oder des bedingungslos liebend Seins und Handelns und
so weiter zu erfahren, heif$t nicht, einfach eine moralische Pflicht zu erfahren.
Stattdessen ist das ,,Sollen® ein Indikator der Gabe des Geistes und des Aufrufs
zu einer verwirklichten Jiingerschaft. Es ist eine durch den Geist bevoll-

43 DEMPSTER: Church’s Moral Witness, S. 5, s. Anm. 5.
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machtigte menschliche Handlung, welche die in Gottes Charakter und Taten
reflektierten ethischen Normen in menschliches Handeln Uibersetzt, das Liebe,
Gerechtigkeit, Befreiung und die neue Menschheit in der Welt sichtbar macht.
Mehr noch, solche Handlungen und Praktiken bieten ein greifbares Zeugnis
fir die moralische Authentizitit der Glaubensgemeinschaft und dafiir, wie die
zukiinftige Vollendung von Gottes Herrschaft aussehen wird.*

Es gibt eine zweite Bedeutung normativer Ethik, die zur Erfahrung der
Glossolalie zu gehoren scheint. Doch es sollte bereits deutlich geworden sein,
dass es nicht darum geht zu beanspruchen, dass die Erfahrung der Glossolalie
eine einzigartige Quelle von Normen fiir eine pfingstliche Ethik bietet. Obwohl
Glossolalie einen Anhaltspunkt zur Identifikation von Normen im biblischen
Zeugnis bieten mag, die Gottes schopferischer Kraft entsprechen, muss sich
der pfingstliche Gldubige, wie andere Mitchristen auch, der christlichen
Tradition und ihren Schriften als Quelle fiir eine normative Ethik zuwenden.
Aber in der ihr eigenen Natur bietet Glossolalie einen klar umrissenen Ansatz
fiir die Weise, in der ein Glaubender iiber die normative Struktur einer
pfingstlichen Ethik nachdenken und sich zu ihr verhalten sollte, und dieser
besondere Ansatz zum ethischen Denken begriindet eine Schliisselbedeutung
der Glossolalie fiir normative Ethik.

Durch das ihr eigene Wesen ist Glossolalie ein Vorbild fiir die Notwen-
digkeit, rationales Denken in imaginatives Denken zu verwandeln und em-
pirische Sprache mit symbolischer Sprache zu transzendieren, wenn die
ethische Welt von der fundamentalen Realitdt ,,schopferischer Kraft“ aus in
den Blick genommen wird.* Weil die in der Glossolalie angetroffene gottliche

44 Fiir eine ausfithrlichere Behandlung dieser Themen, s. meine Bearbeitung in Social Concern in
the Context of Jesus’ Kingdom, Mission and Ministry. In: Transformation. An International
Dialogue on Mission and Ethics 16, Nr. 2 (1999), S. 43 - 53; Christian Social Concern in Pent-
ecostal Perspective: Reformulating Pentecostal Eschatology. In: Journal of Pentecostal Theology
2 (1993), S. 51 - 64; Evangelism, Social Concern, and the Kingdom of God. In: DERs.; KLAUS,
Byron D.; PETERSEN, Douglas (Hg.): Called and Empowered. Global Mission in Pentecostal
Perspective. Peabody, MA: Hendrickson, 1991, S. 22 -43; Pentecostal Social Concern and the
Biblical Mandate of Social Justice. In: Pneuma 9, Nr. 2 (1997), S. 129-153.

45 In diesem Zusammenhang ist Russell P. Spittlers Kommentar, dass Zungenrede ,,Sprache der
rechten Hemisphire® sein konnte, in der Tat provokativ. Spittler bemerkte, dass es auf der Basis
der Split-Brain-Forschungen des Nobelpreistrigers Roger Sperry nun ,bekannt [ist], dass die
dominante zerebrale Hemisphire (bei 95 Prozent der Bevilkerung die linke Seite) scheinbar auf
Denkprozesse spezialisiert ist, die analytisch, linear, logisch, sequentiell, verbal usw. sind. Die
rechte Hemisphire zeigt normalerweise eine Priferenz fiir Denken, das visuell-rdumlich si-
multan, analog (im Unterschied zu digital) und emotional ist. Wahrend man Sprache von
kartierten Sektoren der linken Hemisphire ausgehen sah, haben Forschungen angezeigt, dass
die Kapazitaten zur Sprachformationen breiter tiber beide Hemisphiren verteilt sind, als vorher
angenommen.“ SPITTLER, Russell P.: Bat Mitzvah for Azusa Street: Features, Fractures, and
Futures of a Renewal Movement Come of Age. In: Theology, News, and Notes (1983), S. 13-17,
hier S. 15. Wenngleich der Vorschlag, dass Glossolalie ,,Sprache der rechten Hemisphére® sei,
noch spekulativ ist, ist der in diesem Aufsatz entwickelte symbolische Zugang zu normativer
Ethik deutlich von der ,rechten Hirnhilfte“ dominiert, da er sich auf Denkprozesse der Bild-
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Realitdt kein Gegenstand der raumzeitlichen Welt ist, der mit rationalen
Denkkategorien analysiert und mit empirischer Sprache beschrieben werden
kann, ist die glossolalische Begegnung ein Vorbild fiir die Notwendigkeit
imaginativen Denkens und symbolischer Sprache, um auf die transzendente
Realitét Gottes und die moralischen Formen seines Handelns zu verweisen.*
Symbolisches Denken, das die gleichzeitige Reflexion theologischer Grund-
lagen und ethischer Normen zusammenschliefit, repréisentiert den Prozess,
durch den die Normen der Befreiung, der sozialen Gerechtigkeit, der bedin-
gungslosen Liebe und der neuen Menschheit in der moralischen Psychologie
gldubiger Christen und der glaubenden Gemeinschaft wirksam werden.
Stanley Hauerwas von der Duke University in North Carolina gehort zu den
Initiatoren des neueren Interesses theologischen Ethiker an der Erkundung
der primiren Rolle von Geschichten in der Formung einer christlichen Mo-
ralpsychologie.” Hauerwas brachte vor, dass biblische Geschichten als Sym-

erzeugung, imaginativer Erkenntnis und symbolischer Partizipation an der biblischen Ge-
schichte stiitzt.

46 Aufgrund seiner Ansicht, dass Gott kein Gegenstand der empirischen Welt sei, sondern die
Quelle dessen, was ,uns unbedingt angeht®, schlug Paul Tillich vor, dass ,die Sprache des
Glaubens [...] die Sprache des Symbols“ sei. Symbolische Sprache, so Tillich, ist durch sechs
Merkmale gekennzeichnet, die auch diesem Abschnitt des Aufsatzes zugrunde liegen: sie weist
iiber sich selbst hinaus auf etwas anderes; sie partizipiert an dem, worauf sie hinweist; sie
eroffnet Dimensionen der Wirklichkeit, die sonst verschlossen sind; sie eréffnet Dimensionen
der verborgenen Tiefen der Seele, die den Dimensionen der durch das Symbol eroffneten
Realitit entsprechen; sie lisst sich nicht bewusst produzieren, sondern geht aus dem kollektiven
Unbewussten der Gruppe hervor, in der sie wirkt; und sie lebt, wenn sie fiir die Gruppe funk-
tioniert, aber stirbt wenn veranderte Situationen sie nicht linger funktionieren lassen. S. T1L-
LICH, Paul: Wesen und Wandel des Glaubens. Frankfurt am Main: Verlag Ullstein, 1961 (Welt-
perspektiven 8), S. 53 - 57. Unter Bezugnahme auf das Werk von R. C. Neville (der sich selbst auf
Tillich stiitzt) denkt Amos Yong tiber die Rolle der Glossolalie unter den ,,gebrochenen“ oder
endlichen Symbolen der Gemeinschaft nach, die dazu dienen, Gldubige zu heiligen, indem sie
auf Gott verwiesen werden und ihnen geholfen wird, die Wahrheit Gottes fiir ihr Leben zu
erkennen. S. a. Macchias Verwendung von Tillich in MaccH1A: Tongues as a Sign, S. 62.

47 Fir Hauerwas’ Hauptwerke in der Ethik, s. Christian Existence Today: Essays on Church, World
and Living In Between. Durham, NC: Labrynth Press, 1988; The Peaceable Kingdom: A Primer in
Christian Ethics. Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press, 1983 [Dt. Ubers.: Selig sind
die Friedfertigen. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1995 (Evangelium und Ethik 4)];
Vision and Virtue: Essays in Christian Ethical Reflection. Notre Dame, IN: Fides, 1974; Character
and the Christian Life: A Study in Theological Essays. San Antonio, TX: Trinity University Press,
1975; Truthfulness and Tragedy: Further Investigations in Christian Ethics. Notre Dame, IN:
University of Notre Dame Press, 1977; und A Community of Character: Toward a Constructive
Christian Social Ethics. Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press, 1981. S. auflerdem The
Self as Story: Religion and Morality From the Agent’s Perspective. In: Journal of Religious Ethics
1, Nr. 2 (1983), S. 73 -85; Story and Theology. In: Religion in Life 45 (1976), S. 339 -350; und
Learning to See Red Wheelbarrows: On Vision and Relativism. In: Journal of the American
Academy of Religion 45, Nr. 2 (1977), S. 643 - 655. Zur Kritik an Hauerwas’ narrativer Theologie
des sittlichen Lebens, die deren philosophische Addquatheit priift, s. ROBBINS, ]J. Wesley:
Narrative, Morality and Religion. In: Journal of Religious Ethics 8, Nr. 1 (1980), S. 161-176; und
OuUTKA, Gene H.: Character, Vision and Narrative. In: Religious Studies Review 6, Nr. 2 (1980),
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bole fungieren, welche die der Glaubensgemeinschaft angemessenen norma-
tiven religidsen und moralischen Uberzeugungen abbilden. Wenn man sich
der ,,Wahrheit“ [“truthfulness”] dieser Geschichten verpflichtet fithlt, werden
die in diesen Erzihlungen dargestellten religiésen und moralischen Uber-
zeugungen dazu ermichtigt, den sittlichen Charakter der christlichen Ge-
meinschaft zu formen. Dadurch, dass sie die basalen moralische Uberzeu-
gungen des christlichen Charakters und der christlichen Gemeinschaft for-
men, erzeugen die biblischen Geschichten einen Sinn fiir verantwortliches
sittliches Handeln, der notwendig ist, um jene Uberzeugungen zum Teil der
eigenen Lebensfithrung zu machen.*® Als er die notwendige Verbindung
zwischen Theologie und Ethik erlduterte, welche die symbolische ethische
Funktion von Geschichten erzeugt, schrieb Hauerwas:

eine Geschichte ist eine Methode, uns an den inhérent praktischen Charakter theo-
logischer Uberzeugungen zu erinnern. Denn christliche Uberzeugungen sollen nicht
die Welt abbilden. Sie bieten keine primitive Metaphysik iiber die Begriindung der
Welt. Stattdessen bietet dir [...] eine Geschichte [...] eine Art des In-der-Welt-Seins.
Geschichten [...] werden nicht erzihlt, um so zu erkliren, wie Theorie erklirt,
sondern um den Handelnden an einer Lebensweise zu beteiligen. Eine Theorie soll
dir helfen, die Welt zu kennen, ohne sie oder dich selbst zu verindern, eine Ge-
schichte soll dir helfen, dich mit der Welt auseinanderzusetzen, indem du sie durch
Selbstverinderung veranderst. Das ist der Grund dafiir [...], dass Ethik nicht von
Theologie getrennt werden kann.*

Aus Hauerwas’ Perspektive dienen Geschichten dazu, sittlich Handelnde zu
veranlassen, die Welt so zu verandern wie sie sein sollte, indem Handelnde sich
selbst durch personliche Identifizierung mit den in der Erzahlung symboli-
sierten normativen Uberzeugungen verindern. Als jemand, der aus dem

S. 110 -118. Fiir eine wohlwollendere Kritik, s. OGLETREE, Thomas L.: Character and Narrative:
Stanley Hauerwas’ Studies of the Christian Life. In: Religious Studies Review 6, Nr. 1 (1980),
S.25-30. Ein Artikel, der Hauerwas’ Antwort auf einige seiner Kritiker beeinhaltet, ist The
Church in a Divided World. In: Journal of Religious Ethics 8, Nr. 1 (1980), S. 55-82.

48 Haugrwas: Church in a Divided World, S. 60 -63.

49 HAUERWAS: Story and Theology, S. 341.

50 R.B. Braithwaite war einer der ersten zeitgendssischen Moraltheoretiker, die darauf hinge-
wiesen haben, dass ein christliches sittliches Verhalten sich vom sittlichen Benehmen anderer
Handlungstréger unterscheidet, weil der propositionale Bestandteil des Verhaltens mit christ-
lichen Geschichten verbunden ist. Christliche Geschichten (Jesu Sterben am Kreuz, der verlo-
rene Sohn) machen die mit moralischen Regeln (du sollst deinen Nachsten bedingungslos
lieben) verbundenen Verhaltensmuster lebendig und bieten somit den Handelnden eine
kraftvolle motivierende Unterstiitzung, so dass sie entsprechend handeln. S. An Empiricist’s
View of the Nature of Religious Belief. In: RAMSEY, Ian T. (Hg.): Christian Ethics and Cont-
emporary Philosophy. New York: Macmillan, 1966, S. 53 -73, hier S. 68. Wihrend Braithwaite
behauptete, dass die moralische Funktion dieser Geschichten nicht von ihrem Wahrsein ab-
hinge, geht es Hauerwas um ,,die Wahrheit der biblischen Geschichten. Die notwendige Be-
ziehung zwischen Erzihlung und Charakter bietet nach Hauerwas die Mittel, die Wahrheit von
Geschichten zu testen. Fiir Hauerwas kann die Wahrhaftigkeit von Erzdhlungen durch den
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Kontext der christlichen Geschichte heraus spricht, bemerkte Hauerwas, dass
»unsere Geschichten und Metaphern den normativen Verpflichtungen Aus-
druck verleihen, die wir eingehen miissen, wenn wir unser Leben in einer
sittlich angemessenen Art und Weise leben wollen.“”! Daher bieten fiir Hau-
erwas die Geschichten von Israel und Jesus ein narratives Bezugssystem, in
dem sittlich Handende und Handlungen moralisch bewertet werden kénnen.
Die moralische Integritit der eigenen Geschichte der christlichen Gemein-
schaft — ihre Vision, ihr Charakter, ihr Handeln — kann durch ihre Treue zu den
in den biblischen Geschichten {iber Israel und Jesus verkorperten normativen
Verpflichtungen beurteilt werden.” Kurz, biblische Geschichten funktionieren
symbolisch, um etwas herbeizufiihren, was Kenneth Burke eine ,,Konsub-
stanzialitdt“ zwischen einer ,objektiv¢ symbolisierten Realitit und einer
»subjektiv erfahrenen Realitit genannt hat, die durch die symbolische
Konstruktion erfahren wird.”

Durch Hauerwas’ narrative Theorie der normativen Ethik kann die Rolle
der besonderen biblischen Geschichten bestimmt werden, die mit der glos-
solalischen Begegnung mit Gott als schopferischer Kraft verbunden sind. Die

»Anspruch, den sie auf unser Leben legt“ beurteilt werden, sowie durch ,,die Fiille des von ihnen

generierten sittlichen Charakters und Handelns“. Basierend auf der ,Wahrheit“ der in der

Erzihlung verkdrperten moralischen Uberzeugungen wirkt eine Geschichte, indem sie Tugend

und Charakter als notwendige Bedingung fiir ein verantwortliches sittliches Handeln formt, das

der christlichen Gemeinschaft angemessen ist. S. Church in a Divided World, S. 60-63.

Hauerwas: The Selfas Story, S. 76. Diese narrative Theorie des sittlichen Lebens wird somit mit

der traditionellen Sicht kontrastiert, dass ethische Prinzipien und sittliche Tugenden die be-

stimmenden Merkmale auf der normativen Ebene der Ethik seien. ,,Das sittliche Leben ist nicht
einfach eine Entscheidungsfrage, die von offentlich vertretbaren Prinzipien und Regeln be-
herrscht wird“; und Hauerwas betont: ,,Wir konnen nur in der Welt, die wir sehen, handeln, und
das Sehen ist teilweise davon bestimmt, welche Art von Wesen wir durch die Geschichten

geworden sind, die wir in unserem Leben gelernt und verkorpert haben®. (74)

52 Hauerwas ist der Meinung, dass Geschichten aufgrund der inhérent narrativen Qualitit
menschlicher Erfahrung eine derartige formende Rolle in der Moralpsychologie der Han-
delnden bilden. Da jeder Christ seine oder ihre eigene Geschichte hat und jede christliche
Gemeinschaft ihre Geschichte hat, fungieren die biblischen Erzéhlungen als natiirlichste
Kopplung ihrer heiligen Geschichte - mit ihren normativen Verpflichtungen -, um die alltag-
liche Geschichte eines Christen und der Gemeinschaft zu prigen und zu formen. S. The Self as
Story; vgl. CRITEs, Stephen: The Narrative Quality of Experience. In: Journal of the American
Academy of Religion 39, Nr. 3 (1971), S. 291 -311.

53 BURKE, Kenneth: A Rhetoric of Motives. Berkeley, CA: University of California Press, 1969, S. 21.
Burke zeigt an, wie moralische Identitit eine symbolische Konstruktion ist, die ,,Konsubstan-
zialitit“ entlang der hier angezeigten Linien hervorbringt. Ausgehend von der Pramisse, dass
der ,Mensch ein symbolerzeugendes, symbolverwendendes Tier ist, beobachtete Burke, dass
Symbole eine inhérente ,,rhetorische® Funktion haben, die diese zum Motivationsmittel macht.
Symbole veranlassen naturgemif3 die angesprochene Zuhorerschaft dazu, sich mit der sym-
bolisierten besonderen Sicht der Realitit zu ,identifizieren“. ,Identifizierung“ einer Person
oder einer Zuhorerschaft mit den Symbolen einer Gemeinschaft bildet eine Lebensweise heraus,
in der es ein ,,zusammen-handeln* gibt, ,und im zusammen-handeln®, bemerkte Burke, ,haben
[Menschen] gemeinsame Empfindungen, Konzepte, Bilder, Ideen Einstellungen, die sie kon-
substanziell macht* (21, 43 - 46, Hervorhebung K. B.).
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biblischen Geschichten des Exodus, des Exils, der Ankunft Jesu Christi, und
des Pfingstfests verkdrpern die normativen moralischen Uberzeugungen von
Befreiung, sozialer Gerechtigkeit, bedingungsloser Liebe und neuer Mensch-
heit. Diese moralischen Uberzeugungen prigen die Formung der moralischen
Identitat der pfingstlichen Gemeinschaft, die sich mit der ,,Wahrheit“ dieser
Geschichten identifiziert. Durch das Bekenntnis ihrer Treue zur ,,Wahrheit“
dieser Geschichten wird die pfingstliche Gemeinschaft dazu angeregt, ihre
eigene Geschichte zu erzahlen: vom Befreien der Unterdriickten, vom Ein-
treten fiir soziale Gerechtigkeit fiir die Armen und fiir Schalom fiir die Aus-
gestoflenen, vom Auflern der bedingungslosen Liebe fiir den Nichsten, und
vom Ausweiten der Realitit der neuen Menschheit. Das sind die normativen
ethischen Implikationen der glossolalischen Begegnung mit Gott als
»schopferischer Kraft, wenn die Erfahrung innerhalb ihres biblischen In-
terpretationsrahmens gestellt wird.*

Die besondere Aufgabe normativer ethischer Reflexion besteht darin, die
normativen Prinzipien und Regeln zu identifizieren, welche die Verpflich-
tungen und Werte moralischer Verantwortlichkeit bestimmen. Die normative
ethischen Reflexion iiber die ,moralischen Formen“ des Handelns Gottes
impliziert jedoch zumindest zwei Merkmale einer pfingstlichen Ethik, die alles
nachfolgende Nachdenken iiber sittliches Handeln auf der Ebene konkreter
sittlicher Existenz pragen sollten. Erstens impliziert die glossolalische Be-
gegnung, in jhrem biblischen Referenzrahmen interpretiert, dass pfingstliche
Ethik eine in der Anbetung [worship] verwurzelte Ethik sein sollte. Denn im
Akt der glossolalischen Anbetung wird das Bewusstsein veriandert und der

54 Katholische Charismatiker, klassische Pfingstler und protestantische Neo-Pfingstler scheinen
die Bedeutung der symbolischen Funktion der Schrift fiir Theologie und Ethik intuitiv zu
erfassen. Wihrend alle Teile der Pfingstbewegung die wesentliche Bedeutung der exegetischen
Wissenschaft in der Interpretation biblischer Texte betonen wiirden, wird die symbolische
Verwendung der Bibel auch als wesentliche Funktion der Schrift anerkannt. S. das als Anhang
angefiigte Kapitel von RANAGHAN, Kevin; RANAGHAN, Dorothy: Toward a Theology of Pente-
costalism. In: DiEs.: Catholic Pentecostals. Perasmus, NJ: Deus Books, 1969, S. 259 -262, in der
sie ihren ,uneingeschrankten kerygmatischen Zugang“ mit ,,fundamentalistischem Christen-
tum“ kontrastieren. Gerald Sheppard hat gezeigt, dass die frithen klassischen Pfingstler in den
Assemblies of God die Schrift vorrangig dazu benutzen, ,eine theologische Interpretation re-
ligioser Erfahrung bereitzustellen, s. SHEPPARD, Gerald T.: Word and Spirit: Scripture and the
Pentecostal Tradition, Part One. In: Agora: A Magazin of Opinion within the Assemblies of God 1,
Spring 1978 (1978), S. 4-5, 17-22; Word and Spirit: Scripture and the Pentecostal Tradition,
Part Two. In: Agora: A Magazin of Opinion within the Assemblies of God 2, Summer 1978 (1978),
S.14-19.J. Rodman Williams sah die Bibel in Era of the Spirit, S. 16, von einem existenziellen
Verstindnis aus, in dem die Bibel symbolisch fungiert, um Gottes gegenwirtiges Wirken an-
zuzeigen. Williams eigene symbolische Verwendung der Schrift kann mit dem Abschnitt il-
lustriert werden, in dem er die Kraft beschreibt, welche die Geisttaufe begleitet: ,,Es ist einmal
mehr Apg 1 und 2! Es ist freilich eine andere Besetzung, eine andere Szene, ein anderes Mill-
ennium - und Menschen, die offensichtlich nicht in derselben Néhe zum urspriinglichen Er-
eignis von Christi Tod und Auferstehung leben noch die als originale Zeugen von Gottes
michtigen Taten berufen sind - doch ihnen erschien dieselbe Kraft, die in der frithen christ-
lichen Gemeinschaft ausbrach.“ (S. 28)
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pfingstliche Glaubige erfihrt eine ,,Abkehr von der Ebene des Weltlichen, eine
Abkehr, die oft einen Sinn fiir das Unheimliche weckt, fiir die Gegenwart des
mysterium tremendum.“® Eine solche Anbetung fithrt herbei, was Robert
Bellah eine ,,symbolische Neuordnung von Erfahrung“ nannte.” Diese sym-
bolische Neuordnung von Erfahrung fiithrt zu einer Neudefinition des Selbst
sowie zu ,einer Transformation der Motivation, der Verbindlichkeit und der
Wertigkeit, die nicht nur Individuen, sondern die Gesamtheit der Anbetenden
aufriittelt.“”’

Glossolalie als Akt der Anbetung ruft eine solche symbolische Neuordnung
der Erfahrung hervor, indem sie im Gldubigen einen Sinn fiir die Erfahrungs-
solidaritdt oder ,,Konsubstanzialitit mit jener urspriinglichen pfingstlichen
Gemeinschaft hervorbringt, iiber die der Gott des Pfingstfests seinen Geist
ausgegossen hat. Mit dem Zustrom der in der glossolalischen Begegnung er-
fahrenen schopferischen Kraft kann das Individuum dazu angeregt werden, eine
frische symbolische Identifizierung mit der eschatologischen Gemeinschaft der
neuen Menschheit zu erfahren. Wenn ein solcher Solidarititssinn entfacht wird,
werden die weltlichen Formen der Selbstidentifizierung herausgefordert und es
erfolgt eine neue symbolische Identifizierung mit dem Gott des Pfingstfests, der
auch der in Jesus Christus offenbarte Gott ist, sowie der Gott des Exils und der
zukiinftigen Hoffnung, und der Gott des Exodus. Die nach der Anbetungser-
fahrung erfolgende personliche Reflexion iiber die glossolalische Begegnung und
die in den einschldgigen biblischen Geschichten verkorperten normativen
Uberzeugungen kann im Gliubigen eine Verinderung von Motivation, Hingabe
und Werten bewirken, sowie ein neu belebtes Verstindnis der eigenen morali-
schen Identitdt. In der auf die Anbetung folgenden imaginativen Rekonstruktion
der glossolalischen Erfahrung - vor dem Hintergrund der Heilsgeschichte —
kann der Glaubige zur Einsicht gelangen, dass das Reden in Zungen als Antwort
auf Gottes schopferische Kraft bedeutet, sich mit den sittlichen Formen von
Gottes Handeln zu identifizieren. In der Dynamik der glossolalischen Anbetung
kann der Anbetende zu dem grundlegenden Verstindnis gelangen, dass die
Symbolisierung der eigenen Identitit als Pfingstler die Symbolisierung der ei-

55 BELLAH, Robert N.: Dynamics of Worship. In: DERs.: Beyond Belief: Essays on Religion in a
Post-Traditional World. New York: Harper & Row, 1970, S. 209 - 215, hier S. 210. S. auch Mac-
chias Verwendung von Bellah, insbesondere in Bezug auf Glossolalie und ,eschatologische
Transzendenz“, MACCHIA: Sighs, S. 58 -59.

56 BELLAH: Dynamics of Worship, S. 210.

57 Ebd., S.211. Vgl. Rosst, Philip J.: Narrative, Worship, and Ethics: Empowering Images fiir the
Shape of Christian Moral Life. In: Journal of Religious Ethics 7, Nr. 2 (1979), S. 239 - 248. Pater
Rossi hilt fest, dass ,,die gemeinsame Vision® der christlichen Gemeinschaft ihre konkreteste
und lebendigste Form in der kirchlichen Tradition der narrativen Bildlichkeit menschlicher
Existenz erhidlt. Wenn diese narrativen Metaphern in der Anbetung verwendet werden, wird der
Gldubige dazu bevollmichtigt, seine oder ihre eigene sittliche Handlungsmacht als Antwort und
Versprechen fiir Gott zu formen. Auflerdem rufen diese narrativen Metaphern einen Sinn der
Teilhabe an ,,der gemeinsamen Vision“ der Gemeinschaft hervor, der wiederum die moralische
Sensibilitit, Einstellung und Vorstellungskraft des Anbetenden formt.
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genen Solidaritit mit der eschatologischen Gemeinschaft bedeuten sollte, deren
moralische Identitit durch die normativen moralischen Uberzeugungen der
Befreiung der Unterdriickten, der sozialen Gerechtigkeit fiir die Armen und
Enteigneten, der bedingungslosen Liebe fiir den Néchsten und der Aufnahme
aller Rassen, Klassen und Ethnien in der neuen Menschheit gepragt ist.

Zusitzlich zur Orientierung der normativen pfingstlichen Ethik an der
Anbetung, stellt die Analyse der glossolalischen Begegnung ein zweites
Merkmal der normativen Ethik heraus, das einen Einfluss auf die nachfol-
gende Ebene sittlichen Handelns hat. Glossolalie, wenn sie in ihrem biblischen
Kontext interpretiert wird, bedeutet auch, dass die pfingstliche Ethik eine
Ethik des Strebens [aspiration] sein sollte. Eine Ethik des Strebens ist implizit
durch den Akt der symbolischen Identifikation des Glaubigen mit jener ur-
spriinglichen Pfingst-Gemeinschaft strukturiert, mit der er oder sie die mo-
ralische Vision einer neuen Menschheit teilt. Die AusgiefSung des Geistes zu
Pfingsten, welche die neue Menschheit begriindet, war nach Lukas die ,,Er-
fullung“ der biblischen Verheiflung. Pfingstliche Ethik strebt daher nach der
Erfillung der moralischen Werte, die mit der neuen Menschheit verbunden
sind. Glossolalie als ein wesentlicher Bestandteil jener ,,Erfiillung* erzeugt also
im Gldubigen keinen Sinn einer ,moralischen Verpflichtung®, dass er oder sie
den ethischen Prinzipien der Freiheit, Gerechtigkeit, Liebe und Vorurteilslo-
sigkeit gehorchen ,sollen“. Die Zungenrede, sowohl im Pfingstereignis als
auch danach, ruft keinen Geist herbei, der eine geschlossene Gesellschaft
mitsamt den notwendigen Verpflichtungen und Vorschriften legitimiert. Statt-
dessen symbolisiert Glossolalie die Teilhabe an der eschatologischen Ge-
meinschaft, einer Gesellschaft, die fiir die Zukunft offen ist.”® Eine Ethik des
Strebens ist so strukturiert, dass sie den Gldubigen zur Teilhabe an der mo-
ralischen Vision der neuen Menschheit und die Glaubensgemeinschaft zur
Verkorperung derselben in ihrem Leben inspiriert — einer Vision der neuen
Menschheit, in der die Unterdriickten befreit werden, die Armen das gerechte
Maf3 erhalten, und der Feind durch die Kraft der bedingungslosen Liebe in
einen Nichsten verwandelt wird.

Zusammengefasst wurde also die normative ethische Bedeutsamkeit der
Glossolalie durch die Interpretation der Zungenrede im Kontext ihrer ekklesialen/
eschatologischen Funktion analysiert. Durch die Analyse der Glossolalie in ihrer
gemeinschaftlichen Funktion wurde beobachtet, dass die Zungenrede den letzten
Tag des michtigen Handelns Gottes signalisiert und damit das Pfingstereignis
explizit mit anderen Ereignissen im Drama der Heilsgeschichte verkniipft. In
diesem biblischen Rahmen lielen sich die ,,moralischen Formen“ (Befreiung,

58 Diese Unterscheidung zwischen einer Ethik der moralischen Verpflichtung und einer Ethik des
sittlichen Strebens leitet sich von BErRGsoN, Henri: The Two Sources of Morality and Religion.
Garden City, NY: Doubleday, 1935 her, der ,moralische Verpflichtung“ und ,,statische Religion“
mit der Funktion einer geschlossenen Gesellschaft identifiziert, und ,sittliches Streben* und
»dynamische Religion“ mit dem Traum einer offenen Gesellschaft, s. insbes. S. 266 -315.
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soziale Gerechtigkeit, bedingungslose Liebe und die neue Menschheit) identifi-
zieren, die Gottes Selbstoffenbarung in seinen michtigen Taten der schopferi-
schen Kraft (Exodus, Exil, Ankunft Jesu Christi, Pfingstfest) entsprechen. In
ihrem Wesen fordert Glossolalie einen symbolisch-imaginativen Zugang, um
tiber diese ethischen Normen nachzudenken und sich zu ihnen in Beziehung zu
setzen. Der symbolisch-imaginative Zugang betont die Formung des moralischen
Charakters als Quelle sittlichen Handelns. Zwei wichtige Merkmale der pfingst-
lichen normativen Ethik wurden durch diese Analyse der Glossolalie erkannt -
ihre motivierende und neu belebende Quelle in der Anbetungserfahrung einer
symbolischen Neuordnung und ihre wesentliche Natur als eine Ethik des Stre-
bens, die mit der moralischen Vision einer neuen Menschheit verbunden ist.
Angesichts dieser normativen ethischen Analyse und der vorhergehenden me-
taethischen Analyse, besteht die verbleibende Aufgabe darin, die Natur der
konkreten moralischen Existenz zu analysieren, die der theologischen Fundie-
rung und normativen Ethik entspricht, welche in der glossolalischen Begegnung
zwischen Gott und Mensch angelegt ist.

Geisttaufe und das sittliche Leben von Ambiguitit und Kongruenz

Im Gegenzug zur metaethischen Analyse, die darauf zielt, die Basis fiir die
theologische Begriindung ethischer Normen und des sittlichen Lebens in der
Wirklichkeit herauszustellen, und im Gegenzug zur normativen ethischen
Reflexion, die sich auf die Bestimmung der ethischen Prinzipien und mora-
lischen Regeln konzentriert, welche fiir das in der theologischen Vision der
Realitdt implizierte sittliche Leben notwendig sind, richten sich die Erwé-
gungen auf der Ebene der Sittlichkeit auf das Wesen des verantwortlichen
sittlichen Handelns. Gleich zu Beginn sollten zwei Faktoren identifiziert
werden, die definieren, welcher Art der Erwédgung diese Ebene des sittlichen
Handelns entspricht. Erstens findet sittliches Handeln immer im Kontext des
wirklichen Lebens statt, mitsamt seinen konkurrierenden Philosophien und
Ideologien, seinen Zentren der politischen Macht und Partikularinteressen,
seinem festgelegten Wirtschaftsmuster und seinen von Menschen erzeugten
Institutionen. Auf dieser Ebene der Ethik richtet sich die Frage immer darauf,
das sittliche Handeln zu identifizieren, das eine situationsbezogene Relevanz
fiir die konkreten Wirklichkeiten historischer Existenz zu gegebener Zeit und
Ort hat; das heifit, die Frage lautet: ,,Was soll ich in dieser Situation fun?“
Angesichts der kontextuellen Besonderheit menschlichen Handelns, erfordert
eine verantwortliche sittliche Handlungskraft immer die Analyse der ver-
schiedenen situationsbezogenen Variablen, welche ,die Realitit“ einer be-
stimmten Situation definieren, so dass die angemessene Form sittlichen
Handelns bestimmt werden kann. Doch die Ebene der Sittlichkeit ist erst
erreicht, wenn das erforderliche sittliche Handeln wirklich getan ist. Sitt-
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lichkeit besteht in der menschlichen Ausiibung sittlicher Handlungen, welche
die menschliche Situation auf irgendeine Weise verdndern.

Zweitens ist sittliches Handeln der greifbare Verhaltensausdruck der
Loyalitét des sittlich Handelnden im Hinblick auf die ethischen Normen und
theologischen Uberzeugungen, die seine oder ihre moralische Identitit for-
men. Daher muss die Frage auf dieser Ebene der Ethik entsprechend erweitert
werden: ,,was soll ich in dieser Situation tun als einer, der an den Gott glaubt,
der sich in seinen michtigen Taten in der Geschichte offenbart?“ Dietrich
Bonhoeffer hat dieses notwendige Zusammenspiel von empirischen, ethi-
schen und theologischen Faktoren bei der Wesensbestimmung des ange-
messenen sittlichen Handelns gut ausgedriickt als er schrieb:

daf$ eben Gott kein allgemeines Prinzip ist, sondern der Lebendige, der mich in ein
lebendiges Leben gestellt hat und in ihm meinen Dienst fordert. Wer Gott sagt, darf
die gegebene Welt, in der er lebt, nicht einfach durchstreichen; er spriache sonst nicht
von dem Gott, der in Jesus Christus in die Welt einging, sondern von irgendeinem
metaphysischen Gotzen.”

Wie Bonnhoeffer genau wusste, liegt die Funktion der theologischen ethischen
Reflexion darin, der christlichen Gemeinschaft und den sie konstituierenden
Individuen zu helfen, die Form des angemessenen sittlichen Handelns fiir eine
verantwortliche Teilhabe am menschlichen Leben zu bestimmen. Die Treue zu
theologischen Uberzeugungen und ethischen Normen sollte nie an die Stelle
der sittlichen Verantwortung zum Handeln gestellt werden. Das Nachdenken
iiber Gottes Gerechtigkeit oder dariiber, dass Menschen gerecht handeln
sollten, ist solange wertlos, bis diese Uberzeugungen in gerechtes Handeln im
Konkreten menschlicher Situationen iibersetzt werden. Denn sittliches Han-
deln stellt die raison d’étre einer theologischen Ethik dar. Die Bedeutung aller
Ebenen der ethischen Reflexion liegt in ihrer Kraft, die Christen und das Volk
Gottes zu einem Handeln im Einklang mit dem Handeln Gottes und dem
Handeln anderer Menschen, Gruppen und Institutionen zu bewegen.
Glossolalie bezieht sich auf die Dimension des konkreten sittlichen Lebens,
indem sie eine fundamentale Einsicht in ein grundlegendes Strukturmerkmal
menschlicher Existenz gibt: das menschliche Leben vollzieht sich in der
existenziellen Dialektik von Ambiguitdt und Kongruenz. Die glossolalische
Erfahrung hat selbst Teil an dieser grundlegenden existenziellen Struktur
menschlichen Daseins. Denn in der glossolalischen Begegnung erfihrt der
Glaubende die Ambiguitdt des Sprechens in einer Sprache, die keine korre-
spondierenden ,,Gedanken“ iiber Gott kommuniziert, einer Sprache, die etwas
»bedeutet®, das der Sprecher jedoch nicht begrifflich versteht, einer Sprache,
die ein authentisches Erkennen der gottlichen Prisenz ermoglicht, aber nur
eine ,,stiickweise Erkenntnis“ vermittelt. Doch zur selben Zeit und in dersel-

59 BONHOEFFER, Dietrich: Ethik, hg.v. Eberhard BETHGE. Miinchen: Chr. Kaiser, 1949, S. 283 -
284.
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ben Erfahrung der Begegnung erfihrt der Gliubige ein Gefiihl von Ganzheit,
ein Gefiihl von Bezogenbheit, ein Gefiihl von Stimmigkeit, ein Gefiihl von Er-
fullung, ein Gefiihl von Kongruenz. Somit wird die Glossolalie selbst konkret
als ein Handeln in Antwort auf Gottes Handeln erfahren; sie regt die realis-
tische theologische Einsicht an, dass man auf die sittlichen Formen von Gottes
Handeln in den Ambiguititen menschlicher Existenz antworten muss. Zu-
gleich erzeugt die glossolalische Erfahrung auch die realistische theologische
Einsicht, dass inmitten der existenziellen Ambiguititen der menschlichen
Erfahrung eine personliche Wirklichkeit schopferischer Kraft an ,,der Wurzel®
aller Dinge liegt, welche den endgiiltigen Kontext einer kohdrenten Bedeutung
menschlichen Lebens bildet.*

Vor diesem Hintergrund der von Ambiguitit und Kongruenz gezeichneten
existenziellen Natur menschlichen Lebens verweist die glossolalische Begeg-
nung auf zwei wesentliche Merkmale, welche eine pfingstliche Ethik charak-
terisieren sollten, die ihre theologischen Uberzeugungen und ethische Nor-
men in konkrete sittliche Handlungen tiberfithren will. Erstens sollte eine
pfingstliche Ethik als eine Ethik der Verantwortlichkeit verstanden werden.
Die Argumentationsstruktur, die in einer Ethik der Verantwortlichkeit - in
einem christlichen Bezugsrahmen - inbegriffen ist, besteht in der Anglei-
chung menschlichen sittlichen Handelns an das vorausgehende Handeln
Gottes. Der moralische Imperativ, menschliches sittliches Handeln anzuglei-
chen, setzt die Fahigkeit voraus, auf den theologischen Indikativ des voraus-
gehenden Handelns Gottes zu antworten. In der obigen metaethischen Ana-
lyse wurde bemerkt, dass eine pfingstliche Ethik auf das Handeln Gottes fo-
kussieren sollte, um mit der Struktur der glossolalischen Begegnung im
Einklang zu stehen. Denn in der glossolalischen Erfahrung ist es Gott, der
durch den Heiligen Geist handelt, um zu taufen oder eine Gabe zu verleihen. Es
ist auch zu bemerken, dass in der glossolalischen Begegnung eine Person Gott

60 Das mehrdeutige Wesen konkreter sittlicher Existenz erkldrt wahrscheinlich zum Teil, warum
Pfingstler in der westlichen Welt sich in Diskussionen iiber die sittliche Verantwortung der
Kirche zum Handeln fiir eine gerechte und verantwortliche Weltgemeinschaft unwohl fithlen.
Luther P. Gerlach und Virginia H. Hine haben auf der Basis ihrer empirischen Forschung zur
Pfingstbewegung bemerkt, dass ein grundlegendes Merkmal pfingstlicher Ideologie in ihrer
Intoleranz fiir den Bruch von Ideal und Wirklichkeit liegt. Indem sie von einem ,,geschlossenen
kognitiven System® aus operiert, wirbt die pfingstliche Ideologie mit einer konzeptuellen Ge-
wissheit als Grundlage der Motivation ihrer Mitglieder zur Anwerbung kirchenferner Personen.
Daher werden Ambivalenz und Ambiguitit als Merkmale der Lebenserfahrung der Kirchen-
fernen verstanden. Wenn Pfingstler einer notwendigen Entwicklungsverinderung gegeniiber
stehen, wird Ambiguitit (,,die Dinge sind unklar“) in ihrer Rhetorik dazu gebraucht, sich aktiver
Teilhabe zu entziehen und somit indirekt den Status Quo zu unterstiitzen. Ironischerweise
weisen Gerlach und Hine darauf hin, dass die pfingstliche Intoleranz des Bruchs zwischen Ideal
und Wirklichkeit in nicht-westlichen Gesellschaften zur Identifikation von Formen sozialer
»Heuchelei“ fithrt, und somit zu Handlungen, die soziale Veranderungen als eine ,Manifestation
von Engagement“ hervorbringen. S. GERLACH, Luther P.; HINE, Virginia H.: People, Power,
Change: Movements of Social Transformation. Indianapolis, IN: Bobbs-Merrill, 1970, S. 159 -
171.
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im Sprechakt der Zungenrede antwortet, wodurch das Strukturmuster gesetzt
ist, anhand dessen der pfingstliche Gldubige versuchen soll, mit seinem oder
ihrem Handeln auf das Handeln Gottes zu antworten, sogar auf der Ebene des
sittlichen Lebens. Diese Indikativ-Imperativ-Struktur zur Verbindung sittli-
cher Handlung mit theologischen und normativen ethischen Uberzeugungen
iiber Gottes Handeln wurde treffend von H. Richard Niebuhr ausgedriickt:
»Gott handelt in allen Handlungen an dir, darum antworte auf alle Hand-
lungen an dir, als ob du auf sein Handeln antwortest.“' Aus der Perspektive
der vorhergehenden normativen ethischen Reflexion, sollte Niebuhrs Aussage
folgendermaflen angepasst werden: ,Der Gott der schopferischen Kraft
handelt in allen Handlungen an dir, darum antworte auf alle Handlungen an
dir so, als ob du auf Gottes Handlungen der Befreiung, der sozialen Gerech-
tigkeit, der bedingungslosen Liebe und der Aufrichtung der neuen Menschheit
antwortest.“

Eine Ethik der Verantwortlichkeit ist besonders geeignet, um inmitten der
Ambiguitaten historischer Existenz Kongruenz anzustreben. Denn eine Ethik
der Verantwortlichkeit versucht die Ambiguitaten der verschiedenen Hand-
lungen an Personen und der christlichen Gemeinschaft in die Zentriertheit des
Handelns Gottes zu integrieren. Inmitten der Ambiguititen moralischen
Handelns, erzeugt durch die Bedingtheiten menschlicher Meinungen, durch
den Pluralismus moralischer Auffassungen vom guten Leben und durch die
Mannigfaltigkeit politischer und 6konomischer Experimente fiir eine gerechte
Gesellschaft, sucht eine Ethik der Verantwortlichkeit ihre Integritdt im Han-
deln des lebendigen Gottes. Wiederum formuliert es Niebuhr iiberzeugend:

Wenn meine Welt in zwei Herrschaftsbereiche geteilt ist, den natiirlichen und den
ibernatiirlichen oder den physischen und den geistlichen oder den sidkularen und
den religiosen, in denen verschiedene Machte am Werk gesehen werden und sich
verschiedene Bedeutungen und Handlungsmuster zeigen, dann habe ich ein geteiltes
Selbst [two selves]. Doch insofern ich im (Glauben) Vertrauen anerkenne, dass was
auch immer an mir handelt, egal in welcher Seinsdimension, Teil oder Teilhaber an

61 NIEBUHR, H. Richard: The Responsible Self. New York: Harper & Row, 1963, S. 126. Niebuhr
formulierte seine Ethik der Verantwortlichkeit als eine Ethik, die inklusiver als die zwei ethi-
schen Traditionen war, die das Verstindnis des sittlichen Lebens in der westlichen Welt do-
miniert haben, namentlich die teleologische und deontologische Ethik. Teleologische Ethik, mit
ihrer Norm ,des Guten®, impliziert das gedankliche Bild vom ,,Mensch als Kiinstler®, d. h.
Minner und Frauen, die ihre Leben im Einklang mit irgendeinem Ideal oder Ziel gestalten und
formen. Deontologische Ethik, mit jhrer Norm ,,des Rechten®, impliziert das gedankliche Bild
des ,Menschen als Biirger®, d. h. Minner und Frauen, die ihr sittliches Leben als Personen
konzipieren, die moralischen Prinzipien und Regeln gehorchen. Im Gegensatz zu diesen beiden
Traditionen hat die Verantwortungsethik als Wurzel-Metapher den ,,Menschen als Antwort-
geber®, d. h. Ménner und Frauen, die sich am Dialog beteiligen, Personen, die in Reaktion auf
Handlungen an ihnen handeln. Die Norm der Ethik der Verantwortlichkeit ist ,das passende
Handeln, welches zu einer gesamten Interaktion als Antwort und Erwartung weiterer Hand-
lungen passt, als allein dem Guten dienlich und als allein richtig.“ (S. 47 -61)
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einer letztgiiltigen Handlung ist, bin ich schon eins. In allen Antworten auf endliche
Handlungen auf die letztgiiltige Handlung zu reagieren, bedeutet, nach einer
Selbstintegritat inmitten all der Integrititen wissenschaftlicher, politischer, 6kono-
mischer, bildender und kultureller Aktivititen zu streben; es bedeutet, ein antwor-
tendes Selbst inmitten all der Antworten der gespielten Rollen zu sein, denn dem
Selbst ist der eine Andere gegenwirtig, der alle endlichen System von Natur und
Gesellschaft iibersteigt.”®

Wenngleich die vereinheitlichende Struktur von Niebuhrs Ethik der Verant-
wortlichkeit zur Analyse der glossolalischen Begegnung passt, sollte der
Kontext eher Transformation als Anpassung bewirken, indem die eine
Handlung inmitten aller anderer Handlungen als eine Handlung von Befrei-
ung und Liebe, von Gerechtigkeit und Schalom, und von der Aufrichtung einer
neuen Menschheit erkannt wird.

Eine pfingstliche Ethik sollte nicht nur eine Ethik der Verantwortlichkeit
sein, sondern auf Grundlage der Wirklichkeit der glossolalischen Erfahrung
sollte sie auch eine Ethik der Imagination sein. In der vorangehenden Dis-
kussion der ethischen Normen, die Gottes schopferischer Kraft entsprechen,
wurde darauf hingewiesen, dass die Zungenrede eine Art der Bezugnahme auf
Normen ermdglichte, die symbolische Sprache und imaginatives Denken
beférdern. Auf der normativen ethischen Ebene liegt der Schwerpunkt vor-
rangig auf der symbolischen Sprache, insbesondere in der symbolischen
Verwendung von Geschichten. Auf der moralischen Ebene, liegt der Schwer-
punkt eher auf imaginativem Denken als eine Moglichkeit, die Geschichten
tiber Gottes méchtige Taten auf menschliches sittliches Handeln zu beziehen.
Die symbolische Reprasentation der Welt durch biblische Geschichten, die
Gottes schopferischer Kraft entsprechen, setzt die Vorstellungskraft der Kir-
che in einer neuen Dimension frei, so dass sie den gebrochenen, bruch-
stiickhaften und geteilten Charakter der Welt erkennt [discern]. Diese Ge-
schichten dienen als Paradigmen, welche die Vorstellungskraft zur Erkenntnis
fithren, dass die moralisch zwiespiltige und geteilte Welt von heute noch
immer von michtigen Pharaonen und menschlicher Gebundenheit, von Ba-
sanskiihen, von mit der Macht Roms zusammenarbeitenden religiésen Fiih-
rern und von tiefen Rissen zwischen Juden und Heiden bestimmt wird.

Im Schreien der Hungrigen und Unterdriickten der Zwei-Drittel-Welt, im
Nachgang der ethnischen Siauberungen auf dem Balkan, in den Uberfahrten
haitianischer Fliichtlinge oder im institutionalisierten Opferstatus der er-
werbslosen Arbeiter in den amerikanischen Innenstidten erkennt die Kirche
die gegenwirtigen politischen und 6konomischen Formen ,menschlicher
Gebundenheit“. In der personliche Gewinntreiberei von Slumlords, die von
Ratten befallene menschliche Behausungen in den abgebrannten Teilen des
urbanen Amerikas verwalten, oder in den Handlungen korrupter Beamter in

62 Ebd., S. 122-123.
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von Armut geplagten Landern, die empfangene finanzielle Hilfen von den
Unterprivilegierten und Unterernédhrten fiir die Interessen des status quo
abzweigen, sieht die Kirche durch ihre symbolischen Paradigmen die ,,Ba-
sanskiihe einer gegenwirtigen Welt ohne Gewissen. In der Notlage des Ob-
dachlosen, der einen Einkaufswagen mit all seinen weltlichen Habseligkeiten
vor sich herschiebt, oder in der verzweifelten Stille der hungernden Kinder in
Indien und El Salvador erkennt die Kirche durch ihre symbolischen Para-
digmen die Figur jenes ,einen Menschen“ am Straf3enrand, der den Néchsten
in Not reprasentiert. In den Klassenunterschieden zwischen den Besitzenden
und den Besitzlosen, in diskriminierenden Haltungen und Praktiken zwi-
schen verschiedenen Rassen, in wert-beladenen Unterscheidungen zwischen
Mann und Frau erkennt die Kirche die gegenwirtige ,,Zwischenwand der
Umziunung®, die Juden und Heiden trennt. Somit identifiziert die Symboli-
sierung der moralischen Welt durch biblische Geschichten nicht nur die
moralischen Formen von Gottes schopferischer Kraft, sondern richtet die
Vorstellungskraft darauf, die tragischen und mehrdeutigen Elemente einer
geteilten Welt zu erkennen, in der menschliches sittliches Handeln ausgeiibt
werden muss. Durch ihre symbolischen Bilder wird die eschatologische Ge-
meinschaft energisch darauf hingewiesen, dass ,,es die Aufgabe der Kirche ist,
der Geschichte Gottes treu zu bleiben, die den geteilten Charakter der Welt
fassbar macht.“®

Doch dieselben Erzéhlungen und Bilder, welche das mehrdeutige Wesen
des sittlichen Lebens in einer geteilten Welt offenbaren, fungieren auch als
Antrieb der Vorstellungskraft hin zu immer weiteren Horizonten der Inklu-
sivitdt, bis sie die transzendente Realitdt erkennt, welche die ethische Norm in
sich enthdlt. Daher bilden die biblischen Geschichten die menschliche Exis-
tenz zugleich als gebrochen, fehlerhaft und gespalten in einer Welt von
menschengemachten Philosophien und machtorientierten Institutionen ab,
und zugleich als eine befreite, gerechte, liebende und versohnte Existenz,
die auf Gottes ,,schopferische Kraft“ antwortet. Am gegenwirtigen Ort der
»menschlichen Gebundenheit* regt die Exoduserzahlung die Vorstellungs-
kraft der Kirche hin zu einer Handlung als Antwort auf den Einen an, der den
Befreiungsmarsch anfiihrt. Wo die gegenwirtigen ,,Basanskiithe“ die Schwa-
chen und Armen ausbeuten, regt dieses Bild des Propheten Amos die Vor-
stellung der Glaubigen zu einem antwortenden Handeln auf den Gott an, der
uneingeschrankt auf der Seite der Unterdriickten steht. Genau dort, wo die
Hungrigen, die Durstigen und die Gefangenen Not leiden, bringt Jesu Ge-
schichte die Vorstellungskraft dazu, zu sehen, dass ein Handeln als Antwort
auf ,die Geringsten unter ihnen“ eine versteckte Antwort auf den in Jesus
Christus offenbarten Gott ist. Wo die gegenwiartigen Graben zwischen Juden
und Heiden institutionalisiert werden, provoziert das Pfingstfest die Vor-
stellungskraft der Kirche hin zu Handlungen als Antwort auf den Gott der

63 HauerwAs: Church in a Divided World, S. 58.
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neuen Menschheit, der die von Menschen errichteten Zwischenwinde nie-
derreift.

Die Kraft dieser Geschichten von Gottes méchtigen Taten liegt in der im
Denken freigesetzten Energie, sich die Welt in ihrem geteilten Zustand le-
diglich als Praludium gottlichen Handelns vorzustellen. Anders als ein ethi-
sches Prinzip oder eine moralische Regel, die lediglich zum Handeln ver-
pflichten, haben die biblischen Geschichten eine interpretative Kraft, welche
die Gebrochenheit der Welt in iberwiltigenden Bildern fassbar machen und
zugleich die Vorstellungskraft dazu anregen, das herannahende Handeln
Gottes am Horizont des menschlichen Lebens zu erkennen. Inmitten der in
einer biblischen Geschichte enthaltenen imaginativen Gegeniiberstellung
steht die vermittelnde Kraft verantwortungsbewusster moralischer Hand-
lungsmacht - ein Moses, ein Amos, ein Jesus, eine eschatologische Gemein-
schaft — deren Handeln dem Handeln Gottes eine beriihrbare, sichtbare Pra-
senz inmitten der Mehrdeutigkeiten der menschlichen Situation verleiht. Die
metaethische Analyse schopferischer Kraft und die normative ethische Re-
flexion der biblischen Geschichten iiber Gottes schopferische Kraft haben nur
dann einen Nutzen fiir die Sittlichkeit, wenn ,,die imaginative Aussage iiber die
Wahrheit der Totalitit der menschlichen Erfahrung®,* die aus jener ethischen
Studie erwichst, die Kirche dazu erméchtigt, durch ihre Symbole die konkrete
Natur und Form ihres moralischen Handelns als verantwortungsbewusste
Teilhaberin am menschlichen Leben zu verstehen, zu verdeutlichen, zu er-
kennen und zu lenken.

Was zur Forderung menschlichen Handelns in einer geteilten Welt am
stirksten benétigt wird, ist Vorstellungskraft. Ohne eine Symbolisierung, die
das Denken dazu anregt, sich die Moglichkeit einer anderen Welt vorzustellen,
fehlt die treibende Kraft, um der Absicht eines moralischen Handlungstrigers
zur moralischen Transformation einer geteilten Welt Antrieb zu verleihen.
Doch durch ihre Symbolisierung der méchtigen Taten Gottes wird die Kirche
zum Glauben daran bevollmichtigt, dass die Welt nicht notwendigerweise so
sein muss, wie sie jetzt ist. Wenn einmal postuliert wird, dass die Welt radikal
verdndert werden kann, dann fungiert das durch biblische Geschichten an-

64 BELLAH: Between Religion, S.244. Bellah meint, dass letzte Symbole der Transzendenz als
integrative Symbole fungieren, die ein Bild der Wirklichkeit als Ganzes abgeben. In der Be-
sprechung der integrativen Kraft von Symbolen wie Gott, Sein, Nichts und Leben sagt Bellah,
dass ,,diese Symbole aus individuellen, sozialen und geschichtlichen Erfahrungen erwachsen
koénnen, aber nicht mit diesen identisch sind. Sie sind keine Symbole fiir empirische Wirk-
lichkeiten in einem wissenschaftlich verifizierbaren Sinne [...] Doch diese groflen Gesamt-
symbole, welche auf die Totalitit des Seins, auf die transzendente Dimension der Wirklichkeit
und auf die differenzierten Terminologien, die um sie gewachsen sind, verweisen, konnen nicht
als ,subjektiv abgetan werden, nur weil sie nicht in einem einfachen Sinne ,objektiv in ihrem
Verweis sind. Sie sind weder objektiv noch subjektiv, weder kosmologisch noch psychologisch.
Stattdessen sind sie relationale Symbole, die genau solche Dichotomien gewdhnlicher Kon-
zeptualisierung {iberwinden sollen und die Kohirenz der ganzen Erfahrung zusammenbringen
sollen.“ BELLAH: Transcendence in Contemporary Piety, S. 202.
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geregte imaginative Denken in fast derselben Weise wie das symbolische
Handeln des ,Narrenfests“ im Mittelalter.

Im Mittelalter blithte in Teilen Europas ein Feiertag auf, der als Narrenfest bekannt
war. Zu diesem bunten Anlass, der meist am ersten Januar gefeiert wurde, trugen
sogar gewohnliche Priester und ernste Stadtbiirger obszone Masken, sangen ab-
scheuliche Liedchen und hielten ganz allgemein die Welt mit ihrer Ausgelassenheit
und Satire im Atem. Kleinere Geistliche bemalten ihre Gesichter, stolzierten in den
Gewindern ihrer Ubergeordneten herum und machten sich iiber die herrschaftli-
chen Rituale der Kirche und des Hofs lustig. Manchmal wurde ein ,,K6nig Hofnarr®,
ein Spottkonig oder ein Kinderbischof gewdhlt, der den Ereignissen vorstand.
Mancherorts zelebrierte der Kinderbischof sogar eine Parodie der Messe. Wahrend
des Narrenfests waren kein Brauch und keine Sitte vor Verspottungen gefeit, und
sogar die hochsten Personlichkeiten des Reichs konnten damit rechnen, verhohnt zu
werden. [...]

Die Chronisten der westlichen Geschichte beklagen nur selten das Ableben des
Narrenfests. [...] Dennoch, sein Sterben war ein Verlust. Das Narrenfest hatte de-
monstriert, dass sich eine Kultur iiber ihre heiligsten koniglichen und religiosen
Praktiken amiisieren konnte. Sie konnte sich eine ganz andere Art der Welt vorstellen,
wenigstens hin und wieder, eine Welt, in der die Letzten die Ersten waren, in der
anerkannte Werte invertiert waren, in der Narren Konige wurden und Chorknaben
Prilaten [...] Das Narrenfest hatte damit eine implizit radikale Dimension. Es deckte
das arbitrdre Wesen sozialer Ringe auf und ermdéglichte es den Menschen zu sehen,
dass die Dinge nicht fiir immer so sein miissten, wie sie sind.®

Dieses Zitat von Harvey Cox’ Analyse des Narrenfests verweist in analoger
Weise auf die Kraft der Imagination, welche in der symbolischen Représen-
tation des sittlichen Lebens liegt, wie sie in biblischen Geschichten zu finden
ist. Denn die sittliche Vorstellungskraft, die von diesen Geschichten erzeugt
wird, erkennt den fiktionalen und arbitrdren Charakter der gegenwirtigen
Institutionen der sozialen Welt.®® Politische, 6konomische und kulturelle
Ordnungen sind nicht in Stein gemeiflelt, sondern der Veranderung durch die
kreative Imagination unterworfen, welche die verantwortlichen sittlichen
Akteure zum Handeln anregt.

Das Narrenfest verweist auf ein weiteres wichtiges Merkmal einer Ethik der
Imagination - ihre Fahigkeit, konkretes symbolisches Handeln anzuregen.
Eine Ethik der Imagination erfordert, dass die in den biblischen Geschichten
offenbarten moralischen Werte in einer sichtbaren Verkorperung symboli-

65 Cox, Harvey: The Feast of Fools: A Theological Essay on Festivity and Fantasy. New York: Harper
& Row, 1969, S. 3-5.

66 Fiir die soziologische Begriindung dieser Sicht, dass alle ,,Realitit“ eine gesellschaftliche Kon-
struktion ist, die durch menschliche Symbolisierung ermoglicht wird, s. BERGER, Peter L.;
LuckMANN, Thomas: Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit. Eine Theorie der
Wissenssoziologie. Frankfurt am Main: S. Fischer, 1969, S. 21 -48.
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siert werden. Wie Hauerwas so pointiert bemerkte, ,beginnt die christliche
Sozialethik [...] nicht mit Versuchen, Strategien zu entwickeln, um die Welt
,gerechter’ zu machen, sondern in der Griindung einer Gesellschaft, die durch
den wahren Charakter Gottes, den wir in den Geschichten von Israel und Jesus
geoffenbart finden, geprigt und ihrer Schuld iiberfiihrt ist.“”” Die Kirche muss
jene Gesellschaft sein, die der neuen Menschheit von moralischer Imagination
und theologischer Uberzeugung eine sichtbare und greifbare Verkorperung
verleiht. Denn die Kirche ist beauftragt, der sichtbare Wegweiser der neuen
Menschheit zu sein, in der die Spaltungen von Rasse, Nationalitdt, 6konomi-
schem Status und Geschlechterunterscheidung versohnt sind, in der die Un-
terdriickten befreit sind, in der die Not leidenden Gerechtigkeit erfahren und
in der die bedingungslose Liebe keine Feinde kennt. Folglich sollte sich die
Kirche nicht einfach nur als ein freiwilliger Verein von Individuen verstehen,
die atomistisch modellieren wollen, wie das Evangelium jeden von ihnen
personlich beeinflusst hat. Ein bedeutungsvolles Zeugnis der Kirche muss die
Form der sozialen Demonstration einer neuen Gesellschaft annehmen, die im
eigenen Leben der Kirche inmitten der Ambiguititen der historischen Exis-
tenz Form annimmt. Als ein sichtbarer Ausdruck der neuen Menschheit muss
sich die Kirche selbst als Beauftragte Gottes fiir soziale Verdnderung verste-
hen, denn wie John Yoder sagte: ,,[d]ie primére soziale Struktur, durch die das
Evangelium die Anderung anderer Strukturen herbeifiihrt, [ist] die christliche
Gemeinschaft.“*®

Da es eine grundlegende sittliche Aufgaben der Kirche ist, die Sozialethik
des biblischen Zeugnisses in ihrem eigenen Leben zu verkérpern, hat Paul
Lehmann argumentiert, dass die Kirche die Charakteristika einer experi-
mentellen Gemeinschaft annehmen miisste.

Die empirische Kirche verletzt auf vielerlei Weise die ethische Wirklichkeit, die der
eigentliche Anlaf fiir ihre Existenz ist und ohne die sie nicht Kirche sein kann.
Trotzdem, trotz ihrer Zweideutigkeit weist die empirische Kirche auf die Tatsache
hin, dafd es in der Welt ein ,,Laboratorium des lebendigen Wortes* gibt [...] ndmlich
die christliche koinonia. In der koinonia vollzieht sich fortwihrend ein Experiment
mit der konkreten Wirklichkeit und Mdglichkeit menschlicher Wechselbeziehung
und der Offenheit fiir den Menschen.”

67 HauerwAs: Church in a Divided World, S. 58 [Auslassungen i. Orig.].

68 YODER, John H.: Die Politik Jesu: Der Weg des Kreuzes. Maxdorf: Agape, 1981, S. 141. Fiir eine
ausgezeichnete Zusammenfassung der Kirche als Gegengesellschaft, s. MoTT, Stephen: Biblical
Ethics and Social Change. 2. Aufl. New York: Oxford University Press, 1982; WALLIS, Jim:
Agenda for Biblical People. New York: Harper & Row, 1976.

69 LEHMANN, Paul L.: Ethik als Antwort. Miinchen: Chr. Kaiser, 1966, S. 123. Fiir eine ausge-
zeichnete Abhandlung zu Lehmanns kontextueller Ethik und ihren Einfluss auf eine Pfingstliche
Sozialethik sozialen Engagements, s. VILLAFANE, Eldin: The Politics of the Spirit: Reflections on
a Theology of Social Transformation for the Twenty-First Century. In: Pneuma 18, Nr. 2 (1996),
S.161-170.
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Weil die Verkorperung der sozialen Bezeugung des Handelns Gottes in den
Gezeiten der historischen Existenz von experimenteller Natur ist, muss die
moralische Imagination der Kirche von einer Ethik der Verantwortlichkeit
geprigt sein; das heifit, von einer Ethik die innerhalb einer dialogischen Ge-
meinschaft des sittlichen Diskurses geformt wird.”” Denn in einer mehrdeu-
tigen, sich stindig verandernden Welt ist die konkrete Gestalt des Handelns
der christlichen Gemeinschaft in Antwort auf Gottes Handeln eine Frage des
ernsthaften Dialogs. Daher, wie Hauerwas argumentiert hat, ,,erfordert schon
das Wesen der Geschichten iiber Gott ein Volk, das auf jeden Fall bereit sein
muss, sein eigenes Verstindnis dieser Geschichte dadurch herausgefordert zu
sehen, wie und was die anderen, in ihrem Versuch, treu zu jenen Traditionen
zu leben, als das von ihnen Geforderte entdeckt haben.“”

Zusammenfassend zeigt die Glossolalie als Teil der ureigenen Erfahrung
der Geisttaufe und der Geistbegabung auf der Ebene der Sittlichkeit an, dass
Mehrdeutigkeit ein Wesensmerkmal menschlicher Existenz ist. Das Streben
nach Kongruenz und Integritit im sittlichen Leben muss innerhalb der
Mehrdeutigkeiten einer geteilten Welt erfolgen. Zwei Merkmale einer
pfingstlichen Ethik auf der Ebene des sittlichen Handelns helfen bei der Suche
nach Kongruenz inmitten der existenziellen Ambiguitit des menschlichen
Lebens. Erstens sollte eine pfingstliche Ethik eine Ethik der Verantwortlichkeit
sein. Im theologischen Zusammenhang mit Gottes schopferischer Kraft und
den Normen der zu ihr gehdrenden besonderen biblischen Geschichten, stellt
eine Ethik der Verantwortlichkeit moralische Handlungstréger konkret vor die
Aufgabe, auf alles Handeln so zu antworten, als ob es das Handeln Gottes sei.
Zweitens sollte eine pfingstliche Ethik eine Ethik der Imagination sein. In
einem Netzwerk von wert-geladenen Beziehungen und Aktivititen regt eine
Ethik der Imagination moralische Handlungstriger in ihrer Antwort auf
Gottes Handeln dazu an, die menschlichen Handlungen von Befreiung, Ge-
rechtigkeit, Liebe und Versohnung durch eine tiefe Identifikation mit den
theologischen Uberzeugungen und ethischen Normen der mit Gottes
schopferischer Kraft verbundenen biblischen Geschichten wieder in Kraft zu
setzen. Eine Ethik der Imagination zielt nicht nur auf die Wiederauffithrung
ihrer Geschichten, sondern auch auf die Verkérperung ihrer Geschichten in
der Errichtung der Kirche als neuer Gesellschaft.

70 Fur eine anregende Diskussion der Themen: Kirche als Gestalterin christlicher sittlicher
Identitat, Kirche als Tragerin sittlicher Tradition und Kirche als Gemeinschaft sittlicher Erwa-
gung, s. BIRCH, Bruce C.: Bible & Ethics in the Christian Life. Minneapolis, MN: Augsburg, 1976,
S.25-141. In der tberarbeiteten Version fehlt diese Diskussion.

71 Hauerwas: Church in a Divided World, S. 58.
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Eine abschlieflende Bemerkung

Dieser Aufsatz war kein Versuch, eine umfassende christliche Ethik aus der
Erfahrung pfingstlicher Glossolalie heraus zu entwickeln. Ein solcher Versuch
wire vergeblich und fehlgeleitet. Denn eine christliche Ethik muss im Rahmen
des gesamten Texts der Schrift, des theologischen Verstindnisses der Glau-
bensgemeinschaft und der Geschichte des Nachdenkens der Kirche iiber
personliche und soziale Ethik entwickelt werden. Dieser Aufsatz war jedoch
ein Versuch, diesittliche ,Bedeutung® der glossolalischen Begegnung mit Gott
auszuloten. Doch selbst im Hinblick auf dieses begrenzte Ziel kann der Ein-
wand erhoben werden, dass das Solo der Kantate einer zweiten Stimme zu-
gewiesen wurde. Es ist richtig, dass vieles von dem, was hier als sittliche
Bedeutung der Glossolalie entwickelt wurde, auch im Kontext einer Theologie
der Geisttaufe hitte entwickelt werden konnen, und vielleicht hitte die Ver-
wendung eines solchen Ansatzes den Anschein erweckt, dass die theologi-
schen Uberlegungen zur Ethik auf einer festeren Grundlage ruhen wiirden.

Doch nicht alles, was in diesem Aufsatz iiber das sittliche Leben gesagt
wurde, wire ohne die Fokussierung auf die Glossolalie als indigenen Be-
standteil der Geisttaufe und der Geistbegabung méoglich gewesen. Denn es ist
von der glossolalischen Begegnung mit Gott her, dass die sittlich bedeutsamen
Themen der prophetischen Kritik, des symbolischen Antriebs und Neuord-
nung und des imaginativen Denkens als eine authentische Gabe des Geistes fiir
die pfingstliche Gemeinschaft erkannt werden konnen. Diese Bestandteile
fehlen allzu oft in einem pfingstlichen Verstindnis des sittlichen Lebens. Und
genau diese Bestandteile sind fiir das weitere Wachstum des pfingstlichen
gesellschaftspolitischen Bewusstseins entscheidend, insbesondere im Licht
der Einsichten von McDonnell und Quebedeaux, die am Anfang dieser Eror-
terung standen. Die pfingstliche sittliche Bildung muss weiter an einer sym-
bolischen Reprisentation des sittlichen Lebens arbeiten, die eine freudige
Antwort auf den Gott der Befreiung, den Gott der sozialen Gerechtigkeit und
des Schalom, den Gott der bedingungslosen Liebe und den Gott der neuen
Menschheit anregt. Damit wird gewéhrleistet, dass die pfingstlichen Men-
schen- und Engelszungen nicht wie ténend Erz oder eine schallende Zimbel
klingen.



James K.A. Smith
Zungen als ,,Widerstandsdiskurs

Eine philosophische Perspektive*

Einleitung

In der Sprachphilosophie, die nun einmal (wenigstens in anglo-analytischen
Kreisen) von einer Wertschédtzung der ,,Philosophie der normalen Sprache®
dominijert wurde, gab es bisher wenig Raum fiir die Betrachtung eines ei-
genartigen, ziemlich auflergewdhnlichen Phianomens wie der Glossolalie. Als
eine Art Rede oder Diskurs der an den Réndern der Sprache iiberhaupt
schwebt, widersteht die Zungenrede in einem grundlegenden Sinn der phi-
losophischen Analyse oder der konzeptuellen Beschreibung. In diesem Auf-
satz mochte ich jedoch darlegen, dass eben diese widerstindige Natur der
Zungenrede das philosophisch Interessante ist — dass es also zur Natur der
Zungenrede selbst gehort, im doppelten Sinne einen Diskurs des Widerstands
darzustellen: Zum einen ist sie eine Art Rede (oder ein Sprechakt, wie ich es
spéter nennen werde), die den gegenwirtig auf der Hand liegenden Kategorien
der Sprachphilosophie widersteht; andererseits will ich auch darlegen, dass
die Zungenrede eine Art Diskurs ist, der aus dem Widerstand gegen beste-
hende kulturelle Normen und Institutionen entsteht. Mit anderen Worten:
Man konnte sagen, dass Zungenrede die Sprache bestimmter Widerstands-
gemeinschaften ist, welche die ,,bestehenden Miéchte herausfordern wollen.
Die Zungenrede als Widerstandsdiskurs zu bezeichnen, bedeutet daher, so-
wohl einen konzeptuellen als auch einen ethischen Aspekt in den Blick zu
nehmen. Folglich méchte ich in dieser philosophischen Analyse der Zun-
genrede eine weiter gefasste Perspektive einnehmen, die diesen Gegenstand
nicht nur von der Sprachphilosophie, sondern auch, in gebotener Kiirze, von
der Ethik und der Sozialphilosophie her betrachtet.'

Im ersten Hauptteil meines Aufsatzes (Abschnitt 2) biete ich eine Darstel-
lung der Zungenrede durch die Linse der Sprachphilosophie; spezifischer

X

Originalveroffentlichung: SMiTH, James K. A.: Tongues as ‘Resistance Discourse’: A Philoso-
phical Perspective. In: CARTLEDGE, Mark J. (Hg.): Speaking in Tongues: Multi-Disciplinary
Perspectives. Bletchley: Paternoster Press, 2006 (Studies in Pentecostal and Charismatic Issues),
S.81-110. Ubersetzung und Veréffentlichung mit freundlicher Genehmigung des Autors und
des Paternoster-Verlags; alle Rechte vorbehalten.

Ich hoffe, mit diesem Essay die Konturen eines Forschungsprogramms aufleuchten zu lassen, das
ich in SmITH, James K. A.: Advice to Pentecostal Philosophers. In: Journal of Pentecostal Theo-
logy 11, Nr. 2 (2003), S. 235 - 247 vorgebracht habe.
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ausgedriickt: Ich betrachte Glossolalie im Lichte dreier gegenwirtiger Ansitze
der sprachphilosophischen Analyse: (1) der Phdnomenologie unter beson-
derer Aufnahme von Husserl und Derrida, (2) der philosophische Herme-
neutik im Riickgriff auf Heidegger und Gadamer und (3) der Sprechakttheorie
im Gefolge Austins und Searles. Im dritten Hauptteil, (dem am stirksten
»experimentellen Teil des Aufsatzes), wende ich mich den ethischen und
sozialen Implikationen der Zungenrede zu, aus einer Sicht, die verschie-
dentlich mit den Bezeichnungen kritische Theorie, Sozialismus oder ,,neue
Linke“ beschrieben werden kann.

Zuvor moéchte ich jedoch eine einleitende methodologische Anmerkung
vorausschicken: Im Folgenden sind spezifisch theologische Fragestellungen
beziiglich der Glossolalie grofitenteils ausgeklammert worden. So bezieht
meine Analyse zum Beispiel keine Stellung zur Frage, ob Zungenrede den
»anfanglichen physischen Erweis der Geisttaufe“ darstellt (wie es von ,klas-
sischen® Pfingstlern vertreten wird) oder ob sie lediglich eine der charisma-
tischen Gaben darstellt, die der ekklésia nach wie vor zuginglich ist.” Ebenso
positioniere ich mich hier nicht dazu, ob Glossolalie die Auflerung existie-
render, dem Sprecher ehedem unbekannter Sprachen darstellt (Xenolalie)
oder ob es sich bei Zungenrede einfach um eine ekstatische Rede handelt, die
durch die Kraft des Geistes zum Ausdruck kommt (wenngleich die weiter
unten angefithrten Analysen es erfordern, die Implikationen solcher Dar-
stellungen in Betracht zu ziehen).’ Da meine Untersuchung, soviel méchte ich
hoffen, keine lediglich vergangenheitsbezogene oder historische ist, bleibt
einzig die theologische Annahme von Bedeutung, dass Zungenrede ein
brauchbarer und authentischer Diskursmodus fiir die Gemeinschaft der
Glaubigen ist, welche die christliche ekklésia ist.* Wer allerdings diese theo-
logische Primisse nicht teilt und dennoch meint, dass die Zungenrede zu-
mindest in der Vergangenheit ein brauchbarer Modus eines Geist-geleiteten
Diskurses war (wie es beispielsweise auf einen Cessationisten zutreffen

2 Das bedeutet jedoch nicht, dass ich keine eigene Meinung zu dieser Frage habe. Als ein ,,cha-
rismatischer* und nicht [klassisch] pfingstlicher Christ, weise ich den Anspruch zuriick, dass
Zungen der anfingliche und einzige physische Erweis der Geisttaufe seien (und mochte aus
philosophischer Sicht nahelegen, dass eine solche ,,Erweis“-Sprache mit einer problematischen,
modernistischen und fundamentistischen Epistemologie verkniipft ist - auch wenn ich dies hier
nicht ausfithren kann). Doch fiir den Zweck dieses Aufsatzes sind diese Fragen irrelevant. Folglich
werde ich durch den gesamten Aufsatz hindurch tendenziell eher den Begriff ,,charismatisch“
verwenden, um das zu beschreiben, was spezifischer gefasst sowohl charismatische als auch
[Klassisch] pfingstliche Praktiken und Glaubensiiberzeugungen sind.

In den unten aufgefithrten Analysen werde ich dazu neigen, Zungen als ekstatische Rede in den
Blick zu nehmen. Das liegt daran, dass Beispiele von Zungen als Xenolalie véllig problemlos unter
bereits bestehende sprachphilosophische Kategorien subsumiert werden konnten. Mein Inter-
esse gilt jenen Fillen, die sich den gegenwirtig verfiigbaren Kategorien widersetzen.

Obwohl ich auch hier - soweit wie méglich - theologische Bewertungen in Bezug auf die Frage, ob
das, was gegenwirtig in pfingstlich/charismatischen Versammlungen praktiziert wird, als au-
thentische Zungenrede gilt, grofitenteils ausklammern werde. Darauf werden wir im Abschnitt 2
zuriickkommen.
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wiirde), wird meiner Analyse zumindest historische Bedeutung entnehmen
konnen. Jedenfalls hoffe ich, dass die Zungenrede als eine Art ,,Grenzfall“
dient, der bestimmte Fragestellungen und Probleme der Sprachphilosophie
erhellt - das heifit, als Fall bzw. Beispiel fiir eine Auflerungsform, welche die
aktuellen konzeptuellen Kategorien der Sprachphilosophie herausfordert und
uns somit dazu drangen konnte, iiber die Grenzen dieser Kategorien hin-
auszugehen. Daher konnte es sogar moglich sein, dass jemand, der die Zun-
genrede theologisch nicht befiirwortet, in dieser Auffassung dennoch ein
produktives ,,Gedankenexperiment“ fiir die Sprachphilosophie erkennt.

Eine letzte methodologische Vorbemerkung: Meine Analyse der Zungen-
rede wird eine Art der Phanomenologie der Glossolalie bilden. Damit mochte
ich sowohl die normativen Darstellungen der Praxis im Neuen Testament ernst
nehmen, aber auch betrachten, wie die Zungenrede in charismatischen Ge-
meinschaften gegenwirtig praktiziert wird. An einigen Punkten ist es schwer,
die gegenwirtige Praxis auf die normativen neutestamentlichen Darstellungen
abzubilden, und die Versuche, die gegenwirtige Praxis zu rechtfertigen, be-
ruhen oftmals auf einer gewissen interpretativen Ungerechtigkeit gegeniiber
den neutestamentlichen Texten. Doch wenn die Zungenrede einen erhellenden
»Grenzfall“ fiir die Philosophie darstellt, dann sollten sich solche Beispiele, die
Widerstand beleuchten, auch in der aktuellen Praxis finden lassen.

Zum Widerstand gegen (und zur Produktion von) Konzepten:
Zungen und Sprachphilosophie

Wenngleich ich darlegen will, dass die Zungenrede den in der Sprachphilo-
sophie gegenwirtig gebrauchlichen Kategorien widersteht, mochte ich vor-
bringen, dass dieser Widerstand gegen vorgegebene Kategorien in der Tat ein
philosophisch produktiver ist;> das heif3t: Weil Zungenrede einen ,,Grenzfall“
fir gangige philosophische Analysemodi darstellt, bietet sie eine Moglichkeit,
diese philosophischen Methodologien und Konzeptlexika zu tiberdenken, zu
erweitern und zu revidieren. Die Tatsache, dass sich Glossolalie nicht einfach
in die existierende Kategorien ,fiigt“, kann eine Moglichkeit bieten, diese
Kategorien zu {iberdenken und das vorherrschende Paradigma in Frage zu
stellen (obwohl es zugegebenermaflen auch eine Gelegenheit sein kann, die
Glossolalie komplett unbeachtet zu lassen).® Die Widerstindigkeit der Zun-

5 Gilles Deleuze und Felix Guattari bringen vor, dass das Wesen des philosophischen Projektes die
Produktion von Konzepten ist. S. DELEUZE, Gilles; GuaTTARI, Félix: Was ist Philosophie?
Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2000.

6 An dieser Stelle darf an Thomas Kuhns Abhandlung erinnert werden, wie vorherrschende
Paradigmen dazu tendieren, einfach das zu ignorieren, was sich nicht den Erwartungen der
Paradigmen fugt (in Kunn, Thomas S.: Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen. 2., iiber-
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genrede gegen einen analytischen Zugriff bietet also moglicherweise eine
Gelegenheit, wichtige Aspekte neu zu erhellen.

In diesem Abschnitt werde ich die Zungenrede von drei prominenten
Analysemodi der Sprachphilosophie her in der Reihenfolge ihres jeweiligen
historischen Auftretens beleuchten.” Diese Analysemodi stellen jeweils eine
wichtige Anfrage an die Zungenrede; und das Phdnomen Zungenrede stellt fiir
die konzeptuellen Kategorien dieser philosophischen Analysen eine Heraus-
forderung dar. Husserls phanomenologische Analyse bringt moglicherweise
die grundlegendste Frage auf: Was ist Zungenrede? Was bedeutet es, in
Zungen zu ,,sprechen“? Die Hermeneutik wirft die Frage nach der Interpre-
tation bzw. der Bedeutung auf: Wie wird Zungenrede ,,verstanden“? Was wird
in Zungen ,ausgesagt‘? Die Sprechakttheorie wiederum bringt eine Frage in
Bezug auf die Handlung hervor: Was wird in der Zungenrede ,,getan“? Was
bewirkt Glossolalie?

Diese drei Modi der philosophischen Analyse ergédnzen sich, sind aber auch
voneinander unterschieden. Somit versucht jeder Abschnitt eine Darstellung
der Zungenrede zu bieten, die aus einem bestimmten ,,Lager der gegenwir-
tigen Sprachphilosophie erfolgt. Ich halte es fiir wichtig, alle drei Ansitze zu
operationalisieren, weil jeder Ansatz eine einzigartige Perspektive auf die
Zungen bietet, sie aber zusammengenommen eine kohérente philosophische
Abhandlung bilden.?

Phanomenologie

(Zungen sind zum Zeichen - 1Kor 14,22)

Die lingste und reichhaltigste Tradition der philosophischen Reflexion der
Sprache ist das, was wir heute mit ,Semiotik“ umschreiben wiirden - eine
Darstellung der Sprache in Bezug auf Zeichen (semeia). Wihrend der Semio-
tikbegriff meist mit Personlichkeiten des 20. Jahrhunderts, etwa Ferdinand de

arb. und um das Postskript von 1969 erg. Aufl. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1989). Die
»hormale Wissenschaft“ (das, was Kuhn als vorherrschende ,,Orthodoxie® in einer Disziplin
beschreibt) innerhalb der Sprachphilosophie wiirde zusammen mit dem allgemeinen Vorurteil
gegeniiber speziellen (und zugegebenermafien befremdlichen) religiosen Phinomenen wie die
Zungenrede beinahe garantieren, dass Glossolalie nicht als Forschungsgegenstand erwogen wird.
Hoffentlich kann der vorliegende Aufsatz dieser Tendenz ein Stiick weit widerstehen.

Man konnte Zungenrede in Anlehnung an Studien zu Oralitét und Literalitit betrachten, wie sie
beispielsweise von Walter Ong und anderen ausgearbeitet wurden. Ich werde dieser Fragerich-
tung hier nicht folgen - eine Skizze davon findet sich allerdings in SmiTH, James K. A.: The
Closing of the Book: Pentecostals, Evangelicals, and the Sacred Writings. In: Journal of Pente-
costal Theology 5, Nr. 11 (1997), S. 49-71.

Dies bedeutet jedoch nicht, dass damit eine vollstindige Darstellung geboten wird. Weitere
Forschungen sollten Zungen aus der Perspektive von C. S. Peirce’ pragmatischer Semiotik und
Wittgensteins Konzept der ,,Sprachspiele“ behandeln, was in diesem Rahmen allerdings nicht
moglich ist.
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Saussure oder C. S. Peirce in Verbindung gebracht wird, hat diese Denktradition
eine lange Ahnenreihe, die bis zu Augustin und den Stoikern zuriickreicht.’ Eine
der stirksten und einflussreichsten Neuformulierungen derartiger Sprachana-
lysen wurde von Edmund Husserl vorgelegt, insbesondere in seinem friitheren
Werk, den Logischen Untersuchungen, und in einem spéteren Beitrag mit dem
Titel Der Ursprung der Geometrie."” Da Husserls Phinomenologie der Sprache
so grundlegend fiir simtliche Arbeiten gewesen ist, die im 20. Jahrhundert
folgen sollten, und weil sie der erste Anstof3 fiir mich gewesen ist, mich mit
Zungenrede und Sprachphilosophie zu befassen, mochte ich seinen philoso-
phischen Bezugsrahmen etwas genauer betrachten."

In der ersten der Logischen Untersuchungen (,,Ausdruck und Bedeutung®)
versucht Husserl, die unterschiedlichen Ausdrucks- und Redeweisen zu kar-
tieren, indem er eine Anzahl an Unterscheidungen darlegt. Fiir Husserl ist die
tibergreifende Kategorie die der Zeichen, demnach erhalten wir aus der Ersten
Untersuchung weniger eine Darstellung seines Sprachverstdndnisses, sondern
genau betrachtet (obgleich weiter gefasst) seine Zeichentheorie - von der die
Sprache eine Untereinheit ist. Innerhalb der weiten Kategorie der Zeichen (die
mit dem Verb ,zeigen“ umschrieben werden), stellt Husserl eine erste fun-
damentale Unterscheidung fest, zwischen den Zeichen, die etwas ausdriicken -
einem ,,Ausdruck® - und jenen Zeichen, die nichts ausdriicken bzw. ,,bedeu-
ten“und die er ,,Anzeichen® nennt. Ausdriicke sind ,,bedeutungsvoll“ insofern
sie etwas ,,bedeuten®, wohingegen Anzeichen blof3 ,anzeigen“ und eben nur
als Hinweis dienen (LU, S. 23 f.). Allerdings darf diese Unterscheidung zwi-
schen ,Ausdruck” und ,Anzeichen“ nicht {iberbewertet werden. Beide

9 Zu einer Darstellung augustinischer Semiotik (samt relevanten Literaturverweisen), s. SMITH,
James K. A.: Speech and Theology: Language and the Logic of Incarnation. London: Routledge,
2002 (Radical Orthodoxy Series), S. 4. Fiir eine niichterne Einleitung in die semiotische Theorie
in einem Kontext, der an Zungenrede grenzt, s. HUGHES, Graham: Worship as Meaning: A
Liturgical Theology for Late Modernity. Cambridge, UK: Cambridge University Press, 2003
(Cambridge Studies in Christian Doctrine 10), insbes. Kap. 3.

HusserL, Edmund: Logische Untersuchungen, Bd. 2/1: Untersuchungen zur Phinomenologie und
Theorie der Erkenntnis. 2. umgearb. Aufl. Halle: Max Niemeyer, 1913, im Folgenden abgekiirzt
LU; und HusserL, Edmund: Die Frage nach dem Ursprung der Geometrie als intentional-his-
torisches Problem. In: BoeaM, Rudolf; IysSELING, Samuel; SMID, Reinhold N. (Hg.): Husserliana:
Gesammelte Werke, Bd. 29: Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phidnomenologie. Erginzungsband, Texte aus dem Nachlass, 1934-1937. Dordrecht: Nijhoff,
1993, S. 365 -386. Diese beiden Werke haben die Aufmerksamkeit des jungen Jacques Derrida auf
sich gezogen. Zu den Logischen Untersuchungen, s. Die Stimme und das Phinomen: Ein Essay iiber
das Problem des Zeichens in der Philosophie Husserls, ibers. v. Jochen HoriscH. Frankfurt am
Main: Suhrkamp, 1979 (Edition Suhrkamp 945). Derrida war der Ubersetzer von Der Ursprung der
Geometrie ins Franzosische (1962) und seine umfangreiche ,,Einleitung® zur Ubersetzung war
Derridas erste grofiere Publikation, s. DERRIDA, Jacques: Husserls Weg in die Geschichte am
Leitfaden der Geometrie: Ein Kommentar zur Beilage 111 der Krisis, iibers. v. Riidiger HENTSCHEL;
und Andreas Knop. Miinchen: Fink, 1987 (Uberginge 17).

Auch andere haben iiber Zungen als ,,Zeichen“ nachgedacht, allerdings nicht in einem explizit
semiotischen Kontext. S. z. B. MACCHIA, Frank D.: Tongues as a Sign: Towards a Sacramental
Understanding of Pentecostal Experience. In: Prneuma 15, Nr. 1 (1993), S. 61-76.
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schlielen sich beispielsweise nicht gegenseitig aus: Es ist moglich, so Husserl,
dass Zeichen anzeigend fungieren, sie aber daneben auch ,,noch eine Bedeu-
tungsfunktion erfillen®. Dariiber hinaus darf die Unterscheidung zwischen
Ausdruck und Anzeichen nicht im Sinne des Verhaltnisses von Art und Gat-
tung missverstanden werden; es ist nicht so, dass das Bedeuten eine Art der
Anzeige ist."” In der Tat ist Husserls iiberraschendste (und umstrittenste)
Behauptung, dass es Ausdrucksweisen geben kann, die keinen Aspekt von
Anzeige einschlieflen; in anderen Worten: es gibt eine Sphére, die Husserl das
einsame Seelenleben® nennt, in der es Bedeutung ohne Anzeige gibt."”
Anzeichen sind Hinweise, die fiir etwas anderes stehen; in diesem Sinne,
bemerkt Husserl, ,,ist das Stigma Zeichen fiir den Sklaven, die Flagge Zeichen
der Nation® (LU, S. 24) - die Anzeichen helfen uns, etwas zu erkennen, mit
dem das Zeichen zusammenhidngt. In manchen Féllen ist dieser Zusammen-
hang zufillig, sogar willkiirlich (wie es beim Stigma oder der Flagge der Fall
ist); andere Zusammenhinge zwischen Zeichen und dem jeweils von ihnen
Bezeichneten sind hingegen eher ,natiirlich“; in diesem Sinn kénnen wir
beispielsweise sagen, dass ,Marskanile Zeichen fiir die Existenz intelligenter
Marsbewohner sind oder ,,fossile Knochen fiir die Existenz vorsintflutlicher
Tiere®. (LU, S. 24). Kurz gesagt: Rauch ist ein Zeichen fiir Feuer in dem Sinne,
dass es ein Anzeichen ist. Das Verhiltnis zwischen dem anzeigenden Zeichen
und seinem Referenten ist motiviert: Das gegebene (das Anzeichen) motiviert
mich, das in Betracht zu ziehen, was nicht gegeben, sondern nur in seiner
Abwesenheit angezeigt ist: den Referenten. Die Flagge der Vereinigten Staaten
auf einem Siegerpodest in Griechenland motiviert mich dazu, einen anderen
Nationalstaat auf der anderen Seite des Globus in Betracht zu ziehen und so
weiter. Wesentlich fiir die Natur der Anzeige ist daher eine Abwesenheit des
Referenten; Anzeige operiert auf der Grundlage eines bestimmten Mangels."
Anzeichen sind von Ausdriicken zu unterscheiden, die ,,bedeutsame Zei-
chen sind (LU, S. 30). Daher mochte Husserl den Terminus ,,Ausdruck® fir

12 ,In Wahrheit stehen also die beiden Zeichenbegriffe gar nicht im Verhiltnis des weiteren und
engeren Begriffes.“ (LU, S. 24)

Die englische Husserl-Ubersetzung spricht hier von ,,interior mental life“. Die Ubersetzer folgen
jedoch Husserls eigener Sprache, die an den entsprechenden Stellen durchweg den Terminus
»Seelenleben® gebraucht (und nicht etwa ,inneres Geistesleben®, ,,inneres Gedankenleben®,
0. 4.).

13 Genau diese zentrale Aussage wird in Derridas Die Stimme und das Phdnomen einer restlosen
Kritik unterzogen. In der Tat, besagt die Kernthese von Die Stimme und das Phinomen, dass
eine essenzielle Verflechtung zwischen Ausdruck und Anzeige existiert. Ich habe Derridas
Kritik in SmiTH, James K. A.: A Principle of Incarnation in Derrida’s (Theologische?) Ju-
gendschriften: Towards a Confessional Theology. In: Modern Theology 18, Nr. 2 (2002), S. 217 -
230 im Detail behandelt. Husserl zufolge ist das Bedeuten nur in der mitteilenden Rede immer
mit Anzeichensein verflochten (LU, S.23f.). Wie wir spiter sehen werden, ist dies fiir die
Zungenrede folgenreich.

Dies ist freilich ein zentrales Thema in Derridas Kritik (und gibt dazu Anlass, was er als
»Metaphysik der Anwesenheit beschreiben wird).
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einen spezifischen Fall von Signifikation reservieren, indem er das, was wir in
der Alltagssprache als Anzeige beschreiben wiirden, auf drastische Weise
einengt. Wir sprechen beispielsweise oftmals von ,Gesichtsausdriicken®
[,Mienenspiel“], doch in Husserls Begrifflichkeit stellen diese keine Aus-
driicke im engeren Sinne dar, weil sie seiner Ansicht nach, ,,unser Reden
unwillkiirlich und jedenfalls nicht in mitteilender Absicht begleiten (LU,
S.31)."” In solchen Auf8erungen, so fihrt er fort,

teilt der eine dem anderen nichts mit, es fehlt ihm bei ihrer AuBerung die Intention,
irgendwelche ,,Gedanken® in ausdriicklicher Weise hinzustellen, sei es fiir andere, sei
es auch fiir sich selbst [d. h. wenn jemand eine korperliche Geste macht], wofern er
mit sich allein ist. Kurz, derartige ,,Ausdriicke” haben eigentlich keine Bedeutung.
(LU, S. 31 [Hervorhebung im Original, Einfiigung J. S.])

Mitanderen Worten: Sie sind eigentlich iberhaupt keine ,,Ausdriicke®, weil sie
nicht mitteilend sind. Die Frage ist: Sind diese korperlichen Gesten dennoch
eine Modus von Sprache? Konnte es einen Fall von nicht-mitteilender, nicht-
ausdriickender Sprache geben? Was konnte das sein? Wir werden weiter unten
darauf zurtickkommen.

Wenn Husser] den Begriff des Ausdrucks erortert, liegt sein Fokus auf der
Rede, weil es in der Rede ist, wo wir Intention finden: Ein Redner meint einem
Horer mittels Zeichen etwas mitzuteilen. Die Verkniipfung zwischen Zeichen
und Referenten ist im Hinblick auf den Ausdruck sozusagen ,.enger“ als dies
beim Anzeichen der Fall ist. In Husserls Formulierung: In der Rede sind die
gegebenen Zeichen (die ,Ausdriicke®) ,,im Bewuf3tsein des sich Auflernden
mit den geduflerten Erlebnissen phinomenal eins“ (LU, S. 31). Es gibt quasi
einen Sinn, in dem der Referent dem ausdriickenden Zeichen auf eine Art
einwohnt, wie es im anzeigenden Zeichen nicht der Fall ist. In der Tat fahrt er
fort, einen Ausdruck als ,,sinnbelebte[n] Wortlaut“ bzw. Wortlaut, dem Be-
deutung eingegossen ist, zu beschreiben (LU, S. 38). Somit privilegiert Husserl
die Rede als Ort des Ausdrucks.

Allerdings finden wir hier eine interessante Wendung (die auch der An-
gelpunkt von Derridas Kritik ist). Die Rede ist Husserl zufolge das beste
Beispiel fiir Ausdruck, doch nicht alle Rede ist seiner Ansicht nach mitteilend.
In der Tat steht die Rede, insofern sie mitteilend ist (d. h. insofern sie den
intersubjektiven Austausch von Ausdriicken beinhaltet), notwendigerweise
mit Anzeige im Zusammenhang. ,Alle Ausdriicke in der kommunikativen
Rede [fungieren] als Anzeichen* (LU, S. 33). Der Grund dafiir ist, dass es eine
Art wesentliche Abwesenheit in der intersubjektiven Beziehung zwischen
Redner und Hoérer gibt. In der Rede dienen Ausdriicke ,dem Hérenden als

15 Es sollte angemerkt werden, dass Husserl keinen Sinn fiir das ,,Unbewusste oder das ,,Unter-
bewusstsein® hat, das wir in einem post-Freudschen psychoanalytischen Klima beinahe vor-
aussetzen. Fiir Husserl sind der Freudsche Versprecher oder die Kérpersprache bedeutungslos
(wohingegen sie fiir Freud der indirekte Zugang zu dem sind, was jemand wirklich meint).
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Zeichen fiir die ,Gedanken‘ des Redenden [...] sowie fiir die sonstigen psy-
chischen Erlebnisse, welche zur mitteilenden Intention gehéren“ (LU, S. 33
[Auslassung J. S.]). Die Wort-Zeichen, die ich duflere, werden dem Horer
gegeben und sind folglich dem Hoérer gegenwidrtig, doch sie dienen dazu, das
anzuzeigen, was der anderen Person niemals gegenwirtig sein kann, etwa
meine inneren Gedanken, oder mein psychisches Bewusstsein. Nichtsdesto-
weniger zihlen diese AufSerungen als Ausdruck, sofern ich sie mit Absicht von
mir gegeben habe, um etwas mitzuteilen oder eine Bedeutung auszudriicken.
Kommunikative Rede schliefit die Verflechtung von beiden ein - Ausdruck
und Anzeichen.

Doch welch andere Art von Rede konnte es geben? Wenn intersubjektive
Kommunikation immer Anzeichen einschliefit, konnte es dann eine Art
Ausdruck geben, der nicht immer bereits mit Anzeige verflochten ist? Kénnte
es eine Art ,reinen Ausdruck® geben? Fiir Husserl lautet die Antwort ja - und
wir finden dies im ,einsamen Seelenleben®, im einsamen Sprechen des Be-
wusstseins (LU, S. 35 f.). Streng genommen, sprechen wir laut Husserl (der -
das miissen wir uns vor Augen halten - keinerlei Unbewusstheit zuldsst), in
unserem Seelenleben gar nicht zu uns selbst;'® wir brauchen keine Zeichen (als
Anzeichen) fiir unsere eigenen inneren Erfahrungen einzusetzen. Das liegt
daran, dass das Seelenleben seiner Ansicht nach durch eine Art unmittelbare
Selbstgegenwart charakterisiert ist, die keinerlei Abwesenheit oder Mangel
zulésst. Es gibt keine geheimen Teile des Bewusstseins fiir Husserl; ich bin
Herr meiner eigenen Gedanken und Absichten. Insofern also Anzeichen eine
Art von Zeichen sind, die gegeben werden, um auf etwas hinzuweisen, das
abwesend ist, wiren solche Zeichen im inneren Bewusstsein iiberfliissig. Das
Hauptargument ist, dass Husserl dieses einsame Sprechen des Bewusstseins
als den Ort ,reinen“ Ausdrucks betrachtet (LU, S. 35-37). In Abbildung 1
habe ich versucht so etwas wie eine Landkarte von Husserls Zeichentheorie zu
bereitzustellen.

Wihrend fiir Derrida der interessanteste (und problematischste) Teil von
Husserls Darstellung der Vorschlag des ,,reinen Ausdrucks® ist (den Derrida
bestreitet), bin ich fiir unsere Untersuchung der Glossolalie am meisten an
einem instabilen Quadranten in dieser Karte interessiert. In Husserls Dar-
stellung gibt es Anzeichen, die nicht-ausdriickend sind (z. B. korperliche
Gesten); auf der anderen Seite gibt es Ausdriicke, die nicht-anzeigend sind
(z. B. das einsame Sprechen im Seelenleben); es gibt auch eine dritte inter-
medidre Kategorie, die das Gros dessen ausmacht, was wir als ,Kommuni-
kation“ oder Sprechen betrachten - intersubjektive Kommunikation -, die
sowohl Ausdruck als auch Anzeige einschliefit. Wenn wir dies zugleich mit
einer Erorterung der Rede im Besonderen betrachten, dann wiirde Husserl
behaupten, dass Rede wesentlich kommunikativ und folglich wesentlich an-

16 Husserl rdumt ein, dass man sehr vage betrachtet von einem ,,zu sich selbst sprechen“ reden
konnte, doch dies wire lediglich metaphorisch und per analogiam (LU, S. 35 f.).



Zungen als ,,Widerstandsdiskurs“ 275
* Reiner Ausdruck™:
Bedeutung ohne Anzeichen;
- - nicht-anzeigender Ausdruck
-
/ Anzeichen
/ [Anzeige]

\ Nicht-sprachliche
A\ Zeichen
\\ [z.B. Gesten]

\_\ \\ ™ ‘/,/ i
‘\\\ _—~" Nicht-ausdriickliche Sprache
s S — (ohne Bedeutung)

[Glossalalie?]

Abbildung : Husserls Zeichentheorie in den Logischen Untersuchungen 2/1

zeigend ist (LU, S. 32f.); fiir die monologische Rede des einsamen Seelen-
lebens aber gilt: ,[IJm eigentlichen, kommunikativen Sinne spricht man in
solchen Fillen nicht“ (LU, S. 36).

Doch Husserls prazise Unterscheidungen werden an diesem Punkt auf zwei
Ebenen instabil. Erstens bleibt die ,Rede“ ziemlich undefiniert, obwohl sie
eindeutig eine wichtige Kategorie in seiner Darstellung ist. So scheint er die
Rede mit verbalen Auflerungen zu verbinden, obwohl er diese deutlich als
verbale Auflerung mit Bedeutung spezifizieren will (d. h. bedeutungs-,,belebt*
bzw. Aulerungen, denen Bedeutung eingegossen ist). Die Frage ist, ob Husserl
damit bekommt, was er will. Muss sich ,Rede als stimmliche Auflerung
immer an die Muster einer erkennbaren Sprache anpassen um als Rede zu
gelten? Husserl schreibt fest:

Zum gesprochenen Wort, zur mitteilenden Rede iiberhaupt wird die artikulierte
Lautkomplexion (bzw. das hingeschriebene Schriftzeichen u. dgl.) erst dadurch, daf3
der Redende sie in der Absicht erzeugt, ,sich“ dadurch ,,iiber etwas zu duflern®. (LU,
S. 32 [Hervorhebung J. S.])

Was aber zihlt als ein Wort? Muss die Bedeutung einer stimmlichen Auflerung
mit ,Absicht erzeugt sein - und ausschlieflich die Intention verfolgen, einen
»Gedanken“ mitzuteilen — um als ,,Wort“ zu zahlen? Konnte eine stimmliche
Auflerung etwas bedeuten, ohne dass der Referent dieser Bedeutung ein
»Gedanke“ im (intentionalen) Bewusstsein desjenigen ist, der sich duflert?
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Zweitens basiert Husserls Darstellung auf einer hochst fragwiirdigen Ab-
lehnung von Gesichtsausdriicken und korperlichen Gesten als ,ausdriickend®;
sie sind fiir ihn Bedeutungs-los, weil sie nichts mitteilen (LU, S. 30 f.). Wih-
rend man dies durch ein Infragestellen der dahinter stehenden Theorie eines
sich selbst gegenwirtigen Bewussteins bestreiten konnte,"” kénnen wir auch
einfach Gegenbeispiele zitieren. Als beispielsweise G. H. Bush in den Prisi-
dentschaftsdebatten von 1992 wihrend einer Sendung einen bloflen Seiten-
blick auf seine Uhr warf, hatte dies der amerikanischen Offentlichkeit ,,etwas
gesagt“ (die Geste wurde oft zitiert, nachdem Clinton die Wahl gewonnen
hatte). Diese Geste war, obwohl sie moglicherweise nicht ,,mit Absicht“ erfolgt
war, dennoch eine ausdriickende Geste. Damit ist nicht gemeint, dass alle
korperlichen Bewegungen etwas ,bedeuten®. Freilich ,bedeuten ein nervoser
Tick oder das Greifen nach einem Glas Milch nicht auf diese Weise etwas. Doch
die Frage ist, ob es legitim ist, dass Husserl alle korperlichen Gesten in die
fernen Regionen blofler Anzeichen verbannt.

Wo koénnten wir die Zungenrede in diesem Schema abbilden? Konnte
Glossolalie moglicherweise einen Fall darstellen, der uns helfen wiirde, Hus-
serls Schema entlang der oben genannten Andeutungen zu revidieren? Kann
sie als ,Rede“ im eigentlichen Sinne verstanden werden? Ist sie ein Aus-
drucksmodus, der mit Anzeige verbunden ist (wie die Alltagssprache)? In-
sofern sie Vokalisierung einschliefit, konnen wir sicher sein, dass sie nicht als
»reiner Ausdruck“ gefasst werden kann, der fiir das Sprechen des einsamen
Seelenlebens charakteristisch ist."® Um einen Schritt weiter zu gehen, sollten
wir eine theologische Frage wieder hervorholen, die wir zuvor ausgeklammert
hatten: Wenn wir Zungenrede als Xenolalie betrachten (die Auflerung einer
identifizierbaren Sprache durch jemanden, der zuvor keine Kenntnis von ihr
hatte), dann wiére Zungenrede ein Beispiel fiir kommunikative Sprache. Dies
ist bei der Begebenheit der pfingstlichen Ausgieflung von Apg 2 eindeutig der
Fall. In der Tat wird im Fall der pfingstlichen Zeugen deutlich, dass der pri-

17 Das ist ein Hauptaspekt der Kritik Derridas an Husserl in Die Stimme und das Phinomen.
Zusitzlich konnte man sagen, dass Derrida damit ansetzt zu zeigen, dass alle ,,Worte* als
»Gesten“ fungieren, was somit die hierarchische Unterscheidung aufhebt, die Husserl macht, s.
DERRIDA: Stimme und das Phianomen, S. 89 -92.

18 Ich werde hier jegliche Erérterung der Frage ausklammern, ob man ,,zu sich selbst“ oder ,,in
eigenen Gedanken® in Zungen sprechen kann. Es ist mir nicht bekannt, dass dies eine allge-
meine geistliche Praxis unter charismatischen Christen ist. Selbstverstindlich gibt es eine Praxis
des fiir-sich-in-Zungen-Betens (und einige, die das Konzept der Zungenrede als ,,private Ge-
betssprache befiirworten), doch Gebet ist, sofern es an Gott gerichtet ist, wesentlich kom-
munikativ. (Selbst, wenn jemand im Stillen in Zungen beten wiirde, wire dies - sofern es Gebet
ist — mitteilend.) Vor dem Hintergrund der Husserlschen Begrifflichkeiten stellt das Gebet in
Zungen einen weiteren interessanten Grenzfall dar. Auf der einen Seite sind meine Gedanken
gemif der theologischen Grundannahmen des charismatischen Gebets Gott vollkommen ge-
genwirtig (ebenso wie Husserl meint, dass meine eigenen Gedanken mir selbst vollkommen
gegenwirtig sind). In dieser Hinsicht konnte das Gebet in Zungen in eigenartiger Weise ein
Beispiel von ,reinem Ausdruck® sein. Auf der anderen Seite bleibt sie allerdings stimmlich,
wodurch sie mit Anzeichen ,behaftet* bleibt.
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mare Grund fiir das Wunder der Glossolalie darin bestand, das Evangelium in
Begriffen zu bezeugen, die umstandslos von den Horern empfangen und
verstanden werden konnten. ,,Wie horen wir denn ein jeglicher seine Sprache,
darin wir geboren sind?“ fragten die Horer (Apg 2,8). Als Xenolalie ist Glos-
solalie eindeutig ein Fall von kommunikativer Sprache.

Die Fille, die in den Paulusbriefen an die Korinther angedeutet werden,
sind ein wenig komplizierter. Einerseits scheint Paulus die Korinther fiir eine
Praxis der Zungenrede zu riigen, die keine Bedeutung im eigentlichen Sinn
kommuniziert: ,,Es ist mancherlei Art der Sprache in der Welt, und nichts ist
ohne Sprache®, beobachtet Paulus. ,Wenn ich nun nicht weify der Sprache
Bedeutung, werde ich den nicht verstehen, der da redet, und der da redet, wird
mich nicht verstehen. (1Kor 14,10 f.) Darum verlangt Paulus, dass die Zun-
genrede von Auslegung (bzw. Ubersetzung 1Kor 14,13.27) begleitet wird.
Somit ist der Zweck der Zungenrede hier kommunikativ, weshalb sie in diesem
Fall wiederum auf Husserls Schema abgebildet werden kann. Andererseits gibt
es in dieser Korinther-Korrespondenz auch Andeutungen fiir ein anderes
Verstindnis von Zungenrede, wonach diese nicht als primar kommunikativ,
sondern als Zeugnis aufgefasst wird, das im eigentlichen Sinne betrachtet
nicht ,,intentional® ist, aber nicht weniger ausdriicklich. Erstens legt Paulus
nahe, dass ,,wer in Zungen redet, der redet nicht fiir Menschen, sondern fiir
Gott; denn niemand versteht ihn, vielmehr redet er [...] Geheimnisse [...] Wer
in Zungen redet, der erbaut sich selbst.“ (1Kor 14,2.4) Hier deutet Paulus eine
Art privaten Gebrauch von Zungenrede an, die nicht notwendigerweise mit
existierenden natiirlichen Sprachen verbunden, sondern in gewisser Hinsicht
mit ekstatischer religidser Rede verwandt ist."” In diesem Fall geht es bei der
Zungenrede scheinbar nicht primér um Mitteilen. Zweitens sagt Paulus spéter
im Brief, sind ,,Zungen [...] zum Zeichen“ (1Kor 14,22) in derselben Weise,
wie die ,,Zeichen und Wunder® der Apostel ein Zeugnis der gottlichen Auto-
ritat ihrer Botschaft waren. In diesem Fall verfolgen wunderhafte Phdnomene,
wie etwa Zungenrede, nicht lediglich (oder gar primir) das vorletzte Ziel,
irgendetwas zu kommunizieren (oder eine Person zu heilen), sondern das
letztendliche Ziel, die Gegenwart und das Handeln des Geistes innerhalb der
Gemeinschaft der Glaubigen anzuzeigen. In der Tat ist die Kategorie der
»Zeichen und Wunder* fiir unsere semiotische Diskussion erhellend: Sowohl
in den Evangelien als auch in der Apostelgeschichte werden die wunderhaften
Werke Jesu und der Apostel - in der Regel kdrperliche Heilungen - durchweg
als Zeichen beschrieben.” Die ,,Zeichen und Wunder® waren ein Modus der

19 In der charismatischen Rechtfertigung dieser Praxis wird diese oftmals (und wie ich meine zu
Unrecht) mit Paulus’ hyperbolischer Rede von ,,Engelzungen verbunden, die zuvor im Brief
begegnet (1Kor 13,1).

20 Das ist ein zentrales Thema des Johannesevangeliums, s. Joh 2,11; 3,2; 4,54; 6,2 -30; 7,31; 9,16;
10,41;11,47; 12,18;20,30. In Joh 9 wirken diese Zeichen in Jesu Abwesenheit, der im Grof3teil der
Erzdhlung abwesend ist und nur in den eréffnenden und abschliefenden ,,Szenen auftritt. Er
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Bezeugung, bei dem es weniger darum ging, eine ,,Idee* aus dem Bewusstsein
»desjenigen, der sie duflert” zu kommunizieren, in dem aber nichtsdestowe-
niger etwas ausgedriickt wurde - und zwar die Macht und Gnade des Gottes
Jesu Christi, der im Evangelium bezeugt wird. Darum fungierten die Zeichen
als Ausdrucksweise ohne mit einer Art autorenhafter Absicht verkniipft zu
sein.

Mir scheint, dass der Fall Zungenrede als Zeichen genauso operiert und
Husserls ordentliche Unterscheidungen destabilisiert. Im Falle der Zungen-
rede als ekstatischer Aulerung (mdglicherweise ohne Auslegung), ,,sagt“ die
Tatsache dieser Art von AufSerung trotzdem etwas, obwohl sie nicht ,,mitteilt*,
weil sie keine erkennbare Sprache ist - sie bezeugt eine gottliche Wirklichkeit
(z. B. die Gegenwart des Geistes in der Gemeinschaft). In dieser Hinsicht
konnten wir sagen, dass Zungenrede eine Art Rede ist, die als Geste fungiert,
allerdings die Art von Geste, die Husserls Ausschluss der Gesten aus dem
Bereich des Ausdrucks infrage stellt.” Glossolalie (hier als ekstatische reli-
giose Rede verstanden) ist sozusagen eine Redeweise, die keine Worte (im
Sinne Husserls) einsetzt, aber nichtsdestoweniger als Ausdruck fungiert.
Wenn das Phidnomen der Zungenrede die Grenzen des Husserlschen phéino-
menologischen Schemas anzeigt, konnte es uns auch auf einen anderen Modus
der linguistischen Analyse verweisen. Ich werde spéter vorschlagen, dass ein
Konzept von ,,Sprechakten® uns einige konzeptuelle Werkzeuge bietet, um das
von der Zungenrede in diesen Féllen verrichtete Werk zu betrachten, so dass
die Sprechakttheorie als eine Art Erganzung zu Husserls phanomenologischer
Semiotik betrachtet werden kénnte.

Es verbleibt noch ein weiterer Modus der aktuellen Praxis der Zungenrede,
den ich noch nicht in Betracht gezogen habe. Ich habe mich oben grofitenteils
auf das offentliche Ausiiben der Zungenrede im Rahmen der kirchlichen
Versammlung konzentriert. Doch in der aktuellen Praxis wenden viele cha-
rismatische Christen die Zungenrede im privaten Gebet (als ,,Gebetssprache®)
an. Uber das Zitieren von 1Kor 14 hinaus, rekurriert diese Praxis oft auf eine
Lesart vom Werk des Geistes, das in Rom 8 berichtet wird. Darin, so stellt
Paulus fest, ,hilft der Geist unserer Schwachheit auf. Denn wir wissen nicht,
was wir beten sollen, wie sich’s gebiihrt; sondern der Geist selbst vertritt uns
mit unaussprechlichem Seufzen.“ (R6m 8,26). Dies ist eine Gebetspraxis, in
der die Christin ,in Zungen betet, wenn ihr die Worte fehlen, ihre Sehn-
siichte, Angste oder Wiinsche richtig auszudriicken. Diese Praxis ist zutiefst

behauptet allerdings, dass das Wunder, das die Sehkraft des Blinden geheilt hat, vollbracht
wurde, auf dass ,,die Werke Gottes offenbar werden an ihm* (Joh 9,3).

Esistinteressant zu bemerken, dass einige sogar eine Art gestischer Zungen bezeugt haben, bzw.
etwas, das bisweilen als hindische Glossolalie beschrieben wird, bei welcher der Aufernde in
Handzeichen ,spricht“. Zu einer Diskussion s. SMITH, James K. A.: Glossolalia, Manual. In:
BURGESS, Stanley M.; VAN DER Maas, Eduard M. (Hg.): The New International Dictionary of
Pentecostal and Charismatic Movements. erw. u. iberarb. Aufl. Grand Rapids, MI: Zondervan,
2002, S. 677 -678.
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kathartisch und stellt eine Art geistliche Disziplin dar. Innerhalb des Hus-
serlschen Schemas, das wir entfaltet haben, konnte man vorbringen, dass eine
solche Praxis insofern kommunikativ ist, als dass das Gebet an Gott als
»Horer“ gerichtet ist. Doch die Vokalisierung ist nicht notig, damit ein Gebet
erhort wird. Daher wiirde ich vorschlagen, dass eine solche Praxis ein Beispiel
ist, das zu der Randkategorie gehort, die durch Husserls Unterscheidungen
erzeugt wird; soll heiflen, dass diese Praxis ein Beispiel fiir nicht-ausdrii-
ckende Rede wire.

Hermeneutik

(Wer also in Zungen redet, der bete,
dass er’s auch auslegen konne - 1Kor 14,13)

Was als Hermeneutik - oder spezifischer als philosophische Hermeneutik
bzw. hermeneutische Philosophie - bekannt ist, geht aus der phdnomenolo-
gischen Tradition durch Husserls wichtigsten Schiiler, Martin Heidegger, und
einem Schiiler Heideggers, Hans-Georg Gadamer, hervor.”” Die von diesen
beiden mafgeblich geprigte hermeneutische Tradition ist eine der bedeu-
tendsten Entwicklungen in der Sprachphilosophie des letzten Jahrhunderts
gewesen (wenn nicht gar die bedeutendste). Ihren Einfluss spiirt man viel-
leicht am deutlichsten, wenn in den Blick genommen wird, was sich unter der
Bezeichnung ,linguistic turn“ bzw. ,sprachkritische Wende® eingebiirgert
hat: die starke Behauptung (und mittlerweile allgemeingtiltige Position), dass
unser In-der-Welt-sein grundlegend durch die Sprache oder zumindest durch
einen interpretativen Modus konstituiert ist.”> Mit anderen Worten: Es gibt
keinen naiven, einfachen, reinen ,,Zugang“ zur ,Art und Weise, wie die Dinge
sind“, der unabhéngig von einem gewissen Deuten [construing] der Welt
durch eine Art semiotische Linse wire (obwohl die Rede von einer ,,Linse“
immer noch féilschlich suggeriert, dass diese dem Menschsein extrinsisch
ist).”* Dies wurde zuerst von Heidegger herausgearbeitet, der beobachtete,
dass wir als auslegende Geschopfe in der Welt wohnen. Wir begegnen den

22 Paul Ricoeur ist hier eine weitere wichtige Figur, auf seine Arbeiten werde ich im vorliegenden
Aufsatz jedoch nicht zuriickgreifen. Eine hilfreiche Einfithrung in die Hermeneutik findet sich
in den beiden neueren Arbeiten: GRONDIN, Jean: Einfiihrung in die philosophische Herme-
neutik. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1991 (Die Philosophie) und ZIMMER-
MANN, Jens: Theologische Hermeneutik: Ein trinitarisch-christologischer Entwurf. Freiburg:
Herder, 2008.

23 S. RorTY, Richard: The Linguistic Turn. Chicago, IL: University of Chicago Press, 1992 und

Rorry, Richard: Der Spiegel der Natur. 1. Aufl. Aufl. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1981.

Dies geht abermals auf Derridas Kritik an Husserl in Die Stimme und das Phinomen zurick: In

den Logischen Untersuchungen behauptet Husserl einen Bereich reinen, unbedingten Be-

wusstseins; die Pointe von Derridas Kritik besteht gerade darin, zu sagen, dass Zeichen radi-
kaler zu verstehen sind: Bewusstsein, so kénnte man es formulieren, ist semiotisch bedingt. Es
ist weder ein ,unbeschriebenes Blatt“ noch ein reiner Zugang.
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Dingen in der Welt nicht als Dinge ,an sich®, sondern als Dinge, die wir
gebrauchen, als Dinge ,fiir etwas. Weil Seiendes in der Welt als Ding ,,fir”
etwas begegnet, begegnen wir ihnen auch immer ,,als“ etwas. Das ist so etwas
wie das Grundaxiom der Hermeneutik: die als-Struktur unseres In-der-Welt-
seins.” Unsere Deutung der Welt als Etwas ist durch die Welt bzw. Umwelt, in
der wir wohnen, (in-)formiert, insofern die Umwelt den Horizont konstituiert,
innerhalb dessen diese Deutungen stattfinden. ,,Die Auslegung von Etwas als
Etwas“ bemerkt Heidegger, ,,wird wesenhaft durch Vorhabe, Vorsicht und
Vorgriff fundiert. Auslegung ist nie ein voraussetzungsloses Erfassen eines
Vorgegebenen.“** Die Welt, in der ich immer schon wohne, konstituiert den
Horizont der Moglichkeiten meines Verstehens und meiner Deutung der Welt.

Heidegger, und nach ihm Gadamer, haben den hermeneutischen Charakter
der Existenz begriindet: dass wir mit der Welt von einer Reihe Voraussetzungen
(oder Vorhabe) aus in Beziehung treten, die uns in gewisser Weise hin zur Welt
orientieren. Beide waren hervorragende Philosophen der Endlichkeit, die die
Situationsbezogenheit unseres Wissens erkannten.” Ein weiteres verwandtes
Zentralthema der Hermeneutik ist die Rolle der Tradition in der Konstitution
dieser Welt: Die Umwelt, welche die Bedingungen der Moglichkeit fiir das Ver-
stehen der Welt bereitstellt, wird mir von der Tradition (sprachliche, kulturelle,
religiose Tradition usw.) tiberliefert. Anstatt also ahistorische, korperlose Egos zu
sein, die der Welt als ,,unbeschriebenes Blatt“ begegnen, komme ich traditioniert
zur bzw. in die Welt - d. h. der Tradition (bzw. der Pluralitiat von Traditionen)
verpflichtet, die mich vorbereitet, der Welt mit bestimmten Deutungsmustern zu
begegnen.” Selbst jene Gemeinschaften, die Traditionen vermeiden (etwa ,,pri-
mitivistische“ pfingstlich/charismatische Gemeinschaften) haben eine Tradition,
die Tradition abzulehnen (genau wie dies bei dem Vorurteil der Aufkldrung gegen
die Vorurteile der Fall ist, wie Gadamer andeutet®).

Schliefllich behauptet die Hermeneutik, zusitzlich zur Situationalitit und
Traditionalitdt des menschlichen In-der-Welt-seins (das, was Heidegger die
Ausgelegtheit des Daseins nannte’), die Ubiquitit der Auslegung. Auslegung

25 S. HEIDEGGER, Martin: Sein und Zeit. Tiibingen: M. Niemeyer, 1927, S. 149-151. Ich habe
Heideggers Theorie der Hermeneutik detaillierter aufgearbeitet in SM1TH, James K. A.: The Fall
of Interpretation: Philosophical Foundations for a Creational Hermeneutic. Downers Grove, IL:
InterVarsity Press, 2000, S. 87-113.

26 HEIDEGGER: Sein und Zeit, S. 150.

27 S. z.B. GADAMER, Hans-Georg: Wahrheit und Methode: Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik. 4., unverdnd. Nachdruck d. 3. erw. Aufl. Tiibingen: Mohr Siebeck, 1975, S. 258 -
295.

28 S. Ebd., S. 260-269.

29 Ebd., S.255-258.

30 HEIDEGGER, Martin: Anhang III: Phinomenologische Interpretation zu Aristoteles (Anzeige
der hermeneutischen Situation), Ausarbeitung fiir die Marbuger und Géttinger Fakultit (Herbst
1922). In: NEUMANN, Giinther (Hg.): Gesamtausgabe, Bd. 62: Phinomenologische Interpreta-
tionen ausgewihlter Abhandlungen des Aristoteles zur Ontologie und Logik: Ausarbeitung fir
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ist keine spezialisierte Beschiftigung, die wir aufnehmen, wenn wir Texte
lesen, juristische Abhandlungen analysieren oder ein Kunstwerk betrachten.
Auslegung steht synonym fiir In-der-Welt-sein. ,,Erfahrung® ist deutend. Als
solche ist Auslegung ein fundamentaler, vortheoretischer Aspekt des
menschlichen Seins. ,,Der urspriingliche Vollzug der Auslegung liegt nicht in
einem theoretischen Aussagesatz, sondern im umsichtig-besorgenden [Weg-
legen bzw. Wechseln des ungeeigneten Werkzeugs. ...] Aus dem Fehlen der
Worte darf nicht auf das Fehlen der Auslegung geschlossen werden.*”!
Menschsein bedeutet auszulegen; die Welt zu erfahren bedeutet, die Welt zu
auszulegen.”

Hermeneutik steht in einer komplexen Beziehung zur Sprachphilosophie.
Auf der einen Seite greift sie eindeutig auf bestimmte Sprachkonzepte zuriick,
weil Auslegung seit je her mit sprachlichen Phanomenen (geschriebenen oder
gesprochenen) verbunden ist. Auf der anderen Seite versucht die Herme-
neutik unser Verstindnis der Auslegung iiber den Bereich blofler sprachlicher
Phinomene (Biicher, AufSerungen, usw.) hinaus auf das gesamte Spektrum
der Dinge, denen wir in der Welt begegnen, zu erweitern. Trotz dieser Er-
weiterung bleibt jedoch die Verbindung zur Sprache gegeben, sofern die
Hermeneutik infolgedessen dazu neigt, die Welt als eine Art Makrokontext zu
betrachten.”

In welcher Weise konnte die Hermeneutik nun ein Bezugssystem bieten, um
iiber Glossolalie nachzudenken? Die Beziehung zwischen Interpretation und
Zungenrede ist faszinierend. Auf der einen Seite ist die Glossolalie, selbst im
neutestamentlichen Zeugnis, mit der Frage der Auslegung verbunden. Paulus’
Ausfiihrungen zu diesem Thema stellen ein reichhaltiges Feld fiir die her-
meneutische Reflexion dar, zumal die Hermeneutik ein ausgeprégtes Interesse
am Verstehen hat:

[W]er in Zungen redet, der redet nicht fiir Menschen, sondern fiir Gott; denn nie-
mand versteht [oder hort] ihn, vielmehr redet er im Geist von Geheimnissen. Wer
aber prophetisch redet, der redet den Menschen zur Erbauung und zur Ermahnung
und zur Trostung. Wer in Zungen redet, der erbaut sich selbst; wer aber prophetisch
redet, der erbaut die Gemeinde. Ich wollte, dass ihr alle in Zungen reden konntet; aber
noch viel mehr, dass ihr prophetisch reden konntet. Denn wer prophetisch redet, ist
grofler als der, der in Zungen redet; es sei denn, er legt es auch aus, damit die
Gemeinde dadurch erbaut werde. Nun aber, liebe Briider, wenn ich zu euch kime und
redete in Zungen, was wiirde ich euch niitzen, wenn ich nicht mit euch redete in

die Marburger und die Gottinger Philosophische Fakultit (1922). Frankfurt am Main: Klos-
termann, 2005, S. 343 -400, hier S. 355.

31 HEIDEGGER: Sein und Zeit, S. 157.

32 Zu einer ausfiihrlicheren Betrachtung dieser Kernthemen der Hermeneutik, s. SmrTH: The Fall
of Interpretation, S. 149 - 159.

33 Dieser letzte Schritt ist fiir die Hermeneutik zwar nicht wesentlich, gewchnlich jedoch mit ihr
verbunden.
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Worten der Offenbarung oder der Erkenntnis oder der Prophetie oder der Lehre?
Verhilt sich’s doch auch so mit leblosen Dingen, die Téne hervorbringen, es sei eine
Flote oder eine Harfe: wenn sie nicht unterschiedliche Tone von sich geben, wie kann
man erkennen, was auf der Flote oder auf der Harfe gespielt wird? [...] So auch ihr:
wenn ihr in Zungen redet und nicht mit deutlichen Worten, wie kann man wissen,
was gemeint ist? Ihr werdet in den Wind reden. Es gibt so viele Arten von Sprache in
der Welt und nichts ist ohne Sprache. Wenn ich nun die Bedeutung der Sprache nicht
kenne, werde ich den nicht verstehen, der redet, und der redet, wird mich nicht
verstehen. [...] Wer also in Zungen redet, der bete, dass er’s auch auslegen konne.
(1Kor 14,2 -13) [Auslassungen und Hinzufiigung J. S.]

Zungen sind in diesem Exkurs notwendig mit Auslegung verkniipft. Die pri-
mire Sorge gilt hier dem Verstehen - eine durch die Auferung vermittelte
Verbindung zwischen demjenigen, der sich duflert, und dem Hoérer, welche die
Auslegung der AufSerung in Begriffen verlangt, die vom Horer empfangen
werden konnen.** Im Hinblick auf Zungen als kommunikative Rede (um auf
eine Husserlsche Kategorie zuriickzugreifen), ist das telos einer solchen Rede
das Verstehen, das erfordert, dass die Aulerung durch Strukturen der Aus-
legung vermittelt wird. In dieser Hinsicht ldsst Paulus’ Anliegen, dass die
Zungenreden auf ein Verstehen zielen soll, und seine Erkenntnis, dass dies
Auslegung erfordert, seine Ausfilhrungen zu einer Art Proto-Hermeneutik
werden. Sein Bejahen des iibernatiirlichen Handelns des Geistes in der
kirchlichen Gemeinschaft hat ihn nicht dazu gefiihrt, eine Art magischen
(oder gnostischen) Zugang zu geheimem Wissen zu postulieren. Vielmehr
heben seine Ausfithrungen die Weise hervor, in der selbst das Wunderhafte
nach den Bedingungen der Endlichkeit wirkt, welche die menschliche Ge-
meinschaft charakterisieren - selbst jene besondere Gemeinschaft des Geistes,
welche die ekklésia ist.”

Auf der anderen Seite begegnet in der aktuellen charismatischen Praxis und
dem Verstandnis charismatischer Christen allerdings héufig eine Auffassung,
derzufolge Zungen (und prophetische Rede) unmittelbare Beschickungen des
Géttlichen sind, die jegliche Mediation und Ubersetzung ausschlieffen. Mit
anderen Worten: in der landldufigen Vorstellung wird Glossolalie hdufig als
ein vollkommen unvermittelter, gottlich gegebener, ekstatischer Diskurs be-
trachtet, der die Bedingungen der Interpretation umgeht - eine Art reiner
Leitungskanal, der von Gott ausgeht, ohne die statische oder vermutete Ver-

34 Esist nicht illegitim zu sagen, dass alle Interpretation eine Art Ubersetzung konstituiert, wobei
eine Auflerung, eine Aussage oder ein Text in solche Termini ,iibersetzt werden, die vom
endlichen Horer oder Leser ,empfangen“ werden konnen, und somit das ermdglicht, was
Gadamer das ,,Wunder des Verstehens“ nennt (GADAMER : Wahrheit und Methode, S. 276). Eine
weiterfithrende Untersuchung tiber die Bedingungen des Empfangens durch endliche Ausleger,
s. SMITH: The Fall of Interpretation, S. 153 -176.

In Speech and Theology vertrete ich die These, dass dieser Modus géttlicher Akkomodation an
die Endlichkeit par excellence in der Inkarnation exemplifiziert wird, und dass dies das Modell
fiir alle Modi der Offenbarung und Kommunikation bietet.
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zerrung durch semiotische Vermittlung.’® Eine Wiirdigung der Ergebnisse der
Hermeneutik muss solche Behauptungen abschwichen: Offenbarung ist
niemals unvermittelt. Gegenteilige Auffassungen wiirden eine Art Neo-
Gnostizismus bedeuten, den Paulus anhand der in 1Kor 14 erwéhnten her-
meneutischen Bedingungen entschieden ablehnt.

Es gibt aber meines Erachtens noch eine weitere hermeneutische Frage-
richtung, die fiir das Thema Zungenrede relevant ist. Zentral fiir die herme-
neutische Philosophie ist die Wiirdigung der Art und Weise, wie unsere
Umwelt und Tradition die Bedingungen der Moglichkeiten unserer Inter-
pretationsweise bieten - sie begriinden den Horizont unserer als-Deutungen.
Das ist nicht als Beschrankung oder als Behinderung zu verstehen, sondern als
die Bedingung der Mdglichkeit, eine Erfahrungswelt zu er6ffnen. Als solche
bedingen unsere Voraussetzungen oder unsere ,,Vorhabe®, die wir in unsere
Erfahrungen hineintragen, allerdings unser in-Beziehung-treten mit der Welt.
Mir scheint, dass eine Gemeinschaft, die fiir die Moglichkeit authentischer
Zungenrede offen ist - sowohl als Stimme des Geistes, als auch als Zeichen fiir
Gottes Gegenwart — eine bestimmte Reihe von Voraussetzungen mitbringt, die
es ermdglichen, die Erfahrungswelt auf eine bestimmte Art zu er6ffnen. An-
ders formuliert, die Rolle, welche die Zungenrede in einer Gemeinschaft
einnimmt, schiene dann notwendigerweise mit einer ,,Weltanschauung® ver-
bunden zu sein, die einen reduktionistischen Naturalismus vermeiden und
der Welt als einer Art ,,offenes System“ begegnen wiirde — als einem Ort fiir das
Hereinbrechen des Gottlichen.” Dies schiene dann zu implizieren, dass die
Art, wie die charismatische Gemeinschaft in ihrer Welt wohnt, sich von der
anderer unterscheidet. Ich hoffe, die Natur dieser Differenz im letzten Teil des
Abschnitts zu erkunden.

Sprechakttheorie

(Lasst es alles geschehen zur Erbauung - 1Kor 14,26)

Die fiir eine Reflexion der Glossolalie wohl fruchtbarste Entwicklung inner-
halb der Sprachphilosophie ist die Sprechakttheorie, die von J. L. Austin und
John Searle entwickelt worden ist.*® Dieses Werk geht aus den bahnbrechenden

36 Zugegebenermaflen tendieren diejenigen, die diese Art von Zungenauffassung haben, dazu, in
gleicher Weise von der Bibel zu denken - trotz der offensichtlicher Textualitit und dem of-
fensichtlichem semiotischen Charakter der Bibel. Zu einer Kritik eines solchen Unmittelbar-
keitsmodells der Interpretation, s. SmiTH: The Fall of Interpretation, S. 37 - 60.

37 Zu frithen Vorschlagen, die aus der pfingstlichen Tradition heraus auf dieser Linie argumen-
tieren, s. ERvIN, Howard M.: Hermeneutics: A Pentecostal Option. In: Pneuma 3, Nr. 2 (1981),
S.11-25.

38 S. AUSTIN, John L.: Zur Theorie der Sprechakte. Stuttgart: Reclam, 1976 (Universal-Bibliothek
9396); SEARLE, John R.: Sprechakte: Ein Sprachphilosophischer Essay. Frankfurt am Main:
Suhrkamp, 1983 (Suhrkamp-Taschenbuch Wissenschaft 458) und SEARLE, John R.: Ausdruck
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Theorien des spdten Wittgenstein (den Philosophischen Untersuchungen)
hervor.” Seine eigene frithere Darstellung der Sprache als eine Art gegen-
standliches ,,Bild“ der Welt (vom Tractatus) ablehnend, begann Wittgenstein
anzuerkennen, dass es in der Sprache nicht immer - und méglicherweise noch
nicht einmal primér - um ,Bezugnahme® oder Darstellung einer Sachlage
geht. Vielmehr ist Sprache ein Mittel der Handlung: Wenn Worte in unter-
schiedlichen Weisen gebraucht werden, tun sie unterschiedliche Dinge. Ein
Satz oder eine Auflerung kann ,,Dinge bewirken bzw. ,,Dinge geschehen
lassen® - und derselbe Satz oder dieselbe Auflerung kann andere Dinge ge-
schehen lassen, wenn sich der Kontext dndert (oder die ,,Regeln des [Sprach-]
Spiels«).*

Es ist dieses Verbindungsglied zwischen Sprache und Handlung, das fiir die
Sprechakttheorie von Austin und Searle charakteristisch ist. In Searles For-
mulierung, ist ,,eine Sprachtheorie [...] Teil einer Handlungstheorie, und zwar
einfach deshalb, weil Sprechen eine regelgeleitete Form von Verhalten ist*.*’
Ein hilfreicher Baustein der Sprechakttheorie ist folglich ihre Wiirdigung der
Sprache als soziales Phanomen, das von Regeln geleitet wird, die von einer
Gemeinschaft festgelegt werden. Als solche erkennt die Sprechakttheorie die
konventionale Natur des Sprachgebrauchs. Es ist die soziale Gemeinschaft,
welche die Regeln des ,,Sprachspiels“ festgelegt.”

Austins Entfaltung der Sprechakte betont die performative Natur der Au-
Berungen. Auflerungen haben eine grofiere Ahnlichkeit mit dramatischen
Aussagen auf einer Bithne als mit abstrakten Punkten in der Geometrie; soll
heiflen: Sprecher sind Akteure, die sprechen, um etwas geschehen zu lassen.
Und was ihr Sprechen fiir sie tun soll, besteht nicht immer darin, Gedanken
auszudriicken (wie Husserl zu denken scheint); sondern wir sprechen
manchmal, um etwas geschehen zu lassen bzw. eine Sachlage zu bewirken.
Wenn ich zu meiner Frau ,,Ich liebe dich“ sage, besteht die primare Motivation
meiner Auflerung meistens nicht darin, ein Stiick Wissen zu kommunizieren,
sondern die Aussage ist ein Zeugnis, das Trost oder Intimitdt bewirken soll.
Wenn ich in solchen Kontexten ,,Ich liebe dich“ sage, dann ist meine Auflerung

und Bedeutung: Untersuchungen zur Sprechakttheorie. [Nachdr.] 1. Aufl. Frankfurt am Main:

Suhrkamp, 1998 (Suhrkamp-Taschenbuch Wissenschaft 349).

Ein hilfreicher und zuginglicher Uberblick zur Entstehung der Sprechakttheorie, s. VANHOO-

ZER, Kevin J.: Is There a Meaning in This Text? The Bible, the Reader, and the Morality of Literary

Knowledge. Grand Rapids, MI: Zondervan, 1998, S. 207 - 214.

40 In der Sprechakttheorie zeichnet sich die Tendenz ab, den Satz (und nicht das Wort) als ele-
mentarste Einheit der Sprache zu betrachten. (Sprechakttheoretiker kritisieren an der Semiotik,
dass diese das Wort als Grundelement betrachtet und es somit verkenne.) Ich werde in der
kurzen Analyse weiter unten vorschlagen, dass die Zungenrede eine Gelegenheit sein sollte,
diese Aufwertung des Satzes als die Einheit der Sprache, welche Dinge sozusagen ,,tut, infrage
zu stellen.

41 SEARLE: Sprechakte, S. 31.

42 Zu ,Sprachspielen® s. WITTGENSTEIN, Ludwig: Philosophische Untersuchungen. Frankfurt am
Main: Suhrkamp Verlag, 1963.
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nicht der Ausdruck einer Idee; sie ist dazu intendiert etwas anderes zu tun. In
dieser Hinsicht konnten wir sagen, dass das Bild, das wir von Husserls Se-
miotik bekommen, dazu neigt, eher rationalistisch zu sein, d. h. es neigt dazu,
reduktionistisch zu sein, weil es lediglich die Vorstellung enthdlt, dass die
Sprache ein Gedankenkanal ist. Die Sprechakttheorie operiert im Gegensatz
dazu mit einem reichhaltigeren Verstdndnis von Sprache und Rede, das an-
erkennt, dass Sprache mehr tut bzw. verrichtet, als lediglich Ideen von einem
Verstand zum anderen zu befordern. In dieser Hinsicht und angesichts ihrer
Wiirdigung von Gemeinschaft, scheint mir die Sprechakttheorie eher mit
einer an der Inkarnation orientierten Ontologie und Anthropologie im Ein-
klang zu stehen, die menschliche Wesen als vielseitige Geschopfe — und nicht
blof3 als quasi-kartesische ,,denkende Dinge* - begreift.43 Und dies steht mit
den Elementen einer pfingstlichen Weltanschauung im Einklang, die den
Reduktionismus des Rationalismus meidet und die vielseitigen Aspekte ge-
meinschaftlicher Leiblichkeit bzw. Verkdrperung bejaht.* Mit anderen Wor-
ten: Ich denke, dass die besondere pfingstliche Betonung einer affektiven
Epistemologie und einer Bejahung der Korperlichkeit (wie sie in der Her-
vorhebung der physischen Heilung und eines korperbetonten Gottesdienstes,
einschlieflich der Zungen beobachtbar ist) pfingstlich/charismatische
Theoretiker dazu bringen sollte, einen niitzlichen Verbiindeten in der Sprec-
hakttheorie zu finden, insofern diese die vielseitigen, korperbetonten, ge-
meinschaftlichen und performativen Sprachelemente erkannt hat.*

Die Sprechakttheorie bietet demnach eine Darstellung dessen, was die Sprache
tut. Genauer gesagt, Austin und Searle unterscheiden drei verschiedene Akte:* (1)
der lokutiondre Akt, der die vokale Auferung von Phonemen und/oder Sitzen
einschliefit; (2) der illokutiondre Akt, der das bezeichnet, was jemand in seiner

43 Aus Platzgriinden kann das hier nicht in aller Ausfiihrlichkeit entfaltet werden; mehr zu einer an
der Inkarnation orientierten Ontologie und Anthropologie findet sich in SmITH, James K. A.:
Introducing Radical Orthodoxy: Mapping a Post-Secular Theology. Grand Rapids, MI: Baker,
2004, Kap. 6.

44 In SMITH, James K. A.: What Hath Cambridge to Do with Azusa Street? Radical Orthodoxy and
Pentecostal Theology in Conversation. In: Pneuma 25, Nr. 1 (2003), S. 97 - 114, habe ich vor-
geschlagen, dass zu den Kernelementen einer pfingstlichen ,,Weltanschauung® eine affektive
Epistemologie gehort, die dem Rationalismus (der menschliche Geschopfe auf denkende Dinge
reduziert) widersteht, der die Philosophiegeschichte von Platon bis Husserl beherrscht hat. In
diesem Sinne sollten pfingstliche Philosophen ein besonderes Interesse daran haben, jenen
Gegenstimmen - Augustinus, Bonaventura, Thomas von Aquin, Edwards, Kierkegaard — wieder
Gehor zu verschaffen, die ebenfalls durch die Tradition hindurch einem solchen Rationalismus
widerstanden haben.

45 Auch andere haben im Riickgriff auf die Sprechakttheorie charismatische Themen und Ge-
meinschaften behandelt. S. z. B. WENK, Matthias: Community Forming Power: The Socio-
Ethical Role of the Spirit in Luke Acts. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000 (Journal of
Pentecostal Theology Supplement Series 19) und YonG, Amos: The Truth of Tongues Speech: A
Rejoinder to Frank Macchia. In: Journal of Pentecostal Theology 13, Nr. 2 (1998), S. 107 -115.

46 Searle merkt allerdings an, dass er Austins Unterscheidung zwischen lokutiondren und ill-
okutiondren Akten nicht akzeptiert, s. SEARLE: Sprechakte, S. 40, Anm. 1.

286 James K.A. Smith

Auflerung ,.geschehen lassen® will (z. B. versprechen, befehlen, behaupten usw.);
und (3) der perlokutiondre Akt, der sich auf die Wirkung der Auflerung (und des
illokutioniren Aktes) auf den/die Horer bezieht.*” Diese Akte konnen sich oftmals
im selben Sprechakt iiberlagern. Wenn ich beispielsweise meine Lippen und
meine Zunge bewege, um gegeniiber meinen Sohn das Phonem ,,Stopp!“ zu
auflern, duflere ich in diesem Ausruf ein Wort (ein lokutionirer Akt), ich gebe
einen Befehl (ein illokutionirer Akt) und bewirke (hoffentlich) eine Anderung im
Verhalten meines Sohnes (ein perlokutionirer Akt). Es besteht aber keine not-
wendige Identitit zwischen diesen dreien. Dieselbe phonemische Auferung (z. B.
»Sam raucht gewohnheitsméflig“) kann in der Tat unterschiedlichen illoktiondre
Akte darstellen, je nach Haltung des Sprechers. Wenn ich beispielsweise meine
Stimme am Ende der Auflerung hebe, dann wird der illokutionire Akt eine Frage
sein: ,,Sam raucht gewohnheitsmaflig?“. Andernfalls ist der illokutionére Akt eine
Feststellung ,, Sam raucht gewohnheitsmif3ig.“*® Dariiber hinaus bemerkt Searle,
»dafl man einen Auflerungsakt vollziehen kann, ohne iiberhaupt einen propo-
sitionalen oder illokutioniren Akt auszufiithren. (Man kann Worte duflern, ohne
etwas zu sagen.)“.*” Nicht jeder Laut aus einem menschlichen Mund ist ein
Sprechakt.

Es ist wichtig, hierbei zu beachten, dass der perlokutionire Effekt eines
Sprechaktes auch ginzlich losgeldst vom propositionalen Inhalt einer Aufe-
rung sein kann. Was durch einen lokutiondren Akt ,geschieht® ist nicht
notwendigerweise mit dem, was ,,gesagt® wird, verbunden. Searle bietet ein
interessantes Beispiel:

Nehmen wir einmal an, ich sei ein amerikanischer Soldat im Zweiten Weltkrieg und
von italienischen Truppen gefangen genommen worden. Und nehmen wir auflerdem
an, dass ich diese Truppen glauben machen mdchte, ich sei ein deutscher Soldat,
damit sie mich freilassen. Ich wiirde ihnen also gern auf Deutsch oder Italienisch
sagen, dafd ich ein deutscher Soldat bin. Aber nehmen wir einmal an, dass ich dafiir
nicht gentigend Deutsch oder Italienisch kann. Also versuche ich ihnen vorzuspielen,
ich wiirde ihnen sagen, dafd ich ein deutscher Soldat sei, und zwar dadurch, daf$ ich
das bifichen Deutsch vortrage, das ich kenne, in der Hoffnung, daf} sie nicht genii-

47 Fir diese dreifache Unterscheidung, s. ebd., S. 38 -43 und AusTIN: Zur Theorie der Sprechakte,
Vorlesungen 8- 10.

48 SEARLE: Sprechakte, S. 41 f.

49 Ebd., S. 41. Weiter unten werde ich die Frage stellen, ob es legitim fiir Searle ist, Sprechakte so
auf etwas sagen zu begrenzen, wie er es hier zu tun scheint. Konnte es nicht sein, dass Rede,
sofern sie performativ ist — sofern sie also Dinge tut - Dinge tut, die iber das Sagen hinaus-
gehen? Freilich denke auch ich, dass wir Sprechakte nach wie vor von einer bloflen Ge-
rauscherzeugung unterscheiden miissen; ich denke nur, dass diese Unterscheidung schwerer zu
treffen ist, und dass vieles, was wie ein Gerdusch erscheinen konnte (aufgrund der Bevorzugung
des Satzes durch die Sprechakttheorie) als Sprechakt gelten konnte. Sofern die Sprechakttheorie
aber daran interessiert ist, Gerdusch von Sprechakten zu unterscheiden, kénnte sie ein hilf-
reiches kritisches Bezugssystem bieten, um die authentische Praxis der Glossolalie fiir die
kirchliche Gemeinschaft zu begriinden.
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gend Deutsch kénnen, um meinen Plan zu durchschauen. Nehmen wir an, ich er-
innere mich nur an eine Zeile eines deutschen Gedichts, das ich im Deutschunterricht
auf der hoheren Schule auswendig lernen musste. Also rede ich, ein gefangener
Amerikaner, die Italiener, die mich gefangen genommen haben, mit den folgenden
Worten an: ,,Kennst du das Land, wo die Zitronen bliihn °

Wie Searle bemerkt, habe ich, wenn ich Kennst du das Land ... sage, nicht die
Intention, den Horer zu fragen, ob er das Land kennt, ,wo die Zitronen blithn;
sondern meine Absicht ist es, etwas im Horer zu bewirken, und zwar die
Uberzeugung, dass ich ein deutscher Soldat bin. Der Inhalt meines Aufe-
rungsaktes ist in diesem Fall fiir den beabsichtigten perlokutioniren Effekt
vollig irrelevant. Was in Wirklichkeit viel wichtiger werden wird sind die
gutturalen Aspekte der konkreten Phoneme, die ich duf3ere, was ich zweifellos
mit allem germanischem Enthusiasmus tun werde, den ich aufbringen kann.
Die Sprechakttheorie bietet eine einzigartige Darstellung der Art und Weise,
wie Sprache wirkt - oder spezifischer formuliert, der Tatsache, dass die
Sprache ein Handlungsbereich ist, der sehr wohl iiber den engen Aufgaben-
bereich der Ubermittlung von Ideen von einem Verstand zum anderen hinaus
wirkt. Als solche wird sie der mannigfaltigen Weise gerecht, in der die Sprache
innerhalb unterschiedlicher Kontexte und im Dienst unterschiedlicher In-
teressen funktioniert. Wie Kevin Vanhoozer restimiert: ,,Jeder Lebensbereich,
in dem Sprache verwendet wird, entwickelt seine je eigenen relativ stabilen
Verwendungstypen.”'

Wie kann die Sprechakttheorie nun dazu dienen, eine Erdrterung der
Zungenrede zu erhellen? Um dies zu betrachten, mdchte ich Xenolalie aus-
klammern, da Zungenrede, die eindeutig die Auflerung einer bekannten
Sprache einschlieit (obgleich ohne vorherige Kenntnis des Auflernden),
gemif3 der existierenden Regeln der entsprechenden Sprache funktionieren
wiirde und daher problemlos unter die herkdmmlichen Sprechaktanalyse
subsumiert werden konnte. Stattdessen mochte ich den ,harten® Fall der
ekstatischen religiosen Rede in den Blick nehmen, die nicht als bekannte
Sprache identifiziert werden kann und sich nicht an die Konventionen einer
bestehenden Sprache hilt.”> Um dies zu tun, méchte ich ein gewdhnliches
Szenario gegenwirtiger charismatischer Gemeinschaften betrachten: Gebete,

50 Ebd., S. 70.

51 VANHOOZER: Is There a Meaning, S. 210.

52 Man beachte allerdings, dass sich selbst ekstatische Zungenrede nachweislich an eine bestimmte
Art von Konvention bzw. Gewohnheit phonemischer Artikulation hlt, s. PATTISON, E. Mansell:
Behavioral Science Research on the Nature of Glossolalia. In: Journal of the American Scientific
Affiliation 20 (1968), S. 73 -86. Wenn der Modus der Zungenrede als ,ekstatisch bezeichnet
wird, soll damit nicht abgestritten werden, dass sie konventionell ist, sondern lediglich, dass sie
sich nicht an die Konventionen einer bestehenden, bekannten Sprache angleicht. In der Tat, wire
Zungenrede nicht in irgendeiner Weise konventionell, konnte sie nicht als Sprechakt gelten, da
ein Sprechakt definitionsgemif eine Auflerung ist, die (auf irgendeine Weise) regelgeleitet ist.
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die durch Zungenrede wihrend eines ,,Altarrufs“ gedufert werden. Dazu dient
das folgende Beispiel:

Am Ende eines Anbetungsgottesdienstes, der physische Heilung zum Thema hatte,
lddt der Pastor die gesamte Gemeinde zu einer Gebetszeit im vorderen Bereich des
Gottesdienstraums - ,am Altar“ - ein. Diejenigen, die ein besonderes Anliegen der
physischen Heilung haben, werden als erste eingeladen, zum Altar zu kommen, als
eine Art Bekundung ihres Glaubens und ein Ersuchen um Heilung von Gott. Sodann
werden andere in der Versammlung eingeladen, sich denjenigen, die vorne stehen,
anzuschlief3en, einen Kreis um jeden einzelnen zu bilden, ihnen die Hinde aufzu-
legen, sich nach dem speziellen Gebetsanliegen zu erkundigen und so mit ihnen fiir
Heilung zu beten. Sieben Leute sind zum Altar gekommen um zu beten, und fiinf oder
sechs Ménner und Frauen haben sich jeweils um sie versammelt, die nun fiir jeden
Einzelnen Fiirbitte leisten. In einigen Gruppen beginnen die Fiirbittenden ,in Zun-
gen® zu reden - in einer Art ekstatischer religioser Rede, die keiner bekannten
Sprache entspricht: ,hack shukuna ash tuu kononai; mee upsukuna shill adonai*.”®
Kann uns die Sprechakttheorie dabei helfen zu verstehen, was hier vorgeht?
Ich denke ja. Die Frage, die wir stellen sollten, ist nicht ,Was bedeutet dieses
Gebet?“, sondern ,Was tut dieses Gebet?“ Was ist die illokutionidre Haltung
des Sprechers, und welchen perlokutionéren Effekt hat es auf die Horer, ins-
besondere auf die Heilung suchende Person? Die Intention des Gebets besteht
weniger darin, etwas zu sagen, sondern etwas zu tun. Wir wollen zunichst die
illokutiondre Haltung des Sprechers in Betracht ziehen. Was ist die Intention
des Beters? Es lassen sich meines Erachtens mindestens zwei linguistische
Akte andeuten, die eine solche Auflerung in diesem Kontext begleiten.**
Erstens ein illokutiondrer Akt des Betens oder Anflehens:® Die in Zungen
betende Person tut in erster Linie und vor allem schlichtweg dies - beten, und
zwar zu Gott beten; sie versucht daher einen Wunsch an Gott ,in unaus-
sprechlichen Seufzern“ (Rom 8,26, Elberfelder) auszudriicken. Solch ein
Gebet ist nicht dazu intendiert einen propositionalen Inhalt zu kommuni-
zieren, sondern stattdessen die Tiefe eines Verlangens, wenn wir ,,[nicht

53 Ich werde auch die normative theologische Erorterung der Frage ausklammern, ob eine solche
Praxis durch das Neue Testament rechtfertigbar ist.

54 Der Kontext ist ein wesentlicher Aspekt der Sprechakttheorie; was ein Sprechakt tut oder
bewirkt verschiebt sich je nach Kontext. Dasselbe gilt fiir die Aulerung der phonetischen
Sequenz ,hack shukuna ash tuu kononai; mee upsukuna shill adonai®. Tatsichlich konnte es
sein, dass diese phonetische Sequenz im sakramentalen Kontext des Gebetsgottesdienstes als
Sprechakt ,,zhlt*, dies jedoch nicht der Fall wire, wenn etwas Ahnliches von einem Kleinkind
geduflert wiirde. (Allerdings ist nicht einmal letzteres unbestreitbar, da - wie Augustinus im
ersten Buch seiner Bekenntnisse nahelegt — die unkenntlichen phonemischen Sequenzen und
Seufzer eines Sduglings dazu bestimmt sind, perlokutionire Effekte zu haben (die Beschaffung
einer Flasche, das Zuriickerlangen eines Spielzeugs etc,).

Unter den illokutiondren Akten, die Searle als Beispiele anfiihrt, sind die Begriffe ,fragen® und
»ersuchen® (SEARLE: Sprechakte, S. 40). Das Gebet ist eindeutig eine Form des Fragens (wenn
nicht gar des Ersuchens).
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wissen,] was wir beten sollen, wie es sich gebithrt“ (Rom 8,26). Solch ein
glossolalisches Gebet driickt eine tiefe Abhingigkeit von Gott aus und somit
auch eine besondere Demut vor dem Goéttlichen. Es driickt insbesondere auch
eine Abhingigkeit vom Heiligen Geist aus, da der Geist hier als derjenige
gedacht wird, der durch solche Seufzer, die sich nicht an die Konventionen
bestehender Sprachen halten, firbittend vertritt (R6m 8,26). Man konnte
sagen, dass ein derartiges Gebet in einem derartigen Kontext eine Art sa-
kramentale Ubung der Selbstentleerung ist, in der das Scheitern der ge-
wohnlichen Sprache, diesem Austausch gerecht zu werden, anerkannt wird.
Glossolalisches Gebet ist ein Mittel, sich selbst fiir das Wirken des Geistes
empfinglich und zu seinem Vermittlungskanal zu machen.

Zweitens hat das glossolalische Gebet eine perlokutionire Dimension fiir
die Horer, und zwar im doppelten Sinn: (1) Da es sich um ein Gebet handelt, ist
einer der Horer Gott und der erwiinschte perlokutiondre Effekt ist, dass Gott
heilend handelt. Zu den Hérern der Auflerung gehiren aber (2) auch die
Heilung suchende Person und andere, die fiir diese Person Fiirbitte tun. Mir
scheint, dass die glossolalische Auflerung ebenso den perlokutioniren Effekt
hat, den Glauben in den anderen (menschlichen) Horern zu beférdern und sie
zu ermutigen, sich dem Wunderhaften zu 6ffnen. Mit anderen Worten bewirkt
die Person, die den Sprechakt duflert, gerade in der Auflerung eines Sprec-
haktes, der keiner ,normalen oder natiirlichen Sprache folgt, auf der
sprachlichen Ebene das, was auf einer physischen bzw. korperlichen Ebene
ersucht wird: eine bestimmte ,,Unterbrechung® des ,Normalen®, welche die
Heilung erwirken soll. Das Gebet hat demnach héiufig den perlokutioniren
Effekt zu Folge, eine Offenheit fiir derartige Unterbrechungen anzuregen.”

Man beachte, dass diese beiden illokutiondren und perlokutiondren Akte
durch Auflerungen entstehen, deren Inhalt grundsitzlich irrelevant ist. Wie
der Amerikaner der Kennst du das Land ... duflert, um seine Identifikation als
deutscher Soldat zu bewirken, duflert derjenige, der in Zungen redet, Pho-
neme, die keine wesentliche Verbindung zu den illokutiondren oder perl-
okutiondren Akte besitzen. Tatsichlich sind die Auflerungen iiberhaupt keine
Proposition irgendeiner Art.

Somit stellt Zungenrede eine Art Sprechakt dar, der anhand von Kategorien
der Sprechakttheorie erhellt werden kann, zugleich aber einer, der Grund-
annahmen der Sprechakttheorie widersteht und daher zu einer Revision
dréngt. In der Tat, damit Zungenrede iiberhaupt zu Sprechakten ,,gezdhlt“
werden kann, ist es erforderlich, einige Grundannahmen von Austin und
Searle zu modifizieren. Wie bereits angemerkt, lautet eines der Grundaxiome

56 Es sind freilich eine ganze Heerschar perlokutionirer Effekte des glossolalischen Gebets
denkbar, wovon nicht alle gut sind. Z. B. konnte jemand, der ein solches Gebet duflert, dies tun,
um einen perlokutioniren Effekt zu erwirken, der ihm einen iiberlegenen Status in der reli-
giosen Gemeinschaft sichert, oder um fiir die ihn umgebenden Menschen ,geistlich zu er-
scheinen®. Diese perlokutiondren Effekte sind wahrscheinlich ebenso (oder weiter) verbreitet,
wie jene, die ich oben beschrieben habe.
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der Sprechakttheorie, dass Sitze die Grundeinheit der Sprache sind. Mit an-
deren Worten: Damit eine Auﬁerung zu Sprechakten ,,gezahlt“ werden kann,
muss sie sich fiir Austin an die Regeln dessen halten, was als Satz zihlt.” In
dieser Darstellung zahlt das Gebet in Zungen also nicht. Unsere Sprechakt-
analyse war philosophisch allerdings bereits fruchtbar; warum sollten wir
also, gleich Searle, annehmen, dass nur Sitze etwas fun, wenn sie geduflert
werden? Von einer anderen Richtung her betrachtet: Searle bietet eine
Grundhypothese, die schliefllich wie folgt ,,erhértet wird: ,{A} [E]ine Spra-
che sprechen [stellt] eine regelgeleitete Form des Verhaltens [dar ...]. Um es
deutlicher auszudriicken: {A’} Sprechen bedeutet, in Ubereinstimmung mit
Regeln Akte zu vollziehen.“ Searle sieht A’ einfach als eine (,,flottere) Neu-
formulierung von A an. Dies ist jedoch nicht notwendigerweise wahr. Ware
nicht der Fall denkbar, dass es eine Art von ,,sprechen“ (Rede) gibt, die re-
gelgeleitet ist, deren Regeln jedoch nicht als Regeln einer erkennbaren Sprache
identifizierbar sind? Es scheint, als konne man A’ bejahen, A jedoch ablehnen.
Wenn man dies korrekt neu formulieren wiirde, also sozusagen A’ in den
Begriffen von A ausdriicken, dann wiirde man lediglich sagen, dass ,,sprechen
eine regelgeleitete Form des Verhaltens darstellt“. Die Forderung, dass eine
Sprache gesprochen werden muss (worunter Searle eine identifizierbare na-
tiirliche Sprache zu meinen scheint), ist unberechtigt.”® Zugegeben, Searles
Anliegen besteht darin, vokalisierte Auflerungen, die als Sprechakt zihlen,
von Artikulationen, die blofles ,,Gerdusch sind, zu unterscheiden. Was die
beiden unterscheidet, ist genau jener regelgeleitete Charakter der Ersteren.
Doch es ist keineswegs selbstverstindlich, dass die einzige Moglichkeit, re-

57 Illokutionire und propositionale Akte bestehen charakteristischerweise darin, dass Worter im
Satzzusammenhang in bestimmten Kontexten, unter bestimmten Bedingungen und mit be-
stimmten Intentionen geduflert werden (SEARLE, John R.: Speech Acts: An Essay in the Philo-
sophy of Language. London: Cambridge University Press, 1969, S. 24 f.). Ich werde mir die von
Searle vorgenommene Niherbestimmung des ,,charakteristischerweise“ als eine offene Tir
zunutze machen, um vorzuschlagen, dass es auch anders sein konnte, selbst wenn wir einrdu-
men, dass dies zum gréfiten Teil zutrifft. [Etwas anders die Ubersetzung von Wiggershaus:
»lllokutiondre und propositionale Akte sind [...] dadurch charakterisiert, dafl Worter im
Satzzusammenhang in bestimmten Kontexten unter bestimmten Bedingungen und mit be-
stimmten Intentionen geduflert werden®, (SEARLE: Sprechakte, S. 411.).]

58 Dies wirft faszinierende Fragen auf, denen hier nicht vollstindig nachgegangen werden kann.
Doch unmittelbar nach der obigen Hypothese, sagt Searle, dass sein Ziel darin bestehe, ,einige
Regeln anzugeben, denen wir beim Reden folgen® (SEARLE: Sprechakte, S. 38, Hervorhebung
J. S.). Wer aber ist ,,wir“? Eine spitere Erorterung deutet darauf hin, dass Searle diesbeziiglich
eine Art verborgener Strukturalist ist. Als er das Verhiltnis von Sprachen zu Sprechakten
diskutiert, sagt er: ,verschiedene menschliche Sprachen kénnen in dem Mafle, in dem sie
untereinander tibersetzbar sind, als verschiedene auf Konventionen beruhende Realisierung der
gleichen zu Grunde liegenden Regeln betrachtet werden® (ebd., S. 63 f.). Auf diese Weise sind
der Sprechakt je promet im Franzosischen und der Sprechakt ,,] promise“ im Englischen gemaf3
der Auﬂerungskonventionen verschieden, im Bezug auf die angeblichen universalen ,,Regeln“
des Versprechens jedoch das gleiche. Obwohl Searle also von Konventionen spricht, hélt er dies
nicht konsequent bis zum Schluss durch. Searles ,,wir“ scheint eine Art universale Menschheit
zu bezeichnen - eine Idee, die meines Erachtens legitimerweise infrage gestellt werden konnte.
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gelgeleitete Auflerungen mit Sicherheit als solche anzuerkennen, in der For-
derung besteht, dass diese sich den Regeln bestehender Sprachen unterwerfen
miissen.” Es ist unschwer méglich, sich Auerungen vorzustellen, die von
Regeln geleitet sind, diese jedoch Regeln sind, die sich nicht auf bestehende
Sprachen abbilden lassen. Beispielsweise konnten Jéger oder Soldaten auf
einer Erkundungsmission ein System verschiedener ,Rufe“ konzipieren -
vokale Auflerungen - die eine Richtungsinderung, eine nahende Gefahr und
so weiter mitteilen. Als solche miissen sie zu den illokutioniren und perl-
okutiondren Akten gezahlt werden. Der oben untersuchte Fall von Zungenrede
legt dasselbe nahe und verweist zugleich auf eine andere Moglichkeit, wie
diese Eigenart der Zungenrede, bestehenden philosophischen Kategorien zu
widerstehen, dennoch konstruktiv sein kann.

Die Politik der Zungenrede: Eine Sprache des Widerstands

Im ersten Teil haben wir die Moglichkeit erortert, wie Zungenrede anhand von
drei sprachphilosophischen Ansdtzen erhellt werden konnte, und wie ihre
Eigenart, bestehenden Kategorien zu widerstehen, einen Forschungsausblick
fiir Sprachphilosophie darstellt. Als eine Art stimmlicher Aulerung an den
Randern der Sprache fungiert die Zungenrede als aufschlussreicher ,,Grenz-
fall“ fiir die Sprachphilosophie. Doch die Sprachphilosopie sollte nicht der
einzige Modus philosophischer Analyse sein, fiir den die Zungenrede ein in-
teressantes Thema sein diirfte. In diesem letzten Abschnitt méchte ich noch
eine weitere Moglichkeit in Betracht ziehen, wie die Zungenrede eine Sprache
des Widerstands ist, die einen weiteren Bereich der Philosophie erhellt und
von diesem erhellt wird - ich denke dabei an die Sozialphilosophie und an die
politische Philosophie. Die Sprechakttheorie bietet sich uns als Ubergang zu
dieser zweiten Betrachtung der Zungenrede als Widerstandsdiskurs an. Als
Handlung besteht eines der Dinge, welche die Zungenrede tut, darin, eine Art
sozialen Widerstand gegen die bestehenden Michte zu erwirken. Oder wir
sollten vielleicht sagen, dass die Zungenrede die Sprache der Glaubensge-
meinschaften ist, welche durch die bestehenden Machte marginalisiert wer-
den, und dass eine solche Sprache eine Art eschatologischen Widerstand
gegen die Michte anzeigt.”” Wir konnten sagen, dass das Proletariat in Zungen
spricht.

Diese These liefle sich historisch untermauern (siehe zum Beispiel Steve

59 Freilich ist diese Forderung, in Bezug auf die Zungenrede, einfach erfiillt, wenn Glossolalie als
Xenolalie aufgefasst wird. Sofern aber ein legitimer Raum fiir die Glossolalie als ekstatische
Rede, die nicht an bekannte Sprachen gekniipft ist, zuriickbleiben soll, dann muss die Dar-
stellung des Sprechaktes revidiert werden.

60 Zum Thema ,Méchtes. YODER, John H.: Die Politik Jesu: Der Weg des Kreuzes. Maxdorf: Agape,
1981, Kap. 8, und DawN, Marva J.: Powers, Weakness, and the Tabernacling of God. Grand
Rapids, MI: Eerdmans, 2001.
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Land et al. zu den Gemeinschaften der frithen Pfingstbewegung). Ich méchte
dies aber aus einer zeitgendssischen Perspektive betrachten, indem ich einige
Einsichten der Sozialwissenschaften aufnehme, die mit der kritischen Theorie
Herbert Marcuses und den Arbeiten der Neomarxisten Michael Hardt and
Antonio Negri verbunden werden sollen. Als Ergebnis werden wir dabei - so
meine These - eine gewisse Konvergenz zwischen ,Marx und de[m] Heiligen
Geist“*' finden.

In seiner neueren Analyse zum beinahe exponentiellen Wachstum der
stadtischen Armut, die sich auf die Slums konzentriert, die auf parasitire
Weise an den Réindern der weltweit grofiten Megastidte erwachsen, doku-
mentiert Davis in welcher Weise die erstere ein Ergebnis des globalen Kapi-
talismus ist. Was wir sehen, so gibt er zu bedenken, ist, dass die spitkapita-
listische ,,Selektierung der Menschheit“ einen globalen Restbestand ,an
Menschen erfafit, [...] denen die strategisch-6konomische Macht gesell-
schaftlicher Arbeit fehlt. Menschen, zusammengedringt in einer Welt aus
Hiittensiedlungen, die die befestigten Enklaven der Reichen in den Stiddten
umzingeln.“® Doch das Ausmaf3 an Entmachtung hindert die urbanen Armen
bereits daran, eine bedeutsame ,,Klasse an sich“ zu bilden - geschweige denn
eine potentiell aktive ,,Klasse fiir sich“.®> Marxistische Rede von ,historischer
Handlungsmacht® scheint deplaziert und illusionir.

Doch hier stellt Davis eine bedeutsame Verschiebung fest: ,, Marx [habe]
die Bithne der Geschichte [...] dem Heiligen Geist {iberlassen“.* Genauer
gesagt legt er nahe, dass die Pfingstbewegung, insbesondere in Lateinamerika
und im subsaharischen Afrika, ,,den gesellschaftlichen Raum ein[nimmt], den
zu Beginn des 20. Jahrhunderts Sozialismus und Anarchismus besetzt hat-
ten.“® Diesbeziiglich greift er auf die (obgleich umstrittene) soziologische
Analyse Robert Mapes Andersons zuriick, der die These vertrat, dass die
sunbewussten Ziele“ der Pfingstbewegung ,revolutionir® waren.®® Als ,,die

61 So lautet die Uberschrift des letzten Abschnitts von Mike Davis’ Essay Planet of Slums: Urban
Involution and the Informal Proletariat [deutsche Version]. In: New Left Review 26, Nr. Mar-Apr
(2004), S. 73-99, hier S. 89.

62 Ebd., S. 89. Als Grundlage dienen Davis die Ergebnisse der UN-Habitat-Berichts, The Challenge
of Slums: Global Report on Human Settlements, 2003. London: Earthscan/UN-Habitat, 2003 (UN
Habitat’s Report).

63 Davis: Planet of Slums, S.90. Der Grund dafiir besteht fiir ihn darin, dass ,entwurzelte
Landarbeiter und informelle Arbeitskrifte weitgehend ihrer vermarktbaren Arbeitskraft be-
raubt worden sind oder, weil sie zur Hausarbeit bei reichen Leuten gendtigt sind, [... diese]
kaum einen Zugang zur Kultur des Arbeits- oder Klassenkampfes [haben].“ (ebd.)

64 Ebd. Durch den gesamten Artikel deutet er eine Parallelitdt zur Rolle des ,,populistischen Islam®
an, den ich hier nicht behandeln werde.

65 Ebd., S. 92

66 ANDERSON, Robert M.: Vision of the Disinherited: The Making of American Pentecostalism.
Oxford: Oxford University Press, 1979, S.222. Vgl. WACKER, Grant: Heaven Below: Early
Pentecostals and American Culture. Cambridge, MA: Harvard University Press, 2001. S. a.
COMAROFF, Jean: Body of Power, Spirit of Resistance: The Culture and History of a South African
People. Chicago, IL: University of Chicago Press, 1985.
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erste groflere Weltreligion [...], die fast vollstindig den stidtischen Slums der
Moderne entstammt [... ist die Pfingstbewegung ...] zur weltweit grofiten,
selbst organisierten Bewegung der armen Stadtbewohner geworden“.”
Darum sieht Davis in der Pfingstbewegung, so ziemlich entgegen dem, was
man auf der Grundlage ,,marxistischer Begriffe“ erwarten wiirde, einen re-
volutiondren Zug radikalen Widerstands: ,,Aber da die Linke in den Slums
kaum prisent ist, verwirft die Eschatologie der Pfingstbewegung auf bewun-
dernswerte Weise das unmenschliche Schicksal der Stidte der ,Dritten Welt",
vor welchem der UN-Report warnt.“%®

Was aber hat dies mit Zungenrede zu tun? Wihrend die Glossolalie lediglich
eines der vielen Erkennungszeichen des pfingstlichen Glaubens und der
pfingstlichen Praxis ist, stellt sie ein zentrales und besonders symbolisches
Erkennungszeichen dar. Ich mochte die These vorbringen, dass die Zungen-
rede die Sprache der Enteigneten - bzw. die Sprache der ,,Multitude“® ist -
eben aus dem Grund, weil sie ein Sprachmodus ist, der den Méchten und
Strukturen des globalen Kapitalismus und der ungerechten Besitzverteilung
widersteht. Mit anderen Worten: die Zungenrede ist ein Diskurs, der sym-
bolisch fiir ein tieferes und breiteres Verlangen steht, den bestehenden 6ko-
nomischen und politischen Strukturen zu widerstehen und sie infrage zu-
stellen. Sie ist die Sprache einer gegenkulturellen Gemeinschaft mit ,,Exil-
identitat.”

Die Kategorien, um dies gedanklich genauer zu fassen, liefert uns meines
Erachtens Marcuse. In seiner Darstellung der spétkapitalistischen (nun globali-
sierten) Gesellschaft, beschreibt Marcuse die Weise, in der das ,,Realitdtsprinzip“
- und die entsprechenden Regeln der Rationalitit — die Form des ,Leistungs-
prinzips [performance principle]“ annehmen: ,,unter seiner Herrschaft ist die
Gesellschaft entsprechend der konkurrierenden 6konomischen Leistung ihrer
Mitglieder geschichtet“.”" Die Folge ist, dass Menschen instrumentalisiert und
von ihrer Arbeitsleistung entfremdet werden (die Negation des Lustprinzips).”
Selbst die Freizeit, die fiir die Lust intendiert ist, wird durch die Arbeit kolonisiert
und gebiert eine ,,Unterhaltungsindustrie®.”” Was als ,rational® gilt, wird somit
von materiellen Interessen einer industriellen kapitalistischen Gesellschaft be-

67 Davis: Planet of Slums, S. 92 f.

68 Ebd., S. 94.

69 Die ,Multitude“ ist Hardts und Negris Terminus fiir den ,Kreis aller Ausgebeuteten und Un-
terdriickten, eine Menge, die dem Empire direkt, ohne vermittelnde Instanz, gegeniiber steht.”
(HARDT, Michael; NEGRI, Antonio: Empire: Die neue Weltordnung, iibers. v. Thomas ATZERT;
und Andreas WIRTHENSOHN. Frankfurt am Main: Campus, 2002, S. 401).

70 Davis: Planet of Slums, S. 94.

71 MARCUSE, Herbert: Triebstruktur und Gesellschaft: Ein philosophischer Beitrag zu Sigmund
Freud, tibers. v. Marianne von ECKARDT-JAFFE. Stuttgart: Klett, 1967 (Bibliothek Suhrkamp
158), S. 49.

72 Ebd., S. 49 f. Marcuse schligt in der Tat die MOglichkeit einer ,libidindsen Arbeit vor, die mit
dem Genussprinzip im Einklang steht, s. ebd., S. 51, Anm. 45.

73 Ebd., S. 52.
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herrscht; tatsichlich ist es dieses ,,Leistungsprinzip®, das bestimmt, was als ,,real
gilt. Marcuse weist aber auch auf eine Schwachstelle in der Riistung des Reali-
tatsprinzips hin: die Rolle der Imagination bzw. Vorstellungskraft oder ,,Phan-
tasie“ und ihre Féhigkeit den Zwéngen des Leistungsprinzips zu widerstehen. Die
»seelischen Krifte [mental forces]“ der Imagination und Phantasie bleiben ,,im
Wesentlichen vom Realititsprinzip verschont“ und sind daher frei, sich die Welt
anders vorzustellen.”* Weil dies durch die Imagination zum Ausdruck kommt,
meinte Marcuse, diese Art von widerstandigen und revolutiondren Andeutungen
im Bereich der Kunst, und spezifischer im Surrealismus, zu erblicken.”

Konnten wir nicht sagen, dass Zungenrede eine Art linguistischer Surrea-
lismus ist? Wenn pfingstlich/charismatisches Christentum die Religion der
urbanen Armen (der ,Multitude®) ist, dann deshalb, weil sie den ungerechten
Strukturen des globalen Kapitalismus widersteht; und die Glossolalie ist die
Sprache dieses Widerstands - ein Sprachmodus der ,essenziell frei vom
Realitdtsprinzip der spatkapitalistischen Logik ist (und aus diesem Grund
auch als ,,verriickt“ bezeichnet wird).”® Sie ist die Sprache einer eschatologi-
schen Imagination, die sich die Zukunft anders vorstellt.

74 Ebd., S. 138 f. Wie bei Marx, finden wir auch bei Marcuse eine Art Quasi-Eschatologie, die sich
eine ,,nicht-unterdriickende Kultur [non-repressive civilization]“ vorstellt (und auf diese hofft).
Diese ist dezidiert nicht ,,utopisch®. Tatsichlich bestand seine Kritik am Realitatsprinzip darin,
dass es diese Hoffnung in eine unmdogliche Utopie abdrangt (ebd., S. 143).

75 MARCUSE: Triebstruktur und Gesellschaft, S. 143 - 145.

76 Ich mochte eine Hypothese wagen, die zugegebenermaflen anekdotisch ist: Wihrend pfingst-
liche Denominationen (wie etwa die in den USA) auf der sozialen Leiter aufgestiegen sind (John
Ashcroft, ehemaliger Justizminister und Generalbundesanwalt der Bush-Administration ist ein
Assemblies of God Mitglied), nimmt die Praxis der Zungenrede im Kontext der gottesdienst-
lichen Versammlung ab. Der Grund dafiir liegt genau darin, so mein Vorschlag, dass solch ein
»befremdliches“ Phdnomen nicht mit der Rationalitit (Realititsprinzip) der kapitalistischen
Logik konform ist, und dass daher aufstrebende Versammlungen, die mit einer kapitalistischen
Logik voranzukommen suchen, die Sprache des Widerstands meiden.
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spiritual form it lncarnates, but on that fateful day of Pentecost In first-
centuryJerusalem we find the materialization of spiritual content. It was a
moving-together of spirit and matter toward actualized goodness. Why a
movement toward actualized goodness? Once we accept the materializa-
tion (or incarnation) of the creative fire we are bound to actualize (or at
least reflect on) what counts as its true actualization in human sociality.
How do we measure the adequacy of materialization?

, Elsewherel have stated thatthere is always avoid between materializa-
this and what our true self is, or its actualization. The movement to cover
t IS vold which really can never be covered | have called excdlence?
Whereas excellence is a movement (process) that must have a "product”
(materigl deposits), the pentecostal principle is like “a calling upon that
movement, of itsessence a provocation or solicitation, a kind of implaca-
ble restlessnessthat is superordinate to anyimpatience [excellence] might

eel on its account,"!

. In this book, | intend to further develop the notion ofthe pentecostal
pnnciple in continuous conversationwith rillich's Protestant principle.
My goa is to show that the pentecostal principle offers a betterJens to
View the dynamism of human social life and the spirit of the twenty-first
century, Hopefully the analyses and discussions that pertain to the task of
explicating the principle will help us to understand the pentecostal move-
ment which claims to be the bearer of the spirit of the pentecostal princi-
ple. It will be clear a the end of this book whether pentecostals are the
true historic bearers of the principle, Too, how should the pentecostal
principle inform the way we do social ethics? What does the uncovering
of this principle mean for ethical methodology? The rest of this chapter
proceeds not by direct line of disquisition, but by weaving arguments
around the fault lines of the Protestant principle and at the same time
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The Protestant Principle
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basic unit of life or doesit depend on the emergence of sociality and relationality? |
suggest 1t 1S an emergentist property, a property that arises as a result of the multi-
RbiGtyof actirvitiesm agroup. Failureto make this distinction can result in three er-
m s. Firgt, the Protestant principle may become reducible to basic ontological ee-
gent. Second, its power will be thought to be borne by individuals rather than
groups, when in fact it isalso an interpersonal phenomenon. Finally,we may fail to
#tethe paradox Of the Protestant principle, namely, thatthough it isagroup phe-
nPmenon, Itsoriginary power lies at the individual level. Cultural or interpersonal,
eftwrertked systems are akin to what physicists call nonlinear dynamical systems. The
fl ects of interactionsamong mdlviduals are exponenttal and nonlmear and the m-

uetice of one event can have a profound effect on the whole system as time goes
On.h he bottom line of such interactionsisacounterintuitive global behavior (such
s tk e Impulse for the Protestant principlethat Tillich istalking about) without a
Comrnon, cultural management unit. Individuals acting on their own can generate
asystem of complicated and coordinated global behavior.

pl  Whet iSthe first question we should ask about the pentecostal princi
& It IS not "What is the pentecostal principle?" but "What is the meaning
8 the» entecostal principle?' - that is, "What Cf}n b_e sa,ﬁd and und(irfiof(zd
,  pentecostal principle?" The pentecostal pnnClple IS the powel of co-
eXlstence that perfects or maximizes actuality, which llas an emotronal at-
tractlQO niotlre good. This attraction is visible as the restless scarell and re-
allzatlOn of new forms and unions of form and meamng.

P Tillich says that the fire that manifested on the disciples on the Day of
Sentecost represents creative fire. But what does it really mean for the Holy
Pint to present itself as creativity alighting on human beings? One possible
ﬁ)éqlanatllon IS that it is creativity-in-and-for-itself. For dliville creatl’vl't,y iS
onger known merely as substance but also as subject. By demonstratli 1g,
reaffirfi(1g or showcasing that human beings are carnerso diviize crealiv-
Ity twy thﬁllgs happened a once on that day. On the one han(;, diviize ere-
ﬂfIVtty 111 ongoing social existence (in the concrete you-and-l SOcmrity of
-Istorieglb gy that is not borne by human suPbects Gliich s crealiVity-
m~itself) islimited inasmuch as it isremoved from the instantiation of ere-
Atin: . . . creativity |+ 18
PUréty in which creativity has its reality, On, the Other hand, = o trat,

Y human creativity for itself dellles ItS diVIlI1le depths. “" recom

reativity was
Mendg tIIe Day of Pentecost as a moment when human creativity Wi
Jinked t

(1} ati

0 (\VIIle creativity is that those present saw that tIIe SpUlt of creatlv-
CY relects both disincarnate subjectivity and pure autonomous creativity.

reahvity theonomous creativity, overcomes all dualism.




ism, the global church, the theological academy, and even broader cultural
concerns. Authors in PENTECOSTAL MANIFESTOS will be writing to and ad-
dressing not only their own movements but also those outside of Pentecostal!
charismatic circles, offering a manifesto for a uniquely Pentecostal perspective
on various themes. These will be "manifestos" in the sense that they will be
bold statements of a distinctly Pentecostal interjection into contemporary dis-
cussions and debates, undergirded by rigorous scholarship.

Under this general rubric of bold, programmatic "manifestos," the series
will include both shorter, crisply argued volumes that articulate a bold vision
within a field as well as longer scholarly monographs, more fully developed
and meticulously documented, with the same goal of engaging wider conver-
sations. Such PENTECOSTA 1. MANIrrsTos arc offered as intrepid contribu-

tions with the hope of serving the global church and advancing wider conver-
sations.
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1 The Pentecostal Principle

The spiritual content of any culture is the imperative of infinite rectifica-
tion, where rectification "is a movement of righting rather than a fixed po-
sition of being right,"! It rejects any claim of an absolute, fina form of cul-
ture, or of 3 determinate thing or order of things. Nothing is absolutely as
it should be. Inspired by the Reformation and its famed paradox of justifi-
cation by faith, Paul Tillich calls this imperative the Protestant principle.
The principle as conceived by Tillich ultimately points us beyond all mat-
ter. This isexemplified by his resort to kairos, external and heavenly, which
can only galvanize static or calcified forms to move forward, to rejuvenate
their spiritual force, their restless rectification. Do we need to go beyond
all matter to engage the process of infinite rectification?

Tillich draws his inspiration from the Reformation; but, as | have al-
ready noted, a turn to the New Testament gives us another inspiration. In
Acts 2, we can identify and retrieve the pentecostal principle. Here we see
that the spiritual content and its material bearers arc combined or net-
worked as the infinite restlessness of existence (life). The creative spirit be-
comes "incarnate" in 120 material bodies, just as spiritual form can be-
come visible as it was in the Doric column Martin Huber admires in his |
and Thou," In Huber's reporting, the material column is occluded by the

1 Steven . Smith, The Concept of the Spirit WL All Essay ill First Philosophy (Philadel-
phia: Temple University Press, 1988), p. 124.

2. “'lake the Doric Column, wherever it appears to aman who isable and ready to turn
toward it. It confronted me for the first time out of achurch wall in Syracuse into which it
had been incorporated: secret primal measure presenting itself in such a simple form that

42
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spiritual form it "incarnates;' but on that fateful day of Pentecost in first-
century Jerusalem we find the materialization of spiritual content. It was a
moving-together of spirit and matter toward actualized goodness. Why a
movement toward actualized goodness? Once we accept the materializa-
tion (or incarnation) ofthe creative fire we are bound to actualize (or at
least reflect on) what counts as its true actualization in human sociality.
How do we measure.the adequacy of materialization?

Elsewhere | have stated that there is always avoid between materializa-
tion and what our true self is, or its actualization. The movement to cover
this void which really can never be covered | have called excdlence?
Whereas excellence is a movement (process) that must have a "product”
(material deposits), the pentecostal principle is like "a calling upon that
movement, of its essence a provocation or solicitation, a kind of implaca-
ble restlessness that is superordinate to any impatience [excellence] might
feel on its account."

In thisbook, | intend to further develop the notion of the pentecostal
principle in continuous conversation with Tillich's Protestant principle.
My goal is to show that the pentecostal principle offers a better lens to
view the dynamism of human social life and the spirit of the twenty-first
century. Hopefully the analyses and discussions that pertain to the task of
explicating thc principle will help us to understand the pentecostal move-
ment which claims to be the bearer of the spirit of the pentecostal princi-
ple. It will be clear a the end of this book whether pentecostals are the
true historic bearers of the principle. Too, how should the pentecostal
principle inform the way we do social ethics? What does the uncovering
of this principle mean for ethical methodology? The rest of this chapter
proceeds not by direct line of disquisition, but by weaving arguments
around the fault lines of the Protestant principle and at the same time
bringing forth the kernel of the pentecostal principle.

nothing individual could be scen or enjoyed in it. What had to be achieved was what | was

able t0 achieve: to confront and endure this spiritual form there that had passed through the
mind and hand of man and become incarnate” Martin Huber, 101/(/ 170, trans. walter
Kaufmann (New York: Charles Scribner's Sons, 1970), p. 175

3. Nimi Wariboko, Tile Prillcipleof Excellence: A Fmrnework[or Sorin! Ethics (Lanham.
MD: Lexington, 2(09).

4. S. (5. Smith, Concept of the Spiritunl, p. 243
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The Protestant Principle

Tillich's Protestant principle isabout constant reform; it refers to the dyna-
rmsm of socld exrstence. Yet is thi|s mere dyngmism or dynamism that is
life-giving? What is driving the reform? Is it merely the “‘iga.“ve re.ac.tion
of the infinite toward that which isfinite claiml'llg to be infinite, or IS It an
asymptotic striving toward wholeness in an open future?

The Protestant principle is a symbol of a protest, an outside force or
energy reacting against the particular that raises itself to universal status
and finality of form and content/dynamics. Can it be reconceived a5 some-
thing that exists or parallels the human tendency to ]éldlatry and some-
thing that exists within the Catholic substance, within the structures of
human sociality? The notion of pentecostal principle rethinks the idea of
protestant principle as the spirit of creativity, the creative transforming en-
ergy that operates within the structures and throughout the processes of
creation as its law of motion. The pentecostal principle is the power of
emergent creativity that disrupts social existence, generates infinite rest-
lessness, and issues in novelty.

X DUALISM IN TILLICII'S PROTESTANT PRINCIPLE

Tillich presents his Protestant principle asa transformation of the Catholic sub-
stance, implying a certain dualism in the becoming of human socidlity, a tension
similar to that behind mind and body. Are there two "forces' (principle and sub-
stance/substrate) in tension (dualism)? Is the principle ultimately reducible to
substance? If one says no to substance, does that represent atriumph of - and a
yesto - principle? Or isit both yesand no to substance and principle? To cut
through this knot we need a perspective that represents a sensitivity to matter as
both being and becoming. And this could be drawn from the philosophy of emer-
gence. It will help us to see how the Protestant principle - a supposed higher
power over substance in Tillich's thought — appears from and is constituted by
the "lower-level" Catholic substance. This isto explore further the functioning of
the higher and more complex principle which isnot merely explicable in terms of
the substance as it is capable of unpredictable novel properties.

The attempt to rethink Tillich's notion of the Protestant principle in terms of
basic arguments in emergentist thought isjust one way to view it with unfurnished
eyes. It thus becomes easy to note a confusion regarding the principle. What is not
very clear in Tillich's presentation of the principle isthe response to this question: Is
the Protestant principle an individual or group phenomenon? Does it pertain to the
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basic unit of life or does it depend on the emergence of sociality and relationality? |
suggest it isan emergentist property, a property that arises as a result of the multi-
plicity of activitiesin agroup. Failure to make this distinction can result in three er-

rors. First, the Protestant principle may become reducible to basic ontological ele-
ment. Second, its power will be thought to be borne by individuals rather than
groups, when in fact it isalso an interpersonal phenomenon. Finally,we may fail to
note the paradox of the Protestant principle, namely, that though it isa group phe-

nomenon, its originary power liesat the individual level. Cultural or interpersonal,

networked systems are akin to what physicists cal nonlinear dynamical systems. The
effects of interactions among individual s are exponential and nonlinear and the in-

fluence of one event can have a profound effect on the whole system as time goes
on. The bottom line of such interactionsisacounterintuitive globa behavior (such

asthe impulse for the Protestant principle that Tillich istalking about) without a
common, cultural management unit. Individuals acting on their own can generate
a system of complicated and coordinated global behavior.

What is the first question we should ask about the pentecostal princi-
ple? It is not "What is the pentecostal principle?" but "What is the meaning
of the pentecostal principle?'- that is, "What can be said and understood
of the pentecostal principle?" The pentecostal principle isthe power of co-
existence that perfects or maximizes actuality, which has an emotional at-
traction to the good. This attraction isvisible as the restless search and re-
alization of new forms and unions of form and meaning.

Tillich says that the fire that manifested on the disciples on the Day of
Pentecost represents creative fire. But what does it really mean for the Holy
Spirit to present itself as creativity alighting on human beings? One possible
explanation is that it is creativity-in-and-for-itself. For divine creativity is
no longer known merely as substance but also as subject. By demonstrating,
reaffirming, or showcasing that human beings are carriers of divine creativ-
ity, two things happened at once on that day. On the one hand, divine cre-
ativity in ongoing social existence (in the concrete you-and-I sociality of
historical being) that is not borne by human subjects (which is creativity-
in-itself) islimited inasmuch as it isremoved from the instantiation of cre-
ativity in which creativity has its reality. On the other hand, creativity that is
purely human creativity for itself denies its divine depths. What recom-
mends the Day of Pentecost as @« moment when human creativity was
linked to divine creativity is that those present saw that the spirit of creativ-
ity rejects both disincarnate subjectivity and pure autonomous creativity.
Creativity, theonomous creativity, overcomes all dualism.
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Following this perspective of creative spirit, Pentecost means that cre-
ativity constitutes the true nature of human beings and also the end which
human beings need to realize in history. The essence of the spirit is to be
free, to set us free from all obstacles, to initiate reconciliation and over-
come alienation between human beings and God, and to enable us to be all
that we can be. The activity of freedom isrooted in its drive to inclusive-
ness and expansiveness. The spirit universalizes love that particularizes
caring: lifts up our intention, care, or commitment and extends it to the
social whole. It wills for one as well as for all others the same thing in rele-
vantly similar situations. A corollary of the spirit's freedom and inclusive-
ness isits creativity. All human beings who envision the new and act to re-
alize it "necessarily intend that they be freeand ableto act,"? In the absence
of freedom, which is the condition of the possibility for creative actions as
producers of novelty, human beings will be too determined and condi-
tioned to produce the new. Freedom isthe precondition for the exercise of
creativity. Therefore a relationship of total and complete determination or
domination in which no alternative is possible cannot be creative.

This creativity that constitutes the nature of human beings harbors a
lack. Yet this lack is not of the sort that is bound to make us despair or to
disapprove, but israther a surplus of the sort that we should glory in. Cre-
ativity involves human beings realizing themselves by relating themselves to
themselves and to their environment. What constitutes the whole relation?
In relating themselves to themselves and their environment they must relate
themselves to another. Thus, human creativity cannot possess itself. Finite
creativity finds its peace in infinite divine ontological creativity.

X RIGHTNESS AND GOODNESS IN THE PROTESTANT PRINCIPLE

The Protestant principle emerges by the act of first distinguishing Catholic sub-
stance and reactions against it, finite form and incornpletahle, infinite final form.
The pentecostal principle isabout what liesbeyond, what cannot be incorporated
into an extant form. This something rnore has become not only the condition of the
possibility of existence, but also the condition of the meaning of existence. The cat-
egory inwhich an institution, practice, or position isevaluated under the Protestant
principle is"rightness" rather than "goodness' or "fitness." This isso because the
point of such an evaluation isto determine how the institution, practice, or posi-
tion stands with respect to the infinite, which constitutes an absolute, exterior stan-

5. S. (G. Smith, Concept of the Spirituat, p. 141.
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dard to all forms of human accomplishment or cultural functions. But the pente-
costal principle is focused on the good toward which all cultural functions are
drawn. The question here is how the institution, practice, or position fitswith the
movement toward the unconditional good of actualizing potentials in relation to
the divine depths of existence. The good isactualized fitness; it ismaximized exis-
tence. IsGod satisfied with anything lessthan the full flourishing of God's creation?

The two principles are reconcilable. Itisgood for all things to exist maximally,
to be moving toward unrealizable full actuality and toward the unreachable divine
depths. It is right to serve this end, this good, and it demands that we should not
regard any cultural form asfinal and infinite, but alwaysready to change, to move
forward. SinceTillich also regards excellenceasthe actualization of potentials,” the
deeper meaning of his evaluative category of "right" is actualized rightness. The
pentecostal principle informs us about what is, what isgoing on, and what ought
to be. It informs us about norming, a pattern or behavior to be followed, the
ought-to-be. The pentecostal principle in this sense precedes, embraces, and tran-
scends the Protestant principle. The good isan imperative that claims us and re-
quires us to act in a particular way, to livein a certain manner.

In the attempt to avoid the absolutism of substance (system of eternal
structures and essence, unchangeable element), Tillich's formulation of
the Protestant principle tilts the weight of ethical analysis toward change
itself as the ultimate principle. Yet this formulation fails Tillich's own test
for the suitability of religious or theological terms. According to him, reli-
gious terms are more adequate the more they express and preserve the ten-
sion between the unconditionally rea (the power of dynamics, “self-
transcendence") and the conditionally rea ("realism"). The Protestant
principle as he articulates it does not adequately express this paradox in its
depth and power." The pentecostal principle, on the other hand, attempts
to achieve a necessary balance between these two extremes. The basic idea
is that existence (“substance,” form), which points to the most general
characteristics of al that there is, is used as the very notion whichtran-
scends every form that is. It points to substance whose realization depends
on the continuous creativity of human beings in history. It cals attention
to that unconditional command, the validity of ethics, which can pene-
trate concrete existence, adapting to the demands of history as well as
transforming history.

6. Paul Tillich, Systcnuitic Ticology, Volume 3: Life and the Spirit; History and tin: King-
dom of God (Chicago: University of Chicago Press, 1963), pp. 67, 75, 85-87.
7. Paul Tillich, The Protestant Era (Chicago: University of Chicago Press, 1948), p. 79-
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X KEY DIFFERENCES BETWEEN THE PROTESTANT PRINCIPLE AND THE
PENTECOSTAL PRINCIPLE

Tillich's notion of substance and its interplay with principle is one difference that
sets the conceptualization of the Protestant principle apart from the pentecostal
principle. Substance, or reality, consists not of actualities but potentialities (that is,
possibilities and probabilities). Tillich assumes that substances are actualities or
essences that must not be allowed to be fixed, immutable, or absolute. They must
be constantly disturbed or interrupted by the Protestant principle to move them
forward even asymptotically to their final state. But from the point of view of the
pentecostal principle the starting points arc processes that enable the emergence
of creativity and complexity in human networks or matter.

Another key difference between the Protestant principle and the pentecostal
principle is the way in which each conceives existence as a motion. In conceptual -
izing the Protestant principle Tillich implicitly assumes that existence is "stand-
ing" plus "motion." In this view the Protestant principle gives institutions or cul-
tural functions a kick that sets them in motion - only to stand again. But the
pentecostal principle interprets existence as an issue of motion. Here it is germane
to quote philosopher Steven (5. Smith on the importance of interpreting existence
as an issue of "motion, and actually one kind of motion or another":

Better than standing for two reasons: first, because if | am already in motion my
reasons for acting give me places to put my feet down (which reasons can in-
deed give me) rather than pushes or pulls to move me from a standing center
(the kind of "motivation" that reasons as such cannot give); second, because if |
am essentially one who stands | can meet another only by going forth from my
place, which will uproot and alienate me. | will necessarily lose myself in having
anything to do with others- which isabsurd. (However, to achieve a positively
significant stability, one that is not mere stasis or stagnation, it is both sufticient
and necessary to parallel my motion with motion of others, in rclationship.)"

There is much to be said about the primacy of motion as we conceive human
coexistence and the imperative of infinite rectification, the pursuit of the good. The
good of my existence and the good of others as others claim me, open up a space
between me and my maximal actualization (flourishing), and set me in motion.

The in-breaking of the eternal Holy Spirit into history on that Day of
Pentecost two thousand years ago both pronounces and exemplifies such
an ethics. The speaking in tongues symbolizes a prophetic critique of and
protest against the configuration of differences as well as an announce-

8. S. (5. Smith, Concep! of tile Spiritual, p. 104-
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ment of the not-yet gathering of all God's children across lines of separa-
tion, a definite gesture toward the hope of the to-come.

Pentecost is not a once-and-for-all occurrence. Differencein the inter-
pretation of thisevent lies at the heart of the controversy between pentecos-
tals and some mainline churches. Conservative theologians argue that the
Pentecost, which happened two thousand years ago, isthe only kairotic in-
breaking of the Holy Spiritandisvalid for al times- in thesensethatitis
not repeatable. Pentecostalsarguethat it isvalid for al times- in thesense
of an ideal for history asawhole- and does not belongto that time only.
From this perspective, human destiny finds its end in the kairotic in-
breaking of the Holy Spirit and lifein achangingworld must be understood
as life of the spirit. The pentecostal principle must realize itself from spirit
to spirit, engendering and supporting an ethics that is dynamic, open, and
contingent. The spirit is the principle of ethics, and creativity (emergence)
istheway it isconcretely embodied in history. Itis continuously taking for-
ward (not destructively) the structures, experiences, wisdom, and laws of
the past into the future in openness to the undcrivably new.

But the pentecostal principle transcends the religious and confessional
character of pentecostals. The pentecostal principle is a principle that
stands beyond all concrete realization and goes beyond pentecostalism as a
religious or cultural form." It isthe dynamic power in the current world-
wide pentecostal movement, but of necessity goes beyond it. It isaso pres-
ent in Catholicism and Protestantism, even as it transcends them. It is
available in things that want to go beyond themselves to their depth, to dy-
namic ontological creativity, to the Spirit of creation. It is available in all
forms of existence as the resident power of continuous outworking of pos-
sibilities and potentialities.

The pentecostal principle is the religious language of excellence®™
grasped by the power of the spiritual presence; or it isexcellence appropri-

9. The idea here connects with Wolfgang Vondcy's point about Pentecostalism moving
beyond itsclf: In his recent book Beyond i‘cmerostalisrn: The Crisis of Global Christianity yun
the Renewal of thie Theological Agenda (Grand Rapids: Ecrdmans, 2010) he makes the case for
pentecostal theology to move from classical pentecostal issues toward a global theological
agenda and beyond, thus suggesting that the genius of Pentecostalism isto surpass itself. He
writes, “| suggest that Pentecostal thought and praxis function as indispensable catalysts for
the development of global Christianity that Pentecostalism perpetuates at the cost of its own
particularitv" (p. 2). B '

10. The reader who is interested in the philosophy and theology of gxg’a{lh‘l
sec my 2009 book, The Principle o( Excdlicnce. /«’L_\'{" N
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ated as areligious act or intuition. It is excellence grasped in ecstasy. The
pentecostal principle isthe dynamic union of excellence and ecstasy and it
isat the heart of ¢yery religion (although manifested in different degrees)
insofar as it isan approach to the unconditional and keeps aive the union
of absolute (unconditional, infinite) and the conditioned (human, relative,
finite object) powers of existence. AsTillich puts it,

Religion tries to surpass the given readlity in order to approach the un-
conditional. The means for achieving this israpture and ecstasy. Wher-
ever we transcend the limits of our being, moving toward union with
another one, something like ecstasy ("standing outside of one's self")
occurs. Ecstasy isthe act of breaking through fixed form of our own be-
ing. In this sense of the term we must say: Only through ecstasy can the
ultimate power of being be experienced in ourselves, in things and per-
sons, and in historical situations.''

Pentecostals have gotten a sense of the dynamic union of excellence and
ecstasy. The only problem isthat often the ecstasy overwhelms the excel-
lence, the demand to subject all to the endless actualization of potentiality.

The Protestant Principle and Kairos

Tillich's doctrine of kairos in the Protestant principle is principally fo-
cused on the in-breaking force coming from above or outside. But the for-
mulation of the pentecostal principle insists that there isalso an elevating
of human existence toward divine blessing. This supernal union issymbol-
ized in the creative account of Genesis 1. The Spirit of God hovers over the
waters, preparing and lifting them to receive the divine word, light flowing
downwards from above. Pentecostalism understands serving God as not
limited to grace coming down from above but also as grace elevating the
earth and itsfullness to God. In afalenworld, every person can potentially
become a carrier of God's holiness and through prayers and good deeds
and discipline (ethics) this potentiality can be liberated and made to serve
God in spirit and in truth (in the power of the Holy Spirit and in the truth
of Jesus Christ). Every person and every sociality is potentially a site of
transimrnancnce, that is, of transcending that does not go beyond, yet
passes and connects, aways occurring.

11. Tillich, Protestant Eru, p. 79.
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Thisis made clear in arecent work by pentecostal theologian and phi-
losopher James K. A. Smith. According to Smith, the pentecostal social
imaginary, which he discerns from pentecostal practices, does not view the
Spirit's care and activity in human sociality as exceptions or interruptions.
Thisisso, he explains, because "pentecostal worship and practice are char-
acterized by a kind of gritty materiality as space for work of the Spirit.”'?
The Spirit is dways involved in materiality, in human sociality animating
and reanimating it to manifest and actualize maximum goodness. Trans-
immanence is an ethos in the social practices that constitute pentecostal -
ism. The gritty materiality of pentecostalism is a complexly structured set
of doings and being that rejects the opposition between transcendence and
immanence; it isan existence that isradically oriented to continual opening
and reopening. The inside aways exposed to the outside.

The ontology (a participatory ontology that is nonreductive and
incarnational) implicit in pentecostal practice affirms that "matter ascre-
ated exceeds itself and isonly insofar as it participates in or is suspended
from the transcendent Creator.T:' This ontology allows for intensities of
participation at certain sites and moments. As he puts it, relying on the
thought of another fine pentecostal theologian, Amos Yong, "while al that
is participates in God through the Spirit, there are sites and events that ex-
hibit a more intense participation."!"

Let us further query Tillich's conceptualization of kairos as an in-
breaking force coming into history from above and outside. As | have al-
ready stated, it is a downward-flowing power, eternity breaking into his-
tory. In this sense, it isavery masculine notion (110 kairos} of in-breaking,
coming from above as a blade that thrusts into existing configurations. It
isagiving force, coming down into a receptacle, the new bearing down on
the old. My question is: Why can't there be another type of kairos that is
generated within, from below? There must be ascending and descending
kairoi. Why can't we think of a feminine version of kairos, especialy in
the light of Tillich's notion of God as "ground/abyss of being'T" Kairos as
a blessing going up: a receiving force, elevating institutions upward to-

12. L K. A. Smith, Thillkillg ill Tongues: Pentecostal Contributions to Christian j'!lilosoplly
(Grund Rapids: Ecrdrnans, 2(10), p. 99.

13. . K. A. Smith, Thinking ill Tongues, p. 100. Italics in original.

14. [ K. A, Smith, Thinking ill Tongues, p. 102. Italics in original.

IS. The ground of being points to the "mother-quality of giving birth, carrying, and
embracing, and at the same time, of calling back, resisting independence of the created, and
swallowing it." Tillich, Systematic Theology, vol. 3, p. 294-
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ward change, raising them up toward the new? Kairos occurring as con-
gealing of conditions of history and culture, as in some from-below no-
tion of transformation?

There are, indeed, two types of kairos- at least | am proposing them

for consideration. They are not mutually contradictory. They are comple-
mentary aspects of the dynamic rhythm of life. In one case, we can conceive
of kairos ;4 ever present and in the other asa breaking-in. If thedivineisthe
absolute ground of being, immancntal, panentheistic, everywhere present
and timeless, and underlying al human reality it can break through to con-
sciousness and be expressed by actors as leading them to harmony, unity,
and inclusiveness. The new comes in terms of the inner continuity of the
given, the nomos undergirded by dynamic divine ontological creativity.
The second sense of kairos sees the absolute, the divine as tearing into na-
turc, into the breach of history as an active power to transform it. Thesetwo
conceptions (inner-worldly and other-worldly, feminine and masculine)
point to the simultaneous differentiation and interrelation that is the nub
of life!" existence, and sociality. One points to our differentiation and gap
from the divine; as for the other, our finite differentiation is overcome by
penetration, interpenetration of the divine, the infinite in the finite.

The masculine concept of kairos that Tillich adapts compels us to
wonder whether he was misled by its etymology and the Greek under-
standing of it. | raise this question because if we line up the two concepts
of kairos against his two types of philosophy of religion (the ontological
and cosmological arguments for the existence of God), his treatment of
kairos runs against the grain of his thought and preference.

In the masculine concept of kairos, human beings meet a "stranger"
when kairos is uncovered. The coming and meeting with kairos is acciden-
tal. But in the feminine concept, when human beings discover kairos they
discover something from which they are "estranged, but from which |they
never have] been and never can be separated.” The feminine notion of
kairos goes with the ontological type of the philosophy of religion that
Tillich supports because of his understanding of Cod as power of being
(Being itself). And knowledge of kairos is knowledge of love (movement

toward the estranged) and the question of kairos presupposes knowledge
of kairos:

16. On theonehand, thedeepening of being, hy directingit toward the infinite, figures,
structures, 4nd stubilizes the infinite labric of lifc. On the other, it also disfigurcs,
dextructurcs, and destabilizes the stabilizing structures of socialities.
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When taken together, the dual concepts of masculine and feminine
kairoi provide useful insightsinto how emergent creativity disrupts struc-
tures to promote the novum: If kairos is conceived as purely a time phe-
nomenon it lies at that dynamic in-between moment of transcendence and
immanence. Spatially put, it is the mediating matrix of eroticized, creative
energies that creates the space it inhabits. However useful, though, these
masculine and feminine kairoi are ultimately inadequate for understand-
ing the interrel ationships between the old and the new that the pentecostal
principle attemptsto forge. The condition of possibility for kairos must in-
clude a synthesis of both perspectives - such a synthesis must be seen
both as prior to and after them. Each instance of kairos presupposes their
complex interactions. Theyare codependent and coevolve: theappearance

of kairos is neither transcendent nor immanent. And to borrow the words
of theologian Mark C. Taylor,kairos

is something like immanent transcendence which isinside as an outside
that cannot be incorporated. This interior exterior or exterior interior is
the source of the endless disruption that keeps complex systems open

and makes them subject to constant transformation yet also preserves
them from disintegration and simple extinction.i»

K PROTESTANT PRINCIPLE AND KAIROS FROM BELOW

Tillich's failure to develop a more explicit notion of kairos from below is perhaps
linked to the larger issue of how Protestantism ignores the mystical clement of re-
ligion. Mysticism, as Ernst Troeltsch informs us,

aims at the immediate, present, and inward quality of religious experience, at
the immediate relationship with God that leaps over or complements tradi-
tions, cults, and institutions. The historical and institutional isto mysticism
merely a stimulus and a means towards the inner, timeless intercourse with the
divine. Mysticism in this sense alrcady found expression in primitive Christian
enthusiasm, in the doctrine of the possession of Spirit that directly revealsor
fulfills and continues the mysteries of the Godhead. Paul's religiosity, in partic-
ular, isdeeply penetrated by a mysticism of this kind, which stands in decp in-
ner tension with his ideas concerning redemption, savation, and institution.
But it wasonly with the assimilation of Nco-Platonic mysticism that the consol-
idation of Christian mysticism was achieved. According to the Neo-Platonic

17. Mark C. Taylor, After God (Chicago: University of Chicago Press 10(7), p. 41.
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conception, 3 latent presence of Cod remains in the finite spirits 45 they ema-
nate from thc Divine, This presence isa seed or spark of the divine essence
which, through (|, contemplation of the mystcries of this ground of being, car-
ries the soul upward to substantial union with the divine, and back again."”

The whole issue of lifting up to God is banished in mainline Protestantism
and with it comes the neglect of feminine kairos or fcminine waters, to use an old
term inology.

Another resource },3t WC can use to formulate anotion of kairos from below is
the ascent of love and t}y¢ desire from the earthly to the heavenly that Augustine
taught us, and which Martha Nussbaum has reintroduccd to us. ® Love can gener-
ate kairos from bclow and this much Tillich agrees with.i" He even goes on to say
that lovc isable to appear in cvery kairos, rcalizing itself from kairos to kairos, and
that this “may demand a transformation of our kairos.":" Loveisamovement of the
estranged, a movement toward the ground of being, ultimately to end separation.
This movement can cause irruptions that can transform society from below, and
kairos may well be “y¢ way of itsembodiment in concrete contents,"22 the tasks of
a specia period, the strategic agonistic politics of the certain here and now.

Tillich came very close to theorizing ascending and descending kairoi. Yet he
consistently pulls back by way of his unrelenting focus on externality and eternity.
Tillich sayslove is“cternal, although it can create something new in cach kairos."2\
While kairos isthe eternal breaking into history to transform it, love isthe imma-
nent cternal lifting UP the concrete contents of existence, the forms and structures
of life, to kairos for transformation. Tillich even says that love isthe creative and
basic principle that is actualized from kairos to kairos." Love is the feminine
kairos, the creative depth of existence that isstirred by the kairos, by the masculine
love to advance communities toward Cod. (In the kairotic moment described in
Acts 2, we can arguably discern the two kairoi: the love represented by fellowship
of the 120 disciples gathered in Christ and the tongues of fire as the thrusting blade
inserting itself in this receptacle of love)

18, Ernst Trocltsch, I<digioll ill Higtory, trans. James Luther Adamsand Walter F. Bense
(Eugene, OR: Wipfand Stock, 2(02), p. 326.

19. Martha €. Nussbaum, Uphcawuls of Thought: The llitdligdlce of Entotions (Cam-
bridge: Carnbridgc University Press, 20(n), pp. 527-90-

20.'lillich, Protestant fra, p, 156.

21 Tillich, Protestnn! Lra, pp. 156-57.

22. 'Lillich, Protcstnnt Era, p. 159. Here we sec Tillichcome very close to the notion of
kairos fromhelow. |1chad it in histhought, but was never able to bring it out clearly.

23, Tillich, I'rotestunt Fra, p. 158.

24. Tillich, Protestant Em, pp. 159-60.
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Based on the foregoing elucidation and critique of Tillich'snotion of
kairos in his Protestant principle, in our formulation of the pentecosta
principle kairos is not treated as an exception to all the principles of hu-
man creativity, invoked to savetheir failure. Instead, human creativity is
the chief exemplification of kairos. One can neither shelter kairos from
human creativity, or human creativity from kairos; nor can one shelter ei-
ther of them from the nomos that defines our sociality, nor the nomos
from either of them. There is no shortcut to the pentecostal principle.
Kairosis the dynamic that has been given form by human creativity in
concrete existence. The pentecostal principle isthe imperative of the for-
ward moving process of life that synthesizes the feminine and masculine
rhythms of lifeinto atrinitarian system with itself asa part of but at the
same time outside the triadic embrace both asan excess that cannot be in-
corporated and as immediate mediator/motivator."

N Tun NOTION OF TRANSIMMANENCE

James K. A. Smith lays the groundwork for my claim that the Spirit is always in-
volved in materiality and in human sociality, animating and reanimating it to
manifest and actualize maximum goodness. | claim as well that this transimma-
ncnce is an ethos in the socia practices that constitute pentecostalism. But this
opens up key questions about the Spirit-world relationship. | cannot discuss all
these here, but it isgermane to shed more light on this idea of trunsimmancnce, as
well as introduce a related concept that we might call iuunantrancc.
Transimmanencc is a transcendence that moves across individua immanent
lives, but docs not go beyond, above, and outside finite human coexistence, docs
not exceed the manifolds and relations of immanence. But let us think about the
way the word itself is constructed. By putting truns before inunancncc, it gives the
impression that the spirit somehow becomes transcendental {though resident or
born amid immanence, depending on one's perspective on whether it isan upper-
or lowercase S/spiritl and moves across the space of immanence or can possibly

25. There isanother perspective through whichwe may want to approach the idea of
masculine and feminine kairoi, This is perspective taken from Sluvoj Zizek’s Lacanian
psychoanalysis-philosophy. Insofar as the masculine kuiros refers to the {ig ovHr, corre-
sponds to dynamical antinomies, it follows the logic of coustitutiv» exception. Masculine
kairos always escapes the universal sway of the rule of human socidities. Kairos inthe museu-
linc perspective isthc exception to the rule of the human social sysem. The feminine kairosi%
the 11011011 (PIIStOII). Thelogic of non-all i nuuhcenuitical antintonics) implies that a systemis
never complete and itisnon-totalized. The feminine kairos or the non-all reflects the logic of
the Real. See Adam Kotsko, Zizek and Theology (London: T% & T.Clark. 2008), pp. 46-51.
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move outside of immanence if not properly anchored or can become spectral (and
tmnce-innnnnentai, if you like). In the notion of transirnmancnce as infinite fini-
tude, the infinite which has no outside (other) world to go to appears like Walter
Benjamin's angel of history poised to be blown outside by the wind. In addition,
by putting the transin front we are allowing ourselvesto assume a purely external
relation between transcendence and immanence in transimmancnce, It implies
that the trans, the moving power, could be conceived as ascending free of imma-
nence before dropping down and confining itself to the immanent because there is
no beyond to ascend to. The impression is unfortunately given that the energy, the
catalyzing dynamic, for the movement comes from whatever is in transcendence
that is relating to the immanence. But what if there is nothing relating to imma-
nence, nothing crossing or underlying immanence other than itself? (That is, what
if as we have noted, kairos isa function of the congealing conditions of history?) If
the immanent is itself an active element in the genesis of transcendence and the-
moving-across, then the idea of immanent-transcendence, immantrance, is more
precise than that of transimmanencc.

Putting the trans first in transimmanence may take the edge off the idea of
transcendence as a beyond or outside, but it neglects the idea of transcendence as
that which grounds or underlies human processes. These two senses of transcen-
dence are coupled together in the transcendence-immanence debate in theology.

I would invite the reader to think of kairosas not transcendence or immanence
but irnmantrancc, as a moving and passing that isoriented to a whole, moving into
some depth of the whole, but not out of the whole. It isa movement from the
singular-plurality of whole into its outer regions of plural-singularity. It isa clear-
ing within immanence, within being-with, within {initc infinitude. The motion and
crossings of the plurality create (open) a new modality of self-world that is sensate
to al singularities and disappears when the manifolds and relations of immanence
disappear. The spirit remains in-dwelling (Latin iin, "in," plus nmucrc, "to dwell")
insofar as the group is together and the collective energy of its members moves
within it. It isimmanence that is moving, that istransitive. It isa movement within
immanence to realize unfulfilled possibilities within it, touching its infinite range of
excluded possibilities. Immantrancc is an immanence that belongs to a certain di-
mension of immanence that isaso a certain kind of transcendence.

James K. A. Smith's Analysis of Ecstatic Language

In the introduction | mentioned tongues-speech as one of the key experi-
ences on the Day of Pentecost. | wish now to engage this with more philo-
sophical rigor. The issue of tongues-speech opens the analysis of the pente-
costal principle to the horizon of state of exception as it relates to both
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theology and poalitics in a global age. What can ecstatic language tell us
about our being in the world as exposure to naked existence without re-
course to normative frameworks, or tell us about the contingency of every
order, including that of the language which expresses our encounter with
reality? And what isit saying, if it issaying anything at all, about existence
having recourse to divine framework wherein the meaning and course of
life can be deciphered?

James K. A. Smith provides an interesting anaysis of "tongues-speech
as a liminal case in the philosophy of language" He subjects tongues-
speech to three types of philosophical analysis of language: phenomenol -
ogy, philosophical hermeneutics, and speech act theory. He is able to use
tongues-speech as alimit case to illuminate new issues and questions and
critigue some old assumptions in the philosophy of language. His anaysis
shows that "as a kind of vocal utterance on the margins of language,
tongues-speech" is resistant to the given categories in philosophy of lan-
guage and calls for deeper philosophical engagement. It issuch an engage-
ment that the discussion below hopes to offer. 2

Smith's analysis of ecstatic language struggles with a typographical
question: is glossolalia outside or inside language? His analysis seems in-
sufficient to adequately account for the phenomenon. If ecstatic language's
characteristic feature isatotal or partial suspension of meaning (commu-
nication) order, how can such a suspension gill be embedded within it?
How issuch an anomaly ensconced within the communication order? And
if ecstatic language is something external to communication, unrelated or
contrary to communication, how can the communication order contain
such a lacuna?

In truth there is no typographical opposition. Ecstatic language is not
external or internal to communication. The problem of theorizing or de-
fining it concerns seeing it as athreshold, its location between outside and
inside, as a zone of indifference where inside and outside intermingle. It is
a language of exception. This language of exception is inscribed within a
communicative (linguistic) context. It is not total chaos; an order still ex-
ists in it even if it is not a (the usual) communication order.

What isinscribed within the communicative order issomething that is
exterior to it, suspends it. It isa placement of an outside within an inside
by the originary constituting power of language. It is the power of ecstatic
language that, though it is not constituted in the virtue of a meaningful

26. [ K. A. Smith, Thinking in Tongues. pp. 12}-50.
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language, it is nevertheless connected to ¢xisting language in such a way
that appears as its constituting power, and for this reason it cannot be to-
tally assumed and completely negated by a meanmgful language. yes, the
norm of communication is suspended and yet the application iSpresup-
posed - thewhole attempt at speaking presupposes the norm of commu-
nication. But this presupposing, this holding on to the nexus of norm and
its application is carried out in the form of exception. "This means;' ac-
cording to Agamben, "that in order to apply a norm it is ultimately neces-
sary to suspend its application, to produce an exception. In every case, the
state of exception marks the threshold which logic and praxis blur with
each other and apure violence without 10g0s claims to realize an enuncia-
tion without any rea reference."27

Now, if we hold that the speaker is not totally possessed and com-
pletely taken over, then a certain decision-making inheres in ecstatic
tongues-speaking. The speaker makes a decision to speak in tongues. In so
doing, she suspends the norm of normal social communication and the
language of exception reveals aformal element: decision. Roth the suspen-
sion of the norm and the decision remain within the framework of com-
munication. The human being, the languaged being, who can decide on
the language of exception, to enter the state of exception, anchors it to the
communication order. But precisely because her decision concerns the an-
nulment of the norms of communication, she stands outside the normally
valid communication order even as she belongs to it.

The state of exception in the communicative context that is instan-
tiated by the language of exception is an anomie space in which there is a
force of language without language. Such a force, “in which potentiality
and act are radically separated, is certainly something like a mystical ele-
ment, or rather afictio by means of which [language] seeks to annex ano-
mie itself,":" How is this conceivable?

The student of political philosophy might have already recognized
that | am engaging in the unenviable task of transmuting Carl Schmitt's
theory of state of exception - as elaborated by Giorgio Agamben - into a
theory of ecstatic language. | am not the first scholar to see a connection

between language and law (exceptions inscribed within juridical context).
Agamben has this to say:

27. (jiorgio Agamben, State of ExCCplidl/, trans. Kevin Attcll (Chicago: University of
Chicago Press, 2005s), p. 40.

28. Agamhen, suiu: of Exccptiol/, p. 39.
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The structural analogy between language and law is illuminating here.
Just as linguistic elements subsist in languewithout any real denotation,
which they acquire only in actual discourse, so in the state of exception
thenormisin force without reference to reality. But just as concretelin-
guistic activity becomes intelligible precisely through the presupposi-
tion of somethinglike alanguage, so isthe norm ableto refer to the nor-
mal situation through the suspension of its application in the state of
exception.

It can generally be said that not only language and law but al social
institutions have been formed through a process of desemanticization
and suspension of concrete praxisin its immediate referenceto the real.
Just as grammar, in producing speech without denotation, has isolated
something like alanguage of discourse, and law, in suspending the con-
crete custom and usage of individuals, has been able to isolate some-
thing like a norm, so the patient work of civilization proceeds in every
domain by separating human praxis from its concrete exercise and
thereby creating that excess of signification over denotation that Claude
Levi-Strauss was first to recognize. In this sense, the floating signifier-
this guiding concept in human sciences of the twentieth century - cor-

responds to the state of exception, in which the norm isin force without
being applied.?"

R TONGUES-SPEECH AS EXCEPTION TO LANGUAGE

Tongues-speech (ecstatic religious speech, not xcnouiliu) as communication with-
out order isin a space of exception. This exception consists in the fact that
tongues-speech is, at the same time, outside and inside the language order. It traces
a threshold between relation and the nonrclational, a zone of indistinction be-
tween chaos and normal language. Neither natural language nor gibberish,” it is
the zone of indistinction in which bare language (vocal utterance) and natural lan-

29. Agamben, Stat« of Exception, pp. 36-37.

30. Tongues-speech as a speech act effects or docs something. It isalso expressve.
Though it is not communicativeit nevertheess “says™ something about “the Spirit'spres-
enceand activity within the believing community. ... In this respect, we might say that
tongues-speech isa kind of speechthat functionsas a gesture, but thekind of gesture that
callsinto question Husscrl's exdusion of gesture from the realm of expresson. Glossolalia
(understood here as ecstatic religious speech), we might say, isa mode of speech that docs
not employ words (in Husscrl's sense) but nevertheless is expressive” 1 K. A. Smith,
Thinking ill Tongues, pp. 133-34. Itdics in original.
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guage constitute each other, including and excluding each other. Tongues-speech
is, space of exception inhabited by bare expression. It cannot be subsumed under
natural language, and it defies codification, but it simultaneously reveals formal el-
ements of language: expression in absolute purity, and a pure potentiality to sig-
nify which iswithdrawn or suspended from every actual, concrete reference.”

The verbal utterances of ecstatic speech are all elements of language; they be-
long to the set of utterances that constitute language (or langue). But they are not
included in the sense that they cannot be re-presented in the mctastructure of nat-
ural communicative languages in which all languages are counted as one term in-
sofar as they are codified into a class of utterances (discourse) in which denotation
isnot (cannot be) maintained in infinite suspension. Thus, ecstatic religious lan-
guage cannot be included in the whole of communicative languages of which it isa
member and cannot be a member of them in which it isalways already included.

Though tongues-speech isexcluded from natural language in the state of ex-
ception it is not absolutely without relation to the rules of the “language game.”
Speaking isalways a rule-governed action - albeit in the case of ecstatic language,
as the philosopher James K. A. Smith has argued, it may be governed by rules "not
identifiable as rules of a discernible language”* More importantly, it maintains it-
self with respect to the rules in the sense of the very suspension of the rules that
define the normal case of discernible natural languages in its own realm of valid-
ity. AsAgamben suggests, the rule of natural language applies to “the exception in
no longer applying, in withdrawing from it." Ashe puts it, “The state of exception
isthus not the chaos that precedes order but rather the situation that results from
its suspension. In this sense, the exception is truly, according to its etymological
root, taken Oil/side (ex-Cllpue), and not simply excluded.""

The exceptional character of “spcaking in tongues" can be pursued from an-
other angle: as apotentiality that does not pass into actuality - in the Aristotelian
sense of dyllullis mé cllergeill. Paul in 1Corinthians 14:2-5says that tongues can be
interpreted or translated into known human language. llc clearly cals for inter-
prciation to make the speech communicative. One may then say that Paul is here
gesturing toward the potentiality and actuality of ecstatic religious speech. The ac-
tuality of the translated religious speech is preceded and conditioned by the po-
tentiality of the "unknown" religious language, but also seems to remain
superordinate to it. Nonetheless, he appears to recognize the autonomous exis-
tence of the potentiality of “speaking in tongues.” This "existence," this potentiality
(to be or do) iscapable of not passing into actuality. It can only pass into actuality
by the act of choice that opens ahorizon of meaning. Thus, ecstatic language on its

31 On language/languc sce Giorgio Agamben, 1101110 Sacer: Sovereign Power aiu! Bare
Life, trans. Daniel Heller-Roazen (Stanford: Stanford University Press, 1998), p. 20.

32. 1Ko AL Smith, 'fhillkillg il/ Tongues, p. 146. Italicsin original.

33. Agamben, 110010 Sacer, p. 18.
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own is apotentiality that isim-potentiality (adynamia). As Aristotle put it, "What
is potential can both be and not be. For the same is potential as much with respect
to being as to not being,">'

For Aristotle the real question is how that which has the im-potentiality
passes into actuality. The passage into act or the realization of act is possible only
at the punctual determination when it sets aside its own im-potentiality, and its
conditions of actuality demand that the creative actualization cannot exhaust the
potentiality or destroy the im-potentiality. It isthe giving of itself to itself." Inthe
same way, the ecstatic language can pass into translation (real known language) by
the Spirit that gives the meaning and not by any automatic means of decoding.
The potentiality of the language gives itself to itself through the power of the sov-
ereign Spirit. Ecstatic language maintains itself in the state of exception precisely
through its ability not to be, not to be translated, and can realize itself only by tak-
ing away its own potentiality not to be interpreted. And in doing thisit is not pre-
ceded or determined by natural language. Presupposing nothing other than its
own potentiality and doubled as both potentiality and potentiality not to be, at ev-
ery moment of realization (interpretation) pure actuality is indistinguishable
from pure potentiality. This is the kind of ambiguity that is characteristic of any
state of exception, zone of indistinction as Agamben has taught us. And when ec-
static language isconceived in al its radicality, as we have done, then it ceases to be
strictly speaking a matter of (philosophy of) language but becomes a category of

ontology - potentiality and actuality are categories of being and concerns of first
philosophy;"

Ecstatic Language as Bare and Pure Language

| want now to analyze tongues-speech as a "naked" language in order to
further explore the pentecostal principle as a positive critique of the in-
strument logic of present-day society and religion, including pentecostal -
ism. Tongues-speech, | suggest, is bare, pure language. The condition of
its bareness and purity stands outside it. It is bare because it seems to lack
the capacity of language to signify, to apply to, and to mark and map the
self-world correlation. It is bare in a certain metaphorical sense -

through a certain playful comparative lens that deploys Agambcn's no-
tion of homo dicer and turns it 180 degrees. Every person can kill the 110110

34. Aristotle, Mctaphysics, 1050b, 10. In The Basic Works of Aristotle, cd. Richard
McKeon (New York: Random Ilouse, 1941). The quotation above uses the trandation in
Agamhcu, lithno Sacer, p. 45.

35. See Aristotle, Mcuipliysics. 1047il, 24-26 and De nninii, 417b, 2-16.

36. Agarnben, Homo Sacer, pp. 45-48.
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Slicer, the bare life, yet he cannot be sacrificed to the gods. Paul in 1 Corin-
thians 14 states that ecstatic religious language ("speaking in tongues")
can be "offered" to God, but must be translated, "killed," severed from its
ecstatic home. It is always exposed to death in the human realm in the
sense that it is either translated immediately or instantly flees from hu-
man understanding, yet it is "sacrifice-able to God." What is captured
from the godly realm is a the same time excluded and destined to be ex-
tinguished; and human verbal utterance confined in the no-man's land
between communicative language and absolute gesturality, a refugee, is
sacralized only through an abandonment to death. This is the bare, anon-
ymous language that must be abandoned to die and yet belongs to God.
But this abandonment, extinguishment, for Paul, creates the possibility
for are-presentation of its significance. Paul's insistence on interpretation
(decoding) isilluminative about the peculiar danger of the state of excep-
tion of ecstatic speech. The suspension of the norms of usual communi-
cability allows any gesture or utterance to potentially acquire the force of
language — or rather, the force of divine message.

X TRANSLATION OF TONGUES-SPEECH

I havejust suggested that Paul's insistence on interpretation (decoding) casts light
on the peculiar danger of the state of exception of ecstatic speech. | am herc aso
tempted to ask: Isthe translation (decoding) not an attempt to cover up a "trou-
bling" gap too quickly?Isit not a hasty retreat from the ontological gap opened by
the tongues-speech? The untranslated tongues-speech is a proto-speech, not yet
actual, not yet explicit words, ambiguous, with unspecified and free-floating
meaning. It isthus localizablein aprimordial space between the phenomenon and
noumenon. A gap separates the tongues-speech from symbolic registration, pre-
ontological from the ontological (symbolicaly mediated), pre-synthetic imagina-
tion from synthetic understanding. According to Slavoj Zizck this kind of ontol og-
ical gap islike the Hegelian “night of the world," “a momentary suspension of the
positive order of reality Ilanguage].” And because of this ontological gap redlity “is
never 3 complete, self-enclosed positive order of being."\7 The gap whispers to us
the void that necessarily existsin the midst of every being, every order from which
springs cvent, the Badiouian truth.

What can cover this gap so we can move from tongues-speech to explicit
words, translated statements? Can we be too quick to cover or prohibit it without

37. Slavoj Zizek, The Ticklish S'I'jed: The AI'sclft Center ofI'ofitiml Onrology (London:
Verso, 2008), p, 69.
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doing violence to subjectivity? Isthis gap not “correlative with the purevoid of the
subject's absol ute spontaneity"? Isit not in part asubject-language (a laBadiou) of
the subject committed to the truth of an event?

Let us consider the issue from another angle. Translation serves the constitu-
tive role of the exceptional. Tongues-speech is a gesture of radical negativity to-
ward established language order. But we get the order back as mediated by the
Spirit'swill (the Spirit being the enabler of the translation). "The way a sovereign
relates to positive laws involves the same paradox: a Sovereign compels us to re-
spect laws precisely insofar as he isthe point of the suspension of laws:'38This act
of "fulfilling" the language by simultaneously suspending and accomplishing it

may well be "the violent gesture of asserting the independence of the abyssal act of
free decision from its positive content.?"

With regard to purity, it isimportant to note here that speaking is not
a means to an end and is not evaluated in relation to the end that it is a
means. (On what basis isthe irruption or the use of ecstatic speech justifi-
able, you ask? It suggests that we do not consider the justness of the pur-
pose of speech to evaluate the justness of the speech itsclf.) Ecstatic lan-
guage stands as pure medium and its purity does not lie in itself but in its
relation to something outside it. Every form of "conscious" speaking to
God serves a purpose and the issue is, what is the proper purpose of such
an act? What is the legitimate or illegitimate end it serves? Ecstatic speech
is not about legitimate or illegitimate means to the ends of speaking to
God but relates to the ends in a different way. It isa medium without end
and "holds itself only in relation to its mediality™? Following Walter
Benjamin, Agamben writes, "pure language is that which is not an instru-
ment for the purpose of communication, but communication itself imme-
diately, that is, pure and simple communication,"!"

Ecstatic language, while it exposes the limits of natural communica-
tive language as such, exposes and severs the nexus between religiosity and
ends. So at the end it is not a speech act that frames, advances, or defines
any purpose, but a divine-human relationship that purely acts and mani-
fests. Here, speaking isonly a manifestation. It isa performance- and not
performative. And in a certain sense, by refusing to be instrumental it ges-

38. Zizek, The Ticklish Sul'ject, PI'-135-136.
39. Zizek, The Ticklish Subject, p. 136.

40. Agamben, State of Excctwion, p. 62.
41. Agamben, Suu« of Exception, p. 62.
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64
tures at a Cn‘t‘ [y Of the dominant instrumental logic that dominates or-

2ed, dis cmllnary religloOn from time |mmemor|al There IS, ultlmaIerf
%ﬁ;‘o | lon fthe relation between language and re! IgIOn (spmtuaity 1
you L) It |s 1, religion without 1tSkey, and It IS no longer religion but life.
i1t 15 11T as 1t 15 hved at the threshold of heaven.

The suspension of the rules of normal language practice that we have
Just melltl(llled compels a thought that invokes a Kantian aesthetic judg-
ment. The rupture of the nexus between means and ends corresponds to

aesrhetlcs of hure means. Ecstatic religious speech, insofar as it func-
t‘rons isu 11161[18 docs so only subjectively — in that it causes the play of
the emotional and participatory powers of the subject. It does not func-
tion as a"fulfillment of an objective end" (since the real purpose is not to
cause this play)."? In Kant's philosophy of judgment the notion of aes-
thetic object functions thusly:

The aesthetic object is neither instrumental nor normative; it cannot be
judged in its capacity as a means of an end or in its agreement with a
preconceived concept of what it ought to be":'

This deepening of our thinking about ecstatic speech by way of the theory
of aesthetic judgment should not be construed as an aestheticization of it.
The aesthetic experience (interpretation) of tongues-speaking is not in the
form of (/sif; not a substitution of the fictional for the real utterance. "It is
not some functionality in our relation of [tongues-speech to real lan-
guage] that renders the experience of it aesthetic, but, rather, its suspen-
sion of the relation between means and ends."44

Based on the foregoing philosophical elaborations of tongues-
speaking, "What docs it mean to act religiously, pentecostally for that mat-
ter?' It means to act aesthetically. Tongues-speaking, a pure means,
grounds the religious (spiritual) "on that moment in aesthetic judgment
when we appreciate something not because it is useful or because it fits
with our conceptual understanding of the world, but simply because we
have , relation to it, independent of its purpose,”:" This is the religious

4. Benjamin Morgan, “Undoing Legal Violence: Walter Benjamin's and Giorgio
Agamben’s Aesthetics of Pure Means,” lon rnul of Law yn<[ Society 34, no. 1 (March 20(7): 48.

43. Morgan, “Undoing Legal Violence” p. 48.

4. Morgan, “Undoing Legal Violence,” p. 63.

45. Morgan, “Undoing Legal Violence," p, 64.
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space pentecostalism claims for itself in the name of divine encounter and
for human action.

Reason and Will in the Pentecostal Principles’

There are other aspects of Tillich's overall theology that bear, in my opin-
ion, unfavorably on the Protestant principle or limit how it can be appro-
priated in what might be called the Pentecostal Era. Take, for instance, the
struggle between reason and will in his conception of God. On the one
hand, the universe is guided by divine logos and therefore the orders of
things are not contingent; on the other hand, the divine will is continu-
ously active and the orders of things are contingent. God is both ground of
being and abyss: al reality hasits ground in God (the rational structure of
reality, logos) and nonbeing, which allows for the possibility of contingent
world. The two poles, which he calls form and dynamics respectively, exist
in tension. The problem is that the dialectical tension is not maintained
very well in his systematic, rational theology and he tilts the pole toward
form. As he puts it, "being implies form. Even relative chaos has a relative
form."47

Besides, Tillich argues in his essay "Two Types of Philosophy of Reli-
gion" that there arc two conceptions of God: ontological and cosmological.
In the ontological model, in which he locates himself, God is about the
knowledge of truth and such knowledge isapriori rather than a posteriori.
In this way, he also gives priority to reason/knowledge over experience, in
spite of the substantial voluntaristic tendencies in his theology.

Tillich emphasizes the logos character of al reality, The logos of being
is manifested principally in forms, and the excess in the rational structure
of being iscarefully guarded by the second Trinitarian principle. According
to Tillich, the logos of being is"the rational word that grasps and embraces
being, and in which being overcomes its hiddenness, its darkness and be-
comes truth and light." In other words, logos of being is the "form and
structure in which meaning is manifest,”:" In spite of Tillich's emphasis on
organization, we know that every structure is in continuous interplay with
an excess, "System and excess are not opposites but are codependent: there

46. This section is inspired and informed by Mark C. Taylor, After God.
47, Tillich, Systcnuttic Theology 3. pp, 50-51.
48. Tillich, Protestant Fra, p, 90,
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can no more be a structure apart from the supplementary excess that dis-
rupts it than there can be an event of the disruption without the stabilizing
structure it dislocates,"?"

All this emphasis on form isdriven by the high vaue Tillich places on
the logos (reason) quality of the divine and the universe and on "meaning-
fulness" and they betray themselves in much of histheology. This comes at
the price of "checking" the endless restlessness that isin the fabric of life,
which isthe condition of the possibility of creative emergence.

In one of Tillich's earliest formulations of the Protestant principle, he
applies it to questions of truth, ideology, and the ambiguity of al knowl-
edge, deploying it to guard against the pretensions of knowledge.so Not
surprisingly, then, Tillich's presentation of the Protestant principle istoo
much beholden to the model of God as reason, aslogos. This isthe idea of
God's reason having priority over God's will: reason governing and deter-
minative of will, and even "providence as the divine reason itself." The fo-

cus ison order; faith isa matter of knowledge and the telos of lifeisknowl-
edge of God.

R Ti.LicH's FOCUS oN ORDER

Tillich's focus on form and structure hasimplication for his ethics. Where is the
reveding word, the logos of being in concretesituation? First, Tillich accepts that
thelogos of beingappeared completely, full or grace and truth in lcsusthe Christ.
Whereisthe logos or beingincompletely reveded in history today? Tillichbelieves
itappears incultural formsand functions— thisisthe orientation of the Protes-
tant principle."! T'or the pentecostal principle, theappearance or the lloly Spirit as
tonguesof fire on each person gathered on the Day of Pentecost meansthat it ap-
pears (potentially) on all human beingswhoare in the spirit. The perspectivepro-
vided by the pentecostal principleisthat both individualsand cultural form and
structurcare cqually sitesfor the rnanifcgation o f the logoso f being, of the Spirit.
Why does Tillich principally limit the logos of being to cultural life and not
includethe individual lives or believers? Certainly it ispartially due tohis cultural
context: given thegeneral socialisttemperament of post-World War | Europe it is
understandable Why Tillich will emphasize the common lifeand interpersonal and

49. Taylor, After God, P.\04-

s0. Paul Tillich, "Kuirosand Logos" In The llllerpretlitioll of Fistory (New York: Charles
Scribner's Sons, 1936/1926). Sce adso Terrence M. O'Keeffe, “Ideology and the Protestant
Principle,” [ouruul of the Alllcri</dl Acadeniy of Religion s1, no. 2 (1983): 283-306.
st. Tillich, Protcsinn! £ra, p. 9o.
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collective consciousness as sites for the manifestation of the logos of being. By giv-
ing the cultural form and structure in which meaning is manifested priority over
individual life, Tillich has- to use the words of lurgen Moltmann in his critique
of Friedrich Schleiermacher - "abolished the generic simultaneity of socializa-
tion and personalization. But the experience of sociality and the self are merely
two sides of one and the same experience of life, and they come into being to-
gether and simultaneously. It isimpossible to talk about priority here."?

There is another model of God in which God's will has priority over
and is antecedent to and determinative of God's reason. God's will is not
bound by reason; it is bound by nothing. This does not mean that God is
irrational. It only means that God's creative and omnipotent will is the
fount for both reason and unreason. God is not self-contradictory, though
having the power to do what God wills God freely limits Godself. It is not
that reason, order, knowledge are rejected; rather, the emphasis isthat or-
der is contingent, not necessary. Thomas Aquinas is an exemplar of the
first model and William of Ockham of the second. Pentecostalism does not
reject reason, but believes that God's will is unsearchable. The will of God
cannot be comprehensively comprehended. Though the will of God is not
completely knowable, pentecostals do not throw their arms into the air in
despair. The will of God is readable through scripture, experience, and
signs of the times- and even then only in part. Faith is not a search for
certainty, for reason that reason cannot oppose, but believing in spite of
uncertainty. (Pentecostalism affirms faith in its great ambiguity.) This is
not a negative stance to reason, and it isnot a negative faith asa matter of
knowledge, but faith arises through the inability of the believer to fully
comprehend Cod. Only when the subject realizes that there is nothing she
can do to fathom God, to separate faith from uncertainty, docs she become
open to the possibilities of the creative will of God, to the urifinishcdncss
of all existence, which are al rooted in the productive divine will which is
the groundless ground of al existence.

Reason, the pentecostals insist, must begin with concrete experience
rather than a priori principle. If faith isto be a matter of knowledge (and
pentecostals do not reject this notion offhand), the supporting data must
be a posteriori and inductive, not a priori and deductive. Pentecostals
would easily agree that the structure of the world and the universe are or-

52. lurgen Moltrnann, Th« Spiril of Life: A Universal Affirmation (Minneapolis: For-
tress, 1992), p. 225.
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dcred and function by reasons (rules, codes, and laws) put in place by God,
but these are not themselves determined by reason, but by the productive
will of God, by potentia ordinata. So pentecostal faith, or view of God-
world interaction, includes or presupposes reason. It can never include it
fully or exclude it fully.

Faith is believing on the One who can do exceedingly abundantly
above al that we can ask or think. So faith, in a paraphrase of lean-Luc
Nancy's idea in another context, is aways thinking, believing, and acting
on the limit. The limit of believing and comprehending defines faith. Be-
lieving is aways faith-ing "about the incomprehensible - about this in-
comprehensible that 'belongs' to every comprehending, as its own limit."53
This willingness to presume something that it cannot fully assimilate, the
existence of this aporia, is the condition of the possibility for the novum.
And it is aso the audacity and extravagance of the pentecostal faith.

This isan important insight for transforming Tillich's Protestant prin-
ciple toward the pentecostal principle. This cal for revision should not be
construed to mean that theological voluntarism is not present in Tillich's
thought. The only problem isthat Tillich never formulates the idea that
God (Spirit) is aways active, willing, and acting wherever, whenever, and
however God wills. Pentecostals do not limit the freedom of God. The free-
dom of the Holy Spirit (the power of creation, the dynamic power of al of
reality) to rework and advance the structures of sociality and to re-create
personal Jivesis premised on the abyss of freedom.

The pentecostal principle does not really negate the Protestant princi-
ple; it transforms it, transcending and including it in a creative advance.
The Protestant principle properly understood and not made identical with
logos, form isthe dynamics in al existence, the restlessness of life, the drive
toward actualization. So in the age-old tension in Western theological and
philosophical development - that between will and reason, the Protestant
principle fits well with the side of "will" and this much is clear from
Tillich's account of it. But then he ignored his own insights and overem-
phasized reason, logos. The pentecostal principle is the "justification" of
the Protestant principle; it isthat through which Protestantism "meets its
finite limits and also receives its infinite rights,">" It isthe Protestant prin-
ciple expressing itself fully, expressing its own intrinsic character.

53. lcan-Luc Nancy, The Experience of Freedtnn, trans. Bridget Mel ronald (Stanford:
Stanford University Press, 1993), p. 54
s4. Tillich, Protestant l:rd, p. 14
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Political Theology and the Pentecostal Principle

Tillich's conception of the Protestant principle is linked to the possibility
of an interruptive (irruptive) sovereign power. The Protestant principle is
the dynamic that irrupts in the normal state of affairs to reintroduce the
figure of sovereign power from an unspoilable realm of the world. But the
essential character of the pentecostal principle lies as the actualization of
potentialities emergently given within theinfinite fabric of "en-spirited"
life. ®

By way of political theology, how do we interpret this dimension of
the Protestant principle? The interruptive sovereignty that stepsin comes
as akind of katechon (arresting force) to control lawlessness, consequences
of demonic behavior, and chaos from below. The idea of an interruptive
principle is ever concerned with power, risk, sinfulness, or idolatry from
people.

And against the backcloth of the doctrine of justification by faith, the
irruptive divine sovereignty marks forgiveness in that special Arendtian
sense: here the consequences of action go no furthcr.l" Tothe contrary, the
pentecostal principle is about promises (still in the Arendtian sense). It
represents or points to the island of possibilities in the ocean of uncer-
tainty. Lifeis aways threatened by nonbeing (hence anxiety), by irruptive
state (sovereign) power making exceptional decision or by potentiality
that wants to remain im-potcntiality, but there is always hope (courage)
for emergent creativity, for inherent dynamism toward concretion of pos-
sibilities. The pentecostal principle is a miracle of realizing promises, the
expectation of the new, or the realization of the "ontological prophecy”
that every existent demands its own proper possibilitics"? or drives beyond
itself.

It isall about openness to the unfinishcdness of life and the emergence
of new alternatives. In the next chapter, we will explore nature's emergence
to aid our thinking on politics and to rethink today's management orienta-
tion of politics. The discussion pushes the management orientation of pol-

55. This paragraph develops from reading Ruth Marshall, “The Sovereignty of Mira-
cles: Pr-ruccostal I'olitical Theology in Nigeria, Constellations 17, no. 2 (zo ro): 213-14. | thank
her for drawing llly attention to this aspect of her work.

56. Hannah Arendt. /e Ilunuin Condition (Chicago: University of Chicago Press,
1958), pp. 220-47-

57. Giorgio Agamben, The Time TIui: Remains: A Coinnicntary o1 tiu: l.cuvr to tte
Romans, trans. Patricia Dailey (Stanford: Stanford University Press, 20(5), p. 39.
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itics to incorporate the management of novelty and calls for a new ethics
that isin line with the pentecostal principle. Thisisan ethics where central
focus is not on code; rather its accent is placed on the processes of actual -
ization of potentialities. The goa of politics is the creation of possibilities
for al citizens to participate in the polis and to realize their potentialities
and in so doing enable the community to realize its potentialities for the
common good and for human tlourishing. The accomplishment of this
“miracle” is placed within the context of the prophetic spirit (and later in
chapter 4 within the broader context of the pentecostal spirit). The pro-
phetic spirit as a way of being, as an orientation to social existence is the
context of possibility in which this miracle may be experienced.

2 Emergence and Ethics

The Ethos of Pneumatological Methodol ogy

In this chapter | wish to engage the pentecostal principle with the science of
emergence. To do so | will connect it to four methodological "moments"
that can serve as guides for ethical thinkingin anew spirit. Thefirst of these
moments entails an analysis of the biology of emergence as an explanatory
model to help us think about social relations and how the process of actual -
izing potentialities works in human societies. Here, our principal task isto
convert the key insights of the paradigm into ethical arguments, in order to
show that social systems and practices are experimental, reversible, contin-
gent, and provisional, rather than necessary orperrnanent. The second mo-
ment is an analysis of the orientation that promotes an ethical stance to-
ward dealing with the unclosed and undisclosed becoming of all systems
and the obstacles that may prevent them from serving higher levels of hu-
man flourishing. We call this orientation the prophetic spirit; it works by
analyzing and contesting the logics of power, injustice, and domination -
by laying bare the concrete and complex ways persons arc excluded from
living according to the best of themselves, and by working for the realiza-
tion of improved possibilities of existence. These two moments | will treat
in the section of this chapter titled "Emergence."

The third moment involves an analysis and recognition of the limits of
the actualization process as it plays out in concrete life against the wall of
human dignity. These limits constitute the structural basis of the actual-
ization process, negating, preserving, and transforming the mode of oper-
ation of the pentecostal principle in human socialities. The deployment of
emergence as an ethical paradigm aso brings ethical thought to the limits
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CHAPTER 3

Toward a Political Theology:
Pentecostal Trajectories

The first two chapters have provided surveys of both the political and public
facesof global pentecostalism and the various developments in and schools
of palitical theology in the Christian tradition. Part 11 (chapters 4 through 8)
will attempt to articulate adistinctive proposal in political theology informed
by pentecostal insights. In this chapter, however, we will have to directly con-
front the methodological question: How can we achieve anything like a nor-
meative theological account of the political by starting from aphenomenol ogy
of global pentecostalism?

My thesis to be presented in what followsisthat there isa unique pente-
costal theological approach that can be discerned from out of pentecostal pi-
ety, spirituality, and religious experience. The first two sections explicate this
thesis methodologically and hermeneutically, before we turn in the final sec-
Fion to an overview of the constructive theological vision. My immediate goa
1sto lay the groundwork for the viability of adistinctive pentecostal contribu-
tion to the contemporary discussion in political theology.

At the same time, however, | wish to caution against any reading of this
chapter asbeing about merelyeither theological method or theological herme-
neutics. In a previous work, | have argued at length that both methodological
and hermeneutical issues cannot be viewed only as theological prolegomena
but are awaysalready informed by and even emergent from out of substantive
theological convictions.' If so, then theological content cannot be easily di-
vorced from its forms of presentation even while various styles and genres of
theologica reflection have implications for and are implied by various theo-

1. Amos Yong, Spirit- Word-Community: Theological Hermeneutics in Trinitarian Pcrspec-
tive (Burlington, VT, and Aldershot, UK: Ashgate, and Eugene, OR: Wipf & Stock, 2(02).
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logical understandings. This interdependence between method and theology
was assumed early in the Christian theological tradition in terms ofthe inter-
connection between ecclesial practices andthe confessions of the church. The
fifth-century theologian Prosper of Aquitaine (c. 390-465) viewed this in light
of the relationship between the church's worship and its doctrines or confes-
sions." | am suggesting here that, when mapped onto the approach adopted so
far in this book, thereis (or should be) acorrelation between the phenomenol -
ogy of pentecostal political (public) practices (asoutlinedin chapter 1) andthe
ideas of Christian theologies of the political (assketchedin chapter 2 and to be
elaborated on in the rest of this volume). In the following pages, | intend to
further substantiate this claim about the interwoven nature of Christian prac-
tices and Christian beliefs, as well as instantiate how pentecostal praxis and
theology are normatively intertwined in waysthat may be illuminating for the
ongoing discussion in political theology.

3.1. Method in (Political) Theology: A Pentecostal Framework

Up until fairly recently, pentecostalism has been viewed primarily in terms of
its spirituality and its missionary emphasis, much less so asadistinctive theo-
logical tradition in its own right. There are many reasons for this, including
the fact that theology was handed down primarily within an oral tradition for
much of the first two generations of modern pentecostalism and the concom-
itant fact that the emergence of pentecostal theology in the academy has oc-
curred only in the last two decades." | would suggest, in addition, that the
pluralism of global pentecostalism makes it difficult to articulate especially
the ecclesial self-understanding of pentecostalism - at least within the pre-
dominant ecclesiological frameworks that have been bequeathed by the
Christian tradition - and this further complicates the task of comprehend-

2. The aphorism lex orandi, lexcredendi — or, "the rule of prayer equals the rule of doc-
trine" — has been attributed to Prosper; see Geoffrey Wainwright, Doxology: The Praiseof God
in Worship, Doctrineand Lifc (New York: Oxford University Press, 1980), PI'. 225-27. For further
reflections on "Prosper's rule," see W. Taylor Stevenson, "Lex Orandi — Lex Credendi," in Ste-
phen Sykes, John Booty, and Jonathan Knight, eds.,, The Sudy of Anglicanism (London: SPCK,
and Minneapolis: Fortress, 1988), PI" 187-202, and Michael Downey, "Lex Orandi, Lex Credcndi:
Taking It Seriously in Systematic Theology," in Michael Downey and Richard N. Fragomeni,
eds., A Promiseof Presence: Sudiesin Honor of David N. Power, a.M.I. (Washington, DC: Pasto-
ral Press, 1992), PI'. 3-26.

3- See my "Pentecostalism and the Theological Academy,” Thcology Today 64, no. 2
(2007): 244-50.
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ing pentecostal theological identity and methodology. In this section, | wish
to clarify the methodological issues confronting pentecostalism and then
briefly sketch how there isembedded within pentecostal intuitions and sensi-
bilities a distinctive set of theological (more specifically: pneumatological
and christological) commitments that are capable of generating and then sus-
taining theological inquiry.

3.1.1. Pentecostalism and Theological Method:
Challenges and Opportunities

Theological method has been a modern academic preoccupation concerned
with the question of the sources and authorities of, and procedures involved
in, theological reflection.' Its problematic can be traced to the confluence of
interrelated trajectories in early modernity including the post-Reformation
dissolution of ecclesia authority (especialy after the Wars of Religion), the
emergence of the post-Cartesian and post-Kantian subject as alocus of epis-
temology, and the ascendancy of Enlightenment rationality as a technical
model of inquiry. In the late-modern West, the task of theological method
sought to adjudicate the questions raised by each of these issues, and this in-
evitably converged in the debates over foundational ism.

Although we have neither the time nor the space to enter fully into the
disputes regarding foundationalism," suffice it to say that at avery basic level,
the theological issue has to do with the starting points or grounding of any
theological system. In order to highlight how difficult it is to locate pentecos-
talisrn in the existing theological landscape, | will simplify matters by distin-
guishing three major methodological responses developed in the modern pe-
riod to the foundationalist question: the Reformation and post-Reformation
solascriptura, the liberal Protestant turn to experience, and the Orthodox and
Catholic approach that sees Scripture asthe book of the church and therefore
in continuity with the church's teachings and traditions.

At one level, most pentecostals would unhesitatingly align themselves
with the Reformation tradition of sola scriptura” Pentecostals who are self-

4. Arguably, the high point of the discussion was Bernard Lonergan's magisterial Method
in Theology (New York: Herder & Herder, 1972).

S. For those interested, | explore the terrain in Spirit- word-Community. pp. 96-101. For a
fuller discussion, see Stanley J. Grenz and John R. Franke, Beyond Foundationalism: Shaping
Theology in a Postmodern Context (Louisville: Westminster/john Knox Press, 2001).

6. | cannot here provide any extensive discussion of this complicated idea. For recent ar-
ticulations with which some classical pentecostals, especially in North America, would be syl11-
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identifying Protestants would affirm the normativity of the Bible for the
church and its teachings,” even as many lay pentecostals would go even fur-
ther and insistthat the Bible alone is al that is needed for Christian faith and
practice. Yet even asthe postmodern discussion is illuminating how there is
no direct approach to the biblical (or any other historical) text that isnot me-
diated by the contemporary horizon," so aso have pentecostals discerned
their own approach to Scripture to have been informed by their encounters
with theliving Spirit of God.? Theirsisnot, in other words, areliance only on
the Bible in any simplistic sense; instead, their contemporary experiences of
the Holy Spirit lead them to resonate with the biblical narratives, so that they
utilizewhat might be called a"thisisthat!" hermeneutic which seesthe "this"
of the present connecting with the "that" of (especially) the apostolic life (as
recorded in the book of Acts) and vice versa!? It is this experientially in-
formed hermeneutic that most radically distinguishes pentecostals from their
fundamentalist cousins, many of whom are cessationistsregardingthe charis-
mata of the Spirit, since any possibility of the ongoing revelation of the Spirit
would threaten the rule of "Scripture alone,"!"

Is pentecostal hermeneutics then experientially driven? In light of the
preceding, the answer will have to be a nuanced "yes' and "no." Yes in the
sense that experience plays an undeniable role in the pentecostal reading and
interpretation of the Bible, and that astute observers have noted the parallels
here with the experientialism characteristic of the more liberal or mainstream
Protestant theological traditions.'? Of course, the major problem with relying
on experience isthat this can sometimes develop into an ideological agenda

pathetic, see Don Kistler, ed., Sola Scriptura! The Protestant Positionon the Bible (Morgan, PA:
Soli Deo Gloria Publications, 1995), and R. C. Sproul, Scripture Alone: The Evangelical Doctrine
(Phillipsburg, NJ: P & R Publishing, 2005).

7.See John R. Riggins, "God's Inspired Word," in Stanley M. Horton, ed., Systematic The-
ology, rev. ed. (Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1995), pp. 61-115.

8. As articulated 1110¢ forcefully by Hans-Georg Gadarner, Truth and Method, znd rev.
ed., trans. Joel Weinsheimer and Donald G. Marshall (New York: Continuum, 1994).

9. See William R. Menzies, "Synoptic Theology: An Essay in Pentecostal Hermeneutics,"
Paraclete 13,no. 1 (1979): 14-21.

10. [ discuss the "thisisthat" approach to Scripture further in my "The 'Baptist Vision' of
James William McClendon, Ir.: A Wesleyan-Pentecostal Response," Wesleyan Theological |ournal
37, no. 2 (Fall 2002): 32-57, esp. pp. 33-34.

11. For a pentecostal response to the cessationism that drives many conservative Re-
formed theological traditions, see Jon Ruthven, 011 the Cessation of the Charismata: The
Protestant Polemicon Posthiblical Miracles(Sheffield: Sheffield Academic Press, 1993).

12. Assuggested by Harvey G. Cox, Fire from Heaven: The Riseof Pentecostal Spirituality
and the Reshaping of Religionin the Twenty-first Century (Reading, MA: Addison-Wesley, 1995),
esp. chap. 15.
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that in turn reads Scripture sdlectively.13 But pentecostals cannot be said to
have adopted an experientialist hermeneutic in the sense that the Bible re-
mains, in most cases.!" authoritative and normative for pentecostal self-
understanding and theological reflection. Philip Jenkins has recently provided
a sketch of pentecostal Bible-reading habits in the global south and identified
how, in a fundamental way, pentecostals remain a people of the Bible.P Yet,
any consideration of the role of experience in pentecostal hermeneutic will be
complicated by two additional factors: the unresolved question of what pre-
cisely is meant by experience, and the pluralism of pentecostalism "on the
ground.” The former question has been registered most forcefully by Donald
Gelpi.!" a theologian of the Roman Catholic charismatic renewal, and his
work cautions us about too naive an understanding of the notion of experi-
ence, particularly as that interfaces with issues of theological hermeneutics
and methodology. The latter concerns the variety of pentecostal experience,
especidly in the globa south.'? My discussion in chapter 1 highlights pente-
costal pluralism with regard to its interface with the public square; beyond
these domains, pentecostalism is even more diverse and resistant to categori-
zation. Hence any discussion of pentecostal experience has to be sensitive to
the bewildering diversity of the movement, and this inevitably will defy efforts
to homogenize the notion for hermeneutical or methodological purposes.

In light of the preceding, pentecostals have recently cometo appreciate the

13.Thus David Martin, "The Political Oeconomy of the Holy Ghost," in David Martin and
Peter Mullen, eds., Strange Gifts? A Guide to Charismatic Renewal (Oxford and New York: Basil
Blackwell, 1984), PI'. 54-71, esp. PI'. 60-61, discusses how pentecostalism's experience of the Spirit
can be hijacked, especially by charismatic leaders, to legitimate sectarian and parochial goals.

14. An exception might be the Friday Masowe apostolics of Zimbabwe- as documented
by Matthew Engelke, A Problem of Presence: Beyond Scripture in an African Church (Berkeley:
University of California Press, 2(07) - who reject the printed Bible as representative of God's
word, and operate instead with an understanding of the living word of God as mediated by the
Holy Spirit's work in the congregation; however, a close reading of this book will reveal how the
church is dependent on the scriptural witness even while publicly eschewing the materiality of
the Bible in its own self-understanding.

15. See Philip Jenkins, The New Faces of Christianity: Believing the Bible in the Global
South (Oxford: Oxford University Press, 2006), esp. chap. 2 and passim.

16. See Donald L. Gelpi, The Turn to Experience in Contemporary Theology (New York:
Paulist, 1994), esp. the "Preface"; see also my discussion in "In Search of Foundations: The
Oeuvre of Donald L. Gelpi, S.)., and Its Significance for Pentecostal Theology and Philosophy:
lournal of Pentecostal Theology 11,no. 1 (2002): 3-26, esp. pp. 13-18.

17.An overview is provided by Walter ). Hollenweger, The Pentecostals: T/ie Charismatic
Movement in the Churches (Minneapolis: Augsburg, 1972); see also, more recently, Allan Ander-
son, An Introduction to Pentecostalism: Global Charismatic Christianity (Cambridge: Cambridge
University Press, 20(4).
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important role of community and tradition in the theological task. Experience
itselfisnot only pluriform, but isalso opento amultiplicity of interpretations. A
theological tradition, however, has to have some unifying features that hold the
differences together. Orthodox and Roman Catholic traditions are unified in
the early ecumenical councils and (for the latter) the church's teaching
magi sterium, and these provide adistinctive ecclesial identity even while staking
out the hermeneutical and methodological parameters for theological reflec-
tion. The unavoidability of tradition has registered itself even among Protestant
churches, so much so that many - e.g., Reformed, Anabaptist, Wesleyan,
among others- have "foundingfathers:' authoritative confessions, and arange
of canonical voicesthat shape and guide their ongoing self-understanding. Some
pentecostals have therefore begun to identify a historical genealogy especially
in the first generation of the movement for theological purposes,” and | am
not unsympathetic with such a quest. However, one does not have to dig too
muchin order to discover that the pluralism of pentecostalismisnot only acon-
temporary "problem;' but one that islodged even within the first generation
itself.'"? Then there is the additional challenge of Oneness pentecostalism -
which numbers up to one-fourth of the movement worldwide and therefore
cannot beignored- since itsrejection of Nicene orthodoxy isabrutal reminder
both that the notion of tradition remains problematic theologically and that the
historic pluralism of pentecostal traditions will not be unifying anytime soon.

In short, pentecostals appear to be ahodgepodge in terms of theological
method. They are, in turn, traditional Protestants regarding the authority of
Scripture even while simultaneously being strange bedfellows with liberalism
in terms of how experience functions to shape theological understanding.
And, with the emergence of pentecostalism in the theological academy, there
isnow a quest to identify the contours of the pentecostal theological tradi-
tion. Whither then pentecostal hermeneutics and theological method?

3.1.2. "Starting with the Spirit":
Toward a Pentecostal Theological Method

| propose that internal to pentecostal spirituality is a distinctive theological
impulse that not only values and preserves the diversity of pentecostal experi-

18. See especially Kenneth J. Archer, A Pentecostal Hermeneutic[or the Twenty-First Cer-
tury: Spirit, Scriptlire, lind Commilnity (London and New York: T. & T. Clark, 2(04).

19. Thus Walter ). Hollcnweger, Pentecostalism: Origins and Developments Worldwide
(Peabody, MA: Hendrickson, 1997}, identifies five roots of pentecostalism: black/African; Cath-
olic; evangelical; critical/prophetic; and ecumenical.
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ence but also opens up to an ecumenical methodol ogy without undermining
the centrality of Scripture in the theological task. My hypothesis is that start-
ing with the Holy Spirit alows pentecostalism to enter into the debates in
theological method on itsown terms, even asit invites a specifically pentecos-
tal contribution to the discussion. As | have elsewhere provided extended
elaborations of this proposal.” let me very briefly summarize the key moves

in what follows.

First, the pentecostal "this is that" presumes that the same Holy Spirit
who was poured out upon the apostles remains present and active today, and
that thereisno Christian encounter with God that is not always and already a
visitation from, with, and in the Spirit of God. From this, theology, as a
second-order activity of reflecting on experience, is informed by life in the
Spirit."! Having stated it thus, the claim that we begin with the Spirit, both
experientially and methodologically, would seem uncontestable. Yet in the
history of Christian thought, this insight has rarely been either articulated or
its corollary theological project pursued. Part of the reason for this may be
that the Spirit has, perennially, been neglected asthe "shy" or "hidden" mem-
ber of the Trinity." | submit that the emergence of this insight came, not co-
incidentally, following the explosion of the pentecostal and charismatic
movement in the twentieth century.P

20. The argument is laid out more abstractly in Spirit- Word-Community, while the
method is clarified in The Spirit Poured Out on All Flesh: Pentecostalismand the Possibility of
Global Theology (Grand Rapids: Baker Academic, 200S), esp. pp. 27-30, and then exemplified
throughout that book.

21. See Yong, “On Divine Presence and Divine Agency: Toward a Foundational
Pneumatology," Asian journal of Pentecostal Studies 3, no. 2 (July 2000): 167-88, drawing espe-
cialy from the work of D. Lyle Dabney, as developed in the following essays: "Otherwise En-
gaged in the Spirit: A First Theology for the Twenty-First Century,” in Miroslav Volf, Carmen
Krieg, and Thomas Kucharz, eds., :The Future of Theology: Essays in Honor of jiirgen Moltmann
(Grand Rapids: Eerdrnans, 1996), pp. 134-63; "Starting with the Spirit: Why the Last Should Now
BeFirst," in Gordon Preece and Stephen Pickard, eds., Sarting with the Spirit: Task of Theology
Today Il (Adelaide: Australia Theological Forum, Inc., and Openbook Publishers, 2001), pp. 3-
27; and "Why Should the Last Be First? The Priority of Pneumatology in Recent Theological
Discussion," in Bradford E. Hinze and D. LyleDabney, eds., Advents ofthe Spirit: An Introduction
to the Current Sudy of Pneumatology (Milwaukee: Marquette University Press, 2001), pp. 238-61.

22. See Frederick Dale Bruner and William Hordern, The Holy Spirit: Shy Member of the
Trinity (Minneapolis: Augsburg, 1984).

23. For the correlation between pentecostalism and a pneumatological approach to the-
ology, see Clark H. Pinnock, Flame of Love A Theology of the Holy Spirit (Downers Grove, IL:
InterVarsity Press, 1996), and Veli-Matti Karkkainen, Toward a Pneumatological Theology: Pen-
tecostal and Ecumenical Perspectives o11 Ecclcsology, Soteriology, and Theology of Mission, ed.
Amos Yong (Lanham, MD: University Press of America, 2002).
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From a pentecostal and charismatic perspective, however, | submit that
starting with the Spirit provides a specifically theological rationale for doing
theology pluralistically. Let me explicate this claim at three levels: that of ex-
perience, that of community, and that ofthe canonical Scripture. From an ex-
periential perspective, the Lukan account of the Day of Pentecost.provides a
narrative template that preserves the many languagesthat separately and to-
gether bear witness to the mighty deeds of God (Acts 2:4, 6,7,11). Peter's ex-
planation, drawing from the prophet Joel, was that thiswas the Spirit's escha-
tological outpouring upon al flesh.. equally upon men and women, young
and old, save and free (Acts 2:17-18). In other words, the experiences and
voices of those previously marginalized and excluded were now central to the
church'switness. The crucial late-modern insight applicable hereisthat there
isamuchmorereciprocal and interconnected relationship between language,
culture, and experience rather than any simplistic movementfrom the latter
to the forrner.>' The strong and perhaps unmistakable inference to be drawn
isthat the preservation of the many tongues of the Day of Pentecost isan in-
dication that God values not only linguistic diversity but also cultural plural-
ity.25 In short, the Spirit was given on the Day of Pentecost without partiality
to al (d. Acts 10:34), and this in turn enabled each one to give testimony to
the wondrous works of God in his or her own language and from out of his or
her own cultural experience.

Y et the pentecostal outpouring not only warrants the diversity of experi-
ence at the individual level, but also at the corporate level. Here, we need to
turn to St. Paul's reflections on the charismata to see that he observed how the
one Spirit gave many gifts (1 Cor. 12:4), and baptized al — Jews and Greeks,
slave and free — into one body (12:13);yet, the one body isconstituted without
remainder by many members (12:14-26), and such constitution is accom-
plished by the Spirit who distributes many gifts. Hence, he concludes, "Now
you are the body of Christ and individually members of it" (12:27). | am less
interested in how the many gifts of the Spirit reside within the church and
function congregationally than | am in the ecumenical implications of Paul's
theology of the Spirit's charisms. If the many members constitute one local
congregation, then the many local congregations constitute one body of

24- This was one of the main arguments in George Lindbeck's influential The Nature of
Doctrine: Religion and Theology ill a Postliberal Age (Philadelphia: Westminster, 1984).

2S- For a more extended argument, see also Frank D. Macchia, "The Tongues of Pente-
cost: A Pentecostal Perspective on the Promise and Challenge of Pentecostal/Roman Catholic
Dialogue," Journal of Ecumenical Sudies3s, no. 1 (1998): 1-18, and Samuel Solivan, The Spirit, Pa-
thos and Liberation: Toward an Hispanic Pentecostal Theology (Sheffield: Sheffield Academic
Press, 1998), pp. 112-18.
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Christ. In this case, the many congregations each contribute something dis-
tinctive- derived from the contextual particularities of experience, language,
culture, etc. - to the church universal by way of the Spirit's special presence
and activity in each locale, and it isonly when the many members are recog-
nized and their giftsreceived that the whole body of Christ ishealthy. In short,
the many tongues and many gifts of the Spirit are particular expressions of the
church universal, each with its own role in the wider church and indispensable
regardliess of how small or insignificant such may appear."

Last for our purposes (but not least), starting with the Spirit allows us
to appreciate the diversity of voices and perspectives that constitute the ca-
nonical Scripture. There are two related pneumatological claims here: that in-
volving the pluralism of the scriptures themselves and that involving the plu-
rality of interpretations of the scriptures. With regard to the former, | am
referring here not only to the theological notion that all Scripture is God-
breathed or Spirit-inspired (Bsonveooroc or theopneustos- 2 Tim. 3:16; cf.
2 Pet. 1:21), but also to fact that the earliest followers of Jesus also encountered
the risen Christ and read the sacred Scripture in the Holy Spirit. In other
words, the scriptures that record these pneumatic encounters and experiences
themselves are products of the Spirit'sinspiration, so that there are four Gos-
pels, not one; there are multiple ecclesial/communal traditions within the
pages of the New Testament - eg., Matthean, Lukan, lohannine, Pauline,
Perrine, and others- not one; and there are, even within one authorial cor-
pus (like St. Paul's), a diversity of perspectives, not one. With regard to the
latter, 1 only note how James's summary at the Jerusalem council (c. 49 C.E.)
- that "For it has seemed good to the Holy Spirit and to us" (Acts 15:28) -
points to how the Spirit brings forth new light from the sacred Scripture. In
short, the Spirit both inspires the sacred text in all of its pluriformity and illu-
minates that same text to the many Christian readers and communities of
faith across space and time.

| further suggest that given the centrality of the Pentecost narrative in
the pentecostal theological imagination, there is a rea sense in which
pentecostalism is comfortable with the cacophony of the many tongues. What
seems to others like drunkenness early in the morning (Acts 2:13-15) isbut a
sign of the multitudes that have been caught up in the work of the Spirit. In
this case, the Pentecost account provides a theological rather than a merely
politically correct rationale for methodological pluralism.

26. For elaboration, see Thomas Ryan, "Sharing Spiritual Gifts at the Dawn of the Third
Millennium," EClimenid11132 (December 1998): 8-12, and Raniero Cantalarnessa, Come, Creator
Spirit: Meditationson tfie Veni Creator (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2003), esp. chap. 1o.
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Yet from atheological perspective, we cannot simply assert that mere
pluralism makes sense without some indication of how there can be coher-
ence amidst the many. More importantly, without further theological inter-
pretation, mere pluralism isincapable of discerning the truth of the Holy
Spirit from the falsity of many other spirits. So w(h)ither pentecostal plural-
ismand theological method?

3:1.3- The Fivefold Gospel: A Pentecostal Theological Framework

Let me suggest that the fivefold gospel can serve as aframework that, on the
one hand, provides a distinctive and coherent pentecostal theological self-
understanding and, on the other hand, honors the pluralistic impulses set in
motion by starting with the Spirit. The following discussion will seek to de-
fend both of these claims; before doing so, however, | briefly outline and de-
fine the fivefold gospel.

The fivefold gospel has recently been proposed by some pentecostal
theologians as representing "the theological heart" of the movement." It
consists, in sum, of the good news of Jesus as savior, sanctifier, Spirit-baptizer,
healer, and coming king. Whilewe will use the fivefold framework and defend
this decision in what follows, two important caveats need to be registered be-
fore proceeding. First, adopting the fivefold structure should not be inter-
preted as thinking there isa theological essence to pentecostalism. Not only is
there isno universal agreement on the exact order or verbiage of the fiveele-
ments apart from the starting point of salvation in Christ," but our own fo-
cus on pentecostalism in the global south should aert us about imposing a
western theological grid on the globa movement. Second, while | am sympa
thetic with the desire (among some.of my pentecostal colleagues) to locate
the heart of pentecostalism in the first generation of the movement in the

27- John Christopher Thomas, "Pentecostal Theology in the Twenty-First Century,"
PNEUMA: The [ournal of the Society for Pentecostal Sudies 20, no. 1 (1998): 3-19, esp. p. 17; d.
Mark J. Cartledge, " The Early Pentecostal Theology of ConfidenceM agazine (1908-1926): A Ver-
sion of the Five-Fold Gospel?" The Jourinal of the EuropeanPentecostal Theological Association28,
n0O.2 (2008): 117-30.

28. Thus another advocate for thinking theologically about pentecostalism using the
fivefold gospel, Steve Land, outlines the full gospel in terms of justification in Christ, sanctifica-
tion as a second work of grace, bodily healing as provided in the atonement, the premillennial
return of Christ, and the baptism in the Holy Spirit with the evidence of tongues-speech; see
Steven [, Land, Pentecostal Spirituality: A Passon for the Kingdom (Sheffield: Sheffield Academic
Press, 1993), p. 18.
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streams coming out of Azusa Street and spreading throughout North Amer-
ica, | aso think that such ahistoriographical argument, while helpful in some
respects, ultimately cannot be sustained since historical movements develop
much more dynamically in multiple rather than unilateral directions. In
short, | have chosen the fivefold gospel less for genealogical (historical) rea-
sons than for heuristic ones: | simply think it provides us with a helpful
framework for thinking theologically and pluralistically about the politics of
global pentecostalism.

Still, some historical background will be helpful for usto see the promise
of the fivefold approach to global pentecostal theology. It seems clear that the
fivefold gospel represents a constellation of early modern pentecostal beliefs
and practices that evolved out of a more primordial fourfold framework. The
fourfold gospel was bequeathed to the earliest pentecostals by the holiness
movement of the nineteenth century. A. B. Simpson (1843-1919), the founder
of the Christian and Missionary Alliance movement (in 1887), published The
Four-Fold Gospd originally in 1890,% and in it proclaimed Jesus as savior,
sanctifier (resulting, in holiness parlance, in separation from sin and dedica-
tion to God), healer (against all forms of medical, metaphysical, magnetic, and
spiritualist healing), and coming Lord. The early pentecostals who had been
shaped by the holiness movement often just added the baptism in the Holy
Spirit as a third work of grace (following after justification or salvation and
sanctification), resulting in various renditions of the fivefold formula.

Y etthere were other non-holiness pentccostals for whom the notion of
sanctification as a second work of grace was problematic, either because of
thc assumption that it was included and incorporated into salvation (as in the
Finished-Work pentecostal theology of William Durham}'? or because of the
view that sanctification was a process culminating in glorification rather than
a distinct experience culminating at a moment in time (the more general
Keswickian Reformed view that prevailed in pentecostal churches outside the
American South). For these, the motif of Jesus as sanctifier was frequently re-
placed by that of Jesus as Spirit-baptizer, leaving the fourfold framework in-
tact." Scholars like Don Dayton argue that the fourfold model is more inclu-

29. A. B. Simpson, The Four-Fold Gospel (1890; reprint, Harrisburg, PA: Christian Alli-
ance Publishing Co., 1925).

30. D. William Faupel, "William H. Durham and the Finished Work of Calvary," in
). A. B.)ongenecl, cd., Pentecost, Missioll and Ecumenism: Essayson Intercultural Theology -
Festschrift ill Honour of Professor Walter /. Hollcnweger (Frankfurt an Main: Peter Lang, 1992),
Pl 85-95.

31.This is seen, for example, in the founding of the Foursquare Church in 1927. For the
origins of the "foursquare" motif, see Matthew Avery Sutton, Aimee Semple Mcl'hcrson and the
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sive for understanding the heart of pentecostal theol ogy since there were too
many who did not embrace the holiness conviction about sanctification, and
even for thosewho did, the notion of Jesus as baptizer in the Spirit that em-
powered Christian witness could be understood-to include within it the holi-
ness emphasis on purity as a prelude topower.P

I will opt instead to' retain the fivefold gospel as an organizing motif for
the specific reason that the notion of sanctification is too important to be as-
sumed or subsumed under Spirit-baptism, and that there are few pentecostals
who would today deny its importance. Thisreflects, in part, the fact that we
are now far enough removed from the internecine polemics between two-
and three-works of grace that were prevalent during the early pentecostal
movement, and therefore can opt for the more comprehensive formulation
without incurring the wrath of theological gatekeeperswho were beholden to
the theological streams of thought thatflowed into and informed pentecos-
talism. Finally, 1 will also maintain that the doctrine of sanctification has im-
portant implications for the task of contributing a distinctively pentecostal
perspective to the discussion of political theology.

We will say more about the specifics of the fivefold gospel throughout
Part 1l of this book. For now, however, | need to return to my claim that the
fivefold framework summarizes a distinctively pentecostal theological self-
understanding and preserves the pluralism of the many tongues of Pentecost
foregrounded by our starting with the Spirit. What isdistinctive is not neces-
sarily any of the five axioms taken by themselves, but the specific constella-
tion that emerges when brought together. The fivefold pentecostal gospel is
thus, as the proverbial saying goes, greater than the sum of its parts: together,
they set pentecostalism apart as a distinct expression of Christian faith.

With regard to pncumatological and methodological pluralism, the
fivefold framework presents a pluriform and polyphonic christology,
pneumatology, and, by extension, soteriology. Thereisnot just oneview of je-
sus as the anointed one of God, nor only one view of what Jesus has been
anointed to accomplish. Hence the pluralism of pentecostalism o1 the
ground - i.e, asit exists in the global south and around the world, and as |
have documented already in the first chapter with regard to pentecostalism as
it interfaces with the public sphere - cal be said to reflect, even if only in-

Resurrection of Christian America (Cambridge, MA, and London: Harvard University Press,
2(07), PI'. 44-45; for doctrinal elaboration in Mcl'herson's church, see Nathaniel M. Van Cleave,
Tile Ville and the Branches: A History of the International Church of the FoursquareGospel (Los
Angeles: International Church of the Foursquare Gospel, 1992), PI'. 75-76.

32. Donald W. Dayton, Theological Roots of Pentecostalism: (Metuchen, NJ Scarecrow
Press, 1987; reprint, Peabody, MA: Hendrickson, 1991), pp. 19-22.
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stinctively rather than intentionally, the pluralism inherent in the fivefold
theological construct. In other words, the many tongues (and cultures, etc.)
of the Spirit are suggestive of the many waysin which pentecostals experience
the saving power of the anointed Jesus and have provided the theological in-
tuitions and sensibilities that embraced the fourfold model and then devel-
oped it. The result isthat pentecostal theology informed and structured by
the fivefold formulation will itself be sensitive to the pluralism of the pente-
costal experience on the one hand, while also being open to providing a dis-
tinctively pentecostal and pneumatol ogical accent on the pluralism that exists
in the theological academy on the other hand.

Finally, | note that the fivefold formulation is both Jesus-centered and
christocentric, simultaneously. This reflects the Jesus-oriented spirituality
and piety of the pentecostal movement (hence the appeal and even theo-
logic of Oneness pentecostalism as a " Jesus-centered" movement). Yet at the
same time, Jesus isaso the Christ, the messiah anointed by the Holy Spirit.
The theological paradox here isthat Jesus becomes the Christ by the Spirit
even while the ascended Christ pours out the gift of his Spirit upon al flesh
(Acts 2:33). Thus, the Spirit of the Day of Pentecost (and of pentecostalism)
isnone other than the Spirit of Jesusthe Christ. This central theological con-
fession iswhat ensures that the pneumatological approach adopted in this
volume isalso both christological and trinitarian. In short, pentecostal the-
ology that starts with the Spirit also begins with Jesus as Christ, even as pen-
tecostal spirituality itself issimultaneously both pneuma- and christocentric
- albeit in different respects (in the former case, as pointing to Jesus, and in
the latter case, as denoting how the anointing of Christ isaso available to all
flesh) - and in this way resists and rejects any subordination in their trini-
tarian vision of God.33

33.Some might view such arobust trinitarian framework as exclusive of Oneness or ap-
ostolic pentecostals. Elsewhere, | have argued that the central issue separating these two streams
of pentecostalism isa narve Cartesian and post-Kantian definition of divine persons as individ-
ualized subjects (rather than either the Cappadocian or Thomistic notion that understands Fa-
ther, Son, and Spirit as subsistent relations) and that once this isrecognized and rejected, there
issufficient theological space cleared for Oneness and trinitarian pentecostal dialogue and even
rapprochement. See Yong, "Oneness and the Trinity: The Theological and Ecumenical Implica-
tions of 'Creation Ex Nihilo' for an Intra-Pentecostal Dispute," PNEUMA: The Journal ofthe So-
ciety for Pentecostal Studies 19, no. 1 (Spring 1997): 81-107, and Spirit Poured Out on All Flesh,
chap. 5.
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3.2. The Hermeneutics of Political Theology:
Many Tongues and Practices in Luke-Acts

Besides the theol ogical framework of the fivefold gospel; however, any pente-
costal theological project will include moments of scriptural engagement -
critical points where the Bible informs pentecostal theological reflection as
befits their being a "people of the biblical book." In this section;| turn from
the more general and abstract discussions of pentecostal theological method
to the more concrete explorations of pentecostal biblical hermeneuticsin or-
der to tease out the parameters of a pentecostal-scriptural approach to politi-
cal theology. In order to accomplish this task, | will focus - as pentecostals
often do in their seeing contemporary encounters with the Spirit asbeing in
continuity with that of the apostolic experience — on St. Luke'stwo volumes
on the life of Christ and theActs of the Apostles. Our goal is to understand
the implicationsof Luke's own political perspectives for the task of political
theology, especially as representative of the early church, so that we can con-
sider how a distinctively pentecostal reading of Luke-Acts might generate a
creative hermeneutical approach for contemporary Christian beliefs within
and practices amidst the political.

3.2.1. Luke and the Political: An Overview

We have previously had the opportunity to survey scholarship on the New
Testament read in political perspective (2.1.2). In the following, | wish to delve
further into this issue by focusing on the two volumes of Luke and Acts>'
What does Luke the evangelist have to tell us about Christianity and its rela
tionship to the politicalr3®

The person who initiated the most recent form of the debate in this area
was Hans Conzelmann (1915-89).36 For our purposes, Conzelmann's thesis
can be summarized thus: that the problem was the delay of the Parousia (the
return of Jesus), and that this led Luke to present two complementary argu-
ments. For Christian readers of his two volumes, Luke's minor objective was

34. The days when Luke's two volumes were not read as theological works are long over;
for a bibliographic survey of the theology of Luke, see Francois Bovon, Luke the Theologian:
Fifty-Five Years of Research (1950-2005), znd rev. ed. (Waco, TX: Baylor University Press, 2006).

35. 1 assume the scholarly consensus about Luke as the author of both volumes; see the
discussion in any standard commentary.

36. Hans Conzelmann, The Theology of . Luke, trans. Geoffrey Buswell (1961; reprint,
Philadelphia: Fortress, 1982).
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. them that in the long run of salvation history it would behoove
to convince , .
them to rende' to Caesar whq was Caesar Sf‘”fj view the state not as an oppo-
nent put as aguarantor of their freedom to rrussiornze and evangelize (e.g., as
i the €28 of St. Paul, who used his Roman citizenship to secure his rights as
a minister of the gospel).37 Regardless of whether or not one accepts
Conzelmann'sinterpretation of Lukan eschatology." moreimportant for our
purposes was his insight regardin.g Luke’s recommendations. for Roman offi-
cid ¢ that Christians were |law-abiding members of the empire and hence no
threat to the stability of Roman rule, and that they were therefore alegitimate
form of Judaism deserving of protection under imperial regulations. In short,
for Conzelmann, Luke's writings were an apologia pro ecclesa directed to the
state. In his view, Christians were politically quiescent and thus supportive of
the status quo.

In response to Conzelmann, however, arguments about the politically
revolutionary character of the early church emerged, the most widely dis-
cussed being that by the Mennonite theologian John Howard Yoder and the
Roman Catholic scholar Richard Cassidy. Yoder's The Palitics of Jesusar-
gued that while Conzelmann was right to see early Christianity as being
formally apolitical in terms of not seeking to be involved in the work of
statecraft, he was wrong to therefore conclude that early Christian faith and
practice did not have political consequences.t? In fact, Jesus announced the
arrival of the kingdom of God; he embodied a new form of human, social,
and economic life and invited others to follow in his steps; he also pro-
claimed the Jubilee principle of the Old Testament, and his earliest follow-
ers enacted that way of life in acommunity that shared al they had so none
were needy." In short, while Jesus did not advocate a political revolution
against the Romans, his life set in motion developments that in the long run
could be potentially even more subversive of the political, social, and eco-
nomic structures of Empire.

37. This apologia pro imperio directed to the early church is elaborated by Paul W.
Walaskay, “And So We Came to Rome"; The Political Perspective of . Luke (Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1983).

3g. For an overview of the debate in the generation after Conzelmann — some of which
has called his thesis into question, others of which require a nuancing of his original argument
__see james A. H. Reeves, "Apology, Threat, or a New 'Way': The Socio-Political Perspective of
Luke-Acts," Proceedings, Eastern Great Lakesand Midwest Biblical Societies10 (1990): 223-35-

39. john Howard Y oder, The Politics of Jesus (Grand Rapids: Eerdmans, 1972).

40. Thisthesis has also been elaborated by Philip Francis Esler, Community and Gospel in
Luke-Acts: The Social and Political Motivations of Lucan Theology (Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 1987).
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Richard Cassidy, a Catholic priest and New Testament scholar, pub-
lished threevolumes on Luke-Actsin the fifteen years following Y oder's book,
expanding on the basic thesis." If Yoder's Anabaptist background leads him
to understand the early church's political program in terms of non-violent re-
sistance, Cassidy's graduate training during the post-Vatican Il period featur-
ing the emergence of liberation theol ogy has shaped his own reading of Luke-
Acts as a revolutionary document. In particular, class and socio-economic
analyses of these texts suggest that Jesusinitiated a movement that was threat-
ening to Rome precisely because it garnered significant popul ar support for a
new social order. Hence, Jesus' teachings and doings were potentially revolu-
tionary vis-a-vis the empire, both at the direct level of confronting its politi-
cal rulers and at the social, political, and economic levelsin terms of the con-
sequences of the implementation of his deeds and teachings. Cassidy does not
use Luke-Actsto advocate arevolutionary politics, as might be expected from
the application of a liberation hermeneutic to these texts. He does, however,
provide astrong argument for why Conzelrnann's view of Luke as being sup-
portive of the political status quo is untenable, both from a historical per-
spective and from the normative and ethical stance regarding what the Scrip-
ture means for us today.

In 2006, two studies by East Asian scholars appeared that extended this
discussion in opposite directions. Japanese scholar Kazuhiko Yamazaki-
Ransom argued in his doctoral dissertation that, "For Luke, even Jewish polit-
ical and religious authorities belonged to the Roman imperial system, which
was in turn under demonic control."42 Drawing from the role of the satan in
the temptation narrative and other cues, especialy in the Gospel of Luke,
Y amazaki-Ransom suggests that the gentile and Roman officials "must be
seen not only in the purely political context of the imperial administration
but also in the cosmic context of the diabolic system of authority,"?" This pro-
posal makes sense in light of the Pauline notion (Eph. 6:12) that our struggle
against flesh and blood isactually against spiritual principalities and powers;
in Yamazaki-Ransom's terms, the struggles of Jesus and the early Christians
against the concrete challenges of imperial Rome thus unfold against the

41. Richard I. Cassidy, Jesus, Palitics, and Society: A Study of Luke'sGospel (Maryknoll, NY:
Orbis, 1978), and Society and Paliticsin the Actsofthe Apostles(Maryknoll, NY: Orbis, 1987); see
dso Richard ). Cassidy and Philip j. Scharper, eds., Political Issues i1 Luke-Acts(Maryknoll, NY:
Orbis, 1983).

42, Kazuhiko Yamazaki-Ransom, "God, People, and Empire: Anti-Imperial Theology of
Luke-Acts in Light of jewish Portrayals of Gentile Rulers" (Ph.D. diss., Trinity Evangelical Di-
vinity School, 2(06), p. 39.

43. Y amazaki-Ransom, "God, People, and Empire," p. 211.
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spiritual and cosmic horizon of diabolical forces. In this framework, al polit-
ica and national decisions - e.g., those of members of the Herodian dy-
nasty, or of Roman provincial governors like Pilate, Herod, Sergius Paulus
(the only one portrayed positively), Gallio, Felix, Porcius Festus, in Luke and
Acts- are also spiritual ones, freighted with christological, ecclesiological,
and theological significance.

In contrast, Korean scholar Yong-Sung Ahn argued in his published dis-
sertation that "Luke is neither as pro-Roman as, for instance, the Romans 13
passage nor as anti-Roman as Revelation 13. Luke's narrative as athird way is
not a simple middle path, but a complicated position that is characterized
both by a counter-hegemonic discourse and as a colonial product."44 On the
one hand, Alm embraces the conclusions of Yoder, Cassidy, and others, that
the way of Jesus represents a counter-imperial socio-economic and political
vision. On the other hand, Ahn's postcolonial hermeneutic opens up the con-
flicted trajectories of the Gospel account: the Jews, being those victimized at
the hands of the Romans, are victimizers in relationship to Jesus and his fol-
lowers, even while the early messianic believers sought, simultaneously, both
alliances with the Romans in order to gain protection from the Jews and a
retrieval of the Jewish socio-economic vision in resistance to the salvific of-
ferings of the Pax Romana. In short, Luke's overall political message is ambig-
uous. being counter-hegemonic in some respects (and this has been high-
lighted in postcolonial readings of these texts®) while preserving of the status
guo in other respects (and this plays out in the ways that, for example, South
Korean readers of the New Testament have adopted an apolitical perspective
as being most conducive to the mission of the church in a politically con-
flicted situation).

It should be clear by now that it will not be easy to determine in any de-
finitive manner Luke's view of the political." This has led to the judgment

44- Yong-Sung Ahn, The Reign of God and Rome in Luke’s Pasion Narrative, Biblical In-
terpretation Series 80 (Leiden and Boston: Brill, 2006), p. 2.

45. E.g., Gilberto |. Medina, "The Lukan Writings as Colonial Counter-Discourse: A
Postcolonial Reading of Luke's Ideological Stance of Duplicity, Resistance, and Survival" (Ph.D.
diss., Vanderbilt University, 2005); V.George Shillington, An Introduction to the Study of Luke-
Acts(London and New York: T. & T. Clark, 2007), chap. 7; and Virginia Burrus, "Gospel of Luke
and the Acts of the Apostles:' in Fernando F.Segovia and R. S. Sugirtharajah, eds., A Postcolonial
Commentary on the New Testament Writings (London: T. & T. Clark, 20(7), pp. 133-55.

46. One might say that the argument of Oscar Cullmann, jesusand the Revolutionaries,
trans. Gareth Putnam (New York: Harper & Row, 1970), a generation ago continues to make
sense: that there are texts supporting jesus' political zealotry on the one hand and yet aso his
lack of asocial and political agenda on the other; therefore, we should hold fast to the tension of
jesus' eschatological vision of instantiating an already-but-not-yet kingdom.
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that "the political stance in Luke-Acts [is] amatter of political pragmatics.?"

flexible enough to engage a wide range of political situations. | would add
that this Lukan pragmatism is in part related to the author's realistic assess-
ment of the Real politik of his day. | posit further that the multiplicity of inter-
pretations of "Luke's political theology" is suggestive of the complexities of
the early Christian political self-understanding. Much of this had to do, |

think, with their conviction that the messiah was the one who would restore
and renew |srael.

3.2.2. The Restoration oflsrael: The Unfolding Story
ofthe Church and the Political in Acts ‘

It isundeniable that Luke's narrative unfolds amidsta heavily contested polit-
ical field. The evangelist notes, for example, that Jesus was born in the days
when Quirinius was governor of Syria and Emperor Augustus called for a
census (Luke 2:1-2), and that Jesus ministry was launched in "the fifteenth
year of the reign of Emperor Tiberius, when Pontius Pilate was governor of
Judea, and Herod was ruler of Galilee, and his brother Philip ruler of the re-
gion of Ituraea and Trachonitis, and Lysanias ruler of Abilene" (3:1). Thereis
aso no doubt that the titles Luke ascribes to Jesus- i.e., savior/otcrrip and
Lord/xuproc (z.n and passim) - belonged to Caesar, whose cult celebrated
the provision of health, protection, and material sustenance as belonging to
the domain of the emperor. Further, the origins of the emperors often were
traced to divine sources and heralded by auspicious events including the di-

vine impregnation of human mothers. Jesus conception by the Holy Spirit
coming upon avirgin as well as his message announced as good news would
have been heard by the first-century [udean audience as indicative of adivine
presence and program of action competing against, if not directly challeng-
ing, the "gospel" of the imperial ideology, its nationalism, and its religious
cult.”

That Jesus ministry is presented as centrally focused on restoring Israel
and heralding the impending kingdom of God probably did nothing to quell
the suspicions of those who viewed his popularity as a threat to the Pax

47. Gerd Theissen, Gospel Writing and Church Politics A Socio-Rhetorical Approach,
Chuen King Lecture Series 3 (Hong Kong: Chung Chi College, 20(H), pp. 95-96.

48. See Robert G. Reid, “*Savior’ and 'Lord' in the Lukan Birth Narrative: A Challenge to
Caesar?' Pax Pneuma: The Journal of Pentecostals and Charismaticsfor Peace and justice5, no. 1
(2009): 46-61, available at http://www.pcpj.org/images/paxpneuma/pcpl pax_pneullla spring
_2009.pdf (last accessed 14 March 2009).
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Romana. Tile birth narratives of Jesus are replete with anticipation that the
time had come for the deliverance of Isragl and the redemption of Jerusalem
from the hands of her enemies, and this translated, positively put, into the re-
alizatilon of the long-awaited restoration of Israel, fulfillment of the
Abrahamic covenant, and renewal of the Davidic kingdom (Luke 1:32-33, 54-
55,69-74; 2:38).49 Jesusthen announces, at the beginning of his public minis-

try, that

The Spirit of the Lord isupon me,
because he has ancinted me
to bring good newsto the poor.
He has sent me to proclaim releaseto the captives
and recovery of sight to the blind,
to let the oppressed go free,
to proclaim the year of the Lord's favour.

(4:18-19)

The rest of Jesus words and deeds carried out this agenda under the power of
the Spirit. Arguably, Jesus was eventually executed because he advocated a
way of lifethat threatened the political, economic, social, and religious status
quo.ED

My goal at this juncture, however, isto follow the development of Jesus
vision of the kingdom asthat unfolded in the beliefs and practices of the early
church. During the interim period between his resurrection and ascension,
after having spoken to the disciples extensively about the kingdom of God
(Acts1:3) - not to mention that he had spent three years with them teaching
about and doing the works of the kingdom - the disciples were till led to
query: "Lord, isthis the time when you will restore the kingdom to Israel?"
(1:6). The book of Actsshows how the earliest followers of Jesus struggled to
reconcile their ethnocentric Jewish understanding about the restoration of Is-
rael with God's more universal designs to redeem the world of the gentiles. Je-
sus answer to the disciples question signaled that the renewal of Israel would
not be accomplished apart from extension of the message, enabled by the
power of the Holy Spirit, "to the ends of the earth" (1:8).

49. David Ravens, Luke and the Restoration of Israel, Journal for the Study of the New Tes-
tament Supplement Series 119 (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995); for an overview, see
Richard J3auckham, "The Restoration of Israel in Luke-Acts," in James M. Scott, ed., Restoration:
Old Testument, Jewish, Illld Christian Perspectives, Supplements to the Journal for the Study of
Judaism 72 (Lciden: Brill, 20(1), PI'- 435-87-

50, [ have already (3,1.2) presented the broad outlines of this thesis drawing from the
work of N. 'I. Wright.
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The work of Max Turner is directly relevant to my argument here."
Turner suggests that whereas the Spirit anoints Jesus as Messiah in order to
inaugurate theliberation and renewal ofsrael in Luke, the exalted Messiah in
turn pours out the Spirit from on high (cf. Luke 24:49 and Acts 2:33) in order
to expand the redemption of Israel to includetheworld in Acts. If in Luke the
anointed Jesus comes "to free Israel from her 'slave-poverty; 'exile-captive'
and 'blind’ estate and to lead her along the wilderness ‘way' towards restored
Zion;' in Acts, the anointed disciples experience the "new life, worship and
joyful service to God in the messianic community of grace and peace, the
brotherhood and New Exodus 'way' leading to ultimate salvation” for a1 *n
sum, the Spirit is "executive power" of the risen Jesus and ascended Christ
who forms a community of reconciliation, worship, and service as a light to
the nations.53

Now Turner'sthesis regarding the role of the Spirit in the restoration of
Isragl is directed primarily into the scholarly debate regarding whether the
Spirit in Luke initiates salvation or empowers believers for witness.v' His re-
sponse isto suggest that the salvific work of the Spirit focused on the libera-
tion and renewal of Isragl isaccomplished through empowering the renewal
community to bear witness to the ends of the earth about the imminent king-
dom of God. Consistent with Turner's emphases but simultaneously building
on them, | wish to highlight the political dimension of the Spirit as "the
power of Isragl's restoration, cleansing and purging ... asthe messianic peo-
ple of God, through the variety of charismata afforded, and through the way
they impact on the community and on the individual."55 The result isthat the
church in Acts cannot be a merely sectarian community isolated from the
public square; rather, as a people called to participate in the restoration of Is-
rael precisely by being alight to the nations, the church becomes a political
body whose "way of life as a community of reconciliation and unity, pro-
moted and guarded by the Spirit, makes her awitness; and the Spirit also fills
different individuals to articulate this witness with power to those outside the
community."56

51.Max Turner, Powerfrom al High: The Spirit ill Israel’s Restorationand Witnessin Luke-
Acts, journal of Pentecostal Theology Supplement Series 9 (Sheffield: Sheffield Academic Press,
1996).

52. Turner, Power from on High, PI'. 266 and 436.

53. Turner, Powerfrom o Higll, PI'. 306, 315, passim.

54. For a summary of the issues, see William Atkinson, "Pentecostal Responses to Dunn's
Baptism in the Holy Spirit: Luke-Acts," [ournai of Pentecostal Theology 6 (1995): 87-131.

55. Turner, Power from all High, p. 455.

56. Turner, Power from on High, p. 455.
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tions of the Spiritin Acts and to see how these phenomena may also function
as Slgnsof the Spirit'swork in the public -1 e., socia, economic, and politi-
cal — sphere. In other words, if pentecostals have devoted much of their
theological and hermeneutical energy in times past to defending from the
book of Acts their distinctive understanding of the Spirit's baptism in power
for witness as evidenced by speaking in tongues,ss | would like't® expendas
much if not more effort now on mining Acts as abiblical resource for a dis-
tinctlVe pentecostal theology of the political and the public square.

2) Yet as the work of Turner and others (3.2.2) has suggested,Acts is
about the emergence. of the Christian community as a work of the Spirit.
There are two sides to this thesis. the pneumatological and the ecclesiological.
The former aspect highlights that the heart of the pentecostal biblical imagina-
tion- which ;5 deeply shaped by the Day of Pentecost narrative regarding the
outpouring of the Holy Spirit on male and female, young and old, slave and
free_ opensup to an ecclesiological reading of Acts. This then further invites
consideration of how the public and community-forming roles of the Spiritin
Luke and especially Acts may be much moreilluminating for the task of politi-
cal theology than previously anticipated both within and even outside the
pentecostal academy. If emphasisisplaced (following St. Luke himself) on the
restoration Of Israel, not to mention the redemption of the world, then the po-
litical character of the Spirit's activities looms much larger. This isbecause the
focus will no longer be only on what the Spirit accomplishes in the livesof in-
drviduals,but will be on the formation of community and the body politic in-
stead. Further, if Actsisalso read in light of Jesus Spirit-empowered works of
liberation in the Gospel of Luke,60 then aliberative pentecostal theology of the
political also becomes a possibility.61 This is not to minimize the pentecostal

59, E.g" Guy P.Duffield and Nathaniel M, Van Cleave, Foundationsof Pentecostal Theol-
ogy (Los Angeles: LIFE Bible College, 19g3), PI'. 304-25; John R. HiggiilS, Michael L. Dusing,
and Frank D, Tallman, An Introduction to Theology: A Classical Pentecostal Perspective (1993; re-
pruu, Dubuque, 1A: Kendall/Hunt, 1994), PI'. 151-58; and William W. Menzies and Robert P.
Menzies, Spirit and Power: Foundations of Pentecostal Experience (Grand Rapids: Zondervan,

2000), chap, 8,
60. Eig. Michael Prior, Jesus the Liberator: Nazareth Liberation Theology (Luke4:
The Biblical Seminar 26 (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995)-

, 61. The notion of the liberating Spirit has been explored by pentecostals such as Eldin
Villafafie, The Liberating Spirit: Towardan Hispanic American Pentecostal Social Ethic (Grand
Rapids; Eerdrnans, 1993), and Samuel Solivan, The Spirit, Pathos and Liberation: Toward an His-
pantcPentecostal Theology(Sheffield: Sheffield Academic Press, 1998); for more on the idea of a
political and pneumatological theology of liberation, see Mark Lewis Taylor, "Spirit:' in Peter
Scott and William T, Cavanaugh, eds., The Blackwell Companionto political Theology (20° 4; pa-

perback ed., Malden, MA: Blackwell, 2007), PI'. 377-92, esp. PI" 38890

6-3
).
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ﬂ&tt'lons Of the church catholic.v" Hence | am suggestmg that when pente-
costals eXP and their pneumatol ogicallens and hermeneutic m order to focus
on tlie po jtical dimensions of the Luke-Acts narrative, heretofore unforeseen
insights will ensue, not only about political theology but also about (pentecos-
tal) pneumatology and eccleﬂology
3) Finally, I wish to reiterate how Important ScnptureISfor the pentecos-
tal theological task in general and for any pentecostal attempt to develop athe-
oi10 of the political in particular. With regard to the former, we have already
noted (3.1.2) the pluralistic impulses set in motion by starting theologically
with the Spirit. Spirit-enthusiasms have often led in the history of Christianity
to anarchic practices, not to mention heterodox beliefs. A christological focus
and commitment to the Bible as a rule of faith and practice are necessary to
discipline the pneumatological imagination of pentecostalism. On the other
side, such a biblical orientation energizes rather than hinders the quest for a
political theology. This is because, as Timothy Gorringe notes, it is practically
impossible, given the shape of the biblical canon - not to mention Luke and
Acts, as we have seen - for there to be a'"non-political exegesis."65Rather, the
private spheres of the lives of the earliest followers of the messiah as well as of
our own were and are deeply intertwined with the public domains that are so-
cially, economically, and politically constituted. Hence any reading of Scrip-
ture will bring together not only two generic horizons (that of the ancient
world and that of the contemporary readers and their communities) but also

62. As Reinhard Hutter notes, “in aworld of modernity that increasingly privatizes the
Christian faith, the church's public character is reclaimed only and precisely by overcoming the
internal splits and by (re-)creating a truly catholic and evangelical church and theology"; see
Hutter, Bound to Be Free Evangdlical Catholic Engagements in Ecclesiology, Ethics, and Ecume-
nism (Grand Rapids: Eerdrnans, 2004), p. 41.

63. See Veli-Matti Karkkainen, An Introduction to Ecclesology: Ecumenical, Historical,
and Global Perspectives (Grand Rapids: Baker Academic, 2002), pp. 72-74.

64, For an ecclesiological reading of Acts, see Anthony E. Robinson and Robert W. Wall,
Called to Be Church: The Book of Actsfor a New Day (Grand Rapids: Eerdmans, 2006).

65, Tim Gorringe, "Political Readings of Scripture," in John Barton, ed., The Cambridge
Companion t0 Biblical Interpretation (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), pp. 67-80,

esp. pp. 75-76.

108

Toward a Palitical Theology

two political contexts and frames of references. Pentecostals take comfort,
however, in the fact that the same Spirit who was at work in the lives of Jesus
and his disciples remains at work today in those who attempt to follow in their
footsteps.

In sum, | am proposing a distinctive pentecostal hermeneutic that be-
gins with the narrative of the early church, and focuses on the work of the
Spirit as empowering the early Christian encounter and engagement with the
public domain. Such a pentecostal approach to Scripture will complement
the pentecostal theological method of starting with the Spirit in terms of
bringing the biblical narrative into dialogue with the contemporary pente-
costal experience of the political in its various aspects.

3.3. Renewing Political Theology: A Pentecostal Assist

We are now almost ready to proceed to the political theology that constitutes
Part Il of this book. Before doing so, however, | will sketch the thesis to be
prosecuted, summarize the form of the argument to be deployed, and locate
the wider theological project that informs this volume. The following serves
as a transition from the phenomenological, descriptive, and methodological
tasks of Part | to the constructive task at hand.

3.3.1. Sketching the Thesis: Many Tongues, Many Political Practices

My hypothesis is that pentecostal reflections on political theology can be
summarized with the motto, "many tongues, many political practices" There
are three interlocking motifs that frame the thesis: the biblical, the pentecos-
tal, and the political-theological.

Biblically, | posit that the dominant theme of the restoration of Israel
and the renewal of the world in Luke-Acts opens up the people of God to a
multiplicity of political stances, practices, and theologies.?' The notion of the
gospel going forth to the ends of the earth fulfills the Old Testament promise
that through Abraham, all the nations of the earth would be blessed. At the
same time, then, the multiplicity of political forms and structures in ancient

66. In a companion to this book, | provide an exegetical-political reading of Luke-Acts
through a pentecostal and pneumatol ogicallens; see Yong, The Holy Spirit and the PublicSquare
[working title] (Brewster, MA: Paraclete Press, forthcoming). By contrast, my incursions into
Luke and especially Acts throughout this volume will be primarily thematic.

109



q

ON PENTECOSTALISM AND POLITICAL THEOLOGY

Isragl (2.1.1) anticipate the pluralism characteristic of "new Israel" in a pre-
dominantly gentile world. In this case, the many tongues of the Spirit that
represent the many cultures of diaspora Judaism (in Acts 2) not only fore-
shadow the many tribes, peoples, and nations (in the Apocalypse) but also the
many political structures amidst which the church fulfills her vocation in the
present age. | will attempt to make the case in Part Il of this book that this
biblical insight belongs not only to pentecostalism or to pentecostal theology
but aso to al Christians as well as those in search of aviable political theol-
ogy for our time.

From a pentecostal perspective, we have already seen that thereis no one
form of political, economic, or social engagement in global pentecostalism
(chapter 1). Rather, there is a multiplicity of pentecostalisms in the global
south, with distinct orientations toward the political, broadly construed. The
preliminary biblical explorations provided in this chapter suggest that the
many tongues of Pentecost, precisely because they represent adiversity of eth-
nic, linguistic, and cultural experiences, also imply the redemption of many
political practices. If pentecostalism has been portable around the world be-
cause of itstranslatability - its capacity to be indigenized and vernacularized
in local languages, customs, and experiences? - then any pentecostal ap-
proach to political theology will be similarly informed by the pluralism of the
pentecostal body palitic. In short, | suggest that pentecostals have intuitively
correlated the "many tongues" motif central to their spirituality and piety with
the complexity of their social, economic, and political lives. | will argue in the
rest of this book that there are normative implications suggested in this pente-
costal correlation for political theology.

Finally, then, from the standpoint of political theology itself, we have
observed (chapter 2) that there isno one normative standard for how Chris-
tians should think about the political. Instead, there have aways been a mul-
tiplicity of political structures in and through which the people of God have
borne witness to the coming kingdom. Not without reason, we are beginning
to see accounts that discuss political pluralism as if that itself were normative
for Christian theology.v" What | hope to provide in the remainder of this vol-
ume is a theological rationale for this pluralism in Christian political think-

67. E.g., Murray W. Dempster, Byron D. Klaus, and Douglas Petersen, eds., TTie Global-
ization of Pentecostalism: A Religion Mlldeto Travel (Oxford, UK, and Irvine, CA: Rcgnum Inter-
national, 1999).

68. E.g., Hent de Vries and Lawrence E. Sullivan, cds., Political Theologies: Public Religions
il 1 Past-Secular World (New York: Fordham University Press, 20(6), and J. Budziszewski et al.,
FEvangelicals in tile Public Square: Four Formative Voices o Politiral Thought and Action (Grand
Rapids: Baker Academic, 2(06).
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ing. Thetask isto avoid either arelativism of political options or apolitically
correct legitimation that devolves into an ideology of the majority. Further,
we must resist providing a merely pragmatic account that baptizes many
theological beliefs derived from the diverse political contexts within which
such beliefs are shaped.es Instead, if | am successful, my thesis will not only
provide a theological justification for the diversity of Christian politics, but
also empower the many different practices required to bear witness to the
gospel in a politically pluralistic world.

In short, I am proposing that the many tongues of Pentecost and the
many concomitant political practices may constitute a distinctive pentecostal
contribution to the wider Christian discussion of political theology. One
might read the following as a " pentecostal political theology;' and that would
be appropriate at onelevel. I'm more interested, however, in how pentecostal
perspectives can shape a Christian political theology that is viable for the
church catholic.

3.3.2. Summarizing the Argument:
Pentecostalism and Political Theology

I will unfold the "many tongues, many political practices" thesis over the five
chapters in Part 11. Each chapter will be framed, successively, in terms of one
element of the fivefold gospel of Jesus as savior/deliverer, sanctifier, Spirit
baptizer, healer, and coming king (see 3.1.3). This scheme means that the
fundamental theological categories will be christologically focused, but
pentecostally delineated. In other words, one might certainly read the fol-
lowing as suggestive for agloba pentecostal christology; my intent, however,
is not first and foremost to write a pentecostal christology but to ensure a
christomorphic shape for pentecostal reflections on political theology.
Hence the christological ideas are subordinate to the overall agenda of this
volume, even if they should not therefore be dismissed as being non-
substantive.

Yetthe fivefold gospel opens up, | propose, to five important angles on
political theology. Jesus as savior is understood, especially across pentecostal -
ism in the global south, in terms of deliverance from cosmic forces of evil;
this invites consideration of how pentecostalism might think about the polit-

69. André Dumas, Political Theology and the Life of the Church, trans. John Bowden
(Philadelphia: Westminster, 1978), pp. 20-22, almost suggests as much, that Christian thinking
about the political is shaped by different political situations.
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| in terms of the biblical principalities and powers. Jesus as sanctifier
Yapes the pentecostal self—understandlmg of e}ng a commumty that fs set

art from the world, and this begs for theological reflection on the church as
bein, ap alternative polisto the dominant world order. Jesus as Spirit baptizer
isat e heart of the pentecostal missiological thrust, and this demands re-
consideration in a postcolonial, post-Western, and post-secular era of global -
ization. Jesus as healer has developed in holistic and non-dualistic directions
to include Jesus as the one who blesses with material and financial abun-
dance; this gospel of prosperity will be considered in terms of contemporary
theologies of economics. Finaly, Jesus as coming king invokes eschatol ogical
renditions of political theology, whether in terms of dispensationalistic Zion-
ism or apocalyptic scenarios of the end of the world; these images and ideas
require interrogation in light of alternative understandings of the coming
kingdom and the renewal of the cosmos.

The five chapters in Part 11 thus explore these five venues for thinking
pentecostally about political theology. The three sections of each chapter
i) explicate how each of these christological themes interface with both
pentecostalism and politics; ii) enter into a dialogue with another (non-
pentecostal) tradition of or other perspectives on political theology; and
iii) propose aconstructive set of Christian practices and beliefs regarding the
political. The movement isfrom the particularity of pentecostalism toward a
more ecumenical frame of reference relevant to the church catholic and the
wider theological academic discussion.

Let me say more about the dialogical approach of each chapter. This re-
flects my following through on the "many tongues" aspect of my thesis as a
methodological guideline. Elsewhere | have defended the claim that starting
with the Spirit opens up to an ecumenical conversation in which the many
Christian (and even other religious) traditions will need to be represented
and heard in any theological undertaking." In this volume, | bring pente-
costalism into dialogue with five sets of theological voices that have been re-
cently prominent in the arena of political theology: those that have proposed
thinking about the biblical principalities and powers in political perspectives
(in the chapter on Jesus as savior and deliverer); the post-Christendom and
post-Constantinian proposals of John Howard Y oder, Stanley Hauerwas, and
members of the New Monasticism (in the chapter on Jesus as sanctifier); the
alternative civitasformulations of political theology proffered by Radical Or-
thodoxy (in the chapter on Jesus as Spirit baptizer); the Catholic social teach-
ing tradition (in the chapter on Jesus as healer); and a spectrum of voices ad-

7o. Yang, Spirit- Word-Community, esp. chaps. 8-9.

112

Toward a Political Theology

vocating for a range of political theologies in eschatological perspective (in
the chapter on Jesus as coming king). The answer to the question - Why
these specific conversation partners? - is complex, but ultimately it is one
that says: these are at present some of the most relevant contemporary voices
and potentially the most conducive to interacting with the issues raised by
pentecostal perspectives, commitments, and intuitions. Section 2 of each of
the next five chapters will provide further rationale for engaging these dia-
logue partners and elucidate the various waysinwhich pentecostal interlocu-
tions can be beneficial to an ecumenically relevant political theology.

The third and final section of each chapter in Part Il will combine to
present a constructive Christian political theology of "many tongues and
many political practices" in three steps. There will be a biblical subsection
that focuses on relevant passages in the book of Acts (and Luke), a practical
subsection that proposes a range of political practicesin light of the preced-
ing pentecostal, dialogical, and biblical considerations, and an explicitly theo-
logical, pneumatological, and trinitarian revisioning of political theology
along fivetrajectories:

chapter 4 - aliturgical theology of cosmopolitical resistance
chapter 5- asanctified politics of cultural redemption
chapter 6 - a prophetic politics of civil society

chapter 7- apolitical economy of healing and shalom
chapter 8 - an eschatological politics of hope

Aswill be clear, the argument winds around like a fivefold chord, emergent
out of pentecostal sensibilities and intuitions (as framed by the theological
categories of the fivefold gospel), strengthened by dialogical forays into at
least five different traditions of political theology, informed by the
ecclesiological considerations derived from Luke (especialy the Acts of the
Apostles), and directed toward a performative and trinitarian thee-political
proposal (see Figure 1 0n p. 114). The result, | anticipate, will be neither asys-
tematically formulated political theology nor a merely pentecostal version of
political theology, but a Christian political imagination that is informed by,
albeit irreducible to, pentecostal sensibilities.
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Figure 1. Overview of the constructive argument for chapters 4-8

Toward a Palitical Theology

Chapter 4 Chapter 5 Chapter 6 Chapter 7 Chapter 8
Fivefold Jesus as Jesus as Jesus as Jesus as Jesus as
Gospel savior and sanctifier Spirit- healer coming
deliverer baptizer king
Topic Principalities, ~ Theology of Theology of  Theology of Theology of
powers, politics culture civil society ~ economics history
Dialogue Political Post- Radical Catholic Jewish,
partners theologies Christendom Orthodoxy social liberation,
of the theologians teaching and green
demonic theologies
Thesis Many Many Many Many Many
tongues, tongues, tongues, tongues, tongues,
many many many many many
spirits cultures witnesses economies histories
Acts Spirit of Spirit of Spirit of Spirit of Spirit of
narrative prayer, praise, cultural civic health and the
and power redemption boldness commonwealth  "last days"
Political Palitics of Perfectionist Prophetic Shalomic Politics of
praxis worship politics politics politics hope
Theological Liturgical Sanctified Pneumatic Charismatic  Eschatological
imagination imagination imagination imagination  imagination imagination

3.3.3. Locating the Larger Project:
Pentecostal Theologyfor the Twenty-First Century

In concluding this part of the book, some fina comments will help to frame
the considerations to come. Most immediately, note that my thesis of "many
tongues and many political practices" is an adaptation and extension of a
proposal, "many tongues, many practices," | presented in a preceding volume
on theology and religious pluralism." In that book, | argued that there are
many forms of interreligious practices- e.g., evangelistic witness, dialogue,
and socia activism - by which we meet, greet, and relate to people of other
faiths, sometimes as hosts, and other times as guests. The methodology
adopted there, however, isvery similar to the one driving this argument, with
the difference being that the focus on Luke-Acts in that book was informed
explicitly only by a pneumatological theology, while the approach being de-
veloped here isaspecifically pentecostal one, within which the Lukan herme-
neutic is situated. The goas in both volumes, however, are complementary:

71. Yong, Hospitality and the Other: Pentecost, Christian Practices, and the Neighbor
(Maryknoll, NY:Orbis, 2(08), esp. PI'. 62-64.
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there to argue that a Lukan and pneumatological theology of interreligious
encounter should be open to a diversity of forms of Christian witness and
here to develop aLukan and pentecostal theology of the political that sustains
Christian engagement with the pluralism in the public sphere.

An earlier precursor to this volumeismy book The Spirit Poured Out on
All Flesh; published in 2005 and subtitled Pentecostalism and the Possibility of
Global Theology. In that volume | adopted a similar methodol ogical approach
by beginning with aphenomenology of pentecostalismin the global south, as
well as deploying aL ukan hermeneutic asa springboard into the wider bibli-
cal canon. My objective there, however, was to sketch the contours of
pentecostally conceived systematic theology, resulting, after the opening
phenomenological chapter, in six essayson soteriology, ecclesiology, ecume-
nism, the doctrine of God, theology of culture, and theology of nature. The
moves made in each of these essays parallel many of the moves that will be
seen in the chaptersin Part Il of this book - i.e., bringing globa pentecostal
perspectives into dialogue with voices in the historical and ecumenical tradi-
tions of the church. However, the broad systematic aspirations of that volume
meant that in-depth analyses could only be hinted at, leaving the discussion
operating, in general, at a very programmatic level.

In the present book, | aim to burrow deeper into some of the issues
opened up in that previous work. More precisely, | hope to supplement the
earlier discussion of a pentecostal and pneumatological ecclesiology by
thinking about a Christian doctrine of the church vis-a-vis the public sguare.
Further, insisted upon but undeveloped in The Spirit Poured Out on All Flesh
was the christological commitments that mark pentecostal piety. The five
chapters to come will fill in some of the blanks left over from my past endeav-
ors, particularly in terms of exploring the interconnections between christol-
ogy and ecclesiology and vice versa.

More important, in my estimation, isthe emergence in my thinking of
soteriology as a, if not the, central pentecostal doctrine. In some ways, this
was already signaled in The Spirit Poured Out o All Flesh, especialy in that
the doctrine of salvation was the first of the theological loci to be treated (in
chapter 2 of that book). However, | have come to see even more clearly that
the pentecostal doctrine of Spirit-baptism, while certainly distinctive to the
movement, serves larger missiological and hence soteriological purposes.” In

72. | have been helped in this regard by the work of my good friend, Frank M acchia-
eg., his Baptized in the Spirit: A Global Pentecostal Theology (Grand Rapids: Zondervan, 2006),
and Justified in the Spirit: Creation, Redemption, and the Triune God (Grand Rapids: Eerdmans,
2010).
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this volume, my political theology is being formulated not only in a general
theological manner, but more explicitly so in terms of the fivefold pentecostal
soteriology. In that sense, the discussion to come expands on the pentecostal
soteriology presented previously, but does so within atriadic christological-
ecclesiological-and-pneumatological framework.

More specifically, however, my soteriological reflections will be under-
taken not in theological abstraction but as rooted in the concrete material
and socia realities of pentecostal life in particular and Christian life in gen-
eral, especialy in the globa south. In other words, the doctrine of salvation to
be articulated in the rest of this book concerns neither the eschatological sav-
ing of the soul in the lifeto come nor the forensic justification of the heart in
the present; rather, | will argue for a pentecostal and Christian soteriology
that isrobustly political, such that.the Spirit's saving, sanctifying, empower-
ing, healing, and eschatological work in Christ and through the body of
Christ have palpable economic, socia, and public consequences, implica-
tions, and applications." In al of these ways, then, Part Il of Pentecostalism
and Political Theology thus tends to the ecclesiological, christological, and
soteriological business unfinished in my earlier work.

Last but not least, the remainder of this book intends on contributing
from the standpoint of political theology to two broad conversations with
which | have been engaged since the beginning of my work as a systematic and
comparative theologian: that of global pentecostalism and that of theology in
globa context." With regard to the former, | continue to insist on rigorousin-
terdisciplinary, phenomenological, and ethnographic portraits of pentecostal -
ism worldwide in order to deconstruct stereotypes and to illuminate the com-
plexity of this global movement; but as a theologian, however, | aso insist on
theological analyses that would inform these other approaches, even while
drawing from the work of others in order to provide second-order and self-
critical reflection asapentecostal insider on theological issues of interest to the
wider public. This effort at constructing a Christian political theology wagers

73. Put alternatively, this book can be read as an extended elaboration of global pentecos-
talism as a "multitude become disciples - historical agents engaged in historical projects that
lead to new forms of community in their multitudinous splendor”; see Elaine Padilla and
Dale T.Irvin, “Where Are the Pentecostals in an Age of Empire?" in Bruce Ellis Benson and Peter
Goodwin Heltzel, eds., Evangelicals ani! Empu»; Christian Alternatives to the Political Siltus Qo
(Grand Rapids: Brazos Press, zoos), PI'. 169-84, esp. p. 175.

74. | provide some additional perspective on these mattersin my "Between the Loca and
the Global: Autobiographical Reflections on the Emergence of the Global Theological Mind," in

Darren C. Marks, ed., Shaping a Glebal Theological Mind (Aldershot, UK: Ashgate, 20(8), P!
IR7-)4-
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that pentecostal perspectives on these matters will produce unique insights
into an existing discussion even while illuminating the public (and political)
challenges confronting pentecostalism as a global phenomenon.

With regard to the task of theology in global context;" it has now be-
come trite to mention that the new face of Christianity in the twenty-first
century is increasingly being refracted through what is occurring on the
ground in Asian, African, and Latin American contexts. Christian theology,
long dominated by Western discourses, categories, and approaches, will need
to factor in voices from the global south in order to effectively engage the
world aswe know it in the twenty-first century. More than two decades ago,
Harvey Cox opined that the theology of the future "will come not from the
center but from the bottom and from the edge" of theworld." My own theo-
logical education has occurred in the West, but the pentecostal perspectives
that | hope to represent are those from the margins of world Christianity, not
to mention the theological academy. Let us see what kind of ferment is con-

cocted when pentecostal Christianity meets the Western academy on the field
of political theology.

75. See Yong and Peter G. Heltzel, "Robert Cummings Neville and Theology's Global Fu-
ture" in Amos Yong and Peter Goodwin Heltzel, eds,, Theology ill Global COiltext: Essays in
Honor of Robert Cummillgs Neville (New York and London: T. & T. Clark, 20(4), PI". 21)-42.

76. Harvey Cox, Religion in the Secular City: Toward a Postmodern Theology (New York:
Simon & Schuster, 11)84), p. 21.
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Geist(er)unterscheidung in der Welt der Religionen

Wege zu einer pneumatologischen Theologie der Religionen*

Unléngst habe ich die Grundlagen eines pneumatologischen Zugangs zu einer
Theologie der Religionen im Kontext der weltweiten Pfingstbewegung in
ausfiihrlicher Weise behandelt.' Obgleich die Pfingstbewegung eine gewisse
Nihe zum evangelikalen Christentum aufweist, gibt es gute Griinde fiir die
Annahme, dass die Unterschiede zwischen beiden Bewegungen doch bei
weitem grof8er sind. Ich hoffe, einen Teil dieser Differenzen zu iberbriicken,
indem ich eine pneumatologische Theologie der Religionen skizziere, die von
evangelikalen Anliegen motiviert ist. Meine Argumentation bewegt sich von
der biblischen Grundlegung zur theologischen Begriindung, der Methodolo-
gie und den Aufgaben dieser Theologie und schlief3t mit einigen potentiellen
Einwdnden und deren Diskussion. Im Verlauf meiner Verteidigung einer
pneumatologischen Theologie der Religionen soll deutlich werden, dass sich
dieser Vorschlag als wichtiger Beitrag zur weiteren Renaissance der gegen-
wirtigen Trinitdtstheologie versteht und dass er den praktischen Nutzen hat,
eine dynamischere evangelikale Missiologie zu formulieren und uns zu einer
aufrichtigeren und effektiveren Auseinandersetzung mit den post-christlichen
und postmodernen Kulturen des 21. Jahrhunderts zu befihigen. Mein
Hauptanspruch ist allerdings methodischer Natur: Eine pneumatologische
Theologie der Religionen verpflichtet Christen nicht nur zu einer empirischen
Auseinandersetzung mit den Weltreligionen beziiglich theologischer Anliegen
und Fragen, sondern sie ermoglicht diese Auseinandersetzung auch.

Eine klirende Bemerkung vorweg: Ich war versucht, diesem Essay den
Untertitel ,,Evangelikaler Inklusivismus in einer pneumatologischen Per-
spektive“ zu geben. Dass ich mich dagegen entschieden habe, weist auf zwei
Annahmen hin, die dem folgenden zu Grunde liegen. Erstens mochte ich als
Pfingstler nicht den Anspruch erheben ,evangelikales Christentum® zu defi-
nieren. Dies wiirde den Rahmen des vorliegenden Aufsatz bei weitem spren-

X

Originalver6ffentlichung: YonG, Amos: Discerning the Spirit(s) in the World of Religions: To-
ward a Pneumatological Theology of Religions. In: STACKHOUSE, John G. (Hg.): No Other Gods
Before Me? Evangelicals and the Challenge of World Religions. Grand Rapids, MI: Baker Aca-
demic, 2001, S. 37-61. Ubersetzung und Verdffentlichung mit freundlicher Genehmigung des
Autors und des Verlags Baker Academic Press; alle Rechte vorbehalten.

Vgl. meine Monographie YONG, Amos: Discerning the Spirit(s): A Pentecostal-Charismatic
Contribution to Christian Theology of Religions. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000 insbes.
Kap. 4; 65 7.
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gen. Ich gehe jedoch davon aus, dass die folgenden Ausfithrungen mit evan-
gelikalen Positionen kompatibel sind und dass evangelikale Christen ein
evangelikales Herz, Denken und Fiihlen wiedererkennen, wenn es sich ihnen
zeigt. Zweitens bin ich mir nicht sicher, ob die hier zu entwickelnde theolo-
gische Position mit dem Begriff ,Inklusivismus® angemessen kategorisiert
wird. Mit Sicherheit bin ich kein Exklusivist, wenn dies die Bezeichnung fiir
eine Person ist, die glaubt, dass das Heil nicht nur in einem ontologischen Sinn
von der Person und dem Werk Christi abhéngig ist, sondern dass jemand diese
Abhingigkeit auch kognitiv erkennen muss. Ich bin aber auch kein Pluralist,
der sowohl die letztgenannte epistemische Bedingung als auch die vorherige
ontologische Vorannahme bestreiten wiirde. Vielleicht komme ich der in-
Kklusivistischen Position am néchsten, die an der entscheidenden Bedeutung
des soteriologischen Werks Christi festhilt, ohne jedoch darauf zu beharren,
dass Menschen unbedingt das Evangelium horen miissen und ein verbales
Bekenntnis zu Christus aussprechen miissen, um errettet zu werden.” Doch
diese Kategorien, Exklusivismus / Inklusvismus / Pluralismus, beschiftigen
sich mehr mit der Frage nach der Errettung derer, die nichts vom Evangelium
gehort haben, und nicht mit der Frage nach den religios Anderen und den
Religionen der Welt. Auflerdem haben sie ihren Ausgangspunkt in der
Christologie und sind daher untrennbar mit christologischen Vorannahmen
verflochten. Was aber geschieht, wenn man mit der Pneumatologie anstelle
der Christologie beginnt? Ich mochte die These vertreten, dass ein pneuma-
tologisches Paradigma eben diese Kategorien transzendiert. Diejenigen, die
darauf insistieren, dass es nur dann moglich ist, eine evangelikale Position zu
vertreten, wenn man sich entweder als Exklusivist oder Inklusivist bezeichnet,
mogen mit meinem Anspruch, eine evangelikale theologia religionum zu
kozeptualisieren, nicht einverstanden sein. Fiir sie werde ich spater eine in-
klusivistische Perspektive darlegen, die in Bezug auf die Religionen jedoch
stirker methodisch und hermeneutisch als theologisch ist. In jedem Fall
iiberlasse ich es meinen Lesern, die angemessenen evangelikalen Grenzen fiir
die theologische Reflexion und den Diskurs zu bestimmen.

2 Diesbeziiglich sehe ich mich in weitgehender Ubereinstimmung mit den Giganten des Glaubens
wie John Wesley, C. S. Lewis und mit Zeitgenossen wie ANDERSON, James N. D.: Christianity and
World Religions: The Challenge of Pluralism. Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1984; PIN-
NOCK, Clark H.: A Wideness in God’s Mercy: The Finality of Jesus Christ in a World of Religions.
Grand Rapids, MI: Zondervan, 1992; und SANDERS, John: No Other Name: An Investigation into
the Destiny of the Unevangelized. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1992 insbes. S. 217 - 24; 249 - 57.



466 Amos Yong

Ein pneumatologischer Zugang zu den Religionen:
Ein bibelkundlicher Uberblick

Evangelikale Theologie beginnt mit der Heiligen Schrift. Es ist daher bei der
Entfaltung einer Theologie der Religionen geboten zu priifen, was die Schrift
zum Thema Religion im allgemeinen und Religionen im spezifischen Sinn
aussagt. Trotz der im biblischen Kanon tiberschaubaren Anzahl an Belegen zu
diesem Thema, kann man festhalten, dass Religion und Religionen sowohl als
zur Vorsehung Gottes gehorend dargestellt werden als auch auf ddmonische
Inspiration zuriickgefithrt werden, um Menschen auf betriigerische Weise von
der Wahrheit abbringen.” Mein Ziel besteht jedoch darin, eine Theologie der
Religionen zu entfalten, die von einem pneumatologischen Ansatzpunkt
ausgeht. Die Hauptfragen, die sich dabei stellen, lauten folglich: Wer ist der
Heilige Geist und was ist seine Funktion® - d. h.: Was hat er getan, was tut er
und was wird er tun?’ Ich schlage daher vor, die Vorstellung zu ergriinden,
dass der Heilige Geist der gegenwirtige und handelnde Gott ist: die Kraft
Gottes in Schopfung, Neuschopfung und endgiiltiger Schépfung. Wir wollen
nun jede dieser Kategorien in Kiirze betrachten.’

3 Fiir einen biblischen Uberblick, der diese Schlussfolgerung stiitzt, vgl. PINNock: Wideness,
S. 85-110; CLENDENIN, Daniel B.: Many Gods, Many Lords: Christianity Encounters World Re-
ligions. Grand Rapids, MI: Baker Books, 1995, S. 117 - 140.

4 Dies scheint mir eine angemessene hermeneutische Vorgehensweise zu sein. Pinnock hat auf
diese Weise beachtenswerte Ergebnisse erzielt. Sein Flame of Love: A Theology of the Holy Spirit.
Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1996 stellt eine robuste trinitarische Theologie und en-
ergische Pneumatologie dar, die das Fundament fiir eine Neubetrachtung samtlicher theologi-
scher Loci setzt - Christologie, Soteriologie, Ekklesiologie, Eschatologie — und es somit er-
moglicht, unsere Diskussion zur Theologie der Religionen in einen bestehenden Zusammenhang
einzugliedern. Mein Projekt verdankt Pinnocks theologischer Exegese und Vision wichtige An-
regungen. Aber ich mochte mich auch bemiihen, die Frage zu beantworten, die auf Pinnocks
evangelikale Theologie der Religionen folgt: Und nun?

GELPI, Donald L.: The Divine Mother, a Trinitarian Theology of the Holy Spirit. Lanham, MD:

University Press of America, 1984, bietet verschiedene Argumente dafiir, weshalb Theologen das

feminine Personalpronomen, bei der Rede vom Heiligen Geist, der Ruach Gottes, verwenden

sollten — ohne dabei zu verkennen, dass der Heilige Geist weder méannlich noch weiblich ist. Im

Folgenden werde ich dennoch das konventionelle maskuline Personalpronomen verwenden, da

ich hier ohnehin schon ein kontroverses Thema behandle und diese anspruchsvolle Aufgabe

nicht zusitzlich verkompliziert méchte.

Das Konzept des Geistes Gottes als Gegenwirtiger und aktiv Handelnder stammt vom Exegeten

FEE, Gordon D.: God’s Empowering Presence: The Holy Spirit in the Letters of Paul. Peabody, MA:

Hendrickson Publishers, 1994, S. xxif. Die folgenden Uberlegungen verdanken sich auch in

groflen Teilen MOLTMANN, Jiirgen: Der Geist des Lebens: Eine ganzheitliche Pneumatologie.

Miinchen: Chr. Kaiser, 1991; WELKER, Michael: Gottes Geist: Theologie des Heiligen Geistes.

Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1992; SNooK, Lee E.: What in the World Is God Doing?

Re-Imagining Spirit and Power. Minneapolis, MN: Fortress Press, 1999. Die Kategorien Schop-

fung, Neuschopfung und endgiiltige Schopfung stammen hingegen von mir.

]
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Der Geist Gottes in der Schépfung

Gottes Gegenwart und Handeln in der Schépfung deuten auf die Universalitit
des Heiligen Geistes hin. In der Tat, ist es wichtig hervorzuheben, dass alle
Dinge durch Gottes Wort und Gottes Geist geschaffen sind. Die Schopfungs-
berichte portritieren Gott deutlich als denjenigen, der die Welt ins Dasein
spricht (Gen 1,3 ff.). Dabei wird jedoch manchmal tibersehen, dass Sprechen
(wie wir es kennen) einen Hauch erfordert und dass es der Hauch Gottes ist,
der zuerst ,,iiber den Wassern schwebte“ (Gen 1,2). An anderer Stelle rithmt
der Psalmist die schopferische und erhaltende Kraft Gottes durch den Geist,
sowohl beztiglich der Himmel (,,Der Himmel ist durch das Wort des HERRN
gemacht und all sein Heer durch den Hauch seines Mundes.“ [Ps 33,6]) als
auch der Erde (,,Verbirgst du dein Angesicht, so erschrecken sie [die Ge-
schopfe der Erde]; nimmst du weg ihren Odem, so vergehen sie und werden
wieder Staub. Du sendest aus deinen Odem, so werden sie geschaffen, und du
machst neu die Gestalt der Erde“ [Ps 104,29 f.]). Es ist derselbe Hauch Gottes,
der auch jenen aus Lehm geschaffenen Geschopfen Leben gewiahrt, wodurch
DTN ein ,lebendiges Wesen“ (Gen 2,7;vgl. Hi 33,4) wird.

Aus dieser pneumatologischen Sicht von Schépfung und Vorsehung folgt
die Erkenntnis der Allgegenwart des Geistes. Gewiss gibt es keinen Ort, an dem
man Gottes Geist entfliechen kann:

Wobhin soll ich gehen vor deinem Geist,
und wohin soll ich fliehen vor deinem Angesicht?
Fiihre ich gen Himmel, so bist du da;
bettete ich mich bei den Toten, siehe, so bist du auch da.
Néhme ich Fliigel der Morgenrdte,
und bliebe am duflersten Meer,
so wiirde auch dort deine Hand mich fithren
und deine Rechte mich halten. (Ps 139, 7-10)

Dies ist ein bemerkenswertes Bild der Allgegenwart des géttlichen Geistes. Noch
auffilliger ist, dass der Psalmist im Kontext dieses Psalms die universale Ge-
genwart des Geistes behauptet, indem er Gottes erschopfende Kenntnis des
Psalmisten selbst deklariert — sowohl in Bezug auf die Tiefe seiner personlichen
Subjektivitit (1-6), als auch in Bezug auf sein ganzes Leben, von der Zeugung
bis zu den letzten Tagen (13-16). Mit anderen Worten: Die Universalitit des
Geistes ist mit Gottes Wissen {iber die Welt der menschlichen Lebewesen und
seinem Handeln in derselben aufs engste verbunden - und dies durch den einen
Geist. Das wird durch die Areopagrede des Paulus bestitigt:

Gott, der die Welt gemacht hat und alles, was darin ist, er, der Herr des Himmels und
der Erde [... ldsst sich nicht von Menschenhidnden dienen ...], da er doch selber
jedermann Leben und Odem und alles gibt. Und er hat aus einem Menschen das ganze
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Menschengeschlecht gemacht, damit sie auf dem ganzen Erdboden wohnen, und er
hat festgesetzt, wie lange sie bestehen und in welchen Grenzen sie wohnen sollen,
damit sie Gott suchen sollen, ob sie ihn wohl fithlen und finden konnten; und fiir-
wabhr, er ist nicht ferne von einem jeden unter uns. Denn in ihm leben, weben und sind
wir; wie auch einige Dichter bei euch gesagt haben: Wir sind seines Geschlechts.
(Apg 17,24a.25b-28, Hervorhebung A. Y.)

Daraus geht klar hervor, dass menschliches Leben - selbst das der heidnischen
Dichter (oder Philosophen), die Paulus hier zitiert - qua Gegenwart und
Handeln Gottes durch den gottlichen Geist belebt wird.

Der Geist Gottes in der Neuschopfung

Gerade die universale Gegenwart des Geistes und dessen Handeln ist der
Grund dafiir, dass Gott nicht nur Schopfer, sondern auch Neuschépfer, bzw.
Erloser und Retter ist.” Am deutlichsten wird dies im Leben, im Wirken, im
Sterben und in der Auferstehung Jesu Christi konkretisiert - dem ultimativen
pneumatologischen Ereignis in der Geschichte. Man beachte die Zentralitit
des Geistes in den Schliisselereignissen der lukanischen Version des Lebens
Jesu: Empfingnis (1,35); Fetogenese (1,39 — 44), Darstellung im Tempel (2,25 -
35), Taufe (3,21 f.), Versuchung (4,1 - 14), Dienst (4,18 f.; vgl. Apg 10,38), Tod
(23,46 vgl. Hebr 9,14). Obwohl die Zentralitit der Geist-Christologie im Zu-
sammenhang mit der behandelten Thematik meines Erachtens wichtig ist,
kann aus Platzgriinden an dieser Stelle keine weitere Ausfithrung hierzu er-
folgen.® Die Ereignisse des Lebens Jesu sind aber paradigmatisch fiir die Art
und Weise, in der Gott die Menschheit als Ganzes und im individuellen Sinne
erlost und rettet. Es ist die Pneumatologie, die bei Lukas den roten Faden
zwischen seinen beiden Biichern darstellt — wobei der erste Band das Leben
Jesu und der zweite Band das Leben der Kirche behandelt, als derer, die errettet
werden.

Die Zentralitit des Pfingsttags in der lukanischen Geschichte der frithen
Kirche darf deshalb nicht iibersehen werden. Zu Pfingsten, verwirklichte Gott
den ersten Schritt des gottlichen Plans zur Erweiterung des Bereichs derer, die
zum Volk Gottes gehoren konnten, auf die Heiden. Die Anwesenheit von
»Gottesfiirchtigen aus allen Nationen unter dem Himmel“ (Apg 2,5.8-11) bot
die Gelegenheit fiir die AusgiefSung des Heiligen Geistes und die Neukonsti-
tuierung des ,neuen“ Gottesvolks. Petrus, der diesen kairotischen Moment
erkennt, verkiindigt, dass dieses Ereignis den Anfang der Erfiillung der Ver-

7 Es wire interessant zu erortern, inwiefern die Neuschopfung als pneumatologisches Motiv auch
in der hebriischen Bibel im Wind (ruach) typologisch prifiguriert ist, den Gott iiber die Erde
kommen ldsst, um die Wasser der Flut sinken zu lassen (Gen 8,1).

8 Vgl. DEL CoLLE, Ralph: Christ and the Spirit: Spirit-Christology in Trinitarian Perspective. New
York: Oxford University Press, 1994.
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heiflung konstituiert, die durch die Worte des Propheten Joel ausgesprochen
wurde:

Und es soll geschehen in den letzten Tagen, spricht Gott,
da will ich ausgieflen von meinem Geist auf alles Fleisch;
und eure Sohne und eure Téchter sollen weissagen,
und eure Jiinglinge sollen Gesichte sehen,
und eure Alten sollen Triume haben;
und auf meine Knechte und auf meine Mégde
will ich in jenen Tagen von meinem Geist ausgief3en,
und sie sollen weissagen.
Und ich will Wunder tun oben am Himmel
und Zeichen unten auf Erden,
Blut und Feuer und Rauchdampf;
die Sonne soll sich verkehren in Finsternis
und der Mond in Blut,
ehe denn der grofle Tag der Offenbarung des Herrn kommt.
Und es soll geschehen, wer den Namen des Herrn anrufen wird, soll gerettet werden
(Apg 2,17 - 21, Zitat aus Joel 2,28 -32)

Zwei Punkte erfordern eine ausfiihrlichere Erlduterung. Erstens weist diese
Passage die Zentralitdt des Heiligen Geistes im neuen Werk Gottes auf und
betont in klarer Weise den pneumatologischen Charakter des neuen Bundes.
Hier geht es darum, die Grofle des Werkes des Heiligen Geistes inmitten des
neuen Gottesvolks zu unterstreichen. Auf den ersten Blick scheint der Text die
»Auswirkungen des Werks des Heiligen Geistes auf Prophetie, Visionen und
Trdume zu beschrianken. Die gottliche Absicht, die in der Predigt des Petrus
zum Ausdruck kommt, besteht jedoch darin, den Weg fiir den Tag des Herrn
zu bereiten; genauer gesagt: die vollstindige Errettung eines jeden, der ,den
Namen des Herrn anrufen wird“ (Apg 2,21). Dieses Werk der Errettung ist -
nicht anders als wir es im Leben Jesu gesehen haben - von Anfang bis Ende ein
Werk des Heiligen Geistes. Der Geist ist - entgegen landldufiger Meinung -
nicht derjenige, der lediglich fiir die Heiligung der Erretteten zustindig ist,
sondern auch derjenige, der es de facto bewirkt, dass man von Neuem geboren
wird (Joh 3,3 -7, Tit 3,5). Mehr noch: Es ist der Geist, der in den Herzen und
Leben der Individuen arbeitet, um sie auf dieses von Neuem geboren werden
vorzubereiten (Joh 16,8-11). Ohne diese Gegenwart und dieses Handeln des
Geistes Gottes wiirde niemand von seiner oder ihrer Siinde tiberfithrt werden
oder das eigene Bediirfnis zur BufSe und Umkehr zu Gott anerkennen.

Auf einer Ebene sind die ,,pfingstliche Erfahrung und das ,,pfingstliche“
Ereignis somit ein ekklesiologisches Ereignis: Das Werk des Heiligen Geistes
bestand darin Parther, Meder, Elamiter - [und spdter] die Heiden - in den Leib
Christi zu gebdren und sie zu nahren. Auf einer anderen Ebene hingegen
antizipiert Pfingsten, wie Petrus deutlich verkiindet, den Tag des Herrn
(Apg 2,17-21). Dies sollte uns, zusammen mit dem Verweis auf die Anwe-
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senheit der vielen Volker in Jerusalem, davor warnen, das ,,alle“ in Apg 2,17 in
einem exklusiv ekklesiologischen Sinn zu lesen.’ Das Handeln des Geistes {iber
die Dimensionen von Raum (die Ausgieflung des Geistes auf alles Volk) und
Zeit (»in den letzten Tagen®, die sich von Pfingsten bis zum Kommen des
Gottesreiches erstrecken) hinweg erfordert ein universales Verstindnis, das
die Kirche (oder zumindest ihre institutionellen Grenzen) transzendiert.'

Der Geist Gottes in der endgiiltigen Schopfung

Dies fiihrt zu einem zweiten Punkt in Bezug auf die Pfingstereignisse, dem
eschatologischen Charakter des Handelns des Heiligen Geistes. Das Werk des
Geistes Gottes erstreckt sich nicht nur auf die urspriingliche Schépfung und
Neuschopfung (im Sinne von anfinglicher Errettung), sondern dehnt sich
auch auf die endgiiltige Schépfung aus - die neuen Himmel und die neue Erde.
Die Verschiedenheit der Menschen, die sich am Pfingsttag in Jerusalem be-
fanden, stellt nicht nur die Konfiguration des Leibes Christi dar, sondern
antizipiert auch den Umfang des Reiches Gottes. Der Seher der Apokalypse
bestitigt, dass die Heiligen diejenigen sind, die aus allen Stimmen, Sprachen,
Volkern und Nationen stammen (Offb 5,9; 7,9; 21,24). Dies zeugt zusitzlich
von der universalen Gegenwart und dem wirksamen Handeln des Geistes. Es
ist deutlich, dass der Geist nicht nur die gottliche Einladung an den neuen
Himmel und die neue Erde richtet (Offb 22,17), sondern dass er auch den
Ubergang fiir das Volk Gottes vollbringt (Off 4,1 -2;21,10). Dies gilt nicht nur
im symbolischen Sinn, sondern genauso im Hinblick auf die Tatsache, dass
kein anderer als der Geist die Kraft der Auferstehung zum Leben ist (Ez 37,1 -
14; Rom 1,4).

Gleichzeitig ist es aber wichtig zu bemerken, dass das eschatologische Werk
des Geistes Gottes nicht nur das Volk Gottes, sondern auch die gesamte
Schopfung selbst miteinbezieht. Der Geist ist jene Kraft Gottes, die sowohl das
Antlitz der Erde erneuert (Ps 104,30), als auch diese letztendlich neu erschafft.
Ich beziehe mich hierbei nicht so sehr auf die Entstehung neuer Himmel und
einer neuen Erde aus der Zerstérung der urspriinglich erschaffenen Ordnung
mit Feuer (2Petr 2,12 f.), wenngleich der Geist in der Schrift durchweg mit
dem reinigenden Feuer Gottes symbolisiert wird. Es geht mir hier vielmehr
um den Geist, der in, mit und durch uns seufzt, um die Befreiung der
Schopfung  selbst herbeizufithren (ROm 8,18-27). Diese letztendliche

9 Selbst der klassisch-pfingstliche und exklusivitische Exeget Stanley M. Horton sagt, dass das
»alle“ in dieser Passage die ,,gesamte Menschheit“ meint, s. Hortons Kommentar zu Apg 2,17 in
The Book of Acts. Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1981, S. 38; vgl. WELKER: Gottes
Geist, S. 259 - 313, fiir eine wesentlich ausfiihrlichere Argumentation fiir diese Deutung.

10 Diese Universalitit wird in der Predigt des Petrus im Haus des Kornelius explizit bestitigt: ,,Nun
erfahre ich in Wahrheit, dass Gott die Person nicht ansieht; sondern in jeglichem Volk, wer ihn
fiirchtet und recht tut, der ist ihm angenehm* (Apg 10,34b-35).

Geist(er)unterscheidung in der Welt der Religionen 471

Schopfung wird die Schopfung von ihrer ,Knechtschaft des verginglichen
Wesens zu der herrlichen Freiheit der Kinder Gottes“ befreien (R6m 8,21).
Und der Geist ist freilich der Geist der Freiheit, und Leben im Geist bedeutet
Errettung, Erlosung und Befreiung (Rom 8,17 -21).

Der Geist, der in erster Schopfung, Neuschopfung und endgiiltiger
Schopfung wirkt, erhellt daher den dynamischen Charakter des gottlichen
Heilsplans. Dies erklédrt auch die Spannungen, die in unserer Zeit bestehen,
eine Zeit ,zwischen den Zeiten“ - eine Zeit des schon und noch nicht, um es in
eschatologischen Begriffen auszudriicken. Wir antizipieren nicht nur sehn-
stichtig das Kommen des Gottesreiches, sondern zelebrieren zugleich auch
seine Gegenwart in unserer Mitte (Lk 17,21), und zwar genau aufgrund der
Gegenwart des Geistes und seines Handelns (Lk 11,20)." Das Ziel des Han-
delns des Geistes ist allerdings nicht nur eine Manifestation davon, was einige
charismata nennen, sondern die Errichtung von Recht, Frieden und Gerech-
tigkeit. Mit dem Propheten Jesaja gesprochen (32,15-17):

so lange bis iiber uns ausgegossen wird der Geist aus der Hohe.
Dann wird die Wiiste zum fruchtbaren Lande
und das fruchtbare Land wie Wald geachtet werden.
Und das Recht wird in der Wiiste wohnen
und Gerechtigkeit im fruchtbaren Lande.
Und der Gerechtigkeit Frucht wird Friede sein,
und der Ertrag der Gerechtigkeit wird ewige Stille und Sicherheit sein.

Damit ist der Geist die universale Gegenwart und das universale Handeln Gottes
schlechthin. Er ist eine Universalitit, die sowohl die duf3erlichen Strukturen der
natiirlichen und menschlichen Welt als auch die internen Dimensionen des
menschlichen Herzens durchdringt. Ebenso stellt er eine Universalitit dar, die
sich iiber das gesamte Werk Gottes ausdehnt, von der urspriinglichen Schop-
fung, tiber die Neuschopfung bis hin zur letzten eschatologischen Schopfung.
Nachdem wir nun also dieses pneumatologische Grundgeriist aufgestellt haben,
ergibt sich folgende Frage: Wie kann dieser pneumatologische Blick ein theo-
logisches Verstindnis ermoglichen, das dem Phidnomen gerecht wird, das wir
gegenwirtig als Pluralitit der Religionen bezeichnen?

11 Mehrere Bibeliibersetzungen sprechen in Lk 11,20 vom ,,Finger Gottes“. Die meisten Gelehrten
sind sich dariiber einig, dass sich Jesu Anspielung auf den ,,Finger Gottes“ bei der Damonen-
austreibung auf den Heiligen Geist bezieht, und dies typisch matthdischer Sprachstil (Mt 12,28)
ist; vgl. die Kommentare zu dieser Perikope von D. A. Carson (zu Matthdus) und Walter Liefeld
(zu Lukas) in GAEBELEIN, Frank E u. a. (Hg.): Matthew - Mark - Luke, Bd. 8. Grand Rapids, MI:
Zondervan, 1984 (The Expositor’s Bible Commentary: With the New International Version of
the Holy Bible) S. 289 und entsprechend S. 951.
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Umrisse einer pneumatologischen theologia religionum

In diesem Abschnitt sollen drei groflere Ziele angestrebt werden. Nachdem wir
das biblisch-theologische Fundament fiir einen pneumatologischen Ansatz
gelegt haben, mochte ich zunichst die theologische Begriindung dieses Pro-
jekts formulieren. Sodann sollen die Grundaxiome einer pneumatologischen
theologia religionum beschrieben werden und ausblickhaft gezeigt werden,
wohin sie uns theologisch fithren. SchlieSlich sollen die Ziele, Aufgaben und
die Methodik einer pneumatologischen Theologie der Religionen identifiziert
werden.

Griinde fiir einen pneumatologischen Zugang zu den Religionen

Ein pneumatologischer Zugang zur Theologie der Religionen hat meines Er-
achtens mehrere Vorteile. Der wichtigste Vorzug besteht darin, dass ein sol-
cher Ansatz von einer trinitarischen Theologie motiviert ist und diese zu-
gleich belebt. Einfach ausgedriickt: nur eine genuin pneumatologische
Theologie ist eine wirklich trinitarische Theologie. Dies liegt zum Teil daran,
dass Christen nicht vom Heiligen Geist sprechen konnen, ohne zugleich von
der ersten oder der zweiten Person des trinitarischen Gottes zu reden. Der
Geist ist das Symbol der Vermittlung und Beziehung schlechthin. Augustinus
verstand den Geist beispielsweise als die Liebe, die zwischen dem Liebenden
(Vater) und Geliebtem (Sohn) besteht. Karl Barth zufolge offenbart uns der
Geist (d. h. er ist das ,,Offenbarsein“ dessen), was der Offenbarer (Vater)
offenbart hat (Sohn). Eine weitere trinitarische Analogie betrachtet den Geist
als den Hauch, der die Vermittlung zwischen dem Sprecher (Vater) und dem
gesprochenen Wort (Sohn) bewirkt (Gen 1,1-3). Andere theologische Sche-
mata, die denselben Gedanken erklaren, stellen den Geist als vermittelnd
zwischen dem Geheimnis des transzendenten Vaters und der Enthiillung
(Offenbarung) des immanenten Sohnes dar; zwischen dem primordialen
Alpha und dem eschatologischen Omega; zwischen der Schopfung und der
Erlésung; zwischen Welt und Kirche; zwischen Natur und dem Reich Gottes
und so weiter. Freilich besteht in verschiedener Hinsicht die Gefahr, einer
gotzendienerischen Uberhohung des Geistes bei gleichzeitiger Vernachlissi-
gung oder Subordination des Wortes, ebenso wie man andererseits einer
gotzendienerischen Anbetung Jesu ohne Vater und Geist unterliegen kann.
Dennoch bin ich der Uberzeugung, dass eine ernsthafte theologische Refle-
xion in der heutigen Zeit den Schwerpunkt auf die relationalen und vermit-
telnden Potentiale der Pneumatologie legen sollten, anstatt das ,,stille Glied“
der Trinitdt zu vergessen, wie es vorausgehende Generationen getan haben.

Ich schlage vor, dass ein Weg zu einem robusten Trinitarianismus darin
besteht, die patristische Metapher von Wort und Geist als ,,die beiden Hiande
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des Vaters einer erneuten Betrachtung zu unterziehen.'”” Im Kern geht es
darum, dass das Wort Konkretheit darstellt — wie etwa in Jesus von Nazareth
und dem Zeugnis der Schrift -, also historische Besonderheit und menschli-
che Erfahrung der Objektivitat. Der Geist stellt die Dynamik des Gesalbten dar
- wie etwa in Christus und im lebendigen, inspirierten und erleuchtenden
Wort Gottes —, also kosmische Relationalitit und die menschliche Erfahrung
der Subjektivitit. Diese Kategorien sollen nicht wortlich, sondern in ihrer
heuristischen und metaphorischen Funktion verstanden werden. Ihr Sinn
besteht darin, uns zu vergegenwirtigen, dass Gott alles, was er tut, durch seine
beiden gottlichen Hinde tut: Gottes Handeln geschieht in und durch Wort und
Geist."> Wenn dies der Fall ist, dann verfehlt jede Beurteilung, die eines dieser
beiden Aspekte im Handeln Gottes vernachlissigt, den Kern bzw. die Essenz
jenes Werkes oder jener Realitit.

Diese Zusammengehorigkeit von Wort und Geist erlaubt es, die Vorteile
eines pneumatologischen Theologieansatzes von mehreren Blickwinkeln aus
beurteilen. Fiir die Theologie bedeutet dies, den biblischen Kontext und Ho-
rizont mit dem zeitgendssischen Kontext und Horizont im Denken zusam-
menzufithren. Fiir die Lehre heif$t dies, dass die Glaubensartikel sowohl in
Treue zu den Zeugnissen der Vergangenheit als auch in ihrer Relevanz fiir die
Anforderungen der Gegenwart artikuliert werden sollten. Die wichtigsten
Folgen ergeben sich jedoch hinsichtlich der Methodik: theologische Reflexion
umfasst die Heilige Schrift, die Tradition, die Vernunft und die Erfahrung, die
jeweils als Schnittstelle von Wort und Geist zu betrachten sind."* So ist die
Heilige Schrift beispielsweise das Wort Gottes, wenngleich sie Christus als den
Logos bezeugt, gleichzeitig ist die Heilige Schrift aber auch als textliches

12 Die Anfinge dieser Metapher reichen auf Irendus zuriick, s. IRENAUS: Adversus haereses/Gegen
die Hiresien: Griechisch, latein, deutsch, hg.v. Norbert Brox. Freiburg: Herder, (Fontes
Christiani 8), Kap. IV. Vorrede, 4. Ich bevorzuge dieses trinitarische Modell gegeniiber einem
kommunitarischen Modell, wie es zur Zeit von Befiirwortern eines sozialen Trinititsansatzes
verfochten wird, weil dieses m. E. besser geeignet ist, die Zentralitit des Gemeinschaftsaspektes
zu bewahren, der den kommunitarischen Modellen eigen ist, zugleich aber frei von deren
tritheistischen Tendenzen ist.

13 Das bedeutet nicht, dass einige Dinge als Manifestation des Wortes und andere als Manifestation
des Geistes zu verstehen sind, sondern dass Wort und Geist untrennbare Aspekte aller Dinge
sind. Demnach besteht die Universalitidt des Wortes (der kosmische Christus) ebenso wie die
Partikularitit des Geistes (welche die differenzierte Ordnung der determinierten Dinge her-
vorhebt und wertschitzt) eben darin, dass beide Aspekte einander inhérent sind und einander
informieren, wie es im patristischen Begriff der circumcessio und dem griechischen Begriff der
perichoresis zum Tragen kommt. Zum Aspekt der Partikularitit vgl. GunToN, Colin E.: The One,
the Three, and the Many: God, Creation, and the Culture of Modernity. Cambridge: Cambridge
University Press, 1993, S. 180 -209.

14 Das verhilt sich kongruent zu dem, was das Wesleyanisches Quadrilateral genannt worden ist.
Ich verteidige die Tragfihigkeit des Wesleyanischen Quadrilaterals fiir die evangelikale theo-
logische Methode im zweiten Teil meines Artikels The Demise of Foundationalism and the
Retention of Truth: What Evangelicals Can Learn from C. S. Peirce. In: Christian Scholar’s
Review 29 (2000), S. 563 - 588.
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Produkt vom Geist inspiriert und erleuchtet. Die Tradition ist der Interpret
des Wortes Gottes, wenngleich sie vom Geist im Interpretationsprozess ge-
leitet ist (vgl. die Entstehung des neutestamentlichen Kanons). Die Vernunft
ist beides, Logos (Joh 1) und Geist, als Sinn und Interpret Gottes (1Kor
2,10bf.). Erfahrung ist beides zugleich: konkret (als Erfahrung Christi) und
dynamisch (als Erfahrung des Geistes), wenngleich sie letztendlich Erfahrung
Gottes ist (Christus als Reprasentation des Vaters und der Geist als Gegenwart
des Vaters). Die Pointe ist, dass der Dualismus zwischen Wort und Geist
iiberbriickt wird und relationale Verbindungen in einem trinitarischen Zu-
sammenhang gesehen und wieder stark gemacht werden. Um diese Aspekte
eines pneumatologischen Ansatzes jedoch besser einschitzen zu konnen,
miissen wir die sie bestimmenden Axiome untersuchen.

Grundaxiome einer pneumatologischen Theologie der Religionen

Unser Zwischenfazit lautet: Eine pneumatologische Theologie der Religionen
ist ein robuster trinitarischer Ansatz, der hohes Potential birgt, grof3tenteils
jedoch unerforscht geblieben ist.”> Wenn wir also einrdumen, dass alle Werke
Gottes durch Wort und Geist geschehen, dann konnen die folgenden drei
Thesen innerhalb eines trinitarischen Rahmens entfaltet werden.

These 1: Gott ist durch den Geist universal gegenwdirtig und handelnd
wirksam. Die Artikulation dieser universalen Gegenwart und dieses univer-
salen Handelns ist die Aufgabe einer Fundamentalpneumatologie, die sich der
Erforschung der pneumatologischen Dimensionen der gesamten geschaffe-
nen Ordnung zuwendet.'® Die Fragen, die in diesem Zusammenhang auftau-
chen, umfassen unter anderem die folgenden: Wie ist der Geist in der
Schopfung identifizierbar - im Kosmos, in der Natur, in der Geschichte der
Menschheit und in der menschlichen Erfahrung? Wenn Politik und Okonomie
Elemente menschlicher Gesellschaften sind, wie verhilt sich der Geist zu
diesen Bereichen menschlichen Lebens? Wenn Kunst und Religion Elemente
menschlicher Kulturen sind, was sind die Absichten des Geistes in diesen
Bereichen menschlicher Erfahrung? Auf welche Weise erhilt der Geist diese

15 Vgl. z. B. VANHOOZER, Kevin J.: Does the Trinity Belong in a Theology of Religions? On Angling
the Rubicon in the “Identity” of God. In: DERs.: The Trinity in a Pluralistic Age. Grand Rapids,
MI: Eerdmans, 1997, S. 41-71 und die drei Essays von Rowan Williams, Gavin D’Costa und
Christoph Schwobel zum Potential trinitarischer Theologie fiir die Theologie der Religionen in
Teil 1 von D’CosTa, Gavin (Hg.): Christian Uniqueness Reconsidered: The Myth of a Pluralistic
Theology of Religions. Maryknoll, NY: Orbis Books, 1990 (Faith Meets Faith Series). Eine dltere,
weniger umfangreiche, aber immer noch aufschlussreiche Arbeit ist PANIKKAR, Raimundo: The
Trinity and the Religious Experience of Man: Icon-Person-Mystery. New York: Orbis Books, 1973.

16 Zur weiteren Erlduterung vgl. YoNG, Amos: On Divine Presence and Agency: Toward a Foun-
dational Pneumatology. In: Asian Journal of Pentecostal Studies 3, Nr. 2 (2000), S. 137 - 188, hier
S.163-184.
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Dimensionen menschlichen Lebens und wie spiegeln diese die Gegenwart und
das Handeln des dreieinigen Gottes?"

These 2: Gottes Geist ist der Lebenshauch der imago dei in allen menschli-
chen Wesen und die Bedingung aller menschlichen Beziehungen und Ge-
meinschaften. Dies bedeutet, dass jedem menschlichen Individuum eine
pneumatologische Dimension zu Eigen ist, welche intersubjektive Kommu-
nikation, interpersonale Beziehungen und intentionales, rationales, morali-
sches und geistliches Leben erhilt."® Alle menschliche Beschiftigung mit dem
»Anderen“ - sei es nun, dass das Andere ein menschliches Gegeniiber, die Welt
oder das Gottliche ist - sind pneumatologisch vermittelt. Dies ist zundchst und
vor allem eine ontologische und keine soteriologische Aussage (daher Gen 2,7
in Bezug auf den Lebenshauch und Apg 17,28 in Bezug auf unser gemeinsames
Leben in Gott)." Es ist aber auch die Behauptung, dass menschliche Wesen
nichts anderes als Individuen-in-Gemeinschaften sind, dazu befihigt durch
den Geist Gottes. Mit anderen Worten: Wir leben, denken, kommunizieren
und verhalten uns als Geist-Wesen und unser Fragen nach letzter Realitit
entspringt unserem Sein in Gemeinschaften (jeder von uns gehort verschie-
denen Gemeinschaften an, denen er oder sie graduell unterschiedlich ver-
pflichtet ist). Ich werde spiter noch einmal darauf zuriickkommen, wie
wichtig es ist, den gemeinschaftlichen Kontext sémtlicher religioser Fragen zu
verstehen. An dieser Stelle ist es aber erforderlich, die fundamentale
menschliche Gemeinsamkeit - als pneumatologisch situierte Individuen-in-
Gemeinschaften - zu betonen, die menschliche Unterschiede in Geschlecht,
Rasse, Ethnie, Klasse und freilich Religion transzendiert. Gleichzeitig deutet
die Tatsache, dass der Mensch durch Wort und Geist konstituiert ist, auf die
objektive und subjektive Natur des menschlichen in-der-Welt-Seins hin. Dies
erfordert ein Anerkennen der menschlicher Fehlbarkeit und eine menschliche

17 Der trinitarische Charakter dieses pneumatologischen Vorschlags, der Geist nicht nur im
Verhiltnis zu Gott, sondern auch im Verhiltnis zur Welt definiert, sollte nicht unterschitzt
werden. Es ist der trinitarische Rahmen, der diese pneumatologische Theologie der Religionen
als spezifisch christliche auszeichnet und sie von einer hinduistischen Theologie der Religionen
unterscheidet, bei der alle Dinge Atman im Gegeniiber zu Brahman sind, oder von einer bud-
dhistischen Philosophie der Religionen, welche die Interdependenz aller Dinge hervorhebt,
oder von einer neokonfuzianistischen Metaphysik der zehntausend Dinge, die vom ,,sehr gro-
Ben AufSersten® ausgehen.

So lautet die These von SmiTH, Steven G.: The Concept of the Spiritual: An Essay in First
Philosophy. Philadelphia, PA: Temple University Press, 1988, der auf den Arbeiten von Martin
Buber aufbaut, vgl. auch DABNEY, D. Lyle: Otherwise Engaged in the Spirit: A First Theology for
the Twenty-first Century. In: MOLTMANN, Jiirgen u. a. (Hg.): The Future of Theology: Essays in
Honor of Jiirgen Moltmann. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1996, S. 154 -163.

Schlief3t dies nicht auch an die johanneische Aussage an, dass der Logos ,,das wahre Licht, das
jeden Menschen erleuchtet“ (Joh 1,9, Hervorhebung A. Y.) ist? Ich verstehe Textstellen, in denen
beschrieben wird, wie der Geist Gottes bestimmte Individuen verlasst (z. B. 1Sam 16,14), als
funktional im Sinne einer Beschreibung einer Beziehung zu Gott, nicht als ontologische Aussage
iiber ihr Menschsein als solches.
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Offenheit, einander in gegenseitiger Demut zu begegnen, als ob wir durch ein
triibes Glas hindurch blickten (1Kor 13,12).%°

Aus diesen Erwédgungen folgt These 3: Die Religionen der Welt werden,
ebenso wie alles andere, das existiert, von Gottes Geist im Rahmen der gottli-
chen Vorsehung und Absicht erhalten.”’ Wenn ich auch spiter wesentliche
Qualifizierungen dieser These vornehmen werde, ist es wichtig, sie hier aus-
driicklich zu erwahnen. Wenn man nicht behaupten will, dass alle Formen und
Ausdrucksweisen menschlicher Kultur widergéttlich sind, kann man nicht
eine einzelne Dimension menschlicher Kultur willkiirlich herauszunehmen -
etwa den religiosen Aspekt — und diese, wie es frithere Generationen getan
haben, als lediglich menschliche Anstrengung, Gott zu erreichen, oder gar als
ddmonisch bezeichnen. Vielmehr spiegeln alle menschlichen Unternehmun-
gen entweder Gottes zulassenden oder aktiven Willen in Bezug auf die letzten
gottlichen Absichten, die sich auf die vollstindige Offenbarung Jesu Christi
und des nahenden Gottesreichs konzentrieren. Dies sollte in Bezug auf die
Religionen nicht anders sein. Es wiirde, wie Clark Pinnock beobachtet hat,
»befremdlich erscheinen, wenn sich der Geist ausgerechnet aus der Sphare der
Kultur heraushalten wiirde, in der die Menschen Sinn suchen. Wenn Gott sich
Stindern zuwendet, ist es schwer zu verstehen, warum er dies nicht auch im
Bereich der Religion tun sollte.“*? Kurzum ein pneumatologischer Ansatz der
Religionen ermdglicht eine inklusive Methodik und Hermeneutik anstelle
einer monologischen, die apriorisch festlegt, dass alle Religionen jenseits der
Grenze der gottlichen Gegenwart und des gottlichen Handelns liegen. Ich
mochte behaupten, dass die vorhergehenden Beobachtungen die latente
Sprengkraft einer pneumatologischen (lies: trinitarischen) Theologie her-
ausstellen, traditionelle Sackgassen zu iiberwinden, die weiterfithrende Ent-
wicklungen in der Religionstheologie verhindert haben. Drei Aspekte sollen
hier besonders genannt werden.

Erstens ist die Pneumatologie der Schliissel, um den Dualismus zwischen
christologischer Partikularitit und dem kosmischen Christus aufzusprengen.
Wenn man sich vor Augen fiihrt, dass der historische Jesus durch nichts
anderes als durch den Geist Gottes derjenige gewesen ist, der er war, und dass
der auferstandene Christus durch die Kraft des Geistes Gottes auferweckt
worden ist, dann 16st sich das Entweder/Oder von Partikularitdt/Universalitat
auf. Vielmehr miissen alle Dinge - in konsistenter trinitarischer Manier - als

20 Vgl. SmiTH, James K. A.: The Fall of Interpretation: Philosophical Foundations for a Creational
Hermeneutic. Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 2000, fiir den diese epistemische Triitbung
im Zusammenhang mit der Distanz zwischen Subjekt und Objekt steht. Sein wesentlicher
Beitragliegt jedoch in der Argumentation, dass diese Distanz der Schopfung selbst inhérent ist -
eine Schopfung, die vom Schépfer als gut erkldrt worden ist - statt eine Folge des Stindenfalls zu
sein.

So der Vorschlag von D1 Noia, Joseph A.: The Diversity of Religions: A Christian Perspective.
Washington, DC: Catholic University of America Press, 1992, S. 65-107.

22 Vgl. PiNNock: Flame of Love, S. 203.
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die Schnittstelle von Wort und Geist gesehen werden, was sowohl den histo-
rischen Jesus und den kommenden Christus als auch die dynamische Ge-
genwart und das dynamische Handeln Gottes in der Welt einschlief3t. In dieser
Konzeption ist der Geist gewiss der Geist Jesu, wie auch Jesus derjenige ist, der
durch den Geist Gottes gesalbt ist (Apg 10,38). Diese Wechselseitigkeit darf
jedoch den weiteren trinitarischen Rahmen nicht verdunkeln, wonach der
Geist gleichzeitig auch der Geist Gottes ist, ebenso wie Jesus der Sohn Gottes
ist.

Zweitens ist die Pneumatologie der Schliissel dafiir, die Spannung zwischen
der - traditionell formuliert - spezifischen und natiirlichen Offenbarung zu
verstehen, d. h. zwischen dem Heiligen und dem Profanen oder zwischen der
Kirche und der Welt. Diese Kategorien wurden vormals mit denen, die errettet
sind, und denen, die verloren sind, in Verbindung gebracht: Die spezifische
Offenbarung war fiir die Errettung notwendig, wihrend die natiirliche Of-
fenbarung lediglich zur Verdammnis reichte. Ein pneumatologisches Ver-
stindnis der Errettung ist dagegen dynamisch und erfordert eine triadische
Rekategorisierung im Sinne des ,,ich wurde errettet®, ,,ich werde errettet“ und
»ich werde errettet sein®“. (Die Frage nach der Errettung von Sduglingen,
mental beeintrachtigten Personen usw. klammere ich hier aus.) In diesem
Rahmen muss die Bekehrung selbst als ein mehrschichtiger Prozess verstan-
den werden, der kognitive, moralische, affektive, geistliche, gesellschaftspo-
litische, religiose und andere Dimensionen der menschlichen Erfahrung mit
einbezieht.”® Mein Argument ist, dass eine pneumatologische Perspektive,
sowohl in Bezug auf die Offenbarung als auch in Bezug auf das Heil, den Fokus
auf den dynamischen Prozess statt auf unlosbare Dualismen legt. Dies spricht
einem Verstidndnis von ,spezifischer und ,natiirlicher” Offenbarung nicht
seinen Wert ab, ebensowenig verwirft es die altehrwiirdige Formel des extra
ecclesiam nulla salus (,keine Errettung aufSerhalb der Kirche®). Es relativiert
allerdings die Bedeutung theologischer Kategorien angesichts der histori-
schen Kontexte, in denen sie auftreten, und fordert eine Neubewertung ihrer
Bedeutungen innerhalb der weiteren Zusammenhinge der Heiligen Schrift,
der gesamten geschichtlichen und rdumlichen Spannweite menschlichen Le-
bens und der menschlichen Erfahrung, sowie des eschatologischen Horizonts.

23 Hier stiitze ich mich auf die Kategorien von GELPI, Donald L.: The Turn to Experience in
Contemporary Theology. New York: Paulist Press, 1994, S. 134-136, der sich wiederum die
Konzepte Bernard Lonergans zu eigen macht, vgl. LONERGAN, Bernard J. F.: Methode in der
Theologie, iibers. v. Johannes BERNARD. Leipzig: St. Benno, 1991, S. 241-247. Man konnte
behaupten, dass meine Verbindung von prozesshafter Soteriologie mit pneumatologischer
theologia religionum schon durch Jonathan Edwards vorgezeichnet wurde. Gerald McDermott
stellte heraus, dass die Lehre der urspriinglichen und prozesshaften Offenbarung (die prisca
theologia), welche die Schopfung als typologische oder semiotische Hinweise auf die Gottheit
und die Errettung als dispositional auffasst, zentral fiir die Faszination waren, welche die nicht-
christlichen Religionen auf die puritanischen Theologen des 18. Jahrhunderts ausiibten. S.
McDERMOTT, Gerald R.: Jonathan Edwards Confronts the Gods: Christian Theology, Enligh-
tenment Religion, and Non-Christian Faiths. New York: Oxford University Press, 2000.
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SchliefSlich soll auf die oben erwihnte Sicht auf Religion eingegangen
werden. Traditionellerweise wird evangelikales Christentum als das kognitive
Bewusstsein eines Individuum von seiner lebendigen Beziehung mit Jesus
bestimmt (sei diese sakramental oder anders vermittelt). Das impliziert, dass
alle anderen Religionen falsch sind, d. h. sie stellen entweder erfolglose
menschliche Bemithungen dar, Gott zu erreichen, oder aber sie sind durch den
Teufel und seine Dimonen inspiriert. Damit wird jedoch sowohl die Univer-
salitat des Geistes als auch die dynamische Natur des gottlichen Handelns
aufler Acht gelassen. Hinsichtlich der Religionen bedeutet dies, dass religiose
Traditionen dynamisch sind, dass es Realitdten sind, die in stindiger Ent-
wicklung sind, und dass es schwer ist, klare und feste Trennlinien zwischen
Religion und Kultur, ebenso wie zwischen den einzelnen Religionen zu zie-
hen.”* Vor diesem Hintergrund ist es besser, die Religionen im Dienst géttli-
cher Absichten zu sehen, in grof3erem oder geringerem Mafle, je nach Stadium
ihrer Evolution. Die christliche Tradition ist, wie Barth bemerkt hat, von den
Wechselfillen der Geschichte ebenso wenig ausgenommen wie von der Ge-
genwart und dem Handeln des Geistes Gottes. Es gibt ebenso viel Schwiche
und ddmonische Aktivitit innerhalb des Christentums wie auflerhalb. Dar-
uber hinaus ist es schwer zu bestimmen, wo das ,,Judentum® aufhort und das
»Christentum® beginnt - etwa wenn es um die beidseitige Verpflichtung zum
Monotheismus oder ihre ethischen Codices geht. Die Pneumatologie ermog-
licht es uns, diese Kategorien zu transzendieren, und dabei ihre kontextuelle
statt absolute Giiltigkeit anzuerkennen.

Ich will damit sagen, dass ein pneumatologischer Zugang zu den Religionen
Alternativen zu den traditionellen Sackgassen aufweist und neue, relationale
Kategorien bietet, die eine weiterfithrende Untersuchung erméoglichen.” Dies
geschieht auf negative und positive Weise: In negativer Hinsicht wird es
moglich, die statischen Dualismen aufzusprengen, die von traditionellen
theologischen Rahmenbedingungen gesetzt werden, und in positiver Hinsicht
wird ein robuster trinitarischer (lies: relationaler, holistischer) Rahmen fiir

24 Vgl. die faszinierende Geschichte der Bewegung einer New Age Gruppe hin zur 6stlichen Or-
thodoxie von den 1960er bis zu den 1980er Jahre, die Phillip Charles Lucas in The Odyssey of a
New Religion the Holy Order of MANS from New Age to Orthodoxy. Bloomington, IN: Indiana
University Press, 1999 vorgelegt hat. Auf einer empirischen Ebene kann die Heilige Ordnung der
MANS als eine dynamische Konvergenz verschiedener kultureller und religioser Einfliisse be-
schrieben werden, die zu unterschiedlichen Zeiten unterschiedliche Laufbahnen aufweisen.
Freilich ist die Religionsgeschichte ebenso erfiillt von gegenseitigen Befruchtungen der ver-
schiedenen religiosen Traditionen, wie vom Entstehen neuer Bewegungen aus élteren und dem
Aussterben von Traditionen.

25 Das habe ich in The Turn to Pneumatology in Christian Theology of Religions: Conduit or
Detour? In: Journal of Ecumenical Studies 35, Nr. 3/4 (1998), S. 437 - 454 ausfithrlich behandelt.
Eine erginzende aktuelle Diskussion zur Zentralitdt der Pneumatologie in einer trinitarischen
Religionstheologie findet sich in D’Costa, Gavin: The Meeting of Religions and the Trinity.
Maryknoll, NY: Orbis Books, 2000, S. 109 -132.
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die theologische Reflexion neu belebt und angeregt. Geist ist zuallererst ver-
mittelnd und relational.

Die Ziele, Aufgaben und Methodik einer pneumatologischen
Theologie der Religionen

Die vorhergehende theologische Argumentation erdffnet den notwendigen
Raum, um einen pneumatologischen Zugang zu den Religionen zu konzi-
pieren und anzuwenden. Die iibergreifenden Reflexionskategorien leiten sich
vom selben pneumatologischen Symbol ab. Wie bereits bemerkt, stellt der
Heilige Geist das theologische Symbol fiir die Gegenwart und das Handeln
Gottes in der Welt dar. Pneumatologie im weitesten Sinn, umfasst jedoch auch
die Verschiedenheit menschlicher, sozialer und sogar dimonischer ,,Geister".
Dies erfordert eine dritte Kategorie, die flexibel genug ist, diese pluralistische
Sphire des Geistigen zu fassen. Daher mochte ich behaupten, dass eine
pneumatologische Theologie der Religionen hinsichtlich der Kategorien
»gottliche Gegenwart und ,,gottliches Handeln“ ebenfalls diese genannte
Realitdt einer intensiveren oder schwicheren gottlichen Gegenwart bzw. Ak-
tivitdt — oder anders gesagt: die Moglichkeit gottlicher Abwesenheit - in den
Blick nehmen muss.

Um mit groflerer Genauigkeit zu definieren, was diese Kategorien - gott-
liche Gegenwart, gottliches Handeln, gottliche Abwesenheit - leisten oder
nicht leisten konnen, mdchte ich an dieser Stelle eine Warnung einfiigen. Das
Ziel einer pneumatologischen Theologie der Religionen kann keinesfalls darin
bestehen, dogmatisch oder prizise Aussagen zu machen, wie ,,Genau hier ist
der Geist Gottes!“ Die Fehlbarkeit und Endlichkeit, die alle menschlichen
Beziehungen und alle menschliche Erkenntnis im Allgemeinen begleitet,
verbietet das. Freilich konnen und sollen evangelikale Christen, die an die
charismatische Gabe der Geisterunterscheidung glauben, von dieser Gabe
Gebrauch machen. Doch obwohl Gott alles, was er tut, durch Wort und Geist
vollbringt, ist es ebenso unbestreitbar, dass die volle Erscheinung von Wort
und Geist in der Welt durch die Siinde verzerrt, verfremdet und sogar zerstort
worden ist. Anders ausgedriickt: die Dinge in der Welt - einschlieflich der zu
religiosen Traditionen gehorenden Rituale, Dogmen, Mythen, Texte, Ge-
meinschaften, Praktiken, Moralvorstellungen und so weiter — spiegeln Wort
und Geist nicht in einer reinen Form wider. Vielmehr reflektiert jedes Ding,
und genauer gesagt jede religiose Realitdt oder jedes religiéses Ereignis, nicht
nur Wort und Geist in stirkerer oder schwicherer Intensitit, sondern auch
menschliche, vielleicht sogar dimonische Geister. Nicht nur im erkenntnis-
theoretischen und ontologischen Sinne, sondern auch phédnomenologisch
gesprochen, konnen Gottheit, Menschheit und das Ddmonische nicht von-
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einander getrennt verstanden werden; jede von ihnen bezieht ihre jeweilige
Bedeutung und Realitdt nicht unwesentlich aus den anderen beiden. Geistliche
Unterscheidung kann daher nicht dabei stehen bleiben, eine religiose Realitit
einfach als géttlich, menschlich oder dimonisch zu klassifizieren, da die
menschliche Geschichte weder die Gottheit, noch die Menschheit noch das
Ddmonische in ihrer reinen Form enthilt.”® Eine klare Unterscheidung sollte
hingegen nicht nur anzeigen kdnnen, wo Gott der Geist am Wirken ist und wo
er es nicht ist, sondern auch wo andere Geister in der gleichen Sache am
Wirken sind.

Hier kann die Bedeutung der pneumatologischen Kategorien nun klar
herausgestellt werden: Wihrend die Kategorie der gottlichen Gegenwart, die
die Realitit Gottes charakterisierende Wahrheit, Giite, Schonheit und Hei-
ligkeit bezeichnet, verweist gottliche Abwesenheit auf die falsche, bose, héss-
liche und profane Existenz der gefallenen Welt. Das Symbol der gottlichen
Handlung ist daher dynamisch und vermittelnd, indem es die Aufmerksam-
keit auf die Tatsache richtet, dass jedes Ding in stindiger Bewegung ist, ent-
weder zu seinem gottlich gesetzten Seinsgrund hin oder von diesem weg.
Aufgrund des Wesens der Religionen der Welt ist es selbstverstindlich ge-
boten, dass alle drei pneumatologische Kategorien zum Zuge kommen. Es ist
tberfliissig zu sagen, dass der Gegenstand der Unterscheidung der Geister
darin besteht, die Gegenwart bzw. Abwesenheit des Géttlichen in ihrer un-
terschiedlichen Intensitéit in den jeweiligen religiosen Phinomene konkret
und punktuell in Raum und Zeit zu identifizieren. Nicht weniger wichtig ist
aber auch die Fahigkeit, den Verlauf der historischen Entwicklungsprozesse
des jeweiligen Phanomens nachzuvollziehen, egal ob dies nun in moralischen,
religiosen, geistlichen oder theologischen Begriffen geschieht. Ich bin davon
iiberzeugt, dass eine unangemessene Unterscheidung der Dynamik und
Komplexitit des Geistes und der Geister die Achillesferse eines jeden pneu-
matologischen Ansatzes in der theologia religionum darstellt.”’

Unterscheidung erfordert allerdings Kriterien. An dieser Stelle verschafft
sich die christliche Norm von Jesus Christus erneut Geltung: ,Niemand kann
Jesus den Herrn heiflen ohne durch den Heiligen Geist.“ (1Kor 12,3). Hier
scheint es, als ob diejenigen von uns, die einen pneumatologischen Ansatz in
der theologia religionum ausloten, erneut der Partikularitdt Jesu Christi ge-
geniiberstehen. Einerseits konnte man zugeben, dass Pneumatologie letzt-

26 Diesen Aspekt entfalte ich in YoNG, Amos: Spiritual Discernment: A Biblical-Theological Re-
consideration. In: MaA, Wonsuk; MENZIES, Robert P.; SPITTLER, Russell P. (Hg.): The Spirit and
Spirituality: Essays in Honour of Russell P. Spittler, Bd. 24. London: T&T Clark, 2004 (Journal of
Pentecostal Theology Supplement Series), S. 83-107.

27 Die These, dass dies der Schliissel zu einer robusten evangelikalen theologia religionum ist, habe
ich anderenorts bereits vertreten, vgl. YONG, Amos: Whither Theological Inclusivism? The
Development and Critique of an Evangelical Theology of Religions. In: Evangelical Quarterly 71,
Nr. 4 (1999), S. 327 - 348. Freilich ist der Inklusivismus, den ich jetzt verteidige, stirker me-
thodisch und hermeneutisch als theologisch.
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endlich doch der Christologie untertan ist, zumindest insofern es darum geht,
den Geist zu unterscheiden. Andererseits stellt sich aber die Frage, ob diese
»Formel“ dazu dienen kann das komplexe Verhéltnis zwischen Pneumatologie
und Christologie endgiiltig zu l6sen, indem sie erstere der letzteren unter-
ordnet. Ist es nicht der Fall, dass - wie alle Formeln - auch diese nicht sa-
krosankt ist, schon gar nicht wenn sie auf legalistische und starre Weise ver-
standen wird? Nicht zuletzt hat Jesus ja selbst davor gewarnt, dass es solche
geben wird, die ihn ,,Herr“ nennen werden, ihn aber offenbar nicht kennen, da
ihr Leben nicht die entsprechende Frucht (des Geistes Gottes, sollte hier
hinzugefiigt werden, geméf3 Gal 5,19-23; vgl. Mt 7,15 - 23) hervorbringt. Die
zuvor genannte Norm Jesu Christi ist demnach nur in und durch die Macht des
Heiligen Geistes anwendbar. Wéhrend also das Unterscheiden des Geistes auf
engste mit Christus verbunden ist, darf dies nicht auf eine Weise verstanden
werden, die den Geist Christus unterordnet — etwa in einem simplistischen
Sinne von ,,Ah, hier wird Jesus Christus als Herr bekannt, ergo Gegenwart und
Handlung des Geistes, Punkt!“ - oder in einer Weise, die den Geist dem Wort
untertan macht. Vielmehr definieren sich Wort und Geist gegenseitig als die
»zwei Hinde des Vaters“.”® Dies sollte uns fiir das prozesshafte und ambiva-
lente Wesen der Unterscheidung sensibilisieren. Die Unterscheidung des
Geistes oder der Geister kann - um es kurz zu sagen - niemals vollstindig sein.

Das iibergreifende Ziel einer pneumatologischen Theologie der Religionen
ist demzufolge das fortwahrende Unterscheiden des Heiligen Geistes und der
Verschiedenheit der Geister in der Welt und in den Religionen. Dieses Ziel
umfasst drei Aspekte, die nicht unbedingt in einer bestimmten Reihenfolge
stehen miissen: die Religionen als menschliches Phanomen zu verstehen; die
Beziehung zwischen dem gottlichen und diesem menschlichen Phidnomen in
all ihrer Vielfiltigkeit zu verstehen; und, wo dies méglich ist, das Gottliche
vom Déamonischen zu unterscheiden. Die Erfassung des Phdnomens Religion
ist daher zumindest teilweise eine empirische Aufgabe, die einen interdiszi-
plindren Ansatz erfordert. Die theologische Interpretation des entsprechen-
den Datenmaterials stellt einen fortlaufenden komparativen Prozess dar. Diese
Aspekte sollen in knappen Ziigen ausgefiihrt werden.

Die Unterscheidung des Geistes und der Geister in den Religionen der Welt
muss mit der empirischen Realitit dieser Traditionen beginnen und erfordert
daher eine interdisziplinire Methodologie. Theologen, die versuchen, das
Phinomen der zu Religion verstehen, sind auf Historiker, Ethnologen, So-
ziologen, Psychologen und religiose Akteure, angewiesen, die sie mit dem

28 An dieser Stelle bekenne ich meine Sympathien fiir die Kritik der 6stlichen Orthodoxie, der-
zufolge das filioque in der Westkirche zu einer Unterordnung des dritten Glaubensartikels unter
den zweiten gefiihrt hat. Freilich besteht auch die Gefahr einer umgekehrten Subordination, die
wir stindig im Blick behalten miissen. Ein weiterfiihrender Weg besteht m. E. darin, die
Pneumatologie in eine robuste Trinitit auszuweiten, vgl. meine Abhandlung in YonG, Amos:
Spirit-Word-Community: Theological Hermeneutics in Trinitarian Perspective. Aldershot:
Ashgate, 2002 (Ashgate New Critical Thinking in Religion, Theology and Biblical Studies).
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Gegenstand ihrer Reflexion vertraut machen. Auf einer anderen Ebene sollten
Theologen auf Akteure aus dem pastoralen und missionarischen Dienst horen,
die in dem konkreten Umfeld arbeiten, in der die jeweiligen Traditionen ge-
pflegt werden. Freilich schliefit dies die eigene personliche Beobachtung und
Teilnahme nicht aus, zumal Theologen ihre eigenen personlichen Erfahrungen
mit einer bestimmten religiésen Tradition nicht ignorieren konnen. Aus
diesem Grund sollten sie dem Zeugnis von Insidern und Outsidern beziiglich
ihrer Erfahrung mit dieser Tradition Beachtung schenken. Anderenfalls findet
die theologische Arbeit isoliert in einem Elfenbeinturm statt, der von der
empirischen Realitdt der religiésen Traditionen abgeschieden ist. Die empi-
rische Realitét zu erfassen, ist eine komplexe und aufwindige Aufgabe, die die
Fihigkeiten eines einzelnen Menschen iibersteigt. Kurz gesagt, fordert das
Bewusstsein fiir die unsere Zeit kennzeichnende religios plurale Welt von
einem Theologen, dass er von der Arbeit anderer Fachleute der Religion lernt.
Eine relevante und wahre Theologie der Religionen baut auf einer empirischen
Auseinandersetzung mit der Welt der Religionen auf und muss als solche von
verschiedenen Perspektiven und Ansétzen her entwickelt werden.

Was aber tut man, wenn man das entsprechende Datenmaterial sammelt?
Es ist unvermeidlich, dass das Datenmaterial wihrend des Erhebungspro-
zesses kategorisiert wird. Eine faire Kategorisierung erfordert jedoch, dass die
Aufmerksamkeit auf die Kategorien gerichtet wird, die sich aus den religiosen
Traditionen, mit denen man sich auseinandersetzt, selbst ergeben. Mit an-
deren Worten: Eine sachgetreue und wahre Interpretation des Buddhismus
muss beispielsweise besondere Aufmerksamkeit darauf richten, wie Bud-
dhisten einander, die Welt und das in ihren Augen ultimativ Reale verstehen,
und wie sie miteinander interagieren. Die eigene Darstellung des Buddhismus
sollte von aktiven Buddhisten als authentische Représentation ihrer Erfahrung
und Tradition erkannt und angenommen werden konnen. Man sollte sich
hiiten, religios anderen fremde Kategorien aufzuerlegen.

Die pneumatologischen Kategorien selbst entstammen jedoch einer spe-
zifisch christlichen Reflexion der Religionen der Welt. Wenn nun die pneu-
matologische Perspektive dazu fithren soll, letzten Endes Gottes Gegenwart,
Handeln und Abwesenheit zu beleuchten, wie kann dann noch der Graben
zwischen den pneumatologischen Kategorien und denen des religios anderen
tberbriickt werden? Das geschieht durch komparative Theologie. Meiner
Uberzeugung nach kann eine theologia religionum nur aus einem kompara-
tiven Unternehmen heraus erfolgen. Freilich ist eines der Ziele hier die
Identifikation der entsprechenden Konvergenz- und Divergenzpunkte zwi-
schen den religiosen Traditionen. Diesbeziiglich ist es wichtig zu bemerken,
dass die gegenwirtige Generation von Forschern, die mit komparativen An-
satze arbeitet, endlich tber die frithen phidnomenologisch vergleichenden
Arbeiten vorheriger Denker, wie etwa Rudolph Otto und Mircea Eliade, hin-
ausgeht und sich in viel tiefgriindigerer und tragfahigerer Weise mit herme-
neutischen, philosophischen und letztlich theologischen Vergleichen und
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Kontrasten beschiftigt.”’ Fiir christliche Theologen sind interkulturelle und
interreligiose Dialoge, Hermeneutik und Vergleiche jedoch noch bedeu-
tungsvoller, da sie untrennbar mit unserer Fragestellung und dem entspre-
chenden Versuch einer Antwort verbunden sind, wenn es darum geht, in-
wiefern der Heilige Geist in den Religionen gegenwirtig ist und handelt. Selbst
die Auseinandersetzung mit dieser Frage muss als ein vom Geist geleiteter
Begegnungsprozess mit religiosen anderen verstanden werden, die den Geist
Gottes - gemaf unseren zentralen Axiomen einer pneumatologischen Theo-
logie der Religionen (siehe oben) - nicht génzlich entbehren. Die Theologie
der Religionen sollte daher eine komparative Theologie der Religionen sein,
die aus mehrfachen Ausgangspunkten ihrer Gesprachspartner hervorgeht:
dem der religiosen Akteure, dem der unterschiedlichen Forscher aus den
verschiedenen Disziplinen und dem der unterschiedlichen Perspektiven der
Theologen und Denker, die verschiedene Traditionen reprasentieren; sie alle
reflektieren die Traditionen im Gesprich, sowohl von innen als auch von
auflen. Dies ist zugleich der Prozess, durch den der symbolische Gehalt des
christlichen Glaubens in die verschiedenen religiosen (und kulturellen)
Kontexte tibersetzt wird. Kurzum: es ist das Medium durch das christliche
Theologen auf vorldufige Weise die Gegenwart und das Handeln des Geistes im
Leben, der Praxis und den Glaubensiiberzeugungen der Religionen der Welt
bestimmen.

29 Ein Beispiel dafiir, was ich meine, wenn ich von einer aktuellen Bewegung iiber den fritheren
Komparativismus hinaus bzw. unter die Oberfliche eines duflerlichen Religionsvergleichs,
spreche, ist JACKSON, Roger R.; MAKRANSKY, John J. (Hg.): Buddhist Theology: Critical Re-
flections by Contemporary Buddhist Scholars. London: Routledge Curzon, 2000. Unter den
vergangenen Generationen haben manche vorschnell behauptet, dass buddhistische Reflexion
iiber die letztgiiltigen Dinge ,theologisch® sei, zumal die westliche Reflexion iiber die letzt-
giiltigen Dinge auf diese Weise bezeichnet wurde. Die Beitrige dieses Bandes stammen jedoch
alle von Buddhisten, die nicht nur erkennen, dass viele Stromungen im Buddhismus nicht-
theistisch sind, sondern die auch in theistischen Traditionen ausgebildet sind. Was sie als
»buddhistische Theologie“ bezeichnen, stellt folglich nicht das Zugestindnis dar, dass Bud-
dhisten letztendlich blof} ,anonyme Theisten“ seien, sondern es bringt die Erkenntnis zum
Ausdruck, dass der Frage nachgegangen werden muss, ob und wie unterschiedliche buddhis-
tische Traditionen mit den von theistischen Traditionen aufgeworfenen Fragen, Anliegen und
Themen umgehen sollten. Fiir weiterfithrende Literatur zur Komplexitit, zur Richtung und zum
hohen Anspruchsniveau dieser aktuellen komparativen Untersuchungen vgl. z. B. REYNOLDs,
Frank; TrRAcy, David (Hg.): Myth and Philosophy. Albany, NY: State University of New York
Press, 1990 (SUNY Series, Toward a Comparative Philosophy of Religions). Mein eigenes
komparativistisches Verstindnis ist geprégt von NEVILLE, Robert C.: Behind the Masks of God.:
An Essay Toward Comparative Theology. Albany, NY: State University of New York Press, 1991.
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Einwédnde gegen eine pneumatologische Theologie der Religionen

Bei jedem grofieren Forschungsprogramm ist es wichtig, mogliche Einwénde
direkt in den Blick zu nehmen, besonders dann, wenn sie aus dem Publikum
stammen, um dessen Unterstiitzung der Befiirworter des Projekts wirbt. Ich
mochte nun in knappen Ziigen drei potentielle Einwidnde gegen eine pneu-
matologische Theologie der Religionen thematisieren und auf diese antwor-
ten. Der erste Einwand lautet, dass sie nicht christlich genug sei, in dem Sinne,
dass sie Christus dem Geist unterordne; der zweite Einwand lautet, dass ihre
evangelikale Qualifikation zweifelhaft sei; und der dritte Einwand lautet, dass
sie den Beigeschmack einer subtilen Form des Imperialismus habe.

Pneumatologische theologia religionum als sub-christlich

In gewisser Hinsicht ist das Projekt, das auf diesen Seiten vorgestellt wurde,
nicht neu. Ich denke insbesondere an das spiritualistische Verstindnis von
religioser Verschiedenheit, das fiir den amerikanischen Transzendentalismus
des spaten 19. Jahrhunderts charakteristisch ist, oder an die neuere New Age
Bewegung. Beeinflusst durch Traditionen westlicher Esoterik, wie beispiels-
weise der Philosophia perennis, der Rosenkreuzer und der Theosophie,
ebenso wie durch 6stliche Traditionen, hat die Kategorie ,,Geist eine zentrale
Rolle gespielt, wenn es darum geht, wie Spiritualisten frither und heute Reli-
gion konzeptualisieren. Fiir diese ist Christus sicherlich wichtig, allerdings
nur als eine von vielen ausschlaggebenden religiésen Personlichkeiten. Er mag
ein Meisteravatar sein, ein tiefsinniger Lehrer oder sogar ein entscheidender
Geist-Fiihrer, im Ergebnis wird ihm jedoch eine zweitrangige Stellung im
Gegensatz zur transzendentalen Einheit zugewiesen, die alle menschlichen
Wesen auf Grund unseres geistigen Verbundenseins geniefien. Kraft des schon
immer gegenwirtigen und wirksamen gottlichen Geists, deuten alle authen-
tischen religiosen Traditionen auf die Wahrheit hin und sind letztendlich
heilbringend.

Dies sollte uns und besonders auch mich davor warnen, einer euphorischen
Tauschung zu unterliegen, die meint die Lésung auf die Sackgasse finden zu
konnen, die durch die christologischen Ansitze in einer christlichen Theo-
logie der Religionen bedingt ist. Freilich ist eine pneumatologische theologia
religionum anfallig, im Laufe der Zeit die Zentralitit Christi in der christlichen
theologischen Reflexion herabzumindern - diese Tendenz sollte erkannt und
zugegeben werden. Es ist aber ebenso klar, dass eine dezidierte pneumatolo-
gische Theologie der Religionen nichts anderes als eine volle trinitarische
Theologie der Religionen sein kann. Es ist der energische trinitarische Cha-
rakter einer pneumatologischen Theologie der Religionen, der dieses Projekt
von den Projekten spiritualistischer Denker unterscheidet, und dariiber
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hinaus eine gute Aussicht fiir die Zukunft birgt. Um es an dieser Stelle
nochmals zu wiederholen: Eine christliche Theologie, die anerkennt, dass
Gott all sein Wirken durch Wort und Geist vollbringt, ist in doppelter Hinsicht
dafiir geriistet, den Religionen der Welt in einer reflektierten Weise zu be-
gegnen. Wort und Geist stellen die beiden Pole dar, zwischen denen jede
Orthodoxie hindurch muss. Wie sich diese beiden Pole zueinander verhalten
und wie gewihrleistet werden kann, dass keiner dieser beiden den anderen
unterwirft, ist Teil der dialektischen Aufgabe, an der Religionspneumatologen
standig arbeiten miissen.

Die Frage bleibt allerdings: Untergrébt ein pneumatologischer Zugang zu
den Religionen letzten Endes nicht die christliche Uberzeugung von der
Zentralitat Christi? Muss die Universalitit des Geistes nicht im Kontext von
Jesus Christus als Weg, Wahrheit und Leben verstanden werden (Joh 14,6)
ohne den niemand Heil erlangen kann (Apg 4,12)? Ist christliches Heil nicht
davon abhingig, dass man den Namen des Herrn anruft und Christi Herr-
schaft verbal bekennt (vgl. Rom 10,9-15)?

Ich glaube, dass ein evangelikaler Christ an all diesen Wahrheiten innerhalb
der Konturen eines pneumatologischen Zugangs zu den nicht-christlichen
Glaubensiiberzeugungen festhalten kann. Es ist wichtig anzumerken, dass die
Theologie der Religionen die Frage nach dem Verhéltnis zwischen den Reli-
gionen und der gottlichen Vorsehung aufgreift. Religionstheologen sind nicht
dazu aufgerufen, die Pdsse an der Himmelspforte zu kontrollieren. Freilich
wirft das Nachdenken iiber die Religionen mithilfe der vorgeschlagenen
pneumatologischen Kategorien die Frage auf, inwiefern die Anhénger eines
anderen Glaubens errettet werden kénnen, oder es vielleicht sogar schon sind.
Religionspneumatologen konnen allerdings daran festhalten, dass die Reli-
gionen einen Ort innerhalb der gottlichen Vorsehung haben, und zugleich die
absolute Zentralitit von Leben, Tod und Auferstehung Jesu Christi fiir das Heil
bekriftigen. Bei der Aufgabe der Religionstheologie sollten meines Erachtens
die Frage nach den Religionen und die nach den Nicht-Evangelisierten von-
einander getrennt behandelt werden. Dies fithrt zu dem im engeren Sinne
spezifisch ,evangelikalen“ Einwand gegen einen pneumatologischen Ansatz
von Theologie der Religionen, wie ich ihn hier skizziert habe.

Pneumatologische theologia religionum als sub-evangelikal

Ich habe zu Beginn dieses Kapitels angegeben, dass ich nicht versuchen werde
»evangelikales Christentum zu definieren, und ich werde dieses Versprechen
nicht brechen. Als Pfingstler geht es mir weniger um evangelikales Chris-
tentum per se, sondern vielmehr um die Frage nach dem Voranschreiten des
Evangeliums, der Guten Nachricht von Jesus Christus. So ist die Frage nicht
unberechtigt, wie ein pneumatologischer Zugang zu den Religionen, der die
Bedeutung des Dialogs betont, dann noch das Unterfangen der Evangelisation
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aufrechterhalten kann. Fiithrt eine Theologie, welche die Universalitit der
Gegenwart und des Handelns des Geistes betont, nicht zu einer Unterwan-
derung der Motivation fiir missionarische Verkiindigung? Wenn der Geist in
den anderen Religionen bereits am Wirken ist, warum sollte man sich dann
tiberhaupt noch die Mithe machen, zu Nicht-Christen zu predigen? Was ist
denn iiberhaupt das Ziel der Theologie der Religionen?

Dies sind stichhaltige Fragen, die evangelikales Christentum betreffen.
Meine Antwort besteht zunédchst darin, zu behaupten, dass alle, die darauf
bestehen, dass Theologie der Religionen zur evangelikalen Mission motivie-
ren sollte, in erster Linie pragmatisch, nicht aber theologisch argumentieren.
Obwohl ich mich einem Wahrheitsbegriff verpflichtet fithle, wonach alle
Wabhrheit pragmatisch ist, in dem Sinn, dass sie ,,funktioniert“, wenn es um
ihre Ubereinstimmung mit der Realitiit geht, ist es mir nicht weniger ein
Anliegen, dass Pragmatismus nicht zum einzigen und auch nicht zum do-
minanten Kriterium fiir theologische Wahrheit wird. Anders ausgedriickt,
scheint es mir ein sehr schwaches Argument zu sein, wenn man eine pneu-
matologische theologia religionum lediglich deshalb verwirft, weil man meint,
dass die Betonung stirker auf der Predigt des Evangeliums und nicht auf dem
Religionsdialog liegen sollte.

Sodann ist es wichtig zu bedenken, dass Dialog und Verkiindigung sich
nicht gegenseitig ausschlieflen, sondern wesentlich miteinander verbunden
sind.*® Genuiner Dialog verkiindigt Wahrheit, und wirksame Verkiindigung
begegnet dem anderen auf einer personlichen, dialogischen Ebene. Missio-
logisch betrachtet stimmen evangelikale Christen bereits darin {iberein, dass
dauerhafte Bekehrungen am besten dadurch erzielt werden, dass personliche
Beziehungen geschaffen werden. Diese Art von Beziehungen sind stirker
durch den Dialog als durch die Verkiindigung gekennzeichnet. Wichtiger noch
ist, dass ein Merkmal dieser Beziehungen die gegenseitige Verletzbarkeit und
nicht eine Haltung der Uberlegenheit ist. Eine pneumatologischer Zugang zu
den nicht-christlichen Glaubensiiberzeugungen beférdert eben diese Dyna-
miken und befahigt uns, solche Tugenden zu kultivieren. Er schlief$t Christen
fiir all das auf, was wahr, gut, schon und heilig in der anderen Tradition ist,
wihrend er zugleich fiir ein Umfeld sorgt, in dem der Nicht-Christ die gleichen
Eigenschaften innerhalb des christlichen Glaubens schétzen lernen kann. Was
sollte dies sein, wenn nicht ,,Basis-Evangelisation“?

Evangelikale Christen kénnten aber immer noch die Sorge haben, dass wir
damit zu weit gehen. Schliefilich scheint ,,Dialog® allzu passiv zu sein. Zudem
wiirden einige einwenden, dass die Diskontinuitidten zwischen dem christli-
chen Glauben und den religiésen Traditionen der Welt viel grof3er sind als die
Kontinuitdten. Fiir solche Menschen wiirde ein interreligioser Dialog einen

30 Vgl. z. B. MOLTMANN, Jiirgen: Dialogue or Mission: Christianty and the Religions in an En-
dangered World. In: DERs.: God for a Secular Society: The Public Relevance of Theology. Min-
neapolis, MN: Fortress Press, 1999, S. 223 -244.
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Verrat ihrer eigenen Verpflichtung gegeniiber den exklusiven Anspriichen des
Evangeliums darstellen. Viele evangelikale Christen halten nicht einmal den
Dialog mit Katholiken, Orthodoxen oder nicht-evangelikalen Christen im
Allgemeinen fiir besonders erstrebenswert, noch weniger einen Dialog mit
Nichtchristen, oder - genauer gesagt - Juden, Muslimen, Hindus, Buddhisten,
Konfuzianisten, Menschen die indigenen Traditionen folgen und so weiter.

Diese Bedenken konnen allerdings auch von einer anderen Richtung her
angesprochen werden, ndmlich wie eine tiefgreifende Inkulturation des
Evangeliums denn sonst stattfinden kann. Erfordert nicht der Uberset-
zungsprozess der Botschaft des Evangeliums eine ausgedehnte Beschiftigung
und Kontakt mit der ,,fremden® Kultur und ihrem religiésen Milieu? Sollten
evangelikale Christen an Stelle der Furcht vor einer Verwisserung der
Wahrheit des Evangeliums nicht eher zuversichtlich sein, dass das Voran-
schreiten des Evangeliums nicht so sehr in unseren Hénden, sondern in seiner
universalen Relevanz und Aussagekraft liegt? Freilich ist die Linie zwischen
Synkretismus und Inkulturation (Indigenisierung, Kontextualisierung, Ak-
kulturation usw.) immer sehr diinn. Doch das Bewusstsein um diese diinne
Linie sollte nicht zum Riickzug fiihren. Vielmehr sollte es zu einer aufge-
schlossenen Auseinandersetzung leiten, die der Heiligen Geist bewirkt, der
zur Unterscheidung bevollméachtigt. Diese Art von Eifer wird aber auch
zweifellos zum Vorwurf fithren, dass der evangelikale ,,Dialog* faktisch po-
lemische, apologetische und expansionistische Absichten verfolgt, alles unter
der Maske, den religiés Anderen ernstzunehmen und ihn oder sie in ihren
eigenen Begriffen verstehen zu wollen. Dies ist meines Erachtens der ernst-
hafteste Einwand und er erfordert eine ernste Reflexion.

Pneumatologische theologia religionum als verdeckt imperialistisch

Die Welt, in der wir leben, ist eine postmoderne Welt. Was auch immer
Postmoderne bedeuten mag, es bedeutet zumindest post-fundamentistisch,
post-aufklarerisch, post-westlich, post-kolonial und vielleicht sogar post-
christlich. Es bedeutet auch das Heraustreten und die Erméachtigung von lo-
kalen Sprachen, lokalen Rationalitdten und lokalen Weisen der menschlichen
Existenz. Die Sprache und die Konzepte, die eine pneumatologische Theologie
der Religionen begriinden - Fundamentalpneumatologie, gottliche Gegenwart
und goéttliches Handeln, Universalitit und so weiter - mogen einigen post-
modernen Kritikern zu Recht den Anschein vermitteln, als liege hier ein he-
gemonialer Impuls zu Grunde. Solche Kritiker werden darauf hinweisen, dass
bereits der Gebrauch von pneumatologischen Kategorien den Praktiken und
Glaubensiiberzeugungen, die der religios andere als heilig erachtet, christliche
Begriffe aufzwingt. Wie kann also eine pneumatologische theologia religio-
num verfahren, ohne imperialistisch zu sein?

Erstens kann theologische Reflexion heutzutage nur dann post-fundam-
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entistisch sein, wenn damit ein kartesianischer erkenntnistheoretischer
Fundamentismus gemeint ist.”’ Die postmoderne Wende ist aus meiner Sicht
grof3tenteils berechtigt. Es gibt keinen neutralen Ort, von dem aus eine un-
voreingenommene Auseinandersetzung mit den Religionen der Welt statt-
finden kann. Dies ist besonders in der Theologie der Fall, wo die besten
Begriffe und Konzepte letztendlich nur Symbole sind, die uns eine wahrhaf-
tigere und sinnvollere Beschiftigung mit dem Gottlichen und mit der Realitdt
ermoglichen. Diejenigen, die eine pneumatologische Theologie der Religio-
nen befiirworten, sollten sich ihrer soziohistorischen Verortung als Deutende,
ebenso wie der Ambiguitit von Deutung, der Polyvalenz von Verweisen und
der Subjektivitidt zwischenmenschlicher Begegnungen bewusst sein. Ich
wiirde behaupten, dass ein solches Zugestindnis zumindest teilweise von der
Ambiguitdt der zentralen pneumatologischen Symbole selbst abzuleiten ist -
etwa Wind, Feuer oder Wasser, die einerseits sanft, reinigend und leben-
spendend, andererseits aber auch allesamt zerstérerisch sein konnen.*> Doch
ein pneumatologischer Zugang zu den Religionen ist dem Geist gegeniiber
aufgeschlossen und geht von der Uberzeugung aus, dass es der Geist ist, der
die Suche nach Wahrheit inmitten all derer leitet, die nach ihr suchen
(Joh 14,17; 16,13; 1Joh 2,27). Im postmodernen Kontext legitimiert eine
pneumatologische theologia religionum somit den interreligiosen Dialog als
eine geeignete Arena fiir christliche Wahrheitssuche, anstatt jhn zu unter-
minieren. Dies bedeutet zweitens, dass eine pneumatologische Theologie der
Religionen fallibilistisch ist, d. h. sie ist vorldufig und offen fiir Korrektur. In
ihrer Gesamtkonzeption kann sie als theologische Makro-Hypothese ver-
standen werden, die es zu priifen gilt. Die Priifungen erfolgen in den lang-
fristigen, multidisziplindren und multiperspektivischen Konversationen, an
denen sich die Theologie beteiligt. Wahrheitskriterien (Korrespondenz, Ko-
hérenz und pragmatischer Wert) dienen nicht nur dazu, eine Theorie in ihren
Details und im Allgemeinen zu verdndern, sondern unter Umstdnden auch
dazu, die pauschale Plausibilitit der Theorie im Verlauf des Dialogs zu un-
terminieren. Das ist es, was wahrer Fallibilismus auf der theologischen Ebene
bedeuten sollte. Mein Argument ist, dass eine pneumatologische theologia
religionum, ebenso wie jedes andere pneumatologische Unterfangen, stets in
via ist. Sie ist stindig auf der Suche, offen fiir weitere Untersuchungen, indem
sie fortlaufend die Grenzen ihrer Forschung erweitert und all diejenigen ins
Gespréich mit aufnimmt, die am behandelten Gegenstand interessiert sind.
Dies geht abermals aus den grundlegenden Uberzeugungen hervor, die einer
pneumatologisch informierten Weltanschauung zu Grunde liegen: Der Geist

31 Vgl. dazu Teil 1 meines Aufsatzes YONG: Demise und SHULTS, F. LeRon: The Postfoundationalist
Task of Theology: Wolfhart Pannenberg and the New Theological Rationality. Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 1999.

32 Die theologischen Implikationen dieser Grundmetaphern fiir den Geist entfalte ich im Kapitel 2
meiner Abhandlung Yona: Spirit-Word-Community.
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Gottes ist universal gegenwirtig und aktiv handelnd. Es konnen daher keine
Stimmen oder Perspektiven apriorisch aus dem Gesprdch ausgeschlossen
werden.

Das Ergebnis ist freilich, dass eine pneumatologische Theologie der Reli-
gionen ein unumschrinkt 6ffentliches Unterfangen ist.” Freilich bin ich damit
einverstanden, dass sie der Kirche dienen soll, wie jede brauchbare Theologie.
Doch Dienst bedeutet weder Isolation noch Parochialisierung. Vielmehr be-
steht ein Teil des geleisteten Diensts in einer intensiven kulturellen und reli-
giosen Auseinandersetzung, die iiberall dort stattfindet, wo der Geist weht
(vgl. Joh 3,8). Christen, die von der Bedeutung und Wahrheit des christlichen
Glaubens iiberzeugt sind, sollten nicht davor zuriickschrecken, selbst die
zentralsten ihrer Aussagen im Gegeniiber mit denen anderer religiésen Tra-
ditionen zu priifen. Diese Art von offentlicher Theologie 6ffnet sich einem
Pluralismus der Ideen, der Uberzeugungen, der Dogmen, der Anspriiche und
sogar der Kriterien - einschliefllich der Konzeptionen von Interpretation und
Weltanschauung, aus denen sich die Kriterien ableiten —, um diese Anspriiche
zu priifen.* Sie ist Dialog in seinem umfassendsten Sinne, unter Einschluss
von Zeugnisberichten, Debatten und sogar Apologetik.” Sofern solche Dia-
loge ehrlich gefithrt werden, wovon auszugehen sein sollte, konnen solche
Gespriche in Konversionen auf unterschiedlichen Ebenen miinden - der &s-
thetischen, der ethisch-moralischen, der kognitiven, der existentiell-geistigen,
der dogmatischen/theologischen und sogar der religiésen Ebene. Abseits der
rationalen Pseudogewissheit, die vom kartesianischen erkenntnistheoreti-
schen Fundamentismus stammt, besteht immer das Risiko, dass eine solche
gegenseitige Transformation nicht nur fiir den Nicht-Christen, sondern auch
fir den Christen zu einer dieser verschiedenen Ebenen fiihrt. Allerdings be-
zweifle ich, dass Teilnehmer im interreligiosen Dialog héufig die religiose
Tradition verlassen, in der sie beheimatet sind, obwohl dies auf einer theo-
retischen Ebene moglich ist. Es ist stattdessen vielmehr der Fall, dass ihre
Uberzeugungen zu einer neuen Tiefe gelangen, weil ihre zentralen Glau-
bensinhalte und Praktiken durch die Feuerprobe einer tiefgehenden zwi-
schenmenschlichen Begegnung veredelt werden.” Ist es aber zu viel vor dem

33 Hier folge ich David Tracys Vorschlag, dass Theologie fundamental ist, sofern sie sich mit der
Welt auseinandersetzt, systematisch, sofern sie fiir die Kirche argumentiert, und pragmatisch,
wenn sie das Leben der Christen in der Welt aufgreift, vgl. TRAcY, David: The Analogical
Imagination: Christian Theology and the Culture of Pluralism. New York: Crossroad, 1981.

34 Wie Gavin D’Costa hervorhebt, ist ein solcher authentischer Pluralismus nicht nur vertretbar,
sondern faktisch auch das Produkt eines pneumatologischen Zugangs zu den Religionen, weil
nur die Universalitit der Pneumatologie es erméglicht, das Augenmerk auf die Partikularitat
und Differenz der nicht-christlichen anderen zu legen.

35 Vgl. GRIFFITHS, Paul J.: An Apology for Apologetics: A Study in the Logic of Interreligious
Dialogue. Maryknoll, NY: Orbis Books, 1991 (Faith Meets Faith Series).

36 So lautet auch der Vorschlag William Plachers, der schreibt: ,,zu sagen dass andere Leute in
Bezug auf Religion falsch liegen [...] nicht bedeutet, dass sie verdammt sind [... Weiterhin]
kann man - selbst dann wenn man die wesentliche Wahrheit seiner eigenen Position verteidigt -
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Hintergrund des Gesagten dennoch auf die ,, Konversion“ des nicht-christli-
chen Dialogpartners auf Grund der Gegenwart und des Handelns des Heiligen
Geistes in der Konversation zu hoffen?

Meine These ist, dass dies weitgehend auf Grund der pneumatologischen
Vorannahmen moglich ist, die diese Art von Theologie der Religionen an-
treiben. Eine Geist-inspirierte evangelikale Vision ist evangelistisch und
missiologisch, und zwar im besten - niamlich im relationalen - Sinn dieser
Begriffe. Wichtiger noch, sie ist in ihrer Suche nach Wahrheit genuin demiitig
(wie sie es auch sein sollte), insbesondere da Christen zu den ersten gehoren
sollten, die ihre Endlichkeit und Siindhaftigkeit bekennen. Dieser Ansatz ist
damit offen, redlich und ehrlich in seiner Auseinandersetzung mit dem reli-
gios anderen, weil er die imago dei und den Lebenshauch in jeder Person
erkennt und dadurch respektvolles Zuhoren, fortlaufendes Lernen und
geistliche Transformation ermdglicht. Christus wird in dieser Begegnung
genau darum erhoben, weil es kein anderer als der Geist ist, der dies durch
menschlichen Formen hindurch vollbringt, anstatt dass wir uns diese Aufgabe
selbst zurechnen. Und genau das ist - so meine These - was evangelikales
Christentum letzten Endes ist.

anerkennen, dass [weil das gottliche Geheimnis jenseits menschlichen Verstehens und
sprachlicher Fassbarkeit ist] die Wahrheit, die man besitzt, nur stiickwerkhaft ist, dass andere
ebenso im Besitz realer Wahrheiten sein konnen und dass man von ihnen auf eine Weise lernen
kann, die dazu fiihrt, dass man die eigene Position korrigiert. ... [Auflerdem, etwa mit J. A.
DiNoia gesprochen (s. Anmerkung 21)] kénnten Christen sogar annehmen, dass einige Nicht-
Christen der Vorsehung Gottes am besten dienen, indem sie in ihren jeweiligen nicht-christli-
chen Glaubensiiberzeugungen leben [... Schliefilich, ermdglicht uns der besondere Fall des
Judentums] zu erkennen, dass Anhénger anderer Religionen u. U. sehr wohl errettet werden,
sehr wohl im Besitz stiickhafter Wahrheiten sind, wie auch unsere Wahrheiten stiickhaft sind,
und sehr wohl den Absichten der Vorsehung Gottes dienen, indem sie den Tiefen ihrer eigenen
Glaubensiiberzeugungen folgen.“, PLACHER, William C.: Narratives of a Vulnerable God: Christ,
Theology, and Scripture. Louisville, KY: Westminste, John Knox Press, 1994, S. 123 -125 [Ein-
fiigungen und Auslassungen A. Y.]. Ungeachtet dessen, was noch iiber Plachers spitere Aus-
sagen gesagt werden kann - die iibrigens eschatologische Aussagen schlechthin sind - werden
alle, die im interreligiosen Dialog erfahren sind, mein Hauptanliegen bestitigen, dass solche
Dialoge eine grofle Auswirkung auf sie als religiése Personen gehabt haben. Vgl. auch die
inzwischen klassische Arbeit von Coss, John B. Jr.: Beyond Dialogue: Toward a Mutual
Transformation of Christianity and Buddhism. Philadelphia, PA: Fortress Press, 1982.



Chapter 6

Renewal, Christian Mission, and
Encounter with the Other:
Pentecostal-Type M ovements Meeting
|slam in Ghana and Nigeria

Cephas N. Omenyo

Christian and Muslim have been encountering each other in Africa for many
centuries, but now do so in increasingly complex ways. Regrettably religious
conflicts between people in these religious traditions have become part of the
Nigerian scene over the last two plus decades. Ghana, too, has experienced some
incidents of religious tensions and unrest. Christians and Muslims in Africa
often live in segregated communities; sometimes they enjoy the services of one
another, share common culture, borrow from each other, and even convert to
each other's religion. Of course, they have also often competed and collided
with each other. In some cases they are flexible, making it possible for the two
to cooperate on common projects, while other times they are rigid to the extent
of seeing each other as enemies.

The historic or mainline churches (Catholic and Protestant) have sought
formal dialogue with Muslims, while invariably Pentecostal-type or renewal
movements who are more radical and enthusiastic in their evangelization
endeavors tend to be less diplomatic and sensitive. The Pentecostal-type
movements usually adopt an exclusivist approach to salvation. Furthermore,
they demonize the others, particularly Muslims whom they perceive as being a
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major obstacle to their proselytizing endeavors. Similarly, some Islamic
preachers also adopt such attitudes to Christians. These attitudes on both sides
coupled with religious polemics result in tensions, misunderstandings, quarrel,
and violence.

This chapter looks at these rather complex relationships in Ghana and
Nigeria in particular, identifies the evangelistic styles and methods of the
renewal groups, and makes recommendations as to how renewal Christians can
best address this issue in their missionary efforts. Better understanding of
religious encounters will arguably help to prevent future suspicions,
apprehensions, and clashes.

Isam in Ghana

Islam arrived in West Africa as early as the eighth century when Islamic traders
from North Africa transmitted the religion initially among the ruling classes,
followed by their fellow traders in commercial towns and later in the rura
settings.' The advent of Isam in Ghana was during the fourteenth century,
predating Christianity. Mudim traders, mainly the trading enterprises of
Wangara Mudlims, constituted the main "missionary group” who together with
their clerics (called malam or alfa) were successful in converting a significant
numbers of indigenous people, particularly the traditional rulers, to Islam
through their mystic practices.

The Idlamic influence on the Akans, particularly the Ashanti monarchy
between the fifteenth and eighteenth centuries, has been profound. Yet this
influence has not occurred without resistance. In his history of Isam in Ghana,
Patrick Ryan observes: "When Musdlim influence in the fifth Asantehene, Osei
Kwame, struck the queen mother, Konadu Y aadom, as excessive, she launched a
‘destoolment’ campaign that led to his deposition in 1798. Twenty-two years
later, Dupuis, the British envoy to Kumasi, was told that Konadu Yaadom and
her alies among the kingmakers resented Osei Kwame's attachment to the
Moslems, and, as it is said, his inclination to establish the Koranic law for the
civil code.,,2

It is important to note that the world view of Africans (particularly
Ghanaians and Nigerians) among whom Muslims work is one that is inhabited
by physical and metaphysical beings and forces such as the Supreme Being,
angels, Satan, ancestors, witchcraft, and animals. As a result a major attraction
of the Ashantis of Ghana to Islam is the use of amulets that are produced by
malams. Amulets are made with small leather pouches that contain verses from
the Qur'an which are believed to protect the user or are thought capable of
harming one's enemies. Ashanti rulers and warriors wore smock (batakarri)3
which have several amulets sewn on them. These smocks, which are closely
associated with malams, are believed to have magica powers, capable even of
protecting users from the effects of bullets.
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Islam spread mainly from Northern Ghana southwards to Kumasi, the
capital of the Ashanti state, in the eighteenth century." The spread continued to
the coastal towns, particularly among Gas and Fantis. Generally, Muslim
communities in the south are located in the "Zongos," which are quarters found
on the outskirts oflarge towns.i

Muslims in Ghana generally belong to two major groups, the Sunni and the
Ahmadiyyah. Traditionally, Sunni Muslims adhere to one of the four schools of
Islamic jurisprudence (sharia), namely, the Maliki, Hanafi, Hanbali and Shafi.
The majority of Ghanaian Muslims identify with the Maliki. It is noteworthy
that "Sufism,” a term used to refer to Islamic mysticism, has profoundly
influenced this school,"

Contemporary Islam in Ghana attracts to its fold people from all classes:
intellectuals, businessmen and women, politicians, and government officials.
Islam has aso been accorded recognition, as evident in the establishment of an
Islamic Education Unit that supervises the English/Arabic schools in Ghana and
in parliamentary approval of two statutory Muslim holidays, the Eid-ul-Fitr and
Eid-ul-Adha, which passed in 1996.

After Ghana gained independence in 1957, other forms of Isamic
movements from the Middle East have become influential. These movements
have promoted the hajj (pilgrimage to Mekka), donated funds for the
construction of Muslim schools and mosques, and supported Muslim NGOs
committed to the promotion of education, agriculture, and health, and to the

provision of social amenities in Islamic communities.

The population census held in 1970 and 2000 in Ghana summarizes
religious affiliation as follows:

TABLE |

Percentaze of Adherents of Major Relit ious Grouns in Ghana in 1970 and 2000
Religious % adherents % Adherents % increase!

| Affiliation 1970 2000 decrease

Christian 52.65 69.0 +16.35
Muslim 13.92 15.6 +1.68

\African indigenous 21.61 85 -13.11
eligions

[Other or no religions 11.82 6.9 -4.92

Sources: Ghana s 1970 Population Census conducted by the Ghana Statistical
Service and “Selected Social Characteristics of Population by Region,

Preliminary figures from the 2000 Population Census conducted by Ghana
Statistical Service,

What the figures in the table above mean isthat Muslims increased by only 1.68
percent between 1970 and 2000. To be fair we should add that The Coalition of
Muslim Associations vehemently disputed the figures of the 2000 Census,
claiming a figure that puts Muslims between 30 and 45 percent of a population
of about 21 million." Be it as it may, Islamic resurgence in Ghana is an
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undisputable fact. Their increase in public space is visibly acknowledged.
Furthermore, there isevidence that some Christians are being won over to Islam
in Ghana."

Christianity in Ghana

Arguably "Ghana's ethos is recognizably Christian.t" Contemporary
Christianity in Ghana is largely shaped by its current renewal as a non-Western
religion.'? The table above makes it evident that Christianity has increased
significantly recently from 52.65 percent of the population in 1970 to 69 percent
in 2000, gaining primarily from members of indigenous religious traditions.

There is an enormous variety of churches in Ghana due to rapid
proliferation of new churches and schisms in some of the older churches.
Therefore, in order to get a fair view of Christianity in Ghana we must delineate
the mgjor strands of churches. The following typology takes into accounts both
historical and theological categories represented in Ghana:

a  mainline or historic churches

b. African independent churches

c. classical Pentecostal churches

d. neo-Evangelical or mission-related churches

e. neo-Pentecostal and charismatic churches.

For the purpose of this essay we shall single out three major strands for a little
more discussion, namely, mainline or historic churches, classical Pentecostal
churches, and neo-Pentecostal and charismatic churches.

Conventional academic portrayals of the mainline or historic churches
describe them as the older and generally larger churches instituted as the result
of European missionary endeavors in Ghana during the nineteenth century.
These churches are modeled on the pattern of Western Christianity, although
they are fast departing from their Western parent churches and adopting African
as well as Pentecostal features. Among churches so defined are the following:
The Presbyterian Church of Ghana (180 years), The Methodist Church Ghana
(173 years), the Evangelical Presbyterian Church (161 years), the Roman
Catholic (120 years), The African Methodist Episcopal Zion Church (110 years),
The Baptist Church (about 105 years), and the Anglican Church (103 years).
Together they claim over 38 percent of Ghana's population.

All the mainline Protestant churches are members of the Christian Council
of Ghana (CCG), which was formed in 1929 as a fellowship of churches.
Currently the Council has fourteen member churches and two affiliated
organizations. Internationally, it is linked to the World Council of Churches
(WCC); continentally, to the All African Conference of Churches (AACC).

The Catholic Church isthe largest single denomination in Ghana with 16.6
percent of the population. The various dioceses are autonomous, but the bishops
meet together at the Bishops' Conference at least once a year. The activities of
the Bishops' Conference are coordinated by the National Catholic Secretariat,
which facilitates the Catholic Bishops' Conference of Ghana. The Catholic
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Church and the Christian Council of Ghana enjoy a good working relationship.
They have on a number of occasions issued joint pastoral letters and memoranda
addressing sensitive national issues.

The Classical Pentecostal churches in Ghanatrace their history to the Faith
Tabernacle Church, which started in 1917 and later gave birth to the Christ
Apostolic Church, The Church of Pentecost, and the Apostolic Church, Ghana.
The Assemblies of God Church and the Four Square Gospel Church also belong
to this genre. Today over one hundred and ninety seven Classical Pentecostal
churches have joined together to form The Ghana Pentecostal Council (GPC).
Apart from their emphasis on the fact that Christians must manifest the various
gifts of the Holy Sprit with speaking in tongues as a sign, a mgjor feature of the
Classical Pentecostal churches, particularly the Church of Pentecost, is their
immense zeal for mission and evangelism. They hold open air evangelistic
campaigns as well as engage in house to house evangelism and produce radio
broadcasts and television programs.

The neo-Pentecostal Churches appeared on the Ghanaian religious
landscape in the late 1970s. They are distinguished from the Classica
Pentecostal Churches by features such as their predominantly youthful
membership, their use of the English Language, their adoption of American
Pentecostal worship styles in terms of music, preaching, etc. These movements
emerged on the Ghanaian scene during the period of the harsh economic
recession in the 1970s and 1980s, a situation which perhaps led them to
emphasize prosperity in their sermons and prayer sessions.” The influence of
these churches is quite immense. Apart from their emphasis on healing,
deliverance, and prosperity, and their goal-oriented attitudes which make them
attractive to the youth, they are dynamic and aggressive in their use of the media
as well as in their evangelistic outreaches. Furthermore, they employ modem
church growth techniques in their missionary and evangelistic endeavors. Indeed
the current phenomenal growth of Christianity in sub-Saharan Africa is largely

attributed to the strong evangelistic drive of these new Pentecostal and
charismatic churches.

The Nigerian Situation

Modem Nigeria dates back to 1914 when the British Protectorates of Northern
and Southern Nigeria were joined. The Federal status was achieved in 1954,
after which Nigeria gained independence from British colonia rule in 1960 and
became afederal parliamentary republic in 1979. Nigeria isa highly multi ethnic
nation with more than 200 different language groups spread throughout the
country. The dominant ethnic groups are the Hausa, Igbo (Ibo), and Y oruba-all
three combined constitute over 60 percent of the population.

The demographic character of Nigeria is crucia for understanding the
religious conflicts in this nation. It is estimated that the Federal Republic of
Nigeria has a population of over 120 million. But because the religious ethos of
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Nigeria is so highly politicized, getting official figures is problematic ., Both
Christians and Muslims claim over 50 percent of the population. Objectively, It
is believed that each of the two major religions claim a minimum of 40 percent
of the population. Nevertheless, what is obvious is among the three predominant
language groups, Hausas are largely Muslims, while |bos are main.ly Christians,
with Yorubas having a mixed community of Christians and Muslims in almost
equal numbers. The fact that in Nigeria religio.n and ethnicity are intertwined
lends itself to a situation where, generally speaking, any conflict between an 1bo
and Hausa and vice versa is seen as a conflict between a Christian and a Muslim.
A typical example isthe conflict in Kaduna where there were reprisal killings of
Hausa in Abba in the south-east when Ibos were informed that some of their
kinsmen had been killed in Kaduna by the Hausas. Clearly, a combination of
ethnic and religious concerns has led to conflicts.

On the political scene, the North has dominated the national political
leadership by producing six heads of state during the past forty years of Nigeria
as an independent nation. Unfortunately, in this country, Christianity and Islam
have reinforced ethnic antagonisms in avery pronounced way.

The first successful attempts to evangelize Nigeria date back to the
nineteenth century. Successful mission in Northern Nigeria, began around 1900
with the opening of the first mission station in avillage near Zaria by the Church
Missionary Society (CMS).

The British colonial administration pursued a pro-Islamic policy in Nigeria.
This policy disallowed the spread of Christianity and missionary activities in
most parts of northern Nigeria which resulted in part in the laying of the
foundation of contemporary religious conflicts.

Today in Nigeria, besides the Catholic Church and the mainstream
Protestant churches, there are a variety of Pentecostal, neo-Pentecostal, and
Charismatic churches. Indeed the upsurge of Pentecostal and charismatic
churches in Nigeria isthe single major religious revival in Nigeria.

Cases of Christian-Muslim relations and
Conflicts in Ghana and Nigeria

Conflicts in Ghana

Generally, Christians and Muslims have coexisted peacefully in Ghana. There
are several cases where members of one extended family is made up adherents
of traditional religion, Islam, and Christianity, but have coexisted harmoniously.
Members come together during family occasions such as marriages, outdooring
of new babies, and funerals, without any tension. Once those concerned agree as
to the religious tradition to use in the ceremony all the others, irrespective of
their religious inclinations, come on board. Nevertheless what sometimes brings
tension iswhen children of particular nuclear families convert, particularly from
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Islam to Christianity; depending on the temperament of the parents that could
give rise to a major crisis. Oftentimes such converted children are given the
option to renounce Christianity or be disowned. Those who choose to remain
Christians are often banished from their parental homes and ostracized by

Muslim relations. Thistrend has led to the formation of the Converted Muslims
Christian Ministries (CMCM) in Ghanawith the following aims:

Winning Muslim souls for Christ wherever they are found; ensuring
that Muslim converts remain and abide in the Christian faith through
fellowship and teaching; training and equipping Muslim converts with
sound bhiblical teaching and relevant Qur'anic instructions towards
effective Muslim evangelism (mission); organizing fervent and
constant prayer meetings on behalf of convert's parents, relatives,

friends and all Muslims in general for their ultimate salvation in Jesus
Christ.13

As Elom Dovlo and Alfred Asanta comment regarding the CMCM,
"These...ams show that the thrust of the Fellowship in becoming a Ministry

was redefined to go beyond the protection and building up of Muslim converts
to include the active evangelization to Muslims."!"

Conflictsin Nigeria

In most West African countries, Muslims and Christians have coexisted
peacefully with a high degree of mutual acceptance, except in Nigeria,
particularly northern Nigeria. Indeed the southern part of Nigeria enjoys relative
inter-religious peace and harmony while the North experiences a lot of both
intra- and inter-religious conflicts." Since the 1980s it is estimated that more
than twenty major crises have occurred in Nigeria. Most of the crises often begin
as aresult of some social, ethnic, or political misunderstanding and soon assume
religious dimensions. Indeed there is no monocausality in these conflicts due to
the multifaceted nature of life in Northern Nigeria.

However, in the wake of the debate on sharia with its attendant problems,
al other causal factors in the conflict have been subsumed under the religious
factor. Indeed during such crises not only lives have been lost (Christians and
Muslim fal victims), but property, particularly churches and mosques, has also
been burnt. Cleary, major conflicts in northern Nigeria in recent history (since
the 1980s) such as Kano (1980), Maiduguri (1982), Yola (1984), Gomb (1985),
and Kaduna (1987), were largely attributable to religious causes.” Yet Amos
Y ang documents some encouraging reports about how some Musiim neighbors
have rescued some Christians from attacks from other Muslims and vice versa:

While these were dark days for interreligious relations in Nigeria, there
have also been some signs of hope in Muslim neighbors protecting and
saving Christians and vice versa. One Christian testified, “An old
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Muslim man took me into his house where | stayed until 6:30 p.m....."
while two elderly Christian men said they "managed to escape and
were saved by a Muslim acquaintance who hid them, along with eight
women and two young men, in his house close to the church premises,”
Other Muslims warned Christians in advance of potential attacks, or
gave their Christian neighbors Muslim headscarves enabling their
escape from rioting areas; some even risked their own lives in the face
of threatening fellow-Muslim attackers. That many on both sides have
been preserved from harm and death by neighbors, friends, and total
strangers from the other faith shows that interreligious relations, even
in Nigeria, have not been marked solely by violence.!"

This development is indicative of the fact that the situation in Nigeria is not
completely adisma one. It also confirms the hypothesis that when Nigerians are
left on their own (without external influences), they are capable of living
harmoniously as Christians and Muslims.

For al intents and purposes no other issue has caused northern Nigeria so
much distress as what has come to be known as the sharia crisis.is Critical
analysis of the situation may reveal that the introduction of sharia in 1999 was
not motivated by religious piety, but it was meant to serve the parochial interest
of some politicians who are neither clerics nor pious. With the introduction of
sharia Christians entertain the fear of the Islamization or "shariazation" of
Nigeria much as Muslims also fear that Christianity could dominate the Nigerian
state. Christians see sharia as a complete violation of the constitutional
provision that describes Nigeria as a secular state. The fear and suspicion of
Christians heightened when former President Ibrahim Babangida pushed for
Nigeria to be converted from observer status to a full member of the
Organization of Islamic Conference in 1986. Many Christians saw this
development as a calculated sequel to and indeed execution of the Islamization
of Nigeria program which was started during the rule of General Murtala
Muhammed in 1975.

Efforts by Mainline Christians to
Dialogue with Muslims

Ghana

For a long time, the mainline churches in Ghana had no missionary strategy to
reach Muslims, thus typifying William Miller's statement that “the adherents of
Islam have been more neglected by missionaries of the Gospel than any other
people.?* Mainline churches partly blame this attitude on the colonial
administrators who had a definite plan to close off the predominantly Muslim
areas of West Africa (particularly Northern parts of Ghana and Nigeria) to
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Christian missionaries." The mainline churches have consciously adopted a
policy of dialogue and coexistence with Muslims, which makes it appear that
they are indifferent in sharing the Gospel with Muslims."

The International Missionary Council meeting in 1957 in Accra, Ghana,
noted among other things the lack of sustained reflection on the relationship
between Christianity and Islam.f At the All African Conference of Churches
meeting in Ibadan, Nigeria, the following year, this concern was re-visited,
leading to the establishment of the Islam in Africa Project (IAP) in 1959,
renamed as Project for Christian Muslim Relations in Africa in 1987, and as
Program for Christian Muslim Relations in Africa (PROCMURA) in 2003. The
PROCMURA was established with the aim of educating Christians to witnessto
Muslims in a spirit of mutual respect and love, rather than in a spirit of
confrontation and combat. Another of its aims was to get the church to cometo a
deeper understanding of its Muslim neighbors and the religion of Islam. As part
of the project, the Christian Council of Ghana (CCG) appointed a Dutch
specialist on Islam, Rev. Roelf Kuitse, as a consultant. He was based in Vendi,
the capital of a major northern Ghana ethnic kingdom, .Dagbon, and a
predominantly Islamic centre. The CCG sought to use the project as a means to
fulfill its mission to Muslims by equipping Christians to withess to Muslimsina
non-confrontational manner through the organization of seminars and retreats
for church leaders. The project also adopted the use of booklets tracts and
audio-visual aids inthis mission. ' ,

Essentially, the mainline churches adopted a mission strategy emphasizing a
gentle person-to-person approach to evangelism, a method which employs
dialogue with Muslims. Of course this is the approach that missionaries should
have used in reaching out to people of African Indigenous Religion rather than
the monologue which characterized missionary activities in most parts of Africa,
particularly during the nineteenth century.

The Roman Catholic Church in Ghana's approach to mission among
Muslims is similar to that of the mainline Protestant churches. Indeed Vatican Il
recommended a dialogical approach to mission to Mudims as stated in Nostra
Aetate: ."Although in the course of the centuries many quarrels and hostilities
have an sen between Christians and Muslims, this most sacred Synod urgesall to
forget the past and to strive sincerely for mutual understanding. On behalf of all
mankind, let them make common cause of safeguarding and fostering socia
justice, moral values, peace and freedom.":"

In northern Ghana, the Roman Catholic Church has made a tremendous
impact in their dialogue with Muslims. In 1991 they formed an Inter-Religious
Dialogue Committee ([RDC) which seeks to promote peace, encourage
cooperation, and enhance religious freedom. The IRDC focuses more on youth,
who oftentimes are noted for their intolerance and radicalism on ethnic and
religious issues. Later, in December 1995, Catholic Christians and Musiims held
an interreligious prayer meeting to promote harmonious coexistence between
adherents of the two religions.”
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Consequently most African Episcopal conferences (particularly in Ghana
and Nigeria) were challenged to feature missions among Muslims prominently
in their scheme of things. They also have devoted substantial resources to train
personnel, publish materials, and actively participate in dialogue programs with
Muslims, sometimes in concert with PROCMURA >

Nigeria

One major venue through which the mainline churches in Nigeria are dealing
with the unhealthy religious crises is the Nigerian Inter-Religious Council
(NIREC), which is co-chaired by the Sultan of Sokoto, the head of Muslims in
Nigeria, and the president of the Christian Association of Nigeria. The Council
meets regularly and makes efforts to lower religious tension and inspire new and
healthy relationships between Muslim and Christians.

The Roman Catholic Archbishop of Jos, the Most Ignatius A. Kaigama,
who is highly positive about the potential of the NIREC to broker peace in
northern Nigeria, has said the following about some of the efforts and
achievements of the Council:

We have seen encouraging gestures such as the building of mosques
being facilitated by Christian Governors as in Abia, Akwa Ibom, Benue
States etc. areas considered to be predominantly Christian. In a similar
vein, the Christian Association of Nigeria National Youth Wing gave
an award of Excellence and Exemplary Leadership to Alhgji Danjuma
Goje, the Mudlim Governor of Gombe State in recognition of his kind
and generous disposition to Christians in his state. The very swift
condemnation of the Boko Haran sect that its philosophy and practice
are not in consonance with the teaching of Islam by prominent Muslim
groups and individuals could be attributed to the NIREC influence.
There is increasing efforts of many Muslim/Christian NGOs in peace
building and conflict resolution. 1 know well of the Catholic Bishops
Conference of Nigeria which has a special Committee on
Christian/Muslim relations and uses the apparatus of the Justice, Peace
and Development commission to foster greater collaboration with
Muslims. Recently, the Conference of Women Religious held seminars
and workshops on inter-religious issues, just as Islam is now part of the
curriculum in seminaries and many religious houses of formation. The
interfaith Mediation Centre in Kaduna jointly founded and directed by
Pastor James Wuye and Imam Muhammad Ashafa, who were both
leaders of religious militant groups, offer a faith based approach to
peace building through the use of non-violent methods."

Pointing further to the positive working relationship with the Emir of Wase in
Plateau State who spearheaded a successful peace initiative, the Archbishop
noted:
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The Emir of Kanam Alhaji Mohammadu Muazu Babangida, impressed
by the positive and constructive engagement by the Emir and I, asked if
he could join us, and now he is our partner in the search for peace.
About two months ago | got a phone call from him asking for the
establishment of a Catholic parish in his Emirate. | created not only a
parish in the Muslim dominated area but also appointed a parish
priest...Immediately after the November 2008 crisis some men, women
and youths representing a group called the Dynamic Women and Y outh
Negotiators for Peace with a membership of about three thousand made
up of Christians and Muslims came to my office to tell me how they
have resolved to work together and never to allow religious differences

make them fight each other. They wanted my mora support and to be
their patron. 27

The mainline churches and the Roman Catholic Church know the realities on the
ground in northern Nigeria and demand that all Christians to live in peace with
Muslims and to promote peace efforts in order to forestall future crises.

Emer gence of Evangelical and Charismatic Renewal
Movements in Ghana and Nigeria and Thelr
Evangelistic Efforts among Muslim Communities

One of the most remarkable and significant developments of Christianity in both
Ghana and Nigeria beginning in the 1970s was the advent of Evangelical para-
church Christian fellowships, particularly in colleges and universities®
Examples are the Scripture Union (SU), Ghana Fellowship of Evangelical
Students (GHAFES), and Fellowship of Christian Students (FCS), mainly in
Nigeria. A radical experience of "new birth" underlined the self-consciousness
of these movements, including the insistence that every Christian must know the
exact date when this experience took place." This emphasis produces egocentric
tendencies resulting in religious elitism even among Christians.® For instance
renewalists admonish their members not to get married to non-members of the
movements since they were not committed Christians. All non-Christians
religious groups, particularly Islam and traditional religion, are highly
demonized and targeted by evangelistic endeavors.

In part for this reason, the renewal movements have also been noted for
their keen sense of mission and evangelism. They have actively organized
several mission and evangelistic revivals and outreaches. Matthews Ojo has
noted the following trends in universities in Northern Nigeria:

Evangelistic activities were the maor avenues for spreading the
renewal, and by 1973 more than ten charismatic organizations
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established by graduates have emerged from the evangelistic
aspirations of the revival .... The charismatic renewal spread gradually
over the country, and by 1973 it had already spread to educations
institutions in Northern Nigeria, with the Fellowship of Christian
Students (FCS) groups in the Ahmadu Bellow University, Zaria, and in
the University of Jos. During such programs they invited people to
make definite personal commitment to Jesus Christ."

Converts to these movements became leaders of neo-Pentecostal and
Charismatic churches that emerged in both Nigeria and Ghana in the 1970s and
the 1980s. This development constituted a magjor turning point in the history of
Christianity in these countries, manifesting enthusiastic spirituality and vigorous
Christian life, features which have been sustained until the present. Churches
that have emerged since (in the last two decades) have taken on the character of
their mother movements particularly in the area of radical evangelism. They
have employed methods such as open air crusades, house-to-house and person-
to-person witnessing, and the use of the media (particularly the radio, television,
literature, and audio visual aids) in their evangelistic programs.

Pentecostal-Type Christianity and
Its Implications for Christian-Muslim Relations

Intensification of Christian-Muslim Stresses

A careful observer can establish a positive correlation between the insurgence of
Pentecostal-type movements and increase of Christian-Muslim tensions in both
Ghana and Nigeria in particular. The upsurge of Pentecostalism in Northern
Nigeria isa mgor contributory factor to the militancy in contemporary Islam in
that region. Ogbu Kalu notes that, "Commentators connect the violent response
of incensed Muslims in the last two decades with the implosion of Pentecostal-
charismatic spirituality. Since the mid 1970s, charismatic evangelical activities
have intensified in the northern regions that had been preserved Muslim
enclaves.v" Beyond this, "Equally crucial is the fact that from the mid-1970s,
charismatic Christianity flooded the northern regions after the civil war. This
period of rapid expansion coincided with the rise of youthful radical Islam.
University students from the south who went for National Youth Service Corps
in the north, established vigorous evangelical programs that differed from the
muted, accommodationist, quarantined forms of Christian presence symbolized
by the mission churches located in enclaves known as 'strangers' quarters.t'r'
Pentecostal and charismatic Christians in Ghana and Nigeria perceive Islam
as a mgjor threat and see it as their missionary duty to check its growth. They,
therefore, engage Muslims in intemperate and provocative religious polemics in
their open-air crusades and radio programs." There are cases where Pentecostal-
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type movements are alleged to have publicly desecrated the Qur'an and burnt it,
and defiled mosques to demonstrate that Islam is not worth belonging to.
Similarly, there are cases where Muslim fundamentalists have been hostile to
Pentecostal and Charismatic groupS.35

Charismatic I nfluence on Mainline Churches

It is significant to note that in both Ghana and Nigeria, charismatic phenomena
immensely influenced the mainline churchesto the extent that it has moved from
the fringes to the centre in those churches." Vibrant Charismatic movements
have been established in all the mainline churches in both countries. The
charismatization of the mainline churches also meant that those churches
acquired new spirituality and resources which made them evangelize vigorously
like Pentecostals. These evangelistic activities covered people of other religions,
especially Muslims. Kalu writes: "Christian resurgence through charismaticism
has enabled the mainline churches to become keenly aware of Islamic efforts to
capture the public space. When a Muslim military leader surreptitiously
registered Nigeria as a member of the Organization of Islamic Countries in
1986, the uproar mobilized by the Christian Association of Nigeria forces its
withdrawal.'?"

The charismatic ethos has also influenced the Christian Association of
Nigeria (CAN), an association which hitherto has been committed to the
promotion of peaceful coexistence with Mudlims. This has had implications for
CAN's commitment to dialogue with Muslims since the charismatic influence
has led mainline and historic churches to adopt more aggressive evangelistic
methods in their mission to Muslims. The Pentecostalization of the mainline
churches means that even the posture of the mainline churches regarding
Christian-Muslim relationship is gradually changing in the sense that some
mainline churches themselves are behaving like the Pentecostal-type churchesin
their relationship with Muslims. Such developments give credence to the belief
that Pentecostal spirituality is increasingly becoming the characteristic
spirituality of African Christianity.

Power Evangelism and Demonstration of the Charisma

The proliferation of Pentecostal-type movements brings in its trail emphases on
healing and deliverance. A number of healing and deliverance centers and
camps have been established. Such centers host large numbers of clientele who
approach the ministers for assistance. An interesting development is that the
clients cut across churches and all religions represented in Ghana. For inS‘f"}Ce
the present writer has observed instances where the Grace Presbyterlan
Deliverance Ministry attracts a number of Muslims to its ministry andthere are
testimonies of some of them getting healed and delivered. Agf':iu'r‘ésult&pnw
become Christians. a '
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The international evangelist, Reinhard Bonnke, conducts outreaches in
Africa which attract thousands of people. In 1986 when he visited Tamale, a
predominantly Muslim city in Northern Ghana, tens of thousands of people
(including Muslims) gathered to listen to him. During his ministry of healing
most of the people who were healed were Muslims. A similar crusade held in
Kano city, Nigeria, attracted over a million people who filled the Race Course
night after night for one week. Bonnke dispatched vans to convey lame people
from the streets to the crusade grounds and it is reported many claimed to be
healed and many Muslims converted to Christianity. When it was planned to
bring him back to Kano in 1991, some Muslim rioters vehemently protested that
the posters which advertised the crusade desecrated the walls of the city and
angrily burnt churches. These activities succeeded in preventing Bonnke'sreturn
to Kano.

High Profiling of Converted Muslims

What has become fashionable among charismatic movements in both Ghana and
Nigeria is giving a high profile to converted Muslims by making them keynote
speakers in churches, open air crusades, and on both radio and television
programs. Their testimonies, flavored with their knowledge of both the Qur'an
and the Bible and coupled with their experiences in both religions, are
convincing to other Muslims and effective in urging conversion to Christianity.
In Nigeria, people like Shaba Adams, an Islamic scholar who converted in the
late 1970s, and Pastor El-Isa Buba, who confessed to leading armed bands to kill
Christians, are popular speakers at charismatic gatherings.

In Ghana in the 1980s, there was an upsurge of Christian missions by
converted Muslims specifically targeted at Muslims. At typical example is the
role that Rockybell Adatura, an evangelical and charismatic convert from Islam,
plays in mission to Muslims. His strategy was to engage in public debates with
Muslim leaders in Accra, the capital city, and other key cities in Ghana, and to
use such debates to convince Muslims about Christ and win them over to
Christianity. Indeed he was employed by the Christian Council of Ghana in
1984. However the CCG saw his confrontational approach as too radical and
inconsistent with its non-confrontational policy.

Another example from Ghana is the Converted Muslims Christian
Ministries (CMCM), founded by Rev. Ahmed Agyei. Rev. Agyei was banished
by his parents and ostracized by Muslim friends and family for several months.
This bitter experience led him to form this ministry which brought together
converted Muslims in similar situations.” The CMCM which is charismatic in
orientation has adopted a variety of mission strategies: open air crusades which
sometimes sparked violence; person-to-person evangelism and workshops that
follow up with converts; literature media such as Agyei's book, The Comforter:
Muhammed or the Holy Spirit?, which has influential in the conversion of
Muslims to Christianity; and an audio visua media ministry which also sparked
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controversy from the Muslim camp." Dovlo and Asante observe regarding the
impact on Muslims ofa CMCM radio broadcast:

In 1997 when it started its broadcasts, the Muslim community
complained to Garden City Radio about Christians preaching on the
station and quoting from the Qur'an. According to the Genera
Secretary of CMCM, Rev. Ibrahim Muhammed, at a meeting called on
May 14, 1997, between Christian and Muslim groups that preach on the
station, it was agreed that a ban be placed on the use of the Qur'an by
Christians, and the Bible by Muslims on Garden City Radio until the
issue could be properly addressed. The General Secretary explained
that the use of the electronic method media proved very effective in
evangelism among Muslims. It has awide coverage and many listeners
since it is broadcast in Twi. He claimed that within three months of its
inception, about twenty Muslims have converted and are now attending
Straightway Chapel in Kumasi and the number has been on the
increase. He also claims that they have letters from other Muslims who
have converted and are attending other churches."

The C.MCM has morphed into a charismatic-oriented church, Straightway
Chapel, With the first congregation starting in Kumas in 1989. Straightway
Chapel has designed a logo: "the Cross with a dove descending from the Cross
with the kalmia (word) in its mouth to the Crescent, the symbol of IsSam. They
explain that the dove is bringing the message of the Cross to the Muslim
world."? The logo is a conscious attempt to use Idlamic imagery to
contextualize the Gospel to Muslims. As at 2003, Straightway Chapel in Kumasi
reported a membership of 450, and it has several branches across the country.

. While most educated Muslims do not see anything wrong with CMCM's
radio broadcast some are very worried about the approach employed by the
ministry. Sheikh Ishaak Ibrahim Nuamah, a leading Muslim radio and television
preacher in Ghana, in the introduction to his book, Islam: The Misunderstood
Religion in Ghana, writes:

Of late, we have been witnesses to instances of incessant derogatory
verbal attacks on Islam and Muslims in Ghana by some Evangelica
groups in Christendom. Without mincing words, we are greatly
shocked by these unwanted developments in view of the fact that
Ghana, has for years, been regarded as a land of peace, civilization and
hospitality despite the existence of multi-faceted religious dogmeas....
Upon analyzing these attacks, it became quite conspicuous that they are
part of a cunning but failure-bound strategy aimed at swaying Muslims
away from the noble religion of Islam. This strategy finds expression in
the following approaches. @) Driving Muslims towards worldly
pleasures; b) Wrong analyzing of [sic] Qur'anic quotations through the
following methods: misrepresentation, misinterpretation, employing the
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art of creaqvity: ¢) Casting of insinuations a Isam and Muslims; d)

i the personality of the Holy Prophet Mohammed (P.B.U.H);
€) Using“some Qur'anic quotations to support their fabncated stand of
Jesus,42
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Dcmonization of Isam

Pentecostals charismatics, and renewalists are very much aware that Islam
serves as an alternative or complementary source of spiritual protection for
many people, including some who attend church services on Sunday. However
Pentecostals have demonized both African indigenous religions and Islam. Both
are the subject of many of renewalist sermons, teachings, and songs. A chorus
sung by Pentecostal-type churches in Ghana says: It is God who grants healing,
I will not go to Muslim Spiritualist, | will not go to a Traditional healer, It is
God who grants healing." Pentecostals equate Islam with a religion of Satan.
Yet they recognize the attraction of Isdam because it is a common knowledge
that malams offer viable resolutions to life's crises. However, they strongly
believe that Muslims in general, particularly malams, are agents of Satan.
Therefore contacting malams opens up a "demonic door-way" that exposes
people to the Devil and his machineries. Pentecostals therefore see it as their
responsibility to warn Muslims and other people about the demonic character of
malams.

Furthermore, there is a growing trend among Pentecostals that constructs
the Idlamic religion as an enemy, using satanic metaphors, As Matthews Ojo
notes, "Such expression as 'religion of the bondwoman', 'the religion of force
and violence', 'the slaves, 'the spirit of anti-Christ', etc., become prominent
terms used widely by Pentecostals to describe Islam.v" Pentecostals depict
Islam as an illegitimate religion which does not deserve following. Kalu has also
observed that Pentecostals portray Islam “as the illegitimate religion of the
bondwoman. As Ishmael's descendants constitute a threat to the children of
Isaac so does Islam constitute a threat to Christians.?" This kind of biblical
hermeneutic convinces some Muslims to abandon their religion while
reinforcing the stand of Christians.

The introduction of sharia in parts of Northern Nigeria was perceived by
Pentecostals as a satanic attack against Nigeria in her quest for peace and unity.
Pentecostals therefore interpret it as an issue for spiritual warfare against
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demons assigned to invade Nigeria as well as its demon-infested political
structures. Thus the introduction of the sharia reinforced the conspiracy theory
held by some Pentecostals that Muslims have a grand design to make Africa a
Muslim continent, a subject which featured prominently during the 7"

International Ministers a% Christian Leadership Conference and Prayer Retreat
at Port Harcourt in 2003.

Conclusions

Ghanaians and Nigerians will for a long.time to come live with religious

diversity. In the words of Johnson Mbillah, General Coordinator of the Program
for Christian Muslim Relations in Africa:

Whatever the case, religious diversity has become the lot of the human
race. God-given freedom allows free human beings to choose the
religious path they wish to tread; the churches in Africa and like
elsewhere therefore, cannot be impatient with the religious diversity
around them since arguably, religious variety will remain the lot of the
human race until the end of time. A credible question for the churches
to ask therefore, is not how to eradicate religious diversity (for that will
mean attempting to eradicate the God-given freedom of human beings)
but how to constructively relate with religious diversity."

Pentecostals in Ghana and Nigeria should reckon with the differences
between them and people of other faiths, particularly Muslims, and learn to live
with such differences in harmony. This is the reality of the context in which God
has called Pentecostals to do mission. Indeed, the ability to coexist
hannoniously with people of other faiths isa missionary task.

Pentecostal-type Christians like al Christians are given the mandate to
preach the Gospel as a matter of urgency in the multireligious context in which
they find themselves. They may not fully resolve the complex nature of this
mission in the midst of other religions. However, that does not negate the
rightful place of their witness to the Gospel. The responsibility of Christiaps
with regards to the Gospel in a pluralistic world isto bear witness to Jesus Christ
with the deepest conviction and live out the Christian faith in the most concrete
way possible s

The non-aggressive posture adopted by the mainline churches over the
years with regard to ministry to Muslims has succeeded in brokering peace
among Christians and Muslims in Ghana and Nigeria to the extent of the Emir of
Kanam Alhaji Mohammadu Muazu 8abangida requesting a Catholic parish be
established in his Emirate and Christian Governors in Abia, Akwa Ibom, and
Benue States facilitating the building of mosques, al in pursuance of peace,
harmony and stability. These initiatives are praiseworthy. Nevertheless the
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The approach to mission by Pentecostal-type m.ovements t.hat has proven to
attract relatively minimal conflicts iSthe manifestation of charismata and power
evangelism, especially healing. This method attracts people of other faiths, and
should be emphasized by Pentecostals. After al that 1S the essence of
Pentecostal-type movements and that. is their specialty. This non-confrontational
approach Pentecostals and charismatlcs could b.ea useful tool for doing miSSlon
among Muslims. This approach may not avoid the legitimate offense.of th.e
gospel, but this is in fact an integral part of the cost Christians must pay m their
genuine encounter with the "other."
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Conclusion

From Demonization to Kin-domization:
The Witness of the Spirit and the
Renewal of Missionsin a Pluralistic

World

Amos YOllg

This concluding chapter builds upon the previous chapters, but goes beyond
them to attempt to adjudicate the urgent missiological questions. We hope to
chart the way forward to viable theological views regarding interreligious
interaction in the twenty-first century, especially as these might enable the
renewal and re-invigoration of mission in the present pluralistic age. To do so,
we begin by confronting squarely the discourses of demonization so prevalent in
renewal circles.i The question is this: how do we eliminate such demonological
modes of engagement but yet not lapse into a non-disceming relativism about
the diversity of religions? The central and longest part of these concluding pages
wi |l suggest, in dialogue with the author of the book of Acts and my colleagues
in the preceding chapters, precisely such an anti-demonization set of strategies
for renewal missiology that enables honest but yet respectful engagement with
religious others in a pluralistic world. The emergent result, | proffer, is a "kin-
dornization" model that counters the discursive rhetoric of demonization and
does so by anticipating the formation of the new people of God beyond the
historical divisions that have separated humankind. Such is the eschatological
community that is reflected in the miracle of human communication manifested
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CHAPTER 3

Toward a Political Theology:
Pentecostal Trajectories

The first two chapters have provided surveys of both the political and public
faces of global pentecostalism and the various developments in and schools
of political theology in the Christian tradition. Part Il (chapters 4 through 8)
will attempt to articulate a distinctive proposal in political theology informed
by pentecostal insights. In this chapter, however, we will have to directly con-
front the methodological question: How can we achieve anything like a nor-
mative theological account of the political by starting from a phenomenol ogy
of globa pentecostalism?

My thesis to be presented in what follows isthat there isa unique pente-
costal theological approach that can be discerned from out of pentecostal pi-
ety, spirituality, and religious experience. The first two sections explicate this
thesis methodologically and hermeneutically, before we turn in the final sec-
tion to an overview of the constructive theological vision. My immediate goal
isto lay the groundwork for the viability of adistinctive pentecostal contribu-
tion to the contemporary discussion in political theology.

At the same time, however, | wish to caution against any reading of this
chapter asbeing about merely either theological method or theological herme-
neutics. In aprevious work, | have argued at length that both methodological
and hermeneutical issues cannot be viewed only as theological prolegomena
but are alwaysalready informed by and even emergent from out of substantive
theological convictions." If so, then theological content cannot be easily di-
vorced from its forms of presentation even while various styles and genres of
theological reflection have implications for and are implied by various theo-

1. Amos Yong, Spirit- Word-Community: Theological Hermeneutics in Trinitarian Perspec-
tive (Burlington, VT, and Aldershot, UK: Ashgate, and Eugene, OR: Wipf & Stock, 2(02).
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Toward a Political Theology

logical understandings. This interdependence between method and theology
was assumed early in the Christian theological tradition in terms of the inter-
connection between ecclesial practices and the confessions of the church. The
fifth-century theologian Prosper of Aquitaine (c. 390-465) viewed this in light
of the relationship between the church's worship and its doctrines or confes-
sions.? | am suggesting here that, when mapped onto the approach adopted so
far in this book, thereis (or shouldbe) acorrelation between the phenomenol -
ogy of pentecostal political (public) practices (asoutlinedin chapter 1) and the
ideas of Christian theologies of the political (as sketchedin chapter 2 and to be
elaborated on in the rest of this volume). In the following pages, | intend to
further substantiate this claim about the interwoven nature of Christian prac-
tices and Christian beliefs, aswell as instantiate how pentecostal praxis and
theology are normatively intertwined in waysthat may be illuminating for the
ongoing discussion in political theology.

3.1. Method in (Political) Theology: A Pentecostal Framework

Up until fairly recently, pentecostalism has been viewed primarily in terms of
its spirituality and its missionary emphasis, much less so as a distinctive theo-
logical tradition in its own right. There are many reasons for this, including
the fact that theology was handed down primarily within an ora tradition for
much of the first two generations of modern pentecostalism and the concom-
itant fact that the emergence of pentecostal theology in the academy has oc-
curred only in the last two decades." | would suggest, in addition, that the
pluralism of global pentecostalism makes it difficult to articulate especially
the ecclesial self-understanding of pentecostalism - at least within the pre-
dominant ecclesiological frameworks that have been bequeathed by the
Christian tradition - and this further complicates the task of comprehend-

2. The aphorism lexorandi, lex credendi - or, "the rule of prayer equals the rule of doc-
trine” - has been attributed to Prosper; see Geoffrey Wainwright, Doxology: The Praise of God
in Worship, Doctrineand Life(New York: Oxford University Press, 1980), pp. 225-27. For further
reflections on "Prosper's rule," see W. Taylor Stevenson, "Lex Orandi - Lex Credendi,' in Ste-
phen Sykes, John Booty, and Jonathan Knight, eds., The Study of Anglicanism (London: SPCK,
and Minneapolis: Fortress, 1988), pp. 187-202, and Michael Downey, "Lex Grandi, Lex Credendi:
Taking It Seriously in Systematic Theology," in Michael Downey and Richard N. Fragomeni,
eds., A Promiseof Presence Sudiesin Honor of David N. Power, O.M.l. (Washington, DC: Pasto-
ral Press, 1992), pp. 3-26.

3. See my "Pentecostalism and the Theological Academy,” Theology Today 64, no. 2
(2007): 244-50.
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. | theological identity and methodology. In this section, | wish
ing pen;recor?ta ) , ,

ITy the methodological Issues confrontmg pentecostalism and then
tt;)n'gl?/nslge%ch how thereis ernbeOIOI eOI \Nith'm penLe_g;ostaI 'rntui“cionsanOI sensi-
bilities g 0stlnctive set of theological (more specifically: pneumatological
and christological) commitments that are capable of generatmg and then sus-
taining theological inquiry.

311. pentecostalism and Theological Method:

Challenges and Opportumtles

Theological method has been a modern academic preoccupation concerned
with the question of the sources and authorities of, and procedures involved
in, theological reflection.* Its problematic can be traced to the confluence of
interrelated trajectories in early modernity including the post-Reformation
dissolution of ecclesia authority (especially after the Wars of Religion), the
emergence of the post-Cartesian and post-Kantian subject as alocus of epis-
temology, and the ascendancy of Enlightenment rationality as a technical
model of inquiry. In the late-modern West, the task of theological method
sought to adjudicate the questions raised by each of these issues, and this in-
evitably converged in the debates over foundationalism.

Although we have neither the time nor the space to enter fully into the
disputes regarding foundationalism,5 suffice it to say that at avery basic level,
the theological issue has to do with the starting points or grounding of any
theological system. In order to highlight how difficult it isto locate pentecos-
talism in the existing theological landscape, | will simplify matters by distin-
guishing three major methodological responses developed in the modern pe-
riod to the foundationalist question: the Reformation and post-Reformation
solascriptura, the liberal Protestant turn to experience, and the Orthodox and
Catholic approach that sees Scripture as the book of the church and therefore
in continuity with the church's teachings and traditions.

At one level, most pentecostals would unhesitatingly align themselves
with the Reformation tradition of sola scriptum:" Pentecostals who are self-

4. Arguably, the high point of the discussion was Bernard Lonergan's magisterial Method
in Theology (New York: Herder & Herder, 1972).

5. For those interested, | explore the terrain in Spirit- Word-Community, PI'. 96-101. For a
fuller discussion, see Stanley). Grenz and John R. Franke, Beyond Foundotionalism: Shaping
Theologyin a Post modern Context (Louisville: Westminster/lohn Knox Press, 2(01).

6. | cannot here provide any extensive discussion of this complicated idea. For recent ar-
ticulations with which some classical pentecostals, especially in North America, would be sym-
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identifying Protestants would affirm the normativity of the Bible for the
church and its teachings,” even as many lay pentecostals would go even fur-
ther and insist that the Bible aloneis al that is needed for Christian faith and
practice. Yet even as the postmodern discussion is illuminating how there is
no direct approach to thebiblical (or any other historical) text that is not me-
diated by the contemporary horizon," so also have pentecostals discerned
their own approach to Scripture to have been informed by their encounters
with theliving Spirit of God.? Theirsisnot, in other words, areliance only on
the Bible in any simplistic sense; instead, their contemporary experiences of
the Holy Spirit lead them to resonate with the biblical narratives, so that they
utilize what might be called a"thisisthat!" hermeneutic which seesthe "this"
of the present connecting with the "that" of (especially) the apostolic life (as
recorded in the book of Acts). and vice versa.'? It is this experientially in-
formed hermeneutic that most radically distinguishes pentecostals from their
fundamentalist cousins, many of whom are cessationists regarding the charis-
mata of the Spirit, since any possibility of the ongoing revelation of the Spirit
would threaten the rule of "Scripture alone,"!"

Is pentecostal hermeneutics then experientialy driven? In light of the
preceding, the answer will have to be a nuanced "yes' and "no." Yes in the
sense that experience plays an undeniable role in the pentecostal reading and
interpretation of the Bible, and that astute observers have noted the parallels
here with the experientialism characteristic of the more liberal or mainstream
Protestant theological traditions.'? Of course, the major problem with relying

on experience is that this can sometimes develop into an ideological agenda

pathetic, see Don Kistler, ed., Sola Scriptural The Protestant Position on the Bible (Morgan, PA:
Soli Deo Gloria Publications, 1995), and R. C. Sproul, Scripture Alone: The Evangdlical Doctrine
(Phillipsburg, N): P & R Publishing, 2005).

7. See John R. Riggins, "God's Inspired Word," in Stanley M. Horton, ed., Systematic The-
ology, rev. ed. (Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1995), PI'. 61-115.

8. As articulated most forcefully by Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, znd rev.
cd., trans. Joel Weinsheimer and Donald G. Marshall (New York: Continuum, 1994).

9. See William R. Menzies, "Synoptic Theology: An Essay in Pentecostal Hermeneutics,"
Paraclete13, no. 1 (1979): 14-21.

10. | discuss the "this isthat" approach to Scripture further in my "The 'Baptist Vision' of
James William McClendon, )r.: A Wesleyan-Pentecostal Response;' Wedeyan Theological [ournal
37, no. 2 (Fall 2002): 32-57, esp. PI'. 33-34.

11. For a pentecostal response to the cessationism that drives many conservative Re-
formed theological traditions, see Jon Ruthven, On the Cessation of the Charismata: The
Protestant Polemic on Postbiblical Miracles(Sheffield: Sheffield Academic Press, 1993).

12. As suggested by Harvey G. Cox, Firefrom Heaven: The Riseof Pentecostal Spirituality
and the Reshaping of Religionin the Twenty-first Century (Reading, MA: Addison-Wesley, 1995),
esp. chap. 15.
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that in turn reads Scripture selectively.:' But pentecostals cannot be said to
have adopted an experientialist hermeneutic in the sense that the Bible re-
mains, in most cases,:' authoritative and normative for pentecostal self-
understanding and theological reflection. Philip Jenkins has recently provided
asketch of pentecostal Bible-reading habits in the global south and identified
how, in a fundamental way, pentecostals remain a people of the Bible.P Yet,
any consideration of the role of experience in pentecostal hermeneutic will be
complicated by two additional factors: the unresolved question of what pre-
cisely is meant by experience, and the pluralism of pentecostalism "on the
ground." The former question has been registered most forcefully by Donald
Celpi.!" a theologian of the Roman Catholic charismatic renewal, and his
work cautions us about too naive an understanding of the notion of experi-
ence, particularly as that interfaces with issues of theological hermeneutics
and methodology. The latter concerns the variety of pentecostal experience,
especially in the global south.i» My discussion in chapter 1 highlights pente-
costal pluralism with regard to its interface with the public square; beyond
these domains, pentecostalism is even more diverse and resistant to categori-
zation. Hence any discussion of pentecostal experience has to be sensitive to
the bewildering diversity of the movement, and thisinevitably will defy efforts
to homogenize the notion for hermeneutical or methodological purposes.

In light of the preceding, pentecostals have recently cometo appreciate the

13.Thus David Martin, "The Political Oeconomy of the Holy Ghost," in David Martin and
Peter Mullen, cds.,, Strange Gifts?A Guide to Charismatic Renewal (Oxford and New York: Basil
Blackwell, 1984), PI" 54-71, esp. PI' 60-61, discusses how pcntecostalism's experience of the Spirit
can be hijacked, especially by charismatic leaders, to legitimate sectarian and parochial goals.

14. An exception might be the Friday Masowe apostolics of Zimbabwe - as documented
by Matthew Engelke, A Problemof Pressnce Beyond Scripture in an African Church (Berkeley:
University of California Press, 20(7) - who reject the printed Bible as representative of Cod's
word, and operate instead with an understanding of the living word of God as mediated by the
Holy Spirit'swork in the congregation; however, a close reading of this book will reveal how the
church is dependent on the scriptural witness even while publicly eschewing the materiality of
the Bible in its own self-understanding.

15. Sec Philip Jenkins, The New Faces of Christianuy: Believing the Bible in the Global
South (Oxford: Oxford University Press, 2(06), esp. chap. 2 and passim.

16. See Donald L. Gelpi, The Turn to Experiencein Contemporary Theology (New York:
Paulist, 1994), csp, the "Preface"; sec aso my discussion in “In Search of Foundations: The
Oeuvreof Donald L. Gelpi, S]., and Its Significance for Pentecostal Theology and Philosophy,"
[ournal of Pentecostal Theology 11, no. 1 (2002): 3-26, esp. PI'. 13-18.

17.An overview is provided by Walter ]. Hollenwcgcer, The Pentecostals The Charismatic
Movement in the Churches(Minneapolis: Augsburg, 1972); sec also, more recently, Allan Ander-
son, All Introduction to Pentecostalism: Global Charismatic Christianity (Cambridge: Cambridge
University Press. 2(04).
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important role of community and tradition in the theological task. Experience
itselfisnot only pluriform, but isalso opento amultiplicity of interpretations. A
theological tradition, however, has to have some unifying features that hold the
differences together. Orthodox and Roman Catholic traditions are unified in
the early ecumenical councils and (for the latter) the church's teaching
magi sterium, and these provide a distinctive ecclesia identity even while staking
out the hermeneutical and methodological parameters for theological reflec-
tion. The unavoidability of tradition has registered itself even among Protestant
churches, so much so that many — e.g., Reformed, Anabaptist, Wesleyan,
among others- have "founding fathers," authoritative confessions, and arange
of canonical voices that shape and guidetheir ongoing self-understanding. Some
pentecostals have therefore begunto identify a historical genealogy especially
in the first generation of the movement for theological purposes,” and | am
not unsympathetic with such a quest. However, one does not have to dig too
much in order to discover that the pluralism of pentecostalism isnot only acon-
temporary "problem," but one that islodged even within the first generation
itself.'"? Then there is the additional challenge of Oneness pentecostalism -
which numbers up to one-fourth of the movement worldwide and therefore
cannot beignored- sinceitsrejection of Nicene orthodoxy isabrutal reminder
both that the notion of tradition remains problematic theologically and that the
historic pluralism of pentecostal traditions will not be unifying anytime soon.

In short, pentecostal s appear to be a hodgepodge in terms of theol ogical
method. They are, in turn, traditional Protestants regarding the authority of
Scripture even while simultaneously being strange bedfellows with liberalism
in terms of how experience functions to shape theological understanding.
And, with the emergence of pentecostalism in the theological academy, there
is now a quest to identify the contours of the pentecostal theological tradi-
tion. Whither then pentecostal hermeneutics and theological method?

3.1.2. "Starting with the Spirit":
Toward a Pentecostal Theological Method

| propose that internal to pentecostal spirituality is a distinctive theological
impulse that not only values and preserves the diversity of pentecostal experi-

18. Sec especially Kenneth ]. Archer, A Pentecostal Hermeneutic for the 'nvel/ty-First Cen-
tury: Spirit, Scripture, and COIllI1Il/ity (London and New York: T. & T. Clark. 20(4).

19. Thus Walter |, Hollenweger, Pentecostalism: Origills and Developments Worldwidc
(Peabody, MA: Hendrickson, 1997), identifies five roots of pentecostalism: black/African; Cath-
olic; evangelical; critical/prophetic; and ecumenical.
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ence but also opens up to an ecumenical methodol ogy without undermining
the centrality of Scripture in the theological task. My hypothesis isthat start-
ing with the Holy Spirit allows pentecostalism to enter into the debates in
theological method on its own terms, even asit invites a specifically pentecos-
tal contribution to the discussion. As | have elsewhere provided extended
elaborations of this proposal.r* let me very briefly summarize the key moves
in what follows.

First, the pentecostal "this isthat" presumes that the same Holy Spirit
who was poured out upon the apostles remains present and active today, and
that there isno Christian encounter with God that isnot alwaysand already a
visitation from, with, and in the Spirit of God. From this, theology, as a
second-order activity of reflecting on experience, is informed by life in the
Spirit." Having stated it thus, the claim that we begin with the Spirit, both
experientially and methodologically, would seem uncontestable. Yet in the
history of Christian thought, this insight has rarely been either articulated or
its corollary theological project pursued. Part of the reason for this may be
that the Spirit has, perennially, been neglected asthe "shy" or "hidden" mem-
ber of the Trinity.P | submit that the emergence of this insight came, not co-
incidentally, following the explosion of the pentecostal and charismatic
movement in the twentieth century.”

20. The argument is laid out more abstractly in Spirit-Word-Comiall1l1ity, while the
method is clarified in The Spirit Poured Out on All Flesh: Pentecostalismand the Possibility of
Global Theology (Grand Rapids: Baker Academic, 200S), esp. PI'. 27-30, and then exemplified
throughout that book.

2l See Yong, “On Divine Presence and Divine Agency: Toward a Foundational
Pneumatology,” Asian [ournal of Pentecostal Studies 3, no. 2 (July 2(00): 167-88, drawing espe-
cially from the work of D. Lyle Dabney, as developed in the following essays: "Otherwise En-
gaged in the Spirit: A First Theology for the Twenty-First Century," in Miroslav Volf, Carmen
Krieg, and Thomas Kucharz, eds., The Future of Theology: Essays in Honor of liirgen Moltmann
(Grand Rapids: Eerdrnans, 1996), PI". IS4-63; " Starting with the Spirit: Why the Last Should Now
Be First," in Gordon Preece and Stephen Pickard, eds., Starting with the Spirit: Task of Theology
Today |l (Adelaide: Australia Theological Forum, Inc., and Openbook Publishers, 2001), A 3-
27 and "Why Should the Last Be First? The Priority of Pneumatology in Recent Theological
Discussion," in Bradford E. Hinze and D. Lyle Dabney, eds., Advents of the Spirit: An Introduction
tothe Current Study of Pneumatology (Milwaukee: Marquette University Press, 2001), P". 238-61.

22. See Frederick Dale Bruner and William Hordern, The Holy Spirit: Shy Member ofthe
Trinity (Minneapolis: Augsburg, 1984).

23. For the correlation between pentecostalism and a pneumatological approach to the-
ology, see Clark H. Pinnock, Flameof Love A Theology of the Holy Spirit (Downers Grove, IL:
InterVarsity Press, 1996), and Veli-Matti Karkkainen, Toward a Pneumatol ogical Theology: Pen-
tecostal and Ecumenical Perspectives on Ecclesotogy, Soteriology, and Theology of Mission, ed.
Amos Yong (Lanham, MD: University Press of America, 2002).
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From a pentecostal and charismatic perspective, however, | submit that
starting withthe Spirit provides a specifically theological rationale for doing
theology pluralistically. Let me explicate this claim at three levels: that of ex-
perience, that of community, and that of the canonical Scripture. From an ex-
periential perspective, the Lukan account of the Day of Pentecost provides a
narrative template that preserves the many languages that separately and to-
gether bear witness to the mighty deeds of God (Acts 2:4, 6,7,11). Peter's ex-
planation, drawing from the prophet Joel, was that this was the Spirit's escha
tological outpouring upon al flesh, equally upon men and women, young
and old, dave and free (Acts 2:17-18). In other words, the experiences and
voices of those previously marginalized and excluded were now central to the
church'switness. The crucial late-modern insight applicable here isthat there
isamuch more reciprocal and interconnected relationship between language,
culture, and experience rather than any simplistic movement from the latter
to the former.>' The strong and perhaps unmistakable inference to be drawn
isthat the preservation of the many tongues of the Day of Pentecost isan in-
dication that God values not only linguistic diversity but also cultural plural-
ity.25 In short, the Spirit was given on the Day of Pentecost without partiality
to al (cf. Acts 10:34), and this in turn enabled each one to give testimony to
the wondrous works of God in his or her own language and from out of his or
her own cultural experience.

Y etthe pentecostal outpouring not only warrants the diversity of experi-
ence at the individual level, but also at the corporate level. Here, we need to
turn to St. Paul's reflections on the charismata to seethat he observed how the
one Spirit gave many gifts (1 Cor. 12:4), and baptized al | - Jewsand Greeks,
daveand free- into one body (12:13);yet, the one body isconstituted without
remainder by many members (12:14-26), and such constitution is accom-
plished by the Spirit who distributes many gifts. Hence, he concludes, "Now
you are the body of Christ and individually members of it" (12:27). | am less
interested in how the many gifts of the Spirit reside within the church and
function congregationally than | am in the ecumenical implications of Paul's
theology of the Spirit's charisms. If the many members constitute one local
congregation, then the many local congregations constitute one body of

24- This was one of the main arguments in George Lindbeck's intluential The Nature of
Doctrine: Religionand Theology in a Postliberal Age (Philadel phia: Westminster, 1984).

2S. For a more extended argument, see also Frank D. Macchia, "The Tongues of Pente-
cost: A Pentecostal Perspective on the Promise and Challenge of Pentecostal/Roman Catholic
Dialogue," Journal of Ecumenical Sudies3S, no. 1(1998): 118 and Samuel Solivan, The Spirit, Pa-
thos and Liberation: Toward an Hispanic Pentecostal Theology (Sheffield: Sheffield Academic
Press, 1998), P, 112-18.
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Christ, In thilg_ cat the many congregatiorls each ._contribute _something dis-
Al1ctive® enved from the contgxtual particularities of ?i(p,enencﬂe, language,
culture, etc. - 10 the church universal by way of the Spirit’s special presence
and actiwt i.eacn,m%ale and it isonly when the many m_embers are recog-

nd their gifts received that the Wholg pody of Chnst IS healthy. In s?ol[lt,
mzeemgny tongues and many gifts of t e Spiritare particu ar expr.ess.onso t e
church universal, each with its own role 111the Wlder church and indispensable
regardless of how small or insignificant such may appear.s"

Last for our purposes (but not least), starting with the Spirit allows us
to a reciate the diversity of voices and perspectives that constitute the ca-
nonical Scripture. There are two related pneumatological claims here: that in-
volving the pluralism of the scriptures themselves and that involving the plu-
rality of interpretations of the scnptures. With regard to the former, | am
referring here not only to the theological notion that al Scripture js God-
breathed or Spirit-inspired (8e6mvevoTog or theopneustos - 2 Tim. 3:16; cf.
2 Pet. 1:21), but also to fact that the earliest followers of Jesus also encountered
the risen Christ and read the sacred Scripture in the Holy Spirit. In other
words, the scriptures that record these pneumatic encounters and experiences
themselves are products of the Spirit'sinspiration, so that there are four Gos-
pels, not one; there are multiple ecclesial/communal traditions within the
pages of the New Testament - eg., Matthean, Lukan, |ohannine, Pauline,
Petrine, and others- not one; and there are, even within one authonal cor-
pus (like St. Paul's), a diversity of perspectives, not one. With regard to the
latter, | only note how Jamess summary at the Jerusalem council (c. 49 C.E.)

that "For it has seemed good to the Holy Spirit and to us' (Acts 15:28) -
points to how the Spirit brings forth new light from the sacred Scripture. In
short, the Spirit both inspires the sacred text in al of its pluriformity and illu-
minates that same text to the many Christian readers and communities of
faith across space and time.

| further suggest that given the centrality of the Pentecost narrative in
the pentecostal theological imagination, there is a real sense in which
pentecostalism is comfortable with the cacophony of the many tongues. What
seems to others like drunkenness early inthe morning (Acts 2:13-15) is but a
sign of the multitudes that have been caught up in the work of the Spirit. In
this case, the Pentecost account provides a theological rather than a merely
politically correct rationale for methodological pluralism.

26. For elaboration, see Thomas Ryan, "Sharing Spiritual Gifts at the Dawn of the Third
Millennium," Ecumenism 132 (December 1998): 8-12, and Raniero Cantalamessa, Come, Creator
Spirit: Meditations ou1 the Velli Creator (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2(03), esp. chap. 10.
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Yet from a theological perspective, we cannot simply assert that mere
pluralism makes sense without some indication of how there can be coher-
ence amidst the many. More importantly, without further theological inter-
pretation, mere pluralism is incapable of discerning.the truth of the Holy
Spirit from the falsity of many other spirits. So w(h)ither pentecostal plural-
ism and theological method?

3.1.3. The Fivefold Gospel: A Pentecostal Theological Framework

Let me suggestthat the fivefold gospel can serve as aframework that, on the
one hand, provides a distinctive and coherent pentecostal theological self-
understanding and, on the other hand, honors the pluralistic impulses set in
motion by starting with the Spirit. The following discussion will seek to de-
fend both of these claims; before doing so, however, | briefly outline and de-
fine the fivefold gospel.

The fivefold gospel has recently been proposed by some pentecostal
theologians as representing "the theological heart" of the movement.” It
consists, in sum, of the good news of lesus as savior, sanctifier, Spirit-baptizer,
healer, and coming king. While we will use the fivefold framework and defend
this decision in what follows, two important caveats need to be registered be-
fore proceeding. First, adopting the fivefold structure should not be inter-
preted as thinking there is atheological essence to pentecostalism. Not only is
there isno universal agreement on the exact order or verbiage of the five ele-
ments apart from the starting point of salvation in Christ." but our own fo-
cus on pentecostalism in the global south should alert us about imposing a
western theological grid on the global movement. Second, while | am sympa-
thetic with the desire (among some of my pentecostal colleagues) to locate
the heart of pentecostalism in the first generation of the movement in the

27. john Christopher Thomas, "Pentecostal Theology in the Twenty-First Century,"
PNEUMA: The [ournal of the Society for Pentecostal Studies 20, no. 1 (1998): 3-19, esp. p. 17; cf.
Mark I, Cartledge, “The Early Pentecostal Theology of ConfidenceM agazine (1908-1926): A Ver-
sion of the Five-Fold Gospel ?* Thelournal of the EuropeanPentecostal Theological Associatioll28,
no. 2 (2008): 117-30.

28. Thus another advocate for thinking theologically about pentecostalism using the
fivefold gospel, Steve Land, outlines the full gospel in terms of justification in Christ, sanctifica-
tion as a second work of grace, bodily healing as provided in the atonement, the premillennial
return of Christ, and the baptism in the Holy Spirit with the evidence of tongues-speech; see
Steven j. Land, Pentecostal Spirituality: A Passion for the Kingdom (Sheffield: Sheffield Academic
Press, 1993), p. 18.
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streams coming out of Azusa Street and spreading throughout North Amer-
ica, | also think that such ahistoriographical argument, while helpful in some
respects, ultimately cannot be sustained since historical movements develop
much more dynamically in multiple rather than unilateral directions. In
short, | have chosen the fivefold gospel less for genealogical (historical) rea-
sons than for heuristic ones: | simply think it provides us with a helpful
framework for thinking theologically and pluralistically about the politics of
globa pentecostalism.

Still, some historical background will be helpful for usto seethe promise
of the fivefold approach to globa pentecostal theology. It seems clear that the
fivefold gospel represents a constellation of early modern pentecostal beliefs
and practices that evolved out of a more primordial fourfold framework. The
fourfold gospel was bequeathed to the earliest pentecostals by the holiness
movement of the nineteenth century. A. B. Simpson (1843-1919), the founder
of the Christian and Missionary Alliance movement (in 1887), published The
Four-Fold Gospe originally in 1890,29 and in it proclaimed Jesus as savior,
sanctifier (resulting, in holiness parlance, in separation from sin and dedica-
tion to God), healer (against all forms of medical, metaphysical, magnetic, and
spiritualist healing), and coming Lord. The early pentecostals who had been
shaped by the holiness movement often just added the baptism in the Holy
Spirit as a third work of grace (following after justification or salvation and
sanctification), resulting in various renditions of the fivefold formula.

Yet there were other non-holiness pentecostals for whom the notion of
sanctification as a second work of grace was problematic, either because of
the assumption that it wasincluded and incorporated into salvation (asin the
Finished-Work pentecostal theology of William Durhamj™ or because of the
view that sanctification was a process culminating in glorification rather than
a distinct experience culminating at a moment in time (the more general
Keswickian Reformed view that prevailed in pentecostal churches outside the
American South). For these, the motif of Jesus as sanctifier was frequently re-
placed by that of Jesus as Spirit-baptizer, leaving the fourfold framework in-
tact." Scholars like Don Dayton argue that the fourfold model is more inclu-

29. A. B, Simpson, The Four-Fold Gospel (1890; reprint, Harrisburg, PA: Christian Alli-
ance Publishing Co., 1925).

30. D. William Faupel, "William H. Durham and the Finished Work of Calvary," in
I, A. B.longenecl, cd., Pentecost, Mission and Ecumenism: Essays o1 Intercultural Theology -
Festschrift /1 Honour of Professor Walter f. Hollenwegcr (Frankfurt an Main: Peter Lang, 1992),
pp. 85-95-

31.This isseen, for example, in the founding of the Foursquare Church in 1927. For the
origins of the "foursquare" motif, sec Matthew Avery Sutton, Aimee Semple Mcl'hcrson ami the
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sivefor understanding the heart of pentecostal theology since there were too
many who did not embrace the holiness conviction about sanctification, and
even for thosewho did, the notion of Jesus as baptizer in the Spirit that em-
powered Christian witness could be understood to include within it the holi-
ness emphasis on purity asa prelude to power.zz

| will opt instead to retain the fivefold gospel as an organizing motif for
the specific reason that the notion of sanctification istoo important to be as-
sumed or subsumed under Spirit-baptism, and that there are few pentecostals
who would today deny its importance. This reflects, in part, the fact that we
are now far enough removed from the internecine polemics between two-
and three-works of grace that were prevalent during the early pentecostal
movement, and therefore can opt for the more comprehensive formulation
without incurring the wrath of theol ogical gatekeeperswho were beholden to
the theological streams of thought that flowed into and informed pentecos-
talism. Finaly, | will also maintain that the doctrine of sanctification has im-
portant implications for the task of contributing a distinctively pentecostal
perspective to the discussion of political theology.

We will say more about the specifics of the fivefold gospel throughout
Part Il of this book. For now, however, | need to return to my claim that the
fivefold framework summarizes a distinctively pentecostal theological self-
understanding and preserves the pluralism of the many tongues of Pentecost
foregrounded by our starting with the Spirit. What isdistinctive isnot neces-
sarily any of the five axioms taken by themselves, but the specific constella-
tion that emerges when brought together. The fivefold pentecostal gospel is
thus, asthe proverbial saying goes, greater than the sum of its parts: together,
they set pentecostalism apart as a distinct expression of Christian faith.

With regard to pneumatological and methodological pluralism, the
fivefold framework presents a pluriform and polyphonic christology,
pneumatology, and, by extension, soteriology. There isnot just one view of Je-
sus as the anointed one of God, nor only one view of what Jesus has been
anointed to accomplish. Hence the pluralism of pentecostalism on the
ground - i.e, asit exists in the globa south and around the world, and as |
have documented already in the first chapter with regard to pentecostalism as
it interfaces with the public sphere - can be said to reflect, even if only in-

Resurrection of Christian America (Cambridge, MA, and London: Harvard University Press,

20(7), PI'. 44-45; for doctrinal elaboration in Mcl'herson's church, seeNathaniel M. Van Cleave,
The Villeami the Branches: A History of the International Church of the Foursquatc Gospel (Los
Angeles: International Church of the Foursquare Gospel, 1992), pp. 75-76.

32. Donald W. Dayton, Theological Roots of Pentecostalism (Metuchen, NJ Scarecrow
Press, 1987; reprint, Peabody, MA: Hendrickson, 1991), pp. 19-22.
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stinctively rather than intentionally, the pluralism inherent in the fivefold
theological construct. In other words, the many tongues (and cultures, etc.)
of the Spirit are suggestive of the many waysin which pentecostals experience
the saving power of the anointed Jesus and have provided the theological in-
tuitions and sensibilities that embraced the fourfold model and then devel-
oped it. The result is that pentecostal theology informed and structured by
the fivefold formulation will itself be sensitive to the pluralism of the pente-
costal experience on the one hand, while also being open to providing a dis-
tinctively pentecostal and pneumatol ogical accent on the pluralism that exists
in the theological academy on the other hand.

Finally, | note that the fivefold formulation is both Jesus-centered and
christocentric, simultaneously. This reflects the Jesus-oriented spirituality
and piety of the pentecostal movement (hence the appeal and even theo-
logic of Oneness pentecostalism as a " Jesus-centered” movement). Yetat the
same time, Jesusis also the Christ, the messiah anointed by the Holy Spirit.
The theological paradox here is that Jesus becomes the Christ by the Spirit
even while the ascended Christ pours out the gift of his Spirit upon all flesh
(Acts 2:33). Thus, the Spirit of the Day of Pentecost (and of pentecostalism)
is none other than the Spirit of Jesus the Christ. This central theological con-
fession iswhat ensures that the pneumatological approach adopted in this
volume is also both christological and trinitarian. In short, pentecostal the-
ology that starts with the Spirit also begins with Jesus as Christ, even as pen-
tecostal spirituality itself issimultaneously both pneuma- and christocentric
— albeit in different respects (in the former case, as pointing to Jesus, and in
the latter case, as denoting how the anointing of Christ isalso available to all
flesh) — and in this way resists and rejects any subordination in their trini-
tarian vision of God. 33

33.Some might view such a robust trinitarian framework as exclusive of Oneness or ap-
ostolic pentecostals. Elsewhere, | have argued that the central issue separating these two streams
of pentecostalism isanaive Cartesian and post-Kantian definition of divine persons as individ-
ualized subjects (rather than either the Cappadocian or Thomistic notion that understands Fa-
ther, Son, and Spirit as subsistent relations) and that once this is recognized and rejected, there
is sufficient theological space cleared for Oneness and trinitarian pentecostal dialogue and even
rapprochement. See Yong, "Oneness and the Trinity: The Theological and Ecumenical Implica-
tions of 'Creation Ex Nihilo for an Intra-Pentecostal Dispute," PNEUMA: The Journal of the So-

ciety for Pentecostal Sudies 19, no. 1 (Spring 1997): 81-107, and Spirit Poured Out on All Flesh,
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3.2. The Hermeneutics of Political Theology:
Many Tongues and Practices in Luke-Acts

Besides the theological framework of the fivefold gospel; however, any pente-
costal theological project will include moments of scriptural engagement-
critical points.where the Bible informs pentecostal’ theological' reflection as
befits their being a "people of the biblical book." In this section, | turn from
the more general and abstract discussions of pentecostal theological method
to the more concrete explorations of pentecostal biblical hermeneuticsin or-
derto tease out the parameters of a pentecostal -scriptural approach to politi-
cal theology. In order to accomplish this task, | will focus- as pentecostals
often do in their seeing contemporary encounters with the Spirit as being in

continuity with that of the apostolic experience — on St. Luke'stwo volumes
on the life of Christ and the Acts of the Apostles. Our goal isto understand

the implications of Luke's own political perspectives for the task of political

theology, especialy as representative of the early church, so that we can con-

sider how a distinctively pentecostal reading of Luke-Acts might generate a
creative hermeneutical approach for contemporary Christian beliefs within

and practices amidst the political.

3.2.1. Luke and the Political: An Overview

We have previously had the opportunity to survey scholarship on the New
Testament read in political perspective (2.1.2). In the following, | wish to delve
further into this issue by focusing on the two volumes of Luke and Acts."
What does Luke the evangelist have to tell us about Christianity and its rela-
tionship to the politicaii®?

The person who initiated the most recent form of the debate in this area
was Hans Conzelmann (1915-89).36 For our purposes, Conzelmann's thesis
can be summarized thus: that the problem wasthe delay of the Parousia (the
return of Jesus), and that this led Luke to present two complementary argu-
ments. For Christian readers of his two volumes, Luke's minor objective was

34. The days when Luke's two volumes were not read as theological works are long over;
for a bibliographic survey of the theology of Luke, see Francois Boven, Luke the Theologian:
Fifty-Five Years of Research (1950-2005), znd rev. ed. (Waco, TX: Baylor University Press, 2(06).

35. | assume the scholarly consensus about Luke as the author of both volumes; see the
discussion in any standard commentary.

36. Hans Conze!mann, The Theology of . Luke, trans. Geoffrey Buswell (1961; reprint,
Philadelphia: Fortress, 1982).
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to convince them that in the long run of salvation history it would behoove

to render to Caesar what was Caesar's and view the state not as an oppo-
U but as aguarantor of therr freedom to rrussioruze and evange'lize eg., as
in the case of St. Paul, who used his Roman citizenship to secure hisrights as
a minister of the gospel).37 Regardless of whether or not one accepts
Conzelmann'sinterpretation of Lukan eschatology." more important for our
pH¥ 0ses was his insight regarding Luke's recommendations for Roman offi-
cials: that Christians were law-abiding members of the empire and hence no
threat to the stability of Roman rule, and that they were therefore alegitimate
form of Judaism deserving of protection under imperial regulations. In short,
for Conzelmann, Luke's writings were an apologia pro ecdesa directed to the
state. In his view, Christians were politically quiescent and thus supportive of
the status quo.

In response to Conzelmann, however, arguments about the politically
revolutionary character of the early church emerged, the most widely dis-
cussed being that by the Mennonite theologian John Howard Y oder and the
Roman Catholic scholar Richard Cassidy. Yoder's The Politics of Jesus ar-
gued that while Conzelmann was right to see early Christianity as being
formally apolitical in terms of not seeking to be involved in the work of
statecraft, he was wrong to therefore conclude that early Christian faith and
practice did not have political consequencesv'" In fact, Jesus announced the
arrival of the kingdom of God; he embodied a new form of human, social,
and economic life and invited others to follow in his steps; he also pro-
claimed the Jubilee principle of the Old Testament, and his earliest follow-
ers enacted that way of life in acommunity that shared al they had so none
were needy."? In short, while Jesus did not advocate a political revolution
against the Romans, his life set in motion developments that in the long run
could be potentially even more subversive of the political, social, and eco-
nomic structures of Empire.

37. This apologia pro imperio directed to the early church is elaborated by Paul W.
Walaskay, "Alld So We Carme to Rome": The Political Perspective of &. Luke (Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1983).

3g. For an overview of the debate in the generation after Conzclmann - some of which
has called his thesis into question, others of which require a nuancing of his original argument
_ see James A. H. Reeves, "Apology, Threat, or a New 'Way": The Socio-Political Perspective of
Luke-Acts" Proceedings, Eastern Great Lakesand Midwest Biblical Societies]() (1990): 223-35.

39. John Howard Yoder, The Politics of Jesus (Grand Rapids: Eerdrnans, 1972).

40. This thesis has also been elaborated by Philip Francis Esler, Communitv and Gospel i#
Luke-Acts: 7 Social and Political Motivations of Lucan Theology (Cambridge: Cambridge Uni-

versity Press, 1987).
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Richard Cassidy, a Catholic priest and New Testament scholar, pub-
lished three volumes on Luke-Actsin the fifteen years following Y oder's book,
expanding on the basic thesis." If Yoder's Anabaptist background leads him
to understand the early church's political program in terms of non-violent re-
sistance, Cassidy's graduate training during the post-Vatican Il period featur-
ing the emergence of liberation theol ogy has shaped his own reading of L uke-
Acts as a revolutionary document. In particular, class and socio-economic
analyses of these texts suggest that Jesus initiated amovement that was threat-
ening to Rome precisely because it garnered significant popular support for a
new social order. Hence, Jesus' teachings and doings were potentially revolu-
tionary vis-a-vis the empire, both at the direct level of confronting its politi-
cal rulers and at the social, political, and economic levelsin terms of the con-
sequences of the implementation of his deeds and teachings. Cassidy does not
use Luke-Acts to advocate arevolutionary politics, as might be expected from
the application of a liberation hermeneutic to these texts. He does, however,
provide a strong argument for why Conzelmann's view of Luke as being sup-
portive of the political status quo is untenable, both from a historical per-
spective and from the normative and ethical stance regarding what the Scrip-
ture means for us today.

In 2006, two studies by East Asian scholars appeared that extended this
discussion in opposite directions. Japanese scholar Kazuhiko Yamazaki-
Ransom argued in his doctoral dissertation that, “For Luke, even Jewish polit-
ical and religious authorities belonged to the Roman imperial system, which
was in turn under demonic control."42 Drawing from the role of the satan in
the temptation narrative and other cues, especialy in the Gospel of Luke,
Y amazaki-Ransom suggests that the gentile and Roman officials "must be
seen not only in the purely political context of the imperial administration
but also in the cosmic context of the diabolic system of authority. T" This pro-
posa makes sense in light of the Pauline notion (Eph. 6:12) that our struggle
against flesh and blood isactually against spiritual principalities and powers;
in Yamazaki - Ransom's terms, the struggles of Jesus and the early Christians
against the concrete challenges of imperial Rome thus unfold against the

41. Richard J Cassidy, Jesus, Palitics and Society: A Sudy of Luke': Gospel (Maryknoll, NY:
Orbis, 1978), and Society and Politics ill the Acts of the Apostles(Maryknoll, NY: Orbis, 1987): see
aso Richard J. Cassidy and Philip J. Scharper, eds., Political Issues ill Luke-Acts(Maryknoll, NY:
Orbis, 1983).

42. Kazuhiko Y amazaki-Ransom, "God, People, and Empire: Anti-Imperial Theology of
Luke-Acts in Light of Jewish Portrayals of Gentile Rulers" (Ph.D. diss.,, Trinity Evangelical Di-
vinity School, 2006), p. 39.

43. Y amazaki-Ransom, "God, People, and Empire," p. 211.
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spiritual and cosmic horizon of diabolical forces. In this framework, all polit-
ical and national decisions - e.g., those of members of the Herodian dy-
nasty, or of Roman provincial governors like Pilate, Herod, Sergius Paulus
(the only one portrayed positively), Gallic, Felix, Porcius Festus, in Luke and
Acts- are also spiritual ones, freighted with christological, ecclesiological,
and theological significance.

In contrast, Korean scholar Yong-Sung Ahn argued in his published dis-
sertation that "Luke is neither as pro-Roman as, for instance, the Romans 13
passage nor as anti-Roman as Revelation 13- Luke's harrative as a third way is
not a simple middle path, but a complicated position that is characterized
both by a counter-hegemonic discourse and as a colonial product."44 On the
one hand, Ahn embraces the conclusions of Y oder, Cassidy, and others, that
the way of Jesus represents a counter-imperial socio-economic and political
vision. On the other hand, Ahn's postcolonial hermeneutic opens up the con-
flicted trajectories of the Gospel account: the Jews, being those victimized at
the hands of the Romans, are victimizers in relationship to Jesus and his fol-
lowers, even while the early messianic believers sought, simultaneously, both
aliances with the Romans in order to gain protection from the Jews and a
retrieval of the Jewish socio-economic vision in resistance to the salvific of-
ferings of the Pax Romana. In short, Luke's overall political message isambig-
uous: being counter-hegemonic in some respects (and this has been high-
lighted in postcolonial readings of these texts:") while preserving of the status
guo in other respects (and this plays out in the ways that, for example, South
Korean readers of the New Testament have adopted an apolitical perspective
as being most conducive to the mission of the church in a politically con-
flicted situation).

It should be clear by now that it will not be easy to determinein any de-
finitive manner Luke's view of the political." This has led to the judgment

44. Yong-Sung All11, The Reign of God and Rome in Luke'sPasson Narrative, Biblical In-
terpretation Series 80 (Leiden and Boston: Brill, 20(6), p. 2.

45. E.g., Gilberto J. Medina, "The Lukan Writings as Colonial Counter-Discourse: A
postcolonial Reading of Luke's Ideological Stance of Duplicity, Resistance, and Survival" (Ph.D.
diss., Vanderbilt University, 2005); V. George Shillington, An Introduction to the Study of Luke-
Acts(London and New York: 1'.& T, Clark, 2007), chap. 7; and Virginia Burrus, "Gospel of Luke
and the Acts of the Apostles," in Fernando F. Segovia and R. S. Sugirtharajah, eds., A Postcolonial
Commentary on the New Testament Writings (London: T. & 1'. Clark, 2007), pp. 133-55:

4. One might say that the argument of Oscar Cull mann, jesusand the Revolutionaries,
trans. Gareth Putnam (New York: Harper & Row, 1970), a generation ago continues to make
sense: that there are texts supporting Jesus political zealotry on the one hand and yet also his
lack of 4 socia and political agenda on the other; therefore, we should hold fast to the tension of
Jesus' eschatological vision of instantiating an already-but-not-yet kingdom.
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that "the political stancein Luke-Acts [is] a matter of political pragmatics.V
flexible enough to engage a wide range of political situations. | would add
that this Lukan pragmatism isin part related to the author's realistic assess-
ment of the Realpolitik of his day. | posit further that the multiplicity of inter-
pretations of "Luke's political theology" is suggestive of the complexities of
the early Christian political self-understanding. Much of this had to do, |
think, with their conviction that the messiah was the one who would restore
and renew Israel.

3.2.2. The Restoration oflsrael: The Unfolding Story
ofthe Church and the Political in Acts '

It isundeniable that Luke's narrative unfolds amidst aheavily contested polit-
ical field. The evangelist notes, for example, that Jesus was born in the days
when Quirinius was governor of Syria and Emperor Augustus called for a
census (Luke 2:1-2), and that Jesus ministry was launched in "the fifteenth
year of the reign of Emperor Tiberius, when Pontius Pilate was governor of
Judea, and Herod was ruler of Galilee, and his brother Philip ruler of the re-
gion of Ituraea and Trachonitis, and Lysaniasruler of Abilene" (3:1). There is
also no doubt that the titles Luke ascribes to Jesus- i.e., savior/oorrrio and
Lord/xopioc (2:11 and passim) - belonged to Caesar, whose cult celebrated
the provision of health, protection, and material sustenance as belonging to
the domain of the emperor. Further, the origins of the emperors often were
traced to divine sources and heralded by auspicious events including the di-
vine impregnation of human mothers. Jesus conception by the Holy Spirit
coming upon avirgin as well as his message announced as good news would
have been heard by the first-century ludean audience asindicative of adivine
presence and program of action competing againgt, if not directly challeng-
ing, the "gospel" of the imperial ideology, its nationalism, and its religious
cult.v'

That Jesus ministry ispresented as centrally focused on restoring Israel
and heralding the impending kingdom of God probably did nothing to quell
the suspicions of those who viewed his popularity as a threat to the Pax

47. Gerd Theissen, Gospel Writing and Churcl Politics A Socia-Rhetorical Approach,
Chuen King Lecture Series 3 (Hong Kong: Chung Chi College, 2001), PI'- 95-96.

48. See Robert G. Reid, "'Savior' and 'Lord' in the Lukan Birth Narrative: A Challenge to
Caesar?' Pax Pneuma: The journal of Pentecostals and Charismaticsfor Peace and [usticc5, no. 1
(2009): 46-61, available at http://www.pcpj.orglimages/paxpneuma/pcpl pax_pneuma._spring
_2009.pdf (last accessed 14 March 2009).
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Romana. The birth narratives of Jesus are replete with anticipation that the
time had come for the deliverance of Israel and the redemption of Jerusalem
from the hands of her enemies, and this translated, positively put, into the re-
alization of the long-awaited restoration of Israel, fulfillment of the
Abraharnic covenant, and renewal of the Davidic kingdom (Luke 1:32-33, 54-
55,69-74; 2:38).49 Jesus then announces, at the beginning of his public minis-
try, that

The Spirit of the Lord is upon me,
because he has anointed me
to bring good news to the poor.
He has sent me to proclaim release to the captives
and recovery of sight to the blind,
to let the oppressed go free,
to proclaim the year of the Lord's favour.

(4:18-19)

The rest of Jesus' words and deeds carried out this agenda under the power of
the Spirit. Arguably, Jesus was eventually executed because he advocated a
way of life that threatened the political, economic, social, and religious status
quo.EO

My goal at thisjuncture, however, isto follow the development of Jesus'
vision of the kingdom as that unfolded in the beliefs and practices of the early
church. During the interim period between his resurrection and ascension,
after having spoken to the disciples extensively about the kingdom of God
(Acts 1:3)- not to mention that he had spent three years with them teaching
about and doing the works of the kingdom - the disciples were still led to
query: "Lord, is this the time when you will restore the kingdom to Israel?"
(1:6). The book of Acts shows how the earliest followers of Jesus struggled to
reconcile their ethnocentric Jewish understanding about the restoration of Is-
rael with Gael's more universal designs to redeem the world of the gentiles. Je-
sus' answer to the disciples' question signaled that the renewal of Israel would
not be accomplished apart from extension of the message, enabled by the
power of the Holy Spirit, “to the ends of the earth" (1:8).

49. David Ravens, Lukelind the Restorationof Israd, journal for the Study of the New Tes-
tament Supplement Series 119 (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995); for an overview, sec
Richard Bauckham, "The Restoration of Isragl in Luke-Acts," in james M. Scott, cd., Restoration:
Old Testament, Jewish, and Christian Perspectives, Supplements to the journal for the Study of
judaism 72 (Leidcn: Drill, 2001), pp. 435-87.

50. | have already (3.1.2) presented the broad outlines of this thesis drawing from the
work of N. T. Wright.
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The work of Max Turner is directly relevant to my argument here."!
Turner suggests that whereas theSpirit anoints Jesus as Messiah in order to
inauguratetheliberation and renewal oflsrael in Luke, the exalted Messiah in
turn pours out the Spirit from on high (cf. Luke 24:49 and Acts 2:33) in order
to expand the redemption of Israel to includetheworldin Acts. I1fin Luke the
anointed Jesus comes "to free Israel from her 'slave-poverty; 'exile-captive'
and 'blind' estate and to lead her along the wilderness 'way' towards restored
Zion;' in Acts, the anointed disciples experience the "new life, worship and
joyful service to God in the messianic community of grace and peace, the
brotherhood and New Exodus 'way' leading to ultimate salvation” for all.5? In
sum, the Spirit is "executive power" of the risen Jesus and ascended Christ
who forms a community of reconciliation, worship, and service as a light to
the nations."

Now Turner's thesis regarding the role of the Spirit in the restoration of
Israel is directed primarily into the scholarly debate regarding whether the
Spirit in Luke initiates salvation or empowers believers for witness.>' His re-
sponse is to suggest that the salvific work of the Spirit focused on the libera-
tion and renewal of Israel is accomplished through empowering the renewal
community to bear witness to the ends of the earth about the imminent king-
dom of God. Consistent with Turner's emphases but simultaneously building
on them, | wish to highlight the political dimension of the Spirit as "the
power of Israel's restoration, cleansing and purging ... as the messianic peo-
ple of God, through the variety of charismata afforded, and through the way
they impact on the community and on the individual."55 The result isthat the
church in Acts cannot be a merely sectarian community isolated from the
public square; rather, as a people called to participate in the restoration of Is-
rael precisely by being a light to the nations, the church becomes a political
body whose "way of life as a community of reconciliation and unity, pro-
moted and guarded by the Spirit, makes her awitness; and the Spirit also fills
different individuals to articulate this witness with power to those outside the
community."56

51.Max Turner, Powcrfrom o Figh: The Spirit in Isradl's Restorationand Witnessi Luke-
Acts, journal of Pentecostal Theology Supplement Series 9 (Sheffield: Sheftield Academic Press,
1996).

52. Turner, Power from o High, pp. 266 and 436.

53. Turner, Power from on High, pp. 306, 315, passim.

54. For a summary of the issues, see William Atkinson, "Pentecostal Responses to Dunn's
Baptism in the Holy Spirit: Luke-Acts," [ournal of Pentecostal Tllcology 6 (1995): 87-13L.

55. Turner, Powcr from on High, p. 455.

56. Turner, Power[rom on High, p. 455.
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What emerges in this picture is the public, even political, work of the
Spirit."? The Spirit of salvation and prophecy (the two primary categories
through which the Spirit has been understood in Luke-Acts) isalso the Spirit
of the political. In other words, the saving, sanctifying, and empowering
works of the Spirit produce a new body politic, one in which socio-economic,
class, ethnic, and gender differences are leveled out in a variety of ways.58
Hence Jesus mission to renew and restore Israel is continued in and through
the church, except that the chasm between Jew and gentile has now been
bridged by the outpouring of the Spirit on all flesh (Acts 2:17),with the result
that the gentiles of the world have now been invited to participate in the re-
demption of Israel.

3.2.3. Pentecostal Hermeneutics: Toward a Lukan Political Theology

The preceding discussion has sought to demonstrate the promise of adistinc-
tively Lukan approach to the topic of political theology. In the constructive
portion of this book (Part I1), | will continue to hedge my bets that the use of
Lukanmaterial, especialy in the book of Acts, asaspringboard into the wider
biblical canon will be fruitful for theological reflection on the political. In the
meantime, | will summarize the hermeneutical rationale developed thus far
in three basic theses.

1) The book of Actshas been central to pentecostal beliefs and practices
from the beginning of the movement in the early twentieth century. As al-
ready noted (1.3.1), pentecostalism can be understood as a restorationist
movement, particularly with respect to the retrieval and reappropriation of
the life of the early church asrecorded particularly in the pages of the Acts of
the Apostles. This pentecostal canon-within-a-canon has not generally re-
sulted in a neglect of the remainder of the scriptural witness, but instead
functions more like a hermeneutical lens through which pentecostals read
andengage the rest of the Bible. For our purposes, however, | wish to chal-
lenge pentecostals to go beyond focusing on an individualistic framework for
understanding the healings, the miraculous, and the charismatic manifesta-

57. See dlso Michael Welker, God the Spirit, trans. John Hoffmeyer (Minneapolis: For-
tress, 1994); cf. W. 13 Blakemore, “The Holy Spirit as Public and as Charismatic Institutions,”
Encounter 36, no. 3 (1975): 161-80.

58. This is the argument of Turner's student, Matthias Wenk, Community-Forming
Power: The Socio-Ethical Role of the Spirit in Luke-Acts, Journal of Pentecostal Theology Supple-
mental Series 19 (Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000); Wenk identifies how the
perlocutionary effects of the Spirit's speech acts transform individual s and their communities.
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tions of the Spirit in Acts and to see how these phenomena may also function
as signs of the Spirit'swork in the public — i.e., social, economic, and politi-
cal - sphere. In other words,"if pentecostals have devoted much of their
theological and hermeneutical energy in times past to defending from the
book of Acts their distinctive understanding of the Spirit's baptism in power
for witness as evidenced by speaking in tongues,ss | would liketo expend as
much if not more effort now on mining Acts as a biblical resource for a dis-
tinctive pentecostal theology of the political and the public square.

2) Yet as the work of Turner and others (3.2.2) has suggested, Acts is
about the emergence of the Christian community as a work of the Spirit.
There are two sides to this thesis: the pneumatol ogical and the ecclesiological.
Theformer aspect highlightsthat the heart of the pentecostal biblical imagina-
tion — which isdeeply shaped by the Day of Pentecost narrative regarding the
outpouring of the Holy Spirit on male and female, young and old, slave and
free—— opens up to an ecclesiological reading of Acts. This then further invites
consideration of how the public and community-forming roles of the Spirit in
Luke and especially Acts may be much more illuminating for the task of politi-
cal theology than previously anticipated both within and even outside the
pentecostal academy. If emphasisisplaced (following St. Luke himself) on the
restoration of Israel, not to mention the redemption of the world, then the po-
litical character of the Spirit's activitieslooms much larger. This isbecause the
focus will no longer be only on what the Spirit accomplishes in the livesof in-
dividuals, but will be on the formation of community and the body politic in-
stead. Further, if Actsisalso read in light of Jesus Spirit-empowered works of
liberation in the Gospel of Luke.?"then aliberative pentecostal theology of the
political also becomes a possibility?' This isnot to minimize the pentecostal

59. E.g., Guy P.Duffield and Nathaniel M. Van Cleave, Foundations of Pentecostal T#icol-
ogy (Los Angeles: LIFE Bible College, 1983), pp. 304-25; John R. Higgins, Michael L. Dusing,
and Frank D. Tallman, An Introduction to Theology: A Classcal Pentecostal Perspective (1993; re-
print, Dubuque, IA: Kendall/Hunt, 1994), pp. 151-58; and William W. Menzies and Robert P.
Menzies, Spirit and Power: Foundations of Pentecostal Experience(Grand Rapids. Zondervan,
2(00), chap. 8.

60. E.g., Michael Prior, Jesus the Liberator: Nazareth Liberation Theology (Luke 4:16-30),
The Biblica Seminar 26 (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995).

61. The notion of the liberating Spirit has been explored by pcntecostals such as Eldin
Villafane, The Liberating Spirit: Toward uu Hispanic American Pentecostal Social Ethic (Grand
Rapids: Eerdmans, 1993), and Samuel Solivan, The Spirit, Pathos and Liberation: Towardan His-
panic Pentecostal Theology (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1998); for more on the idea of a
political and pneumatological theology of liberation, see Mark Lewis Taylor, "Spirit," in Peter
Scott and William T. Cavanaugh, eds., The Blackwell Companion to Palitical Theology (2004; pa-
perback ed., Malden, MA: Blackwell, 20(7), pp. 377-92, esp. pp. 388-90.
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62. As Reinhard HUtter notes, "in aworld of modernity that increasingly privatizes the
Christian faith, the church's public character is reclaimed only and precisely by overcoming the
internal splits and by (re- )creating a truly catholic and evangelical church and theology"; see
HUtter, Bound to He Free Evangelical Catholic Engagements!# Ecclesology; Ethics, and Ectl/lle-
nism (Grand Rapids. Eerdmans, 2004), p. 41.

63. See Veli-Matti Karkkainen, An Introduction to Eccdesiology: Ecumenical, Historical,
and Global Perspectives (Grand Rapids: Baker Academic, 2002), pp. 72-74-

64. For an ecclesiological reading of Acts, see Anthony B. Robinson and Robert W. Wall,
Called to Be Church: The Book of Actsfor a New Day (Grand Rapids: Eerdmans, 2006).

65. Tim Gorringe, "Political Readings of Scripture,” in John Barton, ed., The Cambridge
Companion to Biblical Interpretation (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), pp. 67-80,

esp. pp. 75-76.
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two political contexts and frames of references. Pentecostals take comfort,
however, in the fact that the same Spirit who was at work in the lives of Jesus
and his disciples remains at work today in those who attempt to follow in their
footsteps.

In sum, | am proposing a distinctive pentecostal hermeneutic that be-
gins with the narrative of the early church, and focuses on the work of the
Spirit as empowering the early Christian encounter and engagement with the
public domain. Such a pentecostal approach to Scripture will complement
the pentecostal theological method of starting with the Spirit in terms of
bringing the biblical narrative into dialogue with the contemporary pente-
costal experience of the political in its various aspects.

3.3. Renewing Political Theology: A Pentecostal Assist

We are now almost ready to proceed to the political theology that constitutes
Part 11 of this book. Before doing so, however, | will sketch the thesis to be
prosecuted, summarize the form of the argument to be deployed, and locate
the wider theological project that informs this volume. The following serves
as atransition from the phenomenological, descriptive, and methodological
tasks of Part | to the constructive task at hand.

3.3.1. Sketching the Thesis: Many Tongues, Many Political Practices

My hypothesis is that pentecostal reflections on political theology can be
summarized with the motto, "many tongues, many political practices." There
are three interlocking motifs that frame the thesis: the biblical, the pentecos-
tal, and the political-theological.

Biblically, | posit that the dominant theme of the restoration of Israel
and the renewal of the world in Luke-Acts opens up the people of God to a
multiplicity of political stances, practices, and theologies." The notion of the
gospel going forth to the ends of the earth fulfills the Old Testament promise
that through Abraham, all the nations of the earth would be blessed. At the
same time, then, the multiplicity of political forms and structures in ancient

66. In a companion to this book, | provide an exegetical-political reading of Luke-Acts
through a pentecostal and pneumatol ogicallens; see Yong, The Holy Spirit and the PublicSquare
[working title] (Brewster, MA: Paraclete Press, forthcoming). By contrast, my incursions into
Luke and especially Acts throughout this volume will be primarily thematic.
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Isragl (2.1.1) anticipate the pluralism characteristic of "new Israel" in a pre-
dominantly gentile world. In this case, the many tongues of the Spirit that
represent the many cultures of diaspora Judaism (in Acts 2) not only fore-
shadow the many tribes, peoples, and nations (in the Apocalypse) but also the
many political structures amidst which the church fulfills her vocation in the
present age. | will attempt to make the case in Part Il of this book that this
biblical insight belongs not only to pentecostalism or to pentecostal theology
but also to al Christians as well as those in search of aviable political theol-
ogy for our time.

From apentecostal perspective, we have already seen that thereisno one
form of political, economic, or socia engagement in global pentecostalism
(chapter 1). Rather, there is a multiplicity of pentecostalisms in the global
south, with distinct orientations toward the political, broadly construed. The
preliminary biblical explorations provided in this chapter suggest that the
many tongues of Pentecost, precisely because they represent a diversity of eth-
nic, linguistic, and cultural experiences, aso imply the redemption of many
political practices. If pentecostalism has been portable around the world be-
cause of itstranslatability - its capacity to be indigenized and vernacularized
in local languages, customs, and experiences"” - then any pentecostal ap-
proach to political theology will be similarly informed by the pluralism of the
pentecostal body politic. In short, | suggest that pentecostals have intuitively
correlated the "many tongues” motif central to their spirituality and piety with
the complexity of their social, economic, and political lives. | will argue in the
rest of this book that there are normative implications suggested in this pente-
costal correlation for political theology.

Finally, then, from the standpoint of political theology itself, we have
observed (chapter 2) that there is no one normative standard for how Chris-
tians should think about the political. Instead, there have aways been a mul-
tiplicity of political structures in and through which the people of God have
borne witness to the coming kingdom. Not without reason, we are beginning
to see accounts that discuss political pluralism asif that itself were normative
for Christian theology/" What | hope to provide in the remainder of this vol-
ume isatheological rationale for this pluralism in Christian political think-

67. E.g., Murray W. Dempster, Byron D. Klaus, and Douglas Petersen, eds., The Global-
ization of Pentecostalism: A Religion Madeto Travel (Oxford, UK, and Irvine, CA: Regnurn Inter-
national, 1999).

68. E.g., Hent de Vries and Lawrence E. Sullivan, eds., Political Theologies: Public Religions
in a Post-Secular World (New York: Fordham University Press, 2(06), and J. Budziszewski et a.,
Evangdicals in tile Public Square: Four Formative Voices on Political Thought and Action (Grand
Rapids: Baker Academic, 20(6).
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ing. Thetask isto avoid either arelativism of political options or apolitically
correct legitimation that devolves into an ideology of the majority. Further,
we must resist providing a merely pragmatic account that baptizes many
theological beliefs derived from the diverse political contexts within which
such beliefs are shaped.eo Instead, if | am successful, my thesis will not only
provide a theological justification for the diversity of Christian politics, but
also empower the many different practices required to bear witness to the
gospel in apolitically pluralistic world.

In short, | am proposing that the many tongues of Pentecostand the
many concomitant political practices may constitute a distinctive pentecostal
contribution to the wider Christian discussion of political theology. One
might read the following as a " pentecostal political theology;' and that would
be appropriate at one level. I'm more interested, however, in how pentecostal
perspectives can shape a Christian political theology that is viable for the
church catholic.

3.3.2. Summarizing the Argument:
Pentecostalism and Political Theology

I will unfold the "many tongues, many political practices" thesis over the five
chapters in Part 11. Each chapter will be framed, successively, in terms of one
element of the fivefold gospel of Jesus as savior/deliverer, sanctifier, Spirit
baptizer, healer, and coming king (see 3.1.3). This scheme means that the
fundamental theological categories will be christologically focused, but
pentecostally delineated. In other words, one might certainly read the fol-
lowing as suggestive for aglobal pentecostal christology; my intent, however,
is not first and foremost to write a pentecostal christology but to ensure a
christomorphic shape for pentecostal reflections on political theology.
Hence the christological ideas are subordinate to the overal agenda of this
volume, even if they should not therefore be dismissed as being non-
substantive.

Yetthe fivefold gospel opens up, | propose, to fiveimportant angles on
political theology. Jesus as savior is understood, especially across pentecostal -
ism in the global south, in terms of deliverance from cosmic forces of evil;
this invites consideration of how pentecostalism might think about the pol it-

69- André Dumas, Political Theology and the Life of the Churcl, trans. John Bowden
(Philadel phia: Westminster, 1978), PI'. 20-22, almost suggests as much, that Christian thinking
about the political is shaped by different political situations.
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ica in terms of the biblical principalities and powers. Jesus as sanctifier
shapes the pentecostal self-understanding of being a community that is set
apart from the world, and this begs for theological reflection on the church as
being an alternative polisto the dominant world order. Jesus as Spirit baptizer
is at the heart of the pentecostal missiological thrust, and this demands re-
consideration in apostcolonial, post-Western, and post-secular era of global -
ization. Jesus as healer has developed in holistic and non-dualistic directions
to include Jesus as the one who blesses with material and financial abun-
dance; this gospel of prosperity will be considered in terms of contemporary
theologies of economics. Finaly, Jesus as coming king invokes eschatol ogical
renditions of political theology, whether in terms of dispensationalistic Zion-
ism or apocalyptic scenarios of the end of the world; these images and ideas
require interrogation in light of alternative understandings of the coming
kingdom and the renewal of the cosmos.

The five chapters in Part Il thus explore these five venues for thinking
pentecostally about political theology. The three sections of each chapter
i) explicate how each of these christological themes interface with both
pentecostalism and politics; ii) enter into a dialogue with another (non-
pentecostal) tradition of or other perspectives on political theology; and
iii) propose a constructive set of Christian practices and beliefs regarding the
political. The movement isfrom the particularity of pentecostalism toward a
more ecumenical frame of reference relevant to the church catholic and the
wider theological academic discussion.

Let me say more about the dialogical approach of each chapter. This re-
flects my following through on the "many tongues" aspect of my thesis as a
methodological guideline. Elsewhere | have defended the claim that starting
with the Spirit opens up to an ecumenical conversation in which the many
Christian (and even other religious) traditions will need to be represented
and heard in any theological undertaking."? In this volume, | bring pente-
costalism into dialogue with five sets of theological voices that have been re-
cently prominent in the arena of political theology: those that have proposed
thinking about the biblical principalities and powers in political perspectives
(in the chapter on Jesus as savior and deliverer); the post-Christendom and
post-Constantinian proposals of John Howard Y oder, Stanley Hauerwas, and
members of the New Monasticism (in the chapter on Jesus as sanctifier); the
alternative civitasformulations of political theology proffered by Radical Or-
thodoxy (in the chapter on Jesus as Spirit baptizer); the Catholic social teach-
ing tradition (in the chapter on Jesus as healer); and a spectrum of voices ad-

70. Yong, Spirit- Word-Community, esp, chaps. 8-9.
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vocating for a range of political theologies in eschatological perspective (in
the chapter on Jesus as coming king). The answer to the question - Why
these specific conversation partners? - is complex, but ultimately it is one
that says: these are at present some of the most relevant contemporary voices
and potentially the most conducive to interacting with theissues raised by
pentecostal perspectives, commitments, and intuitions. Section 2 of each of
the next five chapters will provide further rationale for engaging these dia-
logue partners and elucidate the various ways in which pentecostal interlocu-
tions can be beneficial to an ecumenically relevant political theology.

The third and final section of each chapter in Part Il will combine to
present a constructive Christian political theology of "many tongues and
many political practices" in three steps. There will be a biblical subsection
that focuses on relevant passages in the book of Acts (and Luke), a practical
subsection that proposes a range of political practices in light of the preced-
ing pentecostal, dialogical, and biblical considerations, and an explicitly theo-

logical, pneumatological, and trinitarian revisioning of political theology
along five trajectories:

chapter 4 - aliturgical theology of cosmopolitical resistance
chapter 5- asanctified politics of cultural redemption
chapter 6 - a prophetic politics of civil society

chapter 7- apolitical economy of healing and shalom
chapter 8 - an eschatological politics of hope

As will be clear, the argument winds around like a fivefold chord, emergent
out of pentecostal sensibilities and intuitions (as framed by the theological
categories of the fivefold gospel), strengthened by dialogical forays into at
least five different traditions of political theology, informed by the
ecclesiological considerations derived from Luke (especially the Acts of the
Apostles), and directed toward a performative and trinitarian thee-political
proposal (see Figure | on p. 114). The result, | anticipate, will be neither asys-
tematically formulated political theology nor a merely pentecostal version of
political theology, but a Christian political imagination that is informed by,
albeit irreducible to, pentecostal sensibilities.
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Figure 1. Overview of the constructive argument for chapters 4-8

Chapter 4 Chapter 5 Chapter 6 Chapter 7 Chapter 8
Fivefold Jesus as Jesus as Jesus as Jesus as Jesus as
Gospel savior and sanctifier Spirit- healer coming
deliverer baptizer king
Topic Principalities,  Theology of Theology of  Theology of Theology of
powers, politics culture civil society economics history
Dialogue Political Post- Radical Catholic Jewish,
partners theologies Christendom Orthodoxy socid liberation,
of the theologians teaching and green
demonic theologies
Thesis Many Many Many Many Many
tongues, tongues, tongues, tongues, tongues,
many many many many many
spirits cultures witnesses economies histories
Acts Spirit of Spirit of Spirit of Spirit of Spirit of
narrative prayer, praise, cultural civic health and the
and power redemption boldness commonwealth  "last days"
Political Politics of Perfectionist Prophetic Shalomic Politics of
praxis worship politics politics politics hope
Theological Liturgical Sanctified Pneumatic Charismatic  Eschatological
imagination imagination imagination imagination  imagination imagination

3.3.3. Locating the Larger Project:
Pentecostal Theology for the Twenty-First Century

In concluding this part of the book, some final comments will help to frame
the considerations to come. Most immediately, note that my thesis of "many
tongues and many political practices" is an adaptation and extension of a
proposal, "many tongues, many practices," | presented in a preceding volume
on theology and religious pluralism."! In that book, | argued that there are
many forms of interreligious practices - e.g., evangelistic witness, dialogue,
and socia activism - by which we meet, greet, and relate to people of other
faiths, sometimes as hosts, and other times as guests. The methodology
adopted there, however, isvery similar to the one driving this argument, with
the difference being that the focus on Luke-Acts in that book was informed
explicitly only by a pneumatological theology, while the approach being de-
veloped here isa specifically pentecostal one, within which the Lukan herme-
neutic is situated. The goals in both volumes, however, are complementary:

71. Yong, Hospitality and the Other: Pentecost, Christian Practices, and the Neighbor
(Maryknoll, NY: Orbis, 2008), csp. PI'. 62-64-
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there to argue that a Lukan and pneumatological theology of interreligious
encounter should be open to a diversity of forms of Christian witness and
hereto develop a L ukan and pentecostal theology of the political that sustains
Christian engagement with the pluralism in the public sphere.

An earlier precursor to thisvolumeis my book The Spirit Poured Out on
All Flesh, published in 2005 and subtitled Pentecostalism and the Possibility of
Global Theology. In that volume | adopted a similar methodol ogical approach
by beginning with a phenomenol ogy of pentecostalism in the global south, as
well as deploying aLukan hermeneutic as a springboard intothe wider bibli-
cal canon. My objective there,however, was to sketch the contours of
pentecostally conceived systematic theology, resulting, after the opening
phenomenological chapter, in six essayson soteriology, ecclesiology, ecume-
nism, the doctrine of God, theology of culture, and theology of nature. The
moves made in each of these essays parallel many of the moves that will be
seen in the chaptersin Part |1 of this book - i.e., bringing global pentecostal
perspectives into dialogue with voices in the historical and ecumenical tradi-
tions of the church. However, the broad systematic aspirations of that volume
meant that in-depth analyses could only be hinted at, leaving the discussion
operating, in general, at avery programmatic level.

In the present book, | aim to burrow deeper into some of the issues
opened up in that previous work. More precisely, | hope to supplement the
earlier discussion of a pentecostal and pneumatological ecclesiology by
thinking about a Christian doctrine of the church vis-a-vis the public square.
Further, insisted upon but undeveloped in The Spirit Poured Out on All Flesh
was the christological commitments that mark pentecostal piety. The five
chaptersto come will fill in some of the blanks left over from my past endeav-
ors, particularly in terms of exploring the interconnections between christol-
ogy and ecclesiology and vice versa.

More important, in my estimation, isthe emergence in my thinking of
soteriology as a, if not the, central pentecostal doctrine. In some ways, this
was already signaled in The Spirit Poured Out on All Flesh, especially in that
the doctrine of salvation was the first of the theological loci to be treated (in
chapter 2 of that book). However, | have come to see even more clearly that
the pentecostal doctrine of Spirit-baptism, while certainly distinctive to the
movement, serves larger missiological and hence soteriological purposes.” In

72. 1 have been helped in this regard by the work of my good friend, Frank Macchia —
eg., his Baptized in the Spirit: A Global Pentecostal Theology (Grand Rapids: Zondervan, 2006),
and Justified in the Spirit: Creation, Redemption, and the Triune God (Grand Rapids: Eerdmans,
2010).
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this volume, my political theology is being formulated not only in a general
theological manner, but more explicitly so in terms of the fivefold pentecostal
soteriology. In that sense, the discussion to come expands on the pentecostal
soteriology presented previously, but does so within atriadic christological-
ecclesiological-and-pneumatological framework.

More specifically, however, my soteriological reflections will be under-
taken not in theological abstraction but as rooted in the concrete material
and socia realities of pentecostal lifein particular and Christian life in gen-
eral, especially in the global south. In other words, the doctrine of salvation to
be articulated in the rest of this book concerns neither the eschatological sav-
ing of the soul in the lifeto come nor the forensic justification of the heartin
the present; rather, | will argue for a pentecostal and Christian soteriology
that isrobustly political, such that the Spirit's saving, sanctifying, empower-
ing, healing, and eschatological work in Christ and through the body of
Christ have palpable economic, social, and public consequences, implica-
tions, and applications."? In al of these ways, then, Part 1l of Pentecostalism
and Political Theology thus tends to the ecclesiological, christological, and
soteriological business unfinished in my earlier work.

Last but not least, the remainder of this book intends on contributing
from the standpoint of political theology to two broad conversations with
which | have been engaged since the beginning of my work asa systematic and
comparative theologian: that of global pentecostalism and that of theology in
global context." With regard to the former, | continueto insist on rigorous in-
terdisciplinary, phenomenological, and ethnographic portraits of pentecostal -
ism worldwide in order to deconstruct stereotypes and to illuminate the com-
plexity of this global movement; but asa theologian, however, | also insist on
theological analyses that would inform these other approaches, even while
drawing from the work of others in order to provide second-order and self-
critical reflection asa pentecostal insider on theological issues of interest to the
wider public. This effort at constructing a Christian political theology wagers

73. Put alternatively, this book can be read asan extended elaboration of global pentecos-
talism as a "multitude become disciples — historical agents engaged in historical projects that
lead to new forms of community in their multitudinous splendor”; see Elaine Padilla and
Dale T.!rvin, "Where Are the Pentecostalsin an Age of Empire?" in Bruce Ellis Benson and Peter
Goodwin Heltzel, cds,, Evangdicals and Empire: Christian Alternatives tothe Political Status Qno
(Grand Rapids: Brazos Press, 2008), PI'- 169-84, esp. p. 175.

74. | provide some additional perspective on these mattersin my "Between the Loca and
the Global: Autobiographical Reflections on the Emergence of the Global Theological Mind," in
Darren C. Marks, cd., Shaping a Global Theotogical Mimi (Aldershot, UK: Ashgate, 2008), PI'.
187-94-
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that pentecostal perspectives on these matters will produce unique insights
into an existing discussion even while illuminating the public (and political)
challenges confronting pentecostalism as a global phenomenon.

With regard to the task of theology in global context;" it has now be-
come trite to mention that the new face of Christianity in the twenty-first
century is increasingly being refracted through what is occurring on the
ground in Asian, African, and Latin American contexts. Christian theology,
long dominated by Western discourses, categories, and approaches, will need
to factor in voices from the global south in order to effectively engage the
world as we know it in the twenty-first century. More than two decades ago,
Harvey Cox opined that the theology of the future "will come not from the
center but from the bottom and from the edge" of the world;" My own theo-
logical education has occurred in the West, but the pentecostal perspectives
that | hope to represent are those from the margins of world Christianity, not
to mention the theological academy. Let us seewhat kind of ferment is con-

cocted when pentecostal Christianity meets the Western academy on the field
of political theology.

75. See Yong and Peter G. Heltzel, "Robert Cummings Neville and Theology's Global Fu-
ture" in Amos Yong and Peter Goodwin Heltzel, cds., Theology ill Global Context: Essays ill
Honor of Robert Cummings Neville (New York and London: T. & T. Clark, 20(4), PI'. 29-42.

76. Harvey Cox, Religionill the Secular City: Toward a Postmodcrn Theology (New Y ork:
Simon & Schuster, 1984), p. 21.
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Eine Politische Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung?
Oder: Vom zihen Ende einer «Grossen Erziéhlungy

Andreas Heuser

Nur wenige Wochen nach seinem Amtsantritt erregte der im Juli 2012 friihzeitig
verstorbene ghanaische Prisident John Atta Mills die Offentlichkeit durch eine
ungewdhnliche politische Vision. Anfang Mirz 2009 traf er die Fihrung des

. Ghana Pentecostal Council (GPC) in seinem Dienstsitz in Accra. Er wartete mit

dem Vorschlag auf, Ghana in ein «prayer camp» zu verwandeln. Damit iibertrug
Président Mills eine begriffliche Komponente, deren Ursprung in die afrika-
nische Pfingstbewegung weist, auf die politische Arena.' Das prayer camp oder
Heilungscamp ist Teil der so genannten deliverance ministries, dessen Konzep-
tionen gegen Ende des 20. Jahrhunderts Teil der offentlichen Praxis der Pfingst-

-bewegung werden und insbesondere in der afrikanischen . Pfingstbewegung

florieren. In breiter ritueller Ausgestaltung geht es darum, das Wirken «bdser
Michte» aufzuspitren, zu identifizieren und wirksam zu bekdmpfen.? In den letz-
ten Jahren, so ist zu beobachten, springt diese Imagination eines Kampfes gegen
das Bose aus dem binnenkirchlichen Raum ritueller Praxis iiber auf die politische
Offentlichkeit afrikanischer Staaten. Pfingstliche politische Rhetorik decodiert
politisches Handeln als Kampf zwischen Gott und Satan; das politische Terrain
wird mit Hilfe eines analytischen Rahmens, den so genannten «spiritual map-
pings», projektiert, um «die Nation fiir Christus zu gewinnen». Insofern bediente

' Prayer camps wurden in den 1980er Jahren eingefiihrt von der Church of Pentecost, der

grossten Pfingstkirche .in Ghana, vgl. E. Kingsley Larbi, Pentecostalism.. The Eddies of
Ghanaian Christianity, Accra 2001, 367-416.
Deliverance-Praxis ist bekannt aus der Geschichte der "Pﬁngstbewegung zu Anfang des 20.
Jahrhunderts, jedoch nur als Nebenelement und bezogen auf kleine, intern abgeschottete
Gemeindezellen. Vgl. zur aktuellen Standortbestimmung J. Kwabena Asamoah-Gyadu,
Conquering Satan, Demons, Principalities, and Powers: Ghanaian Traditional and Christian
Perspectives on Religion, Evil, and Deliverance, in: Nelly van Doomn-Harder/Lourens Min-
" nema (Hg.), Coping with Evil in Religion and Culture: Case Studies, Amsterdam/New York
2008, 85-103.
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Mills ein breites semantisches Feld der Intervention in den pol.it'ischen Alltag,
das eindeutig pfingsttheologisch besetzt ist. Seine Bemerkung 1m.t1erte auch d?s-
halb die Offentlichkeit, weil er, einem Bericht der Ghanaian Txmes (13. Mérz
2009) zufolge, eine Allianz mit «Mannern Gottes» wﬁnsc}{e, dleu«d.en Erfolg
meiner Regierung und die Entwicklung der Nation durch ihre Firbitte unter-
stiitzen».> Mills bat die Delegation, jhr Gebet um gottliche L'eflkung der Regie-
rung fortzusetzen, denn dadurch werde sie befahigt, ihre Politik zum Wohl des
Landes effektiv zu gestalten.

Die kontroverse Verhdlmisbestimmung von Pfingstbewegung und Politik in Afrika

Diese unverhohlene Allianz zwischen Regierung und GPC lste eim? lebhafFe
Kontroverse aus. Es ging um die konstitutionelle Rolle des Staatsprisidenten in
einem religios plural verfassten Staat, bewegte sich Jedoch vom ?ngeren Ver-
standnis politischer Institutionen hin zu einer al]gememe.n ngatte iiber das Ver-
haltnis von Pfingstbewegung und Politik. Tonangebed in dieser Debatte waren
Stimmen aus den historischen Kirchen, die einen Gestus der. [.\usgrenzung der
afrikanischen Pfingstbewegung aus dem Raum des Politischen pflegten.
Scheinbar geriet mit dem allgemeinen Bedeutungszuwzjlchs der Pﬁngstbewegung
die gesellschaftspolitische Relevanz der historischen Klrc}_xen unter Druck. Pamlt
wire die «prayer camp»-Kontroverse in Ghana 2009 ein Echo 'fxuf polltlgche
Umbriiche, die sich in den 1990er Jahren bereits in anderen Regionen Afnkas
ereignet hatten. Im Zuge einer stirkeren Présenz der Pfingstbe\yegung im ge-
sellschafilichen Gefiige afrikanischer Gesellschaften in jener Z.elt, registrierten
Langzeitbeobachter wie der britische Soziologe Dayid Martin einen Wettbc?werb
um politische Einflussnahme. «The overall impression», komn?er{nert Martin da-
malige gesellschaftliche Dynamiken, «is that the gfce§s of «mainline» churches'to
dispositions of political power is under pressure.» Die "Ghan@.-Kont‘roverse. zeigt
demnach einen verspiteten Wandel in der politischen Offentlichkeit an. Die alf-
tuelle Diskursformation belegt damit zwar noch keine kulture.lle.Hegemome
pfingsttheologischer Denkweisen, so doch eine zunehmer}de - Birgit Mefyer Zu-
folge bereits faktische — «Pentekostalisierung des offentlichen Raums» in Gha-

3 «d wish Ghana were a prayer camp», Millsy, in: :I'he Ghanaian Times, 13. Mérz '2009, 11n:
<http://www.modemghana.com/news/206247/ 1/i-w1§h—gha.na-wer?-a—prayer—canpp—mﬂl;htrn b
(20. Mai 2012) (meine Ubersetzung). Prasident Mills, der auf eine }ange Politikkarriere th-
riick blicken konnte, pflegte seit den 1990er Jahren Kontakte in die Pfingstbewegung hin-

4 gz;/id Martin, Pentecostalism: The World Their Parish, Malden/Og(forgi/Cax.rltf)n 2002, 1(5)1‘
Er spielt an Konstellationen in Sambia, Kenia, Uganda und auch in ngem.x in den 1990er
Jahren an, als einzelne Représentanten der :c}frikar}ischen Pﬁpgstbeweg}xng in d?s 'Ra.m}?eln‘
licht der politischen Biihne traten (vgl. im Uberblick Pagl Gifford, African Chustxamtg.G ts
Public Role, London 1998). Der Prizedenzfall ist Sambia 1991, wo der ?fmgstler und Ge-
werkschafter Frederick Chiluba zum neuen Prisidenten Samblas gewahlt wurde. Unter
Chiluba legte sich Sambia einen Verfassungsstatus als «Christian Nation» zu.
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na.’ Diese graduelle Hegemonie pfingsttheologischer Vorstellungswelten durch-
wirkt auch politische Themenfelder. Bemerkenswert ist, dass die «prayer camp»-
Auseinandersetzung die Parameter der pfingsttheologischen Deutung von Politik
als Kampfarena zwischen Gott und Satan nicht mehr grundwegs bezweifelte.

In der Forschungslage bleibt hingegen das politische Profil der afrikanischen
Pfingstbewegung weitgehend ausgeblendet. Gewiss sind, dem enormen Gewicht
der afrikanischen Pfingstbewegung entsprechend,® insbesondere in den letzten
zehn Jahren bedeutende Linderstudien entstanden, die die Entstehungsgeschichte
ausgewdhlter Pfingstkirchen im Rahmen einer nationalen Politikgeschichte ent-
falten.” Doch Fragen nach einer politischen Theologie und Ethik der afrika-
nischen Pfingstbewegung bilden nach wie vor eine markante Leerstelle — tibri-
gens ganz im Unterschied zur Literatur zur Pfingstbewegung in Lateinamerika.®
Allerdings kennzeichnet Ruth Marshall in einer Studie der nigerianischen
Pfingstbewegung jiingst die 6ffentliche Generalmobilmachung im Namen Gottes
gegen die Michte des Bosen als «politische Spiritualitity. Eingewirkt in die
postkoloniale Politikentwicklung skizziert sie deren Ansitze, die vermeintlich
abzielten auf eine «Revolution» des Alltags, auf eine Umwandlung des religio-
sen wie politischen, Skonomischen und sozialen Systems Nigerias.” Zweifellos
durchbricht Marshall das auffillige Schweigen iiber das Verhiltnis von Pfingst-
bewegung und Politik in Afrika. Im Grunde illustriert sie nicht allein das pente-
kostale Selbstbildnis eines politischen Akteurs, dessen Initiativen im &ffentlichen
Raum der lang gehegten Annahme einer apolitischen Weltsicht widersprechen.
Marshalls Begriffsinventar weist iiber die Rede von einer «politischen Spirituali-

* tat» hinaus auf Aspekte einer politischen Theologie der afrikanischen Pfingst-

bewegung hin, deren Konturen m.E. jedoch noch stirker zu umreissen wiren.'®

Birgit Meyer, Going and Making Public. Pentecostalism as Public Religion in Ghana, in:
Harri Englund (Hg.), Christianity and Public Culture in Africa, Athens 2011, 149-166, hier

158 (vgl. Naheres hierzu unten).

Die afrikanische Pfingstbewegung spielt eine herausgehobene Rolle in der gegenwirtig
verstirkt wahrgenommenen Verlagerung des Christentums in den so genannten «globalen
Stiden». Religionsdemographischen Prognosen zufolge wird die Pfingstbewegung in der
‘einen oder anderen Ausprigung bis 2025 zu einer dominanten Form christlicher Praxis in
Afrika wie auch in weiten Teilen des Globalen Siidens heran wachsen, vgl. Theo Ahrens,
Zur Zukunft des Christentums. Abbriiche und Neuanféinge, Frankfurt a. M. 2009.

Vgl. J. Kwabena Asamoah-Gyadu, African Charismatics: Current Developments within In-
_dependent Indigenous Pentecostalism in Ghana, Leiden 2005 und David Maxwell, African
Gifts of the Spirit. Pentecostalism and the Rise of a' Zimbabwean Transnational Religious
Movement, Oxford 2006.

Einen frithen Einblick bietet Michael Bergunder (Hg.), Pfingstbewegung und Basisgemein-
den in Lateinamerika. Die Rezeption befrejungstheologischer. Konzepte durch die pfingst-
liche Theologie, Breklum 2000. :

So Titel und Untertitel ihrer Studie (vgl. Ruth Marshall, Political Spiritualities: The Pente-
costal Revolution in Nigeria, Chicago 2009). Marshall-iiberblickt vor allem die Dekaden
seit ca. 1980. - ‘

Bezeichnender Weise ldsst auch der von Allan Anderson/Michael Bergunder/André
Droogers und Cornelis van der Laan (Hg.), Studying Global Pentecostalism. Theories and
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Ausgehend von der erwzhnten Episode um Prisident Mills versuche ich im Fol-
genden einige Fiden der politischen Theologie der afrikanischen Pfingstbewe-
gung zu spinnen. Offensichtlich verhandelt politische Pfingsttheologie réum-
liche, territorial bezogene Konzepte politischer Praxis, die sich zundchst auf das
Handeln politischer Institutionen bezieht, mit denen sie aber auch eine Hegemo-
nie in 6ffentlichen Diskursen anstrebt, sich implizit also in den weiteren Rahmen
einer Gesellschaftsgeschichte einfligt. Ferner betreibt sie eine Gesellschaftsana-
lyse, die Komplexititen des politischen Alltags auf dualistische Kategori-
sierungen reduziert. Im Ergebnis geht es gleichsam um eine Theologie der zwei
Sphiren: es geht darum, Territorien neu zu ordnen, die Grenzen der moralischen
Landkarte zu verschieben - «bdse», «dimonische» Landschaften in «gute»,
«christliche» zu verwandeln.!" Mit anderen Worten: die moralische Deutung der
Welt iiberlisst markierte Territorien keineswegs dem Teufel und seinen dédmo-
nischen Michten. Die Welt, der Staat, die Gesellschaft gilt grundsitzlich als
verinderbar, Und schliesslich bilden «spirituelle» Grundlagen den Motivations-
grund politischer Praxis. Ich werde mich diesbeziiglich exemplarisch auf Struk-
turwandlungen des «Gebets» beziehen, die in der Mills-Kontroverse um die Ver-
wandlung eines Landes in ein prayer camp aufscheinen.

Exakt solche Dimensionen aber sind es, die zusammen besehen in eine nach-
haltige Wissenstradition einfliessen, die eine politische Theologie der Pfingstbe-
wegung von vorne herein ausschliesst oder zumindest deren realpolitische Rele-
vanz bestreitet. Wer eine politsche Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung
darzustellen versucht, kommt nicht umhin, sich dieser Wissenstradition - zu der
auch die von konkurrierenden politischen christlichen Theologien aus dem
Bereich historischer Kirchen zihlen — zu stellen. Deren Argumentationsstrénge
sind eingeflochten in die Politikgeschichte des nachkolonialen Afrika.

Drei Phasen nachkolonialer Politikentwicklung ...

Die nachkoloniale Politikgeschichte des subsaharischen Afrika lasst sich grob in
drei Phasen - gliedern.' Die erste Phase ist gekennzeichnet durch einen anti-
kolonialen Impuls, der auf die Erringung der staatlichen Souveranitit abzielte.
Dieses Streben nach Unabhingigkeit, in grossen Ziigen in den 1960er Jahren ab-

Methods, Berkeley 2010 edierte Sammelband zum Verstindnis der globalen Pfingstbe-
wegung, der interdisziplinir aufgestellt ist und wegweisende Beitrige gerade in methodolo-
gischer Hinsicht bietet, die Thematik der gesellschaftspolitischen Relevanz der Pfingstbe-
wegung aus. : .

' Eine Theologie der zwei Spharen scheidet nicht wie die Zwei-Reiche-Lehre eine irdische
Welt, die «des Caesars» ist, und eine himmlische Stadt Gottes. Sie handelt von der Ver-
anderbarkeit des Diesseits unter sehr wohl schwierigen, aber gestaltbaren Bedingungen.

2 Zum Folgenden vgl. Rainer Tetzlaff/Cord Jakobeit, Das nachkoloniale Afrika. Politik —
Wirtschaft — Gesellschaft, Wiesbaden 2005, 117-196, sowie mit Bezug zu kirchlichen Ak-
teuren Terence O. Ranger, Introduction: Evangelical Christianity and Democracy in Africa, in:
ders. (Hg.), Evangelical Christianity and Democracy in Africa, Oxford/New York 2008, 3-35.
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geschlossen, war begleitet durch den Aufbau einheitlicher Gesellschaftsstruk-
turen. In dieser Erfindung nationaler Identitéten kam es zu einer Mischung aus de-
mokratietheoretischen Grundannahmen («majority rule») mit modernisierungs-
theor.e?isch angereicherten gesellschaftlichen Entwicklungsvisionen (die «Mo-
dernisierung» von Staat und Gesellschaft) innerhalb eines autokratischen Macht-
systems (Einparteienherrschaft, die oftmals durch Militéirregime abgesichert wa-
ren). In der Wende der 1980er auf die 1990er Jahre wurde der Kontinent in der
zweiten Phase postkolonialer Entwicklung von einem Geist des politischen
Wandels («wind of change») ergriffen, der allenthalben die Forderung nach
e.in‘em Mehrparteiensystem an die Oberfl4che spiilte. Jedoch blieb die Demokra-
tisierung von Staat und Gesellschaft weitgehend aus. In den 1990er Jahren ent-
wickelten sich die meisten afrikanischen Staaten nach kurzem pluralistischen
Intermezzo zuriick in autokratische Systeme. Allenfalls ersetzten neuartige
N_etzwerke von Korruption die vormals direkt verspiirte militirische Repression.
E}ne vom wind of change getragene politische Wende hin zu einem funktio-
nierenden Mehrparteiensystem riickte erneut in weite Ferne. Mit Beginn des 21.
Jahrhunderts setzte die dritte Phase der nachkolonialen afrikanischen Politik-

- geschichte ein. Sie ist weiterhin gepriéigt durch institutionspolitische Vorgaben

nach Errichtung eines demokratischen Politiksystems, dehnt den demokratischen
Erwartungshorizont allerdings aus von einem Fokus auf den Staat hin zu einem
Fokus auf Gesellschaft. In dieser dritten Phase geht es mithin um den Aufbau
eiper zivilgesellschaftlichen Kultur. Von dort her leiten sich Schliisselkategorien
wie etwa die Forderung nach gesellschaftlicher Transparenz, oder der Kampf ge-

- gen Korruption und gegen die verfassungsméssig prekire Verlingerung von

présidentiellen Amtszeiten ab. ‘

... mit verschiedenen Ansdtzen politischer Theologien

In diesen unterschiedlichen Politikphasen kristallisieren sich divergierende Va-
rial}ten und Konjunkturen von christlicher politischer Theologie heraus. Die his-
tc'Jrlschen Kirchen, die aus den ehemaligen Missionskirchen hervorgegangen
sind, waren in den nationalen Aufbau der ersten Phase eingebunden. Vielfach
bildeten sie Loyalititsbeziehungen gerade auch zu den meist autoritéren Regi-
men aus, die sich in der postkolonialen Ara abzeichneten. Insofern zeigt sich eine
Kor.ltmuit’cit in der politischen Ethik, denn «die Kirche in Afrika (tendierte) in der
Periode nach der Unabhingigkeit im grossen und ganzen dazu, die enge Verbin-
dung zwischen Kirche und Staat, die so charakteristisch fiir die koloniale Periode
war, fortbestehen zu lassen.»'® In deutlicher Differenz zur kolonialen Ara aller-
fimgs unternahmen die historischen Kirchen Anstrengungen, ihre Theologie zu

13 . .
So fasst John Parratt, Theologiegeschichte der Dritten Welt Afrika, Miinchen 199 1,211, der

auf Studien von Kwesi Dickson insbesondere zur Situation in- Ghana zuriick greift; zu-
sammen.
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«kontextualisieren», d.h. ihrer mutmasslich engen Bezichungen zu den Kirchen
der ehemaligen kolonialen Zentren damit zu begegnen, sich in Hierarchie und
Theologie gleichsam zu «afrikanisieren».'* :

In der zweiten Phase fungierten sie oftmals aufgrund ibrer inzwischen erlang-
ten theologischen Eigenstindigkeit und institutionellen Stabilitit als Sprachrohre
des Umbruchs. In den diversen Demokratiebewegungen auf dem Kontinent bil-
deten historische Kirchen einen tragenden Klangraum jenes allgemeinen «Win-
des des Wandels».” Diese nicht unbedeutende gesellschaftliche Rolle driickte
sich aus in einer neuformierten Theologie der Rekonstruktion oder des Wiederauf-
baus.'® Bis dato entfaltete afrikanische Theologie so gut wie keine priigenden ge-
sellschafiskritischen Perspektiven.'” Nun bildet die Theologie der Rekonstruktion
eine afrikanische politische Theologie aus, die die enge Verflechtung zwischen his-
torischen Kirchen und autoritdrem Staat, die noch die unmittelbare postkoloniale
Ara in Afrika kennzeichnete, 15st. In reflexiver, selbstkritischer Absicht unterzieht
sie sowohl die loyale Haltung der Kirchen wie die katastrophale Politikbilanz Afri-
kas einer eingehenden Priifung. Ausgehend von einer selbstkritischen Gegenwarts-
analyse sollen Kreativitatsperspektiven, mogliche Impulse einer gesamtgesell-
schaftlichen Reform frei gesetzt werden. Der afrikanischen Kirche — konkret: in
Gestalt der historischen Kirchen — misst sie weiterhin hochste gesellschaftspoli-
tische Prioritit bei. Diese allein konne aus der afrikanischen Politikkrise heraus-
fithren, aber eben unter Wahrung eines ethischen Kompendiums von demokra-
tischem Pluralismus, zu respektierenden Grundfreiheiten und Menschenrechten
als Bodensatz einer neuen politischen Kultur. Kurz: in der Theologie der Rekon-
struktion sollen die historischen Kirchen zu einer prophetischen Rolle im Politik-
getriebe afrikanischer Gesellschaften finden, die sich im Transitionsprozess hin
zu einer nachhaltigen Wettbewerbsdemokratie bewegen.'®

Das Selbstbildnis der Theologen der Rekonstruktion als Visiondre eines
grundlegenden Wandels der politischen Offentlichkeit in Afrika erhielt noch im
Verlauf der 1990er Jahre Risse. Vielfach beherrscht das Bild von nicht gelingen-
den demokratischen Gehversuchen, ja von drohendem Staatszerfall, die Szene.

4 Innerhalb der afrikanischen Theologie kommt es seit den spéten 1960er Jahren zu einer bei-

_ spiellosen Kontextualisierungswelle, vgl. Klaus Hock, Appropriated Vibrancy. dmmedia-

cy» as Formative Element in African Theologies, in: Klaus Koschorke (Hg.), African Iden-
tities and World Christianity in the Twentieth Century, Wiesbaden 2005, 113-126.

15 «The struggle», prizisiert Paul Gifford (Hg.), The Christian Churches and the Democrati-
sation of Africa, Leiden 1995, 1; «was not the same everywhere, but one of its common fea-
tures was the significant role played by the churches.»

1 . Zum Folgenden vgl. K4 Mana, Wiederaufbau Afrikas und Christentum. Afrikanische Theo-
logie fiir eine Zeit des Krise, Luzern 2005 (frz. 1993). .

17 ygl. Parratt, Theologiegeschichte der Dritten Welt Afrika (wie Anm. 13), 192. Dezidiert
herrschaftskritische Theologien wurden allein im stidafrikanischen Kontext der Apartheid
als «Schwarze Theologie» formuliert. ’

18 Auch Peter Walshe, Prophetic Christianity and the Liberation Movement in South Africa,
Pietermaritzburg 1995 deutet die Rolle der historischen Kirchen in Siidafrika im Sinne eines
prophetischen Wiachteramtes. : ‘ ’
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Nyr in Ausnahmefillen gelingt der Ubergang zu einer Mehrparteiendemokratie.
Die Theologie der Rekonstruktion fichert sich in zwei Strange aus, um diese
Pro?esse zu verstehen. Beide sind zum Verstindnis der folgenden pfingsttheo-
logfschen Wende in der dritten Phase dienlich. Zum einen verbleibt die Theo-
lo‘gle d.er Rekonstruktion im Referenzrahmen westlicher Diskurse, den sie im
S}nne ihres «postkolonialen» Theologieansatzes verlassen wollte. Die afrika-
nische theologische Intelligentsia, fasst Gifford zusammen, «have been more
concerned with critiquing the role of the West than in continuing the critique of
their own political systems.»'’ Zum anderen deutet die Theologie der Rekon-
str}lktion den Staat in Afrika dezidiert mit Hilfe einer theologischen Begrifflich-
ke¥t. Die Theologie der Rekonstruktion deckt im Fehlen einer Zivilgesellschaft
bei gleichzeitiger Ausiibung von Formen autoritirer Herrschaft eine «stindige
Struktur» auf, so dass die Menschen in kollektiver Verantwortungslosigkeit be-
fangen seien und sich weigerten, individuelle Verantwortung fiir ihr Tun und
Lassen zu iibernehmen.?’ ‘

' In der dritten Phase intensiviert sich erstens die Verwendung eines theolo-
gischen Begriffsinventars, zugleich verschiebt sich zweitens die Betrachtlings-

“weise iiber den Fortgang der Gesellschaftsentwicklung, vorgtragen von neuen

k.irchlichen Akteuren. Hatten bis dahin die rationalen Argumentationsketten
einer Theologie der Rekonstruktion die gesellschaftspolitische Relevanz primér
d?r historischen Kirchen bedacht, bricht sich nun ein von Pfingstkirchen propa-
gierter Moralisierungsdiskurs in der Positionierung afrikanischer politischer
Theologien Bahn. Wurde der Staat in Afrika bis dahin als «schwach» und
‘«stindig» definiert, haftet ihm nun die Chiffre des «Bosen» an: Uniiberwindlich
ange.wachsene Schuldenberge, die Netzwerke korrupter Eliten, oder auch eine
Entzivilisierung des gesellschaftlichen Lebens gelten als Hinweis auf die Wirk-
macht des «Ddmonischen». Afrika, so geht es um in den Reihen der Pfingstbe-
wegung, «is the Devil’s continent. Evil is so much here than in other places that
we need miracles of deliverance.»®' Das dualistische Weltbild bewirkt keine Po-

!litikstal;rze, sondern verlangt nach Teilnahme im Kampf zwischen Gott und dem
eufel. '

Paul Gifford, Africa’s Churches and the «Second Liberation Struggley -93, in:
Klaus Koscho_rke (Hg.), Falling Walls: The Year 1989/90 as a Tumirglg P()yilcl)tf 11119t}81: g?s’t;:}y
of WOrld Christianity/Einstiirzende Mauern: Das Jahr 1989/90 als Epochenjahr in der Ge-
schichte des Weltchristentums, Wiesbaden 2009, 137-155, hier 154.

Mana, Wiederaufbau Afiikas und Christentum (wie Anm. 16), 94.

So der kamerunische Laientheologe Mbinglo Mee Nsodu, Drama Behind the Church Sign-
Eg';lsr;i, Accra 2002, 57, dessen Schriften auch in den Reihen européischer Migrationskirchen

eren. :

Nach Jeff H_aynes, Religion and Politics in Africa, London/New Jersey 1996, 204 begriindet
fier pfingstliche Dualismus gerade die Apolizitit der Pfingstbewegung: «Wilat this implies
is that followers of such churches believe they should <keep out of politics), because what

happens on earth is all part of the continuing battle between the Devil and God for domi-
nance.»

20
21

22
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Damit ist eine Neujustierung von beteiligten politischen Theologien be-

schrieben, die jeweils einen eigenen analytischen wie handlungsorientierten An-
spruch erheben, die aktuelle gesellschaftspolitische Krise in Afrika zu bewilti-
gen. Die Theologie der Rekonstruktion lehnt die Ambition pfingstlicher Welt-
deutung auf ein politisches Profil ab. Ihr Vordenker, der kongolesische evange-
lische Theologe K# Mana, schliesst einen Beitrag der Pfingstbewegung, die er
als «evangelikales Christentum» fasst, zum Wiederaufbau Afrikas noch strikt
aus. Die Theologie der Pfingstbewegung entbehre ein «politisches Befreiungsan-
liegen», ihre Spiritualitit neige «zur blossen Flucht in eine jenseitsorientierte
Innerlichkeit mit ruhigstellender Wirkung».? In diesem Diktum verdichtet die
Theologie der Rekonstruktion das versammelte sozial- und religionswissen-
schaftliche Theorierepertoire zur gesellschaftspolitischen Marginalisierung der
afrikanischen Pfingstbewegung.

Konstruktionen des Apolitischen

Theoriebildungen zum Verhaltnis von Pfingstbewegung und Politik in Afrika
kreisen bis weit in die 1990er Jahre hinein um Konstruktionen des Apolitischen,
die in unterschiedlichen Facetten reproduziert werden. Da sie ausgesprochen wirk-
miichtig geworden sind, seien ausgewéhlte Versionen dieser «Grossen Erzdhlung»
aus der Forschungsgeschichte benannt.** Begriffsprigend wurde ein sikulari-
sierungstheoretischer Erklarungsansatz, der im Umfeld der Entkolonialisierungs-
phase vorgebracht wurde. Er kennzeichnet die vielfaltigen Ausdrucksformen
religioser Bewegungen in Afrika tiberhaupt gleichsam als Embryonalformen des
politischen Nationalismus. Um gesellschaftspolitische Bedeutung zu -erlangen,
um sich z.B. am Grossprojekt eines nation building zu beteiligen, miissten sie
aus dem Vorraum der «eigentlichen» politischen Praxis heraus treten, indem sie
sich rationalisieren, sich in der Formulierung gesellschaftspolitischer Ziele ihrer
religiésen Befarigénheiten entledigen. Dieses Deutungsschema vertritt also eine
Typenevolution von religids-expressiven zu politisch-instrumentalen Handlungs-
systemen. In dieser Sequenzabfolge verharrt die Pfingstbewegung in einer.apo-
litischen Grundhaltung und vermag nur unter Preisgabe ihrer spezifisch religi-
dsen Weltdeutung eine gesellschaftspolitisch wirksame Dynamik freizusetzen.
Eine, wiederum sozialwissenschaftlich inspirierte, Variante dieses Ansatzes

wendet sich religiosen Ausserungsformen der Pfingstbewegung zwar zu, doch

erkennt darin eine eskapistische Praxis. Die pfingsttheologischen Imaginationen
fiihrten geradewegs in eine Ersatzwelt und bildeten somit die Antithese einer

2. Mana, Wiederaufbau Afrikas und Christentum (wie Anm. 16), 48, 53.

2 Zu einer politischen Kategorisierung religitser Bewegungen in Afrika, vgl. mit Bezug auf
Afrikanische Unabhingige Kirchen, Andreas Heuser, Von Kampfdiskursen und politischc?r
Poetik der Symbole. Afrikanische Unabhéngige Kirchen (AUK) und Politik in der Transi-
tionsphase Siidafrikas ~ eine Re-Vision, in: Ludwig Gerhardt/Heiko Mahle/J irgen OBeq—
briigge/Wolfram Weie (Hg.), Umbriiche in afrikanischen Gesellschaften und ihre Bewiilti-
gung, Berlin 2006, 125-144. -
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effektiveren politischen Praxis. Anhéinger seien eher zu einem Riickzug aus der
gesellschaftspolitischen Ordnung in sozio-religidse «Gegengesellschaften» als zu
einer aktiven Teilhabe daran ermutigt.”®

Diese Argumentationslinien, die die politische Irrelevanz der afrikanischen
Pfingstbewegung erhiirten, lagern sich ab in der gesamten F orschungsgeschichte
zur afrikanischen Pfingstbewegung. Sie hinterlassen deutliche Spuren auch in
religionswissenschaftlich wie theologisch bemiihten Studien, die sich eingehen-
der noch um das Verstindnis ritueller und symbolischer Repertoires bemiihen.
Matthew Schoffeleers beleuchtet die politischen Implikationen der rituellen oder
Gebetsheilung, die — wie etwa die deliverance-Praxis — eine Kernkomponente
auch in der Pfingstbewegung darstellt. Schoffeleers argumentiert system-funktio-
nal und folgert, dass sich alle Heilungssysteme gegeniiber politischen Prozessen
gleichgiiltig verhielten. Dementsprechend charakterisiert er die Heilungspraxis
als den Wurzelgrund eines «quietistischen» Weltverstindnisses. Heilungshan-
deln korreliere so stark mit politischer Enthaltsamkeit, dass selbst wenn Hei-
lungskirchen «initiativ sind oder alternative soziale Organisationsformen einfiih-
ren, [...] die umgebende Gesellschaftsstruktur ginzlich unangetastet (bleibt).»*

- Initialziindungen fiir sozio-politischen Wandel sind aus dem Bereich der Pfingst-

bewegung also auch aus religionswissenschaftlicher Sicht noch der spiten
1990er Jahre nicht zu erwarten. Gesellschaftspolitik, scheint es, ist fiir die
Pfingstbewegung in Afrika eine Art no-go area.”’

Ansdtze einer pfingsttheologischen Gesellschafisethik

Im Bewusstsein eines solchen Gewichts der Forschungsgeschni’chte zur Verhilt-
pisbestimmung von Religion und Politik mag es weniger erstauner{, dass selbst
in der jiingeren Forschung zur afrikanischen Pfingstbewegung die Verhiltnisbe-
stimmung von Religion und Politik lediglich fragmenatrisch behandelt wird.2®
Ein mehr als episodisches Anreissen der gesellschafispolitischen Relevanz der

¥ Die PQSition, angeregt durch historisch-materialistische Geschichtsschreibung, erkannte u.a.
a‘uch in pﬁngstlicher Symbolwelt eine Ausserungsform «falschen Bewusstseins». Sie lagert
sich ab in Publikationen, die nicht mehr durch Grosstheorien geprigt sind. «What seems
clear is that fundamentalist churches», wie Haynes, Religion and Politics in Africa (wie
Anm. 22), 203 die Pfingstbewegung in Afrika chiffriert, «create a kind of counter-society,
w_hlch has several ramifications for a given social order.» Er bespricht im Wesentlichen die ri-
giden Moralvprstellungen der Pfingstbewegung. So auch, mit Blick auf Siidafiika, Walshe,

" Prophetic Christianity and the Liberation Movement in South Africa (wie Anm. 18), 110."
Matthew Schoffeleers, Review, in: Journal of Religion in Africa, 24 (1994), 183189, hier
1.88; vgl. _ders., Gebetsheilung und Politik. Der Quietismus der Heilungskirchen im stid-

” lichen Afrlka, in: Concilium, 34 (1998), 565-570. .

" Ganz b_elléi.uﬁg erwihnt werden Pfingstkirchen in Gifford, The Christian Churches and the De-

' mocratisation o.f Africa (wie Anm. 15), und zwar als Legitimationskrifie autoritirer Regime.
Vgl. z.B. Larbi, Pentecostalism (wie Anm. 1), 430—431. In seinem grundlegenden Uber-
b!lckswerk zu Geschichte und Themen der.Pfingstbewegung gewihrt auch Hollenweger
dieser Frage nur wenige Seiten — bezogen auf lateinamerikanische Prozesse, Walter J.-Hol-
lenweger, Pentecostalism: Origins and Developments Worldwide, Peabody 1997, 204-217.
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Pfingstbewegung bietet der aus Siidafrika stammende Allan Anderson an. An-
derson kiindigt in einem Endkapitel seiner breit rezipierten Einfilhrung in die
Pfingstbewegung eine «Pfingsttheologie der Befreiung» an.”” In Anspielung an
die lateinamerikanische Theologie der Befreiung, die eine gesellschaftspolitische
Positionierung in ihrer «Option fiir die Armen» vornahm, bedenkt der profilierte
Pfingsttheologe vor allem das sozialkritische Potential der Pfingstbewegung.
Dieses driickt sich nach Anderson vor allem in einer Haltung des Antirassismus,
in Genderfragen und in der Frage sozialer Gerechtigkeit aus. Diese Dimensionen
(race, gender, class) sieht er als konstitutive Bestandteile der Pfingstbewegung,
die sich durch ihre Geschichte hindurch ziehen und die sich pneumatologisch be-
griinden durch die allgemein zugéngliche Erfahrung des Wirkens des Heiligen
Geistes.3® Letzten Endes kleidet er Pfingsttheologie in die Sprachfigur einer
«ganzheitlichen Spiritualitit», die in ihrem Bedeutungsgehalt hochst ambivalent
scheint. Zwar hilt Anderson an Kontexten von sozialer und politischer Depriva-
tion fest, in die Pfingsttheologie hinein Spricht, konturiert jedoch unmissver-
standlich die eigentlichen «religiosen» Wirkkrifte der Pfingstbewegung. «Die
Fihigkeit der Pfingstbewegung, religidse Erwartungen zu artikulieren und zu er-
fiillen, bleibt ihre eigentliche Stirke.»’! Folgerichtig passt Anderson die in der
Pfingstbewegung andauernd bestehende Moglichkeit des Glaubens, dass das
«Heilige in das Weltliche einbricht»’? und damit zumindest den Horizont dafiir
offnet, die klassische Scheidung der zwei Reiche aufzuheben, in eine vorrangig
binnenchristliche und kirchenbezogene Sicht ein. «The Pentecostals with their
offer of full participation to all regardless of race, class or gender, effected what
amounted to a democratization of Christianity, a protest against the status quo.»®
Mit seiner Engfithrung des Demokratiebegriffs fligt sich auch Andersons Lesart
einer Pfingsttheologie der Befreiung insgesamt in ein iiberraschungsfreies Bild
ein: auch wenn eine gesellschaftspolitische Relevanz der Pfingstbewegung be-
teuert wird, wird diese nicht zentral verortet, sondern in den Nachgang der Dar-
stellung der Pfingstbewegung eingepasst. Aspekte und Dimensionen einer poli-
tischen Theologie werden angedeutet, bleiben aber im kursorischen Streifzug

¥ ygl. Allan Anderson, An Introduction to Pentecostalism, Cambridge 2004, 267-278. .

30 Anderson, An Introduction to Pentecostalism (wie Anm. 29), 270 zitiert Cheryl Johns:
«Thus, Pentecostalism stood as a contrast to the dominant order of the day. It was a
subversive and revolutionary movement [...] that experienced through the Holy Spirit God’s
divine liberation.» Beide beziehen sich auf Hollenwegers Kennzeichnung der «Black Oral
Roots» der Pfingstbewegung und der Anfangsgemeinde in der Azusa Street, Los Angeles,
um 1906, in der die Erfahrung des Heiligen Geistes von Schwarzen wie Weissen, Frauen
wie Miannern, Armen und Reichen gleichermassen bezeugt wurde, vgl. Hollenweger, Pente-
costalism (wie Anm. 28), 18-40.

31 Allan Anderson, Pentecostalism as a Global Movement in the 1990s, in: Klaus Koschorke
(Hg.), Falling Walls. The Year 1989/90 as a Turning Point in the History of World Chris-
tianity/Einstiirzende Mauern: Das Jahr 1989/90 als Epochenjahr in der Geschichte des

“ Weltchristentums, Wiesbaden 2009, 415-427, hier 423 (meine Ubersetzung).

Ibid. .
33 Anderson, An Introduction to Pentecostalism (wie Anm. 29), 270.
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unq .allenfalls als beschreibende Kategorien haften. Die Rede von einer «ganz-
he_xtllchen Spiritualitét» ist wenig mehr als eine Behauptungsformel. Angetreten
mit (;ier Ambition, §ine pf)litische Pfingsttheologie der Befreiung zu skizzieren,
:;eerk t?z,l;:ix:g:ll:::::.zxpatonschen Aspekte in einer ekklesiologischen Binnenper-
‘ Wle ein G.egenprogramm zu gesellschaftspolitischen Relevanzpostulaten, die
in eine kirchliche Engfiihrung hinein gelotst werden, liest sich die Forderung, des
Soziologen Paul Freston nach einer verstirkten empirischen Grundierung in der
Erforschung der Pfingstbewegung. Auch in Absetzung von zu stark theologisch
eingefirbten Bebilderungen der gesellschaftspolitischen Bedeutsamkeit der
Pfingstbewegung appelliert er an ein breiter aufgestelltes Forschungsdesign: «In
other'words, that evangelical organisation, religious location and socio-pbli}ical
location are often more important for understanding its politics than is evangeli-
cal theology.»** Er selbst fiillt diese Leerstelle («that too much discussion [...]
has been underdetermined by empirical data»®®) mit einem ersten Resiimee zum
Zusammephang von Pfingstbewegung und Politik, in das Forschungsergebnisse
al_lch zu einzelnen Lindern Afrikas, die bis zur Jahrtausendwende vorliegen ein-
“fliessen. Pamit baut Frestons empirische Wendung gegen Theoriekonstrukt,e ein
Grur?dfehef auf, das durch nachfolgende Studien an Tiefenschirfe gewinnt
E}mge Jahre spiter schon widmen sich Donald Miller und Tetsunao Yama-
mori der globalen Pfingstbewegung aus einer ganz und gar gesellschaftsbezoge-
nen Perspektive. Zuglc?_ich séittigen sie, ganz nach dem Geschmack von Freston
ihren ﬁber'rf:gionalen Uberblick mit empirischem Anschauungsmaterial. Miller;
Yam_amorl identifizieren einen als «progressiven Fliigel» gekennzeichneten Aus-
ss:hn{tt Fler globalen Pfingstbewegung. Diese progressive Pfingstbewegung, die
swl} in ihrem Sozialprofil eher biirgerlichen Milieus zuordnen Iisst, ist durcl’u ihr
so.21alfas Engagement charakterisiert; sie widerspricht einer auf : das Jenseits
orientierten und auf das rein persdnliche Seelenheil abgestimmten F rommigkeit
ohnfa den A.mspruch auf Veranderung der sozialen Wirklichkeit.>¢ Miller/Yamamori
b'ezwht?n sich in ihrer Bestandsaufnahme der «progressiven Pfingstbewegung» auf
diakonische Projekte, die soziale Aufstiegsorientierung von Mitgliedern, Bildungs-
und Ge.sundheitsprogramme etc. Wenngleich sich die «progressive Pt:mgstbewe-
gungy in .der Wahrnehmung der beiden Autoren nicht durch eine dezidiert politi-
§che Ethik profiliert, so belegt diese Studie doch eine gesteigerte Sensitivitit
innerhalb der globalen Pfingstbewegung fiir gesellschaftliche Themen.

3 . »
Paul Freston, Evangelicals and Politics in Asia, Africa and Latin America, Cambridge 2001

282 (Hervorhebung im Original). Freston vereint die verschi i
Pfingstbewegung unter dem Sammelbegriff der «evangel?:;}lsfg enen Vertanien der globalen
f/relst%n, Egr}lzgelic;\ls and Politics (wie Anm. 34), 281.

Vgl. Donald E. Miller/Tetsunao Yamamori, Global Pentecostalism. The New Face of Chri
:ix:an SOCla] Ij:ngagem.ent, Berkeley/Los Angeles/London 2007. Ein Fallbeispiel bi:te? zllllrxlcsh
G:c crausblldung eines «Management Christentums» in Ostafrika, vgl. Andreas Heuser,

Jutes Geld und boses Geld. «Management Christentum» und «Rejchtumshexereis in Ostaf- 4
rika, in: Herder Korrespondenz, 64 (2010), 426-430, ' } e

35
36-



292 Andreas Heuser

Dieser Trend wird eindriicklich bestitigt durch eine breit angelegte religions-
soziologische Fallstudie zu sozialen Einstellungen und politischen Haltungen der
Pfingstbewegung im Post-Apartheid-Siidafrika. Die Fragestellung, die sich an
einer. politischen Praxis der Pfingstbewegung ausrichtet, scheint virulent an-
gesichts der Transitionsphase in eine plurale, kompetitive Mehrparteiendemo-
kratie, in der sich die politische Kultur Stidafrikas befindet. Tenor der von Helga
Dickow verantworteten empirisch-statistischen Studie ist, dass das Verhaltnis
von sozialem Engagement und religidsem Selbstverstandnis der Mitglieder von
Pfingstkirchen sich nicht signifikant unterscheidet im Vergleich zu Mitgliedern
anderer Kirchen.”” Die Studie streicht das enorme Koh#sionspotential der Pfingst-
bewegung heraus, ihr engmaschiges Netzwerk an kirchlichen wie sozialen Akti-
vititen, die sich vor allem der Armutsbekdmpfung stellen und Bildungsangebote
unterschiedlichster Reichweite bereit stellen. Herauszuheben sind ferner die Par-
tizipationsangebote im kirchlichen Leben speziell fiir jiingere Kirchenmitglieder,
die sich in gesellschaftspolitisches Handeln einbringen lassen. Diese Ergebnisse,
die sich in erster Linie aus der Selbstwahrnehmung von Mitgliedern in Pfingst-
kirchen ableiten, bestitigen sich durch Fremdzuschreibungen. Im Vergleich mit
der Gesamtbevilkerung, so wertet Dickow das Datenmaterial aus, behauptet ein
iiberdurchschnittticher Anteil der Mitglieder der Pfingstbewegung, dass «der Glau-
be alle Aspekte der Gesellschaft bestimmen solle».” Zusammen gefasst beschei-
nigt die Studie der Pfingstbewegung im «neuen» Stidafrika selbst in der Aussen-
wahrmehmung durch andere ein hohes soziales Kapital”® Dieses soziale Kapital
pridestiniert sie dazu, das «Bindemittel einer neuen Gesellschaft» zu sein.*

Diesen Befund erhirtet Ezekiel Mathole, fiihrendes Mitglied einer siidafrika-
nischen Pfingstkirche. Mathole beschreibt einen «bemerkenswerten Wandel» in-
nerhalb der siidafrikanischen Pfingstbewegung im Zuge des politischen Wandels
seit 1994, dem Jahr der ersten allgemeinen Wahlen in Siidafrika. Mathole wider-
spricht stereotypen Definitionen der Pfingstbewegung als «sozial irrelevant und
politisch naiv», Zuschreibungen, die, einem langgezogenen Echo des struggle
discourse gleich, das kollektive Gedachtnis in Stidafrika nachhaltig pragen. Ent-
gegen der ihr zugeschriebenen Apolitizitit stelle sich die siidafrikanische
Pfingstbewegung in grossen Teilen den kontextuellen Herausforderungen von

37 ygl. Helga Dickow, Religion and Attitudes towards Life in South Africa: Pentecostals,

Charismatics and Reborns, Baden-Baden 2012. Die Studie beruht auf einer représentativen

Stichprobe unter der Gesamtbevolkerung Siidafrikas, die korreliert wird mit Daten einer
bedeutenden Pfingstkirche (Grace Bible Church), die vorwiegend in urban-industriellen
Milieus entstanden ist. Vgl. auch Helga Dickow, Strebsam und Gemeinschaftsorientiert.
Neue Pfingstkirchen in Siidafrika, in: Herder Korrespondenz, 65 (201 1), 475-479.

3 Dickow, Religion and Attitudes towards Life in South Africa (wie Anm. 37), 203 (meine
Ubersetzung).

% Dickow, Religion and Attitudes towards Life in South Africa (wie Anm. 37), 79.

4 Unter diesem funktionalen Religionsbegriff verhandelt Dickow im Einleitungskapitel insge-
samt die Frage des Verhaltnisses von Religion (eigentlich: Kirchen) und Politik in Siid-
afrika. Demgegeniiber bestreitet- Tom Lodge, South African Politics since 1994, Cape
Town/Johannesburg 1999, 95 einen vitalen Beitrag der Pfingstkirchen. zur Demokrati-
sierung der Gesellschaft im «Neuen Siidafrika». » :
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«Armut,_HIV/AIDS und moralischer Degeneration».*! Diese sozialen Dimensio-
nen gewinnen sicherlich an Aussagekraft vor dem Hintergrund einer Gesellschaft
mit einer der weltweit hochsten HIV-Infektionsraten und in der fast jeder zweite
S_Lidafrlkar}er unterhalb der Armutsgrenze lebt. Auch wenn Mathole seine Aus-
fghmng nicht ndher ausdifferenziert, beeintrichtigen diese Tatsachen aus seiner
Sicht den Aufbau der Nation. Die Pfingstkirchen in Siidafrika beteiligten sich
laut Mathole sehr wohl an gesellschaftspolitischen Diskursen, mit grosster Sicht-
barkeit all?rdings auf grass-roots level. Summarisch stellt er fest: «They engage
a!so 032(51c) politics at the level of their local communities as part of civil so-
ciety.»  Mathole schrinkt das iberdurchschnittlich hohe soziale Kapital der
Pfingstbewegung, welches Dickow in Auswertung ihrer reprisentativen Studie
anlegt, offenbar stirker auf gesellschaftspolitische Prozesse ein, die sich durch
Vernetzungen gerade im sozialen Nahbereich beeinflussen lassen. Der breitere
gesellschaftspolitische Diskursrahmen bleibt in diesem Gesichtskreis hingegen
eher unterbelichtet. Er soll sich, so Matholes vager Hinweis auf den sittlichen
Verfall, allerdings an Schlagworten aus dem Kompendium pfingsttheologischer
Moralvorstellungen ausrichten. In dieser Perspektive verbirgt sich eine gewisse

‘Brisanz: Einerseits zeigt sich ein Bewusstsein fiir die Krisenhaftigkeit der siid-

a_frikanischen Gesellschaft, verbunden mit einem Appell zu gesellschaftspoli-
tlschem Engagement der Pfingstbewegung, und zwar auch in den Binnenraum
dgr Kirchen hinein. Andererseits bleiben Reibungsflichen unausgesprochen, die
sich aus pfingstlichen Moralkodizes und einer nicht nur sikularen Verfass:mg
soqdem auch einer der gegeniiber alternativen Lebensformen liberalsten welt-,
weit, ergeben. Doch der sich aufdringende Umgang mit Differenz und Pluralitit
blt;lbt_ offen. Das Mobilis_igrungspotential der Pfingstkirchen wird — wie schon
bex.chkow und Miller/Yamamori — eher auf das so genannte Wohlstandsevan--
g‘chum' gelenkt, also die Uberzeugung, dass eine Uberwindung von Armut mog-
lfch sei. Das aber bedeutet, dass der angelegte Erkldrungsansatz fiir das konsta-
tierte gesc?llschaftspolitische Engagement der Pfingstbewegung in wirtschafts-
und letztlich individualethische Perspektiven, einmiindet.* Der vermeintliche

Glapbensansprgch der Pfingstbewegung auf «Ganzheitlichkeit» und eine «Theo-
logie der Befreiung» (Anderson), die «alle Aspekte der Gesellschaft bestimmeny»

4 . :
Ezekiel M. K. Mathole, Beyond Common Stereotypes about the Pentecostal-Charismatic

Evangelicals in South Africa, in: Helga Dickow/Andreas Heuser H igi
I ica, in: ] _ g.), Religion on the Mo-
ve. Exploring Passages in South African Christianity, Byblos 2008, 59515, hier 62——23

meine Ut . ; 2
g m wl;i) hall);.zrsetzung). Mathole ist Pfarrer der Grace Bible Church, die ihren Hauptsitz in

Mathole, Beyond Co t i i i i
Mathe Africay(wie Anr;mfln) ,S6 z'reotypes about the chtecostal-Charlsmatlc Evangelicals in

[.)i.cse Fokussierung auf Armutstiberwindung bzw. Prosperititsaussichten entspri

- litischen Qrosswetterlage in Stidafrika, die seit 1994punter dem Motto t:isrl:erslci;)(eisesrerr):n
Lebeps ﬁx{ alle» steht, vgl. Mathole, Beyond Common Stereotypes about thé Pentecostal-
Ch{msmatnc Evange}lcqls in South Africa (wie Anm. 41), 64-65; Dickow. Religion and
Attitudes towards Life in South Africa (wie Anm, 37), 52-55; 140-153. Mil,ler/Y amamori,

Global Pentecostalism (wie Anm. 36), 160-183 wigen da: i
. 36), s Wohl i
. Weberschen These von der «Protestantischen Ethik»g ab. ° qusevangehum it der
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soll (Dickow), bleibt nach wie vor undeutlich. Die heuristische Frage nach einer
explizit politischen Theologie der Pfingstbewegung scheint auch in der jiingeren
Diskussion um deren gesellschaftspolitische Signatur, die empirische Argumente
vortrigt, unbeantwortet.

Hat sich damit nicht jene kritische Bewertung durchgesetzt, die Paul Gifford
wiederholt gegeniiber der politischen Prégekraft der afrikanischen Pfingstbe-
wegung vornimmt? Gifford, ein friiher Seismograph des pfingstkirchlichen Auf-
schwungs in verschiedenen Léndern Afrikas seit den 1980er Jahren, hebt eher
deren negativen Folgen auf politische Prozesse hervor. Seine religionssoziolo-
gischen Publikationen lassen sich als Langzeitstudie mit einer empirischen Breite
lesen, denn er dokumentiert die Vielgestaltigkeit der afrikanischen Pfingstbe-
wegung, deren gesellschaftliches wie theologisches Profil er mit konomischen
Daten korreliert. Seinen Deuterahmen sieht er im Beobachtungszeitraum be-
stimmt durch Neoliberalisierung und Globalisierung afrikanischer Gesellschaf-
ten. Die ausfiihrlichste Betrachtung der politischen Aspekte der jiingeren Pfingst-
bewegung findet sich in seiner Detailstudie zu Ghana mit dem programma-
tischen Untertitel: «Pentecostalism in a Globalizing African Economy» (2004).
In seinem Beobachtungsraster stosst auch er auf die theologische Dominanz des
(aus der US-amerikanischen Pfingstszene importierten) Wohlstandsevangeliums,
dessen Relevanz fiir strukturelle Verinderungen im Politikgetriebe er jedoch ver-
neint. Sein Vorwurf lautet, dass Pfingsttheologie, speziell in den Varianten des
Wohlstandsevangeliums, zu denen die Theologie der deliverance mit ihrer
ausgeprigten Sensibilitdt fir das Wirken des Teufels im Alltag, gehort, Politik
«spiritualisiere». Sie bediene ein Vokabular, das Einsichten in institutionelle und
administrative Reformen verschleiere. «(E)nvisaging these matters in moral
terms sometimes leads if not to a dead end, at least to a great deal of empty and
obfuscating rhetoric.»* Die politische Auseinandersetzung um good governance
werde gleichsam in eine entleerende, moralisierende Glaubgnsrhetorik verpackt,
‘die die Arbeit an harten politischen Fakten eintriibe. Daher schlussfolgert Gifford:

«Thus in all sorts of ways many charismatic churches, though concerned with na-~
tional issues, contributed little to debate on modern government. They tended to
spiritualise or moralise issues out of the mundane plane on which political issues
have been most fruitfully addressed.»" v

Gifford frischt somit die aus der Theoriegeschichte bekannte grundlegend
Skepsis gegeniiber der Weltsicht der afrikanischen Pfingstbewegung auf, deren

4 Paul Gifford, Ghana’s New Christianity. Pentecostalism in a Globalizing African Economy,
Bloomington/Indianapolis 2004, 168.

4 Gifford; Ghana’s New Christianity (wie Anm. 44), 169, Indirekt bekraftigt Gifford damit
bisherige Uberblicksdarstellungen-zum Verhlinis von Religion und Politik in Ghana, die
sich der Rolle vor allem der historischen Kirchen widmen, vgl. John S. Pobee, Religion and
Politics in Ghana, Accra 1991; Kwame Bediako, Christian Witness in the Public Sphere:
Some Lessons and Residual Challenges from the Recent Political History of Ghana, in: La-
min ‘Sanneh/Joel A. Carpenter (Hg.), The Changing Face of Christianity: Africa, the West,
and the World, Oxford/New York 2005, 117-132. . )
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ggsellschaﬁspolitische Aussagekraft er so limitiert wie ineffektiv beurteilt. Sie
wiegt umso schwerer, als sie den Anforderungen empirischer Fallstudien geniigt
die Freston eingefordert hatte. Verfliichtigt sich also die Frage nach einer politi-’
schen Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung im Zuge jener empirischen
Wende?

. Ein neuer Anlauf um das Verstindnis einer politischen Pfingsttheologie deutet
sich zuletzt in einem Diskursrahmen an, der am Verhltnis von Religion und Of-
fentlichkeit in Afrika ansetzt. Anders als Gifford beurteilt die Ethnologin Birgit
Meyer, die sich in ihren Forschungen ebenfalls auf die Pfingstbewegung in Gha-
na, 'nllsbesondere in metropolitanen Milieus Accras, konzentriert, die gesellschafts-
pf)lltlschen Effekte der pfingsttheologischen Imaginationen. Auch Meyer bezieht
swl} éuf den Durchbruch des Wohlstandsevangeliums, den sie in eine neoliberale
Po'lltlklandschaﬁ einschreibt. Allerdings bezieht sie das gesellschaftspolitische
Wirken der Pfingstbewegung weniger auf institutions- und verfahrenspolitische
Fragen von guter Regierungsfiihrung, sondern betrachtet die Prisenz der Pfingst-
b_eweg.ung im &ffentlichen Raum. Sie schligt die Herstellung von «Offent-
lichkeit» — «going and making public» - als Leitkategorie in der Erforschung

- von Religion in Afrika tiberhaupt vor. Die Pfingstbewegung dient ihr als Parade-

beispiel und liefert das Anschauungsmaterial, den &ffentlichen Raum religids zu
besetzen. Pfingsttheologische Sprachbilder, Argumentationsweisen wie Perfor-
manzen kursieren weit ausserhalb einer kirchlichen Binnensphire v.a. in Mas-
senmedien und prigen dadurch gesellschaftliche Diskurse. Mit dieser medialen
Durchflutung der 6ffentlichen Sphiire baut die Pfingstbewegung, so die eingangs
erwihnte These Meyers, eine kulturelle Hegemonie auf, die «die Nation als
Schauplatz eines geistlichen Kampfes zwischen Gott und Satan»* inszeniert.

Meyer wiederholt und behauptet also die Politikfihigkeit solch gingiger
pfingsttheologischer Deuterepertoires, ohne sich den im Raum stehenden An-
fragen Giffords zu stellen. Ihr Vorschlag, die Art und Weise, wie 6ffentlicher
Ral{m b.esetzt wird, also die Modi medialer Kommunikation zu erforschen, inter-
ver}lert jedoch gegen eine allzu kategorische Absage an die realpolitische i{eich-
weite symbolhafter Konzeptionierungen von gesellschaftlicher Realitit in Afri-
k.a.'Folgen wir Meyer, dann verdienen die Umsetzungsmdglichkeiten dieser dua-
listischen Weltsicht der Pfingstbewegung zumindest grossere Aufmerksamkeit
als bisher, um ein Profil ihrer politischen Theologie zu zeichnen,

4
Meyer, Going and Making Public (wie Anm. 5), 158. Stephen Ellis/Gerri

- Worlds of Povyer. I'{x?ligious Thought and Political Practice ig Africa, L(gscrigi gg&H??)g
umschrcxbcn die spirituelle Dimension von Macht in Afrika (in essentialistischer M;nier)
wie fol'gt: «Western governments and former mission churches regard power as vested in
institutions, whereas Africans are generally more likely to see it as emanating directly from
the spirit world. For them, spiritual power as such, draws its strength not from institutions
themselves, nor from the will of the people, but from the world of the invisible.»
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Aspekte einer politischen Pfingsttheologie in Afrika

Wie also setzen sich pfingsttheologische Imaginationen in eine kulturelle Hege-
monie um, wie werden ihre theologischen Proprien in gesellschaftspolitisch rele-
vanten Praxisformen mediatisiert? Thesenartig kimen folgende Bausteine einer
politischen Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung in Betracht: Die afri-
kanische Pfingstbewegung regt einen Moralisierungsdiskurs an, in dem sich ge-
sellschaftspolitische Aussageintentionén erdffnen. Die politische Theologie der
afrikanischen Pfingstbewegung ist nicht systematisch ausgefiihrt, sondern im-
plizit ablesbar am Deuteraster eines kosmologischen Kampfes: Zum Einen néhrt
der Kampf zwischen Gut und Bése die Imagination des Politischen; zum Andern
ist die darauf aufbauende politische Theologie von ihrer Anlage her konfrontativ,
reflektiert den Zusammenprall der zwei Welten und agiert also mit einem ge-
schirften Konfliktbewusstsein. Kurz: in der afrikanischen Pfingstbewegung bil-
det die Grundfrage nach dem Bésen, das grundsitzlich die Form personlicher
spiritueller Michte (der Teufel, seine démonischen Helfer) annimmt, den Inter-
pretationsvektor ihrer politischen Theologie. Die Wirkungsbereiche des Bosen
sind «kumulativ» ausdehnbar auf alle gesellschaftspolitischen Handlungsfelder,
wie iiberhaupt auf alle Bereiche des gesellschaftlichen Lebens.*” Diese Formel
einer «dichten Beschreibung» (Clifford Geertz) weist immer auf ein tibernatiir-
liches Kausalititsgeflecht als Ursache von Zerfallsprozessen hin. Um den Konti-
nent zu erlosen, um ihn aus politischen Legitimititskrisen wie wirtschaftlicher
Stagnation heraus zu fithren, muss das Land befreit werden von den Ketten sata-
nischer Verfallenheit. Wenden wir uns einzelnen Facetten und Inszenierungs-
modi dieser Bildwelt des kosmologischen Kampfes und ihres strategischen Po-
tentials fiir politische Praxis zu.

Moralische Landkarte

Die christliche Choreographie der Erlosung kann sich nur entfalten im Rahmen
einer religios-politischen Neuvermessung Afrikas. Die politische Theologie der
afrikanischen Pfingstbewegung ist folglich stark von raumlichen Vorstellungen
geprigt, eingebettet in eine «moralische Geographie». Damit ist eine rdumliche
Weltsicht gemeint (das oben erwéhnte spiritual mapping), die eine Welt der Er-
16sten und eine Welt der Verlorenen aufweist und es geht darum, die «gute»
Sphire auszudehnen. Aus der Nahe betrachtet, entfaltet pfingstliche Theologie
eine politische «Theologie des Landes». Ureigentlich ist Afrika eben nicht der

4 Der Afrikahistoriker Richard Gray, Black Christians and White Missionaries, New Ha-
ven/London 1990, 110 kennzeichnet das «Bose». als ein «kumulatives» Symbol in Afrika.
Zur Ausbildung eines — im doppelten Sinn — «Teufelskomplexes» in der jiingeren afrika-
nischen Pfingstbewegung vgl. Andreas Heuser, «Put on God’s. Armour Now!»: the Em-
battled Body in African Pentecostal-type Christianity, in: Sebastian Jobs/Gesa Mackenthun
(Hg.), Embodiments-of Cultural Encounters, Miinster/New York/Miinchen/Berlin 2011,
115-140. ‘

Eine Politische Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung? 297

«Kpntinent des Teufels», vielmehr ein Kontinent gottlicher Erwihlung, ein ver-
he.lssenes neues Israel, was jedoch durch das vielfiltige Wirken des Teufels und
seiner .déimonischen Michte verdunkelt wird. Aus dieser Komposition von
dua{15t1scher Theologie mit dem Erwahlungsgedanken nihrt sich m.E. das sehr
ﬂ.exxble und fluide Imaginationspotential der politischen Theologie der afrika-
nischen Pfingstbewegung.

D.er Str.ategieansatz des spiritual mapping, das vom Erwéhlungsgedanken mit
best1m{nt ist, ist die so genannte «geistliche Kriegsfihrung» (spiritual warfare).
Der Prlmﬁre Raum der Intervention gegen das Bose ist (nicht die unbestimmte
«Naimon», vielmehr) die afrikanische Stadt, die Metropole. Die politiséhe Theo-
logie ‘der afrikanischen Pfingstbewegung theologisiert die Stadt, einem Widerhall
der biblischen Stadt auf dem Berg gleich. Die dynamische Raumkonzeption der
spiritual warfare will eine urbane Geographie sakraler Macht présentieren. Der
urbar}g Raum hat daher eine Briickenkopffunktion gegen die «Achse des Bo-
sem».” Aus der Stadt heraus soll sich die kulturelle Hegemonie in der Nation er-
geben. Im Kontext der Stadt bildet sich eine «politische Spiritualitit» aus, die ich
exemplarisch anhand einiger Formwandlungen des Gebets nachvollzichen
mﬁch'te. Um es vorweg zu nehmen: Die pfingstkirchliche Auffassung des Gebets
h.at nichts mehr gemein mit jener pietistischen Frommigkeit, die die Gebetstradi-
tionen der afrikanischen Missionsgeschichte grossenteils bestimmt haben. sie
verschiebt sich von individueller Zwiesprache mit Gott in den 6ffentli::hen
Raum. Die hohe Bedeutung des Gebets als Praxisform einer politischen Theolo-
gie fmdet in pfingstkirchlichen Kreisen seinen Ausdruck in weiteren Formen von
Instltu.tionalisierung z.B. in einem Internationalen Gebetsrat, ‘der ein Netzwerk
an regionalen und nationalen prayer ministries weltweit vertritt.

Politisierung des Fiirbittgebets

Aus urbanen Milieus und Kontexten erwuchs in den 1990er Jahren eine poli-
tische Theologie, die in ritueller Praxis codiert vorliegt. Sie setzt an an der Ge-
betsprax.is der Firbitte, die jedoch nicht wie von Larbi erwihnt in den «gehei-
men» Binnenraum der Kirche fithrt,* sondern eine gesellschaftspolitische Hand-
lungse':ben.e u.mgreiﬁ. In der Phase des winds of change formierte sich ein Kreis
von nigerianischen professionals — Juristen, Ingenieure, Computerfachleute; Ar-
chltc?kten verschiedenster konfessioneller Herkunft ~, die die Fiirbitte aus de,r Li-
turgle. hefaus nahmen und zu einer eigenen Handlungsform entwickelten. Filr
den r}lgerxanischen Kirchenhistoriker Ogbu Kalu markiert diese Umwidmung der
Fiirbittpraxis den Beginn einer politischen Theologie der Pfingstbewegung in Ni-

i8 . ' i L ‘
Urbanitéit als raumliche Grundkategorie ‘der politi ie zeigt si
_ ¢ politischen Pfingsttheologie zeigt sich etwa
e}vilch an c'if‘er Durcbﬁ:h{ugg transnationaler Crusades (Massenevangelisationen) %/gl. Andreas
euser, lransnational Construction and Local Imagination of istiani in:
Nova Religio, 13 (2009), 68-91. - ¢ of «Crusads Chritianitys, f:

9 Larbi, Pentecostalism (wie Anm. 1), 431.
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geria. Dieser Kreis institutionalisierte sich unter dem Namen der Intercessors for

Africa, die von vernetzten lokalen Zellen bis zu «nationalen Gebetshiusern» -

strukturiert sind. Die National Prayer Houses sind inzwischen in allen sub-saha-
rischen afrikanischen Staaten bekannt. Die Intercessors for Africa bilden eigene
soziale Netzwerke aus, um politische Lobbyarbeit zu betreiben. In so genannten
Sffentlichen «Fiirbittkonferenzen» oder «Gebetsmirschen» werden Gebetsan-
liegen formuliert, in die Analysen etwa von aktuellen Skonomischen Datenban-
ken einfliessen. Dadurch nehmen sie direkten Einfluss auf die Agenda nationaler
Politik. Fiir Kalu steht fest: «The most closely argued political theology has
come from the Intercessors for Africa.»™ Die «Fiirbeter Afrikas» befragen die
Legitimitat politischer Machthaber und die Art ihrer Machtausiibung, sie graben
in der Geschichte des Landes, um Ursachen von Fehlentwicklungen zu benen-
nen. Kulturkritisch fordern sie den Bruch mit der kulturellen Vergangenheit, die
sie als einen «alten Bund» bezeichnen. Der «neue Bund», den sie anstreben, ldsst
keinen Raum fiir die «spirituellen Michte» und Gétter der Ahnen. Nur wenn die
«Idolatrie» der Vergangenheit abgelegt sei, beten sie, nur wenn alte Kulte und
neue religidse Bewegungen gleichsam entsakralisiert seien, konne Afrika den
Weg in eine konomisch und politisch konstruktive Zukunft beschreiten. Inso-
fern bilden die Intercessors for Africa ein komplexes Gewebe von Aktions- und
Reflexionsformen aus: sie bauen zunichst ein soziales Netzwerk auf, das kon-
fessionelle Grenzen tiberspringt und sich als Lobby professionalisiert; sie stellen
ein Analyseinstrumentarium bereit, um das politische Tagesgeschehen bewerten
zu kénnen; und schliesslich bauen sie eine Geschichtsbithne auf, auf der das kol-
lektive Geddchtnis der Nation verhandelt wird. '

Strategisches Gebet

Die Gefihrdung der Welt evoziert die Politisierﬁng des Gebets. Weltliche Dinge
konnen beeinflusst werden durch das Gebet, das — wie am Fallbeispiel der Inter-
cessors ersichtlich — als «strategisches Gebet»’' aufgefasst wird, um das Reich

%0 ' Ogbu Kalu, From the End of History to the Beginning of Poverty. Poverty and Social
Engagement in.Contemporary African Christianity, in: Klaus Koschorke (Hg.), Falling
Walls: The Year 1989/90 as a Turning Point in the History of World Christianity/Einstiir-
zende Mauern: Das Jahr 1989/90 als Epochenjahr in der Geschichte des Weltchristentums,
Wiesbaden 2009, 177-194, hier 190 (zum Kontext der Intercessors for Africa vgl. 190-192,
sowie Ogbu Kalu, African Pentecostalism. An Introduction, Oxford 2008, 207-223).

5! vgl. John D. Robb, Strategic Prayer, in: Ralph D. Winter/Steven C, Hawthorne (Hg.), Per-
spectives on the World Christian Movement: a Reader, Pasadena 42009, 163-169. Dieser
Hinweis fiihrt auf die Spur transnationaler Verflechtungen der afrikanischen Pfingstbewe-
gung. Die Frage, inwieweit und in welcher Form, tiber welche Akteure und Medien sich
strategische Konzepte, die sich insbesondere in gewissen pfingsttheologischen think-tanks
in den USA ausformen, in die afrikanische Pfingstbewegung hinein vermitteln, kann hier
nur aufgeworfen werden. «Strategisches Gebet», «spiritual mapping» etc. zéhlen etwa zu den
Instrumentarien des spiritual warfare movement um George Otis oder Peter Wagner in den

53

Eine Politische Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung? 299

Gottes auszudehnen. Es gilt deshalb als wirkmichtig, weil Gott die Betenden er-
hort. Es wirkt nicht magisch. In rein technischer Sprache fungiert das Gebet als
Scharnier zwischen Reflexion und sozialer Aktion — es wird zu einer «Waffey.
Fiihrer der Pfingstbewegung in Afrika verwenden erhebliche Mithe darauf, das
Erlernen dieser Waffe des Gebets in Publikationen breit zuginglich zu mac’hen.
Der Ghanaer Charles Agyin-Asare, Begriinder von Word Miracle Church Inter-
nat.ional, versteht das Gebet als Handlungsanleitung, um den «unsichtbaren
Krieg» zu gewinnen, «denn christliche Theologie ist Kampftheologie».”? Das
Gebet als sprachliche Waffe ist selbst in der Verwendung seiner Metaphern, Re-
detwendungen und Assoziationen oft aggressiv, denn «wenn wir beten, brechen
wir die teuflische Macht iiber das Leben der Menschen».*® Das Kampfgebet
spricht in fur trostlos empfundene Kontexte hinein und weiss um die Stirke des
Feindes, der gesellschaftliche Institutionen unterminiert. Die hochste Dichte an
g.esellschaﬁlichen Institutionen findet sich in der Stadt, das politische Leben pul-
siert in der Hauptstadt. In einem ausfithrlichen Képitel spricht Agyin-Asére da-
von, «unsere Stidte fiir Christus zu gewinnen».>* Dort wird die politische Elite

eines Landes erreicht. Diese wahlt Agyin-Asare zum strategischen Ziel- und An-
satzpunkt des Gebets:

«If God gets hold o_f leadership, then the nation prospers, but if the devil gets hold
of leadership, there is trouble. [...] In many countries today, [...] some of the leaders

cglllirsxg themselves war lords have allowed themselves to be influenced by the de-
VILY»

I?iese Kampftheologie des Gebets zieht Agyin-Asare heran, um die jungere
p911tische Geschichte Afrikas mit ihren Abwegen zu erldutern. Sie bildet fiir ihn
die Motivation dafiir, seit Ende der 1990er Jahre in Verbindung mit Prasidenten
und Vizeprasidenten verschiedener Staaten (Ghana, Elfenbeinkiiste, Sambia) zu
tr‘eten, darunter auch der damalige Vizeprisident John Atta Mills. Wihrend also
die Intercessors for Afvica auf politikkritische Interventionen im &ffentlichen
Raum zielen, setzt das politische Gebet auf eine Kooptierungsstrategie mit dem

Ziel einer direkten Einflussnahme auf politische Amtstriger.

U§A, das sich in fiic Tea-Part.y-Bewegung hinein vernetzt, und somit ein Beispiel dafiir ist,
o Wie pﬁngstth;:olognsche Ideen in eine rechtskonservative neue soziale Bewegung einfliessen.
Charles Agy}.n-Asare, The Impact of Prayer: How to Win the Invisible War, Hoornaar 2001
8; 9 (meine Ubersetzung). . . ‘ ' '
Agyin-Asare, The Impact of Prayer (wie Anm 52),'83 (meine Ubersetzun
\ > The ! . 52), g). Daher auch
du? enorme Lautstirke, in der Gebete vorgetragen werden — ein feature auch in pfingstlichen
Mlgl_'atlonsgemeinden in Europa. N )
Agy!n-Asare, The Impact of Prayer (wie Anm. 52),112-142,
Agyin-Asare, The Impact of Prayer (wie Anm. 52), 82-83.
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Gebetskrieger

In der Vermessung der démonischen Krifte im politischen System w}rd «Kor-
ruption» in der Sprache der politischen Theologie ;ier Pfingstler zu einem zen-
tralen, wenngleich inflationéir gebrauchten Begriff.* Im Rahmen einer wachs.en-
den &ffentlichen Obsession mit bdsen Michten avanciert Korruptl.on zu einer
spirituell aufgeladenen Analysekategorie, die den Handl.ungsimpere‘ltlv mitliefert,
dieses «korrupte», dimonenbehaftete System zu iiberwinden. In dieser Konstel-
lation von politischer Theologie wird sozusagen der Teufel aufgerﬁstet, denn er
nistet sich in allen Poren der Gesellschaft ein. Das Gegenbild ist der Mértyrer,
der sich in die skandalisierten Regionen der Macht und des Reichtums voeragt,
um deren Charakter zu veréindern. Ein Beispiel sind die Prayer Warriors, d.1e als
eigens ausgebildete Fiirbeter in so genannten Urban Prayer Projects a%;eren.
Urban Prayer Projects sind in den letzten Jahren verstirkt aufgekomme'n. . Aus
Misstrauen gegeniiber staatlichen Machttrigern und einer korrupten Polizei wer-
den Prayer Warriors in infrastrukturelle Zentren delegiert, um dort - an belfabten
Knotenpunkten wie Mirkten, Strassenkreuzungen, Rathaus oder mdustrlellf:n
Gebieten — 6ffentlich sichtbar die Stadt aus der Hand von solchen «bosen Geis-
tern» zu 16sen, die die politische wie Skonomische Stadtentwicklung urilterl'c?u.fen.
Nachdem alle’ verantwortlichen «Ubel» benannt sind, werden die ]e.welhgen
Areale an Gott iibergeben und rituell durch Salbungshandlungen ﬁmelst fiurch
das Versprengen von Olivendl) gleichsam versiegelt. Die Mirtyrerideologie der
Gebetskrieger betrifft also die Erlosung des &ffentlichen Raums der St‘adt. Pre-
kire urbane Territorien sollen durch dieses spiritual mapping systematisch dem
Wirken des Teufels entzogen und der gottlichen Sphire iibereignet werden.

Das «korrupte System» soll von innen heraus gereinigt werden; Machtaus-
iibung wird dann legitim, wenn sie im Namen Gottes ausgeflihrt oder als «Werk
Gottes» erkennbar wird. Um einer innerweltlichen Erlosung nahe zu kommen,
baut sich derzeit das Mértyrertum als ethisches Leitbild geistlichgr I'(ampfjﬁi}‘l-
rung auf. Es ist letzten Endes eine geistliche Motivationsformel, §1e sich rpxthm
weniger auf die Verehrung von tatsichlichen Mirtyrerfiguren richtet, flle um
ihres Glaubens willen gestorben sind. Allerdings steht zu erwarten, (?ass: d.le Mir-
tyrerideologie in Krisenregionen gerade religios verhanfielte Konﬂlktl.lmep ver-
stiarken kann. Das pfingstliche Verstindnis des Martyriums rechnet. im 6ffent-
lichen Raum damit, dass Gottes Eingreifen in den Alltag die Konverspn der NE.I-
tion projektiert. Es bewegt sich damit im Umfeld nationalistischer Diskurse, die
durch religiose Loyalititen aufgeriistet werden. In Staaten‘, deren Machtprqporz
religiosen Zuordnungen folgt wie etwa in Nigeria, kann die pﬁngsttheologlsch.e
Mirtyrerrhetorik eine brisante Konstellation religitser Intole'ranz .auf'bauen. Die
politische Theologie der nigerianischen Pfingstbewegung identifiziert zuneh-

%6 ygl. die Hinweise bei Marshall, Political Spiritualities (wie Anm. 9), 166-169.
5T Vgl. Kalu, African Pentecostalism (wie Anm. 50), 218.
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mend den Islam als Hauptopponent im 6ffentlichen Raum.*® Die religiose Kraf-
tekonstellation in Nigeria ist umso brisanter, als die sich radikalisierende pfingst-
liche politische Theologie parallel zur wachsenden islamistischen Militanz im
Namen Gottes ausgebildet hat.”’ In dieser Konstellation werden interreligiose
Beziehungen so stark politisiert, dass sie - wie etwa in einigen Provinzen Nige-
rias derzeit — den staatlichen Zusammenhalt gefihrden. Abzuwarten bleibt, ob
das Mirtyrertum als ethisches Leitbild der Pfingstbewegung sich hinein bewegt
in eine islamophobische Doktrin, die Gewaltausiibung sanktioniert.®

Schluss: Politische Spiritualitct

All diese Szenarien bilden lediglich einen momentanen Ausschnitt &us einer
politischen Theologie, die ihre Lesart der gesellschaftlichen Gegenwart in Afrika
wie auch ihre Handlungsrepertoires offenkundig stetig ausweitet. Alle Beispiele
verdanken sich einem imaginierten, geistlich gefiihrten Kampf gegen die un-
sichtbaren Michte des Bosen. Sie folgen der riumlichen Logik,*" die Prisident
Mills in seiner Rede von einem prayer camp, in das er Ghana zu transformieren
‘gedachte, evozierte, also einem territorial angelegten strategischen Konzept ge-
gen das Wirken des Teufels.” Die Sprachbilder, die Analyseformen, die hiufig
bemiiht werden, umreissen christlichen Glauben als vita activa, in einer aller-
dings durch und durch militanten Ausflihrung. Das dualistische Weltbild' der
Pfingstbewegung entwirft geistliche Kriegsfithrung in einem umfassenden Sinn
als akute Handlungsstrategie im Kampf um Macht, in dessen Militanz selbstre-
dend auch Haltung und Sprache des Gebets als «Waffen» mit hinein genommen
sind. An den Praxisformen des Gebets wird ersichtlich, dass die Wirkmacht un-
sichtbarer Michte einen Politisierungsschub in der Theologie der afrikanischen
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Vgl. Marshall, Political Spiritualities (wie Anm. 9), 214.

Vgl. Marshall, Political Spiritualities (wie Anm. 9),218-233.

Harri Englund, From Spiritual Warfare to Spiritual Kinship. Islamophobia and Evangelical
Radio in Malawi, in: ders. (Hg.), Christianity and Public Culture in Africa, Athens 2011,
167-188 betrachtet islamophobische. Offentlichkeitsarbeit in pfingstkirchlichen Radiosen-
“dern in Malawi. In diesem weit weniger aufgeladenen Umfeld geht es ~ noch — um rheto-
rische Abgrenzung. ‘

Zeitstrategien, die sich-theologisch an Reprisentationen der Endzeit binden, bleiben hier
ausser Betracht. Wichtig ist nur, dass sich in der afrikanischen Pfingstbewegung ein Ver-
_sténdnis von prisentischer Eschatologie durchgesetzt hat. Auf eine Kurzformel gebracht
heisst das, dass gerade das verstirkte Treibén des Teufels Anzeichen dafiir sind, dass sich
die «Zeichen der Zeit» erfiillen. Dies fithrt zu einem nochmaligen Motivationsschub, sich
gegen das Bose in der Welt aufzulehnen, und zwar: Jetzt. Vegl. hierzu Heuser, «Put on
God’s Armour Now!» (wie Anm. 47), 121-123. .

Giorgio Agamben, Homo sacer. Die souverine Macht und das nackte Leben, Frankfurt a.
M. 2002 vertritt die These, dass das «Lager», also die Ausschliessung von Lagergemein-
schaften in Internierungszonen, zur Signatur des modernen Staatswesens gehore. In gewis-
ser Weise sind prayer camps solche ausgewiesenen Zonen, wobei es sich hierbei eher um

Inkubationsraume handelt, die rituelle Prozesse erlauben, um eine politische Praxis zu er-
moglichen, und eben nicht auszuschliessen. ) .
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Pfingstbewegung durchlebt, der einem weithin sikularisierten Vokabular und ‘

Analyseraster verborgen bleibt. Mit diesem unorthodoxen Repertoire an geist-
lich-religiosen Analysen, strategischen Diskursen und rituellen Neuerungen im
Kampf gegen das Bose nimmt die afrikanische Pfingstbewegung Einfluss auf
verschiedenste politische Handlungsfelder und agiert im 6ffentlichen, vorwiegend
urbanen Raum. Es geht nicht darum, einen Paradigmenwechsel im Verstindnis
von Religion und Politik in Afrika zu deklarieren, in dem der Fokus vollstindig
vom Handeln politischer Institutionen hin zum Versténdnis von Offentlichkeit
iiberginge.®® MLE. tibersieht eine kategorische Abwendung von formalen, institu-
tionell vermittelten politischen Prozessen genau diese Ubergiinge im Komplex
von Religion und Politik. Es geht kiinftig darum, solche Uberginge, die dazu
zwingen, den Begriff des Politischen in Afrika mit ungewdhnlichen Aktionsfor-
men und irritierenden Codierungen des ffentlichen Raumes zu bestiicken, ein-
gehender zu erfassen.

Eine Politische T heoIogie der afvikanischen Pfingstbewegung?
Oder: Vom zéiihen Ende einer «Grossen Erzihlungy

Trotz der hohen Bedeutung der Pfingstbewegung in afrikanischen Religionslandschaften
bilden Fragen nach ihrem politischen Profil eine — gerade im Vergleich zur Literatur zur
Pfingstbewegung in Lateinamerika — markante Leerstelle. Darin zeigt sich die Wirkmacht
einer verzeigten Theoriegeschichte, die der Pfingstbewegung in Afrika vor dem Hinter-
grund der nachkolonialen Gesellschaftsentwicklung eine apolitische Weltdeutung zu-
schreibt. Allerdings erhebt die Pfingstbewegung in Afrika einen zunehmenden politischen
Anspruch, der sich in 6ffentlichen, nationalen Diskursen abbildet. Der Autor spiirt in
diesen Konstellationen eine politische Theologie der afrikanischen Pfingstbewegung auf
und untersucht einige ihrer Aspekte. Pfingsttheologische Vorstellungen gleiten von insti-
tutionalisierten Politikebenen tiber zu offentlichen Diskursen und dringen allmahlich zu
einer kulturellen Hegemonie eines Landes vor. Der Artikel zeichnet einige solcher Uber-
giinge und Handlungsstrategien anhand von Formwandlungen des Gebets nach, die ausge-
hend von urbanen Riumen nationale Politikdiskurse mitzubestimmen beabsichtigen.

Une théologie politique du pentecdtisme africain?

Ou de la lente fin d'un «grand récity

Malgré la signification marquée du pentecdtisme dans les paysages religieux africains, des
questions quant A leur profil politique constituent une lacune conséquente, notamment en
comparaison avec la littérature sur le pentecdtisme en Amérique latine. On distingue le
pouvoir effectif d’une histoire théorique, qui attribue une interprétation du monde apoli-
tique au pentecotisme en Afrique dans le contexte du développement aprés-colonial de la

société. Cependant, le pentecotisme africain formule des revendications politiques crois- -

santes qui sont représentées dans des discours publics, nationaux. L’auteur détecte dans
ces constellations une théologie politique du pentecotisme africain et examine certains de
ses aspects. Des idées de théologie pentecdtiste glissent de niveaux politiques institution-
nalisés vers des discours publics et cheminent progressivement vers ’hégémonie culturel-
le d’un pays. Cet article reconstitue certains de ces passages et stratégies d’action sur la
base de transformations de priéres, qui visent & participer aux discours politiques natio-
naux a partir d’espaces urbains. :

8 8o, neben Meyer, éxplizit Harri Englund, Introduction: Rethinking African Christianities
Beyond the Religion-Politics Conundrum, in: ders."(Hg.), Christianity and Public Culture in
Africa, Athens 2011, 1-24. ) :

~ Africa; politisches Gebet — priére
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A political theolo_gy Jfor an African pentecostalism?
Or: From the grievous end fo a «grand narrativey

Despite the undoubted importance of pentecostalism in Africa’s religi i
tle has been written about its political importance, in striking contras% t(z)ulshleag‘liesg?ilfﬁls,lilti
rature on pentecostalism in Latin America. This shows the powerful effect of theo
which has ascribed an apolitical role to African pentecostalism in the context of post-cofg«,
nial development. Yet African pentecostalism is raising increasing claims. This is reflec-
ted in national public discourses, so that a political theology of African pentecostalism can
be identified, some of the characteristics of which are investigated in this contribution
Pentecostal concepts are shifting from institutionalized levels of politics into public dis-
courses and can gradually become culturally hegemonic in the country concerned. This
paper follows a number of such shifts and examines strategies for action by,‘look.ing at

changes in the forms of prayers. From their beginnings i i
C ] . IS. eginnings in urban areas, these have
Into national discourses and will codetermine future political discourses. shifted

Schliisselwdrter — Mots clés — Keywords

Pfingstbewegung und Politik in Afrika — Oti iti i
i ng un ! rika — pentecdtisme et politique en Afrique — Pentecos-
f‘a\\}}s_m and politics in Africa; Religion und Politik in A_Ffrikaq— religionqetepolifiglfg(::sn
A rique — religion and politics in Africa; Politische Theologie - théologie politique — poli-
tical Theology; Theorien zu neuen religiosen Bewegungen in Afrika — théories sur les
nouveaux mouvements religieux enlA.frlque — theories on new religious movements in
) s ( lere politique — politisches Gebet; spiritual mapping — spiri-
tual mapping — spiritual mapping; spiritual warfare — spiritual warfare — spirig?al gvarfzfre.

:{lza];reas1 Heuser, Professor fiir Aussereuropiisches Christentum der Theologischen Fakul-
it Basel.



Jorg Haustein / Giovanni Maltese
Pfingstliche und charismatische Theologie

Eine Einfithrung

Die weltweite Pfingstbewegung' hat in den letzten Jahren immer stirker die
Aufmerksamkeit der Wissenschaft auf sich gezogen, was zum einen mit dem
unbestreitbaren Wachstum ihrer Kirchen in Afrika, Teilen Asiens und Latein-
amerika zu tun hat’ und zum anderen mit der Etablierung wissenschaftlicher
Netzwerke, Theorien und Methoden zur Erforschung dieses Teils der Welt-
christenheit.’ In der Sozialwissenschaft und Religionswissenschaft gehoért die

1 In der klassischen Terminologie wird gewohnlich zwischen drei Gruppen oder ,Wellen“ der
Pfingstbewegung unterschieden: (1) der klassischen Pfingstbewegung (Kirchen in historischer
Kontinuitdt mit der Azusa-Street-Erweckung von 1906 bzw. der mit ihr verbundenen Bewe-
gungen), (2) der charismatischen Bewegung (von der klassischen Pfingstbewegung inspirierte
Kreise in den etablierten Kirchen), und (3) der neo-pfingstlichen Bewegung (neuere theologische
Entwicklungen wie z. B. die Wort-des-Glaubens-Bewegung). Diese historische Dreiteilung lasst
sich jedoch nur auf die USA und Teile Europas anwenden, zudem wurde sie zuerst von den sog.
»Neo-Pfingstlern“ vorgebracht, die sich somit selbst als die ,,dritte Welle“ der pfingstlichen
Erweckung bezeichneten. Aufgrund der Fluiditit und Dynamik der Pfingstbewegung ist die
Frage ihrer genauen Bestimmung umstritten, etwa im Hinblick auf afrikanisch-unabhéngige
Kirchen. Der hier verwendete Begriff von Pfingstbewegung orientiert sich an den von Michael
Bergunder vorgelegten Uberlegungen zu einer formalen Definition des Gegenstands und umfasst
somit alle der sog. ,drei Wellen®, s. v. a. BERGUNDER, Michael: Der “Cultural Turn” und die
Erforschung der weltweiten Pfingstbewegung. In: Evangelische Theologie 69, Nr.4 (2009),
S. 245-269.

Wenngleich lokale Statistiken vielerorts das Wachstum der Pfingstbewegung erkennen lassen,
existieren bislang keine verldsslichen Globalstatistiken. Die aus der World Christian Database
hervorgehende und immer wieder zitierte Zahl von 614 Millionen ,,renewalists“ (JorNsoN, Todd
M. (Hg.): Atlas of Global Christianity. 1910 -2010. Edinburgh: Edinburgh University Press, 2009,
S. 103) ist nicht frei von Problemen. Fiir eine einfithrende kritische Diskussion der verfiigbaren
Statistiken, s. HAUSTEIN, Jorg: Die Pfingstbewegung als Alternative zur Sikularisierung? Zur
Wahrnehmung einer globalen religiosen Bewegung des 20. Jahrhunderts. In: Archiv fiir Sozial-
geschichte 51 (2011), S. 533 - 552, hier S. 10-14.

In den USA besteht bereits seit 1970 die Society for Pentecostal Studies (SPS) als Organisation
pfingstlicher Akademiker, die als relativ kirchennahe Organisation ihre Zwischenposition zwi-
schen akademischer Forschung und kirchlicher Verantwortlichkeit hiufig neu justieren muss.
Die interdisziplindre Forschung zur Pfingstbewegung hat in jiingeren Jahren mit der Begriindung
des European Research Network on Global Pentecostalism (GloPent) neue Impulse erfahren, da
sich hier regelmifig Sozialwissenschaftler, Religionswissenschaftler und Theologen gemeinsam
versammeln, um aktuelle Forschungsfragen zu diskutieren. Im deutschsprachigen Raum wird
eine dhnliche Rolle durch den Interdiszipliniren Arbeitskreis Pfingstbewegung (IAKP) einge-
nommen, der jedoch neben der interdisziplindren Diskussion auch das 6kumenische Gesprich
mit der Pfingstbewegung anzuregen versucht.

8]
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Erforschung der globalen Pfingstbewegung und ihrer lokalen Ausprigungen
daher schon seit geraumer Zeit zu einem der wichtigeren Terrains der gegen-
wartsbezogenen Christentumsforschung. Doch auch in der internationalen
Theologie hat sich in Bezug auf die Pfingstbewegung in den letzten Jahren viel
bewegt. Pfingstliche Autoren sind mittlerweile fest etabliert und leisten aner-
kannte Beitrage zu traditionellen theologischen Debatten oder legen dezidiert
pfingstliche Entwiirfe zu klassischen theologischen Loci vor. Die Pfingstbewe-
gung hat namhafte Lehrstuhlinhaber wie den Neutestamentler Gordon Fee oder
den systematischen Theologen Miroslav Volf hervorgebracht, und es gibt
mehrere etablierte Fachzeitschriften, in denen die Debatten zur pfingstlichen
Theologie stattfinden (Asian Journal of Pentecostal Studies, Journal of Pent-
ecostal Theology, PentecoStudies, Pneuma). Die Konvergenz zwischen der
pfingstlichen und der etablierten akademischen Theologie findet dabei in beide
Richtungen statt: pfingstliche Ansdtze werden in klassischen Debatten rezipiert
und pfingstliche Theologen arbeiten mit dem Theorie- und Methodenkanon
der etablierten historisch-kritischen Theologie.

Die deutschsprachige theologische Diskussion scheint von diesen Debatten
jedoch weitgehend abgekoppelt zu sein. Das liegt zum einen daran, dass
maf3gebliche Lehrbiicher akademisch etablierter Theologen mit einer Beto-
nung der erfahrungsbetonten Spiritualitdt der Pfingstbewegung einsetzen und
dann versuchen, den theologischen Dialog auf Basis einer phdnomenologi-
schen Beschreibung derselben zu initiieren, ohne die theologischen Artiku-
lationen der Pfingstbewegung in ausreichender Tiefe zu rezipieren.* Zum
anderen hat aber auch die pfingstliche Theologie in Deutschland die inter-
nationalen Debatten in der Vergangenheit kaum zur Kenntnis genommen und
nur wenige eigene Beitrige dazu geleistet.’ Dies mag auch damit zu tun haben,
dass die Pfingstbewegung hierzulande nur sehr klein ist und in ihrer eigenen
Pastoralausbildung vor allem an praktischen Fragen orientiert ist. So gibt es in
Deutschland bislang nur wenig Uberschneidungen zwischen pfingstlicher

4 Vgl.v. a. HOLLENWEGER, Walter J.: Charismatisch-pfingstliches Christentum: Herkunft, Situation,
Okumenische Chancen. (The Pentecostals <dt.>). Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1997;
ZIMMERLING, Peter: Charismatische Bewegungen. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2009
(UTB 3199). Wihrend Hollenweger die ihm sehr gut vertrauten internationalen Theologen in
seine Beschreibung punktuell einbaut, verzichtet Zimmerling vollig auf eine Auseinandersetzung
mit der englischsprachigen theologischen Diskussion. Zur Kritik des Erfahrungsbegriffs im
Kontext pfingstlich-charismatischer Theologien, s. NEUMANN, Peter D.: Pentecostal Experience:
An Ecumenical Encounter. Eugene, OR: Pickwick Publications, 2012 (Princeton Theological
Monograph Series 187); MALTESE, Giovanni: Geisterfahrer zwischen Transzendenz und Imma-
nenz: Die Erfahrungsbegriffe in den pfingstlich-charismatischen Theologien von Terry L. Cross
und Amos Yong im Vergleich. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht Unipress, 2013 (Kirche -
Konfession - Religion 61).

Etwas anders sieht die Lage in der Schweiz aus, wo mit Walter Hollenweger, Jean-Daniel Pliiss,
Matthias Wenk u. a. pfingstliche Theologen kontinuierlich zur internationalen pfingstlichen
Debatte beigetragen haben.

w
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und universitirer Theologie und wo ein solches Gesprich stattfindet, ge-
schieht dies eher in einem internationalen Kontext.®

Der vorliegende Band will diesem Mangel abhelfen und einen Beitrag zur
Vertiefung des Dialogs mit der Pfingstbewegung leisten, indem er Schliissel-
texte pfingstlicher Theologen zusammenstellt und ins Deutsche iibersetzt
vorlegt. Die Auswahl der Texte orientiert sich dabei an Debatten und Themen,
die aus Sicht der Herausgeber relevant fiir etablierte theologische Fragestel-
lungen sind und darin zugleich neue Perspektiven eroffnen. Somit wird keine
Repridsentativitit beztiglich der grofien Bandbreite pfingstlicher Theologien
angestrebt, insbesondere hinsichtlich der theologisch wenig interessanten
Extreme der Bewegung. Vielmehr soll der Sammelband fiir grof3e Gebiete der
Theologie zeigen, wie pfingstliche Theologen die etablierte Theologie mit
originellen und akademisch fundierten Beitrigen bereichern konnen. Die
Auswahl besteht aus insgesamt siebzehn Aufsitzen einflussreicher Theologen
pfingstlich/charismatischen Hintergrunds aus den Jahren 1993 bis 2010, die
sich auf die folgenden Themenfelder verteilen: Hermeneutik und Exegese;
Geschichte und Identitit; Pneumatologie und Soteriologie; Geisterfahrung
und Glossolalie; Ethik und soziale Gerechtigkeit; Ekklesiologie und Okume-
ne; sowie Mission, Eschatologie und interreligioser Dialog.

Diese Einfiihrung wird im Folgenden die pfingstlich-theologischen De-
batten der letzten Jahrzehnte in den genannten Themenbereichen vorstellen,
um die vorliegende Textauswahl in jhren grof3eren Kontext zu stellen. Dies ist
der erste Versuch einer solchen Gesamtschau tiberhaupt und wird darum in
manchen Details den jeweiligen Entwiirfen nur unzureichend gerecht werden
konnen. Denn es ist bereits heute unmdoglich, die wachsenden Anzahl von
pfingstlich-theologischen Veroffentlichungen, Zeitschriften und Konferenzen
vollstindig zu iiberblicken, geschweige denn zu systematisieren. Die vorlie-
gende Einfithrung konzentriert sich daher vor allem auf Monographien und
Herausgeberwerke aus den letzten beiden Jahrzehnten, die Teil einer in Hei-
delberg iiber zehn Jahre hinweg systematisch aufgebauten Bibliothek zur
Pfingstbewegung sind. Wie in dieser Einleitung deutlich werden wird, bietet
bereits diese Auswahl ein reichhaltiges Tableau theologischer Entwiirfe, An-
regungen und Diskussionsbeitrage, das — wahrscheinlich auch fiir die deut-
sche Pfingstbewegung selbst — weite Horizonte pfingstlicher Theologie 6ffnet
und zum Gesprach herausfordert. Zugleich werden theologische Themenfel-
der sichtbar, in denen die Pfingstbewegung herausgefordert ist, sich im Dialog
mit anderen Traditionen neuen theologischen Einsichten zu 6ffnen, blinde
Flecke wahrzunehmen und eigene Lehraussagen neu zu begriinden. Somit
mochte der Sammelband zum einen eine Art vorldufige und einfithrende
Zustandsbeschreibung des theologischen Diskurses der englischsprachigen

6 Insbesondere der Heidelberger Systematiker Michael Welker hat den internationalen Dialog mit
der Pfingstbewegung gesucht, vgl. z. B. WELKER, Michael (Hg.): The Work of the Spirit: Pneu-
matology and Pentecostalism. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2006.
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pfingstlich-theologischen akademischen Landschaft bieten, um deren Re-
zeption zu beférdern. Zum anderen liegt ihm ein kritischer Impetus zu-
grunde, der an einem fortgesetzten und vertieften theologischen Dialog mit
der Pfingstbewegung interessiert ist und darum bestimmte Richtungen der
pfingstlichen Theologie in einer programmatischen Auswahl und Kommen-
tierung ins Gesprach bringen will.

Exegese und Hermeneutik

Wenn man die thematische Bandbreite exegetischer Publikationen pfingstli-
cher Theologen tiberblickt, so fillt zundchst ihre deutliche Konzentration auf
das lukanische Doppelwerk auf, das fiir die Pfingstbewegung von Anfang an
zentral gewesen ist. Zum Alten Testament liegen vergleichsweise wenige Mo-
nographien oder Aufsatzsammlungen vor,” und in der neutestamentlichen
Exegese finden sich nur vereinzelt pfingstliche Werke zu Texten aufSerhalb des
Lukas-Evangeliums und der Apostelgeschichte bzw. thematisch orientierte
Studien, die mehrere Textbereiche umfassen.®

Die angesichts dieser Tatsache um so intensivere exegetische Diskussion des
lukanischen Doppelwerks begann bereits recht friih, ausgelost von zwei neu-
testamentlichen Publikationen aus dem Jahr 1970, die kritische Anfragen an die
Pfingstbewegung richteten. Der Presbyterianer Frederick Dale Bruner studierte
die zentralen Lehren der nordamerikanischen Pfingstbewegung und unter-
nahm daraufhin eine exegetische Lektiire der fiir Pfingstler wesentlichen
Textstellen in der Apostelgeschichte. Dabei erblickte er im biblischen Befund
eine Christozentrik des Geistes und sprach sich gegen eine eigenstindige
Geisterfahrung aus, was ihn zu der anachronistisch anmutenden Schlussfol-
gerung fithrte, dass die Ermahnungen des Paulus im Korintherbrief im Grunde

7 S. v. a. HILDEBRANDT, Wilf: An Old Testament Theology of the Spirit of God. Peabody, MA:
Hendrickson, 1995; MACQUEEN, Larry R.: Joel and the Spirit: The Cry of a Prophetic Hermene-
utic. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995 (Journal of Pentecostal Theology Supplement
Series 8); MARTIN, Lee Roy: The Unheard Voice of God: A Pentecostal Hearing in the Book of
Judges. Dorset: Deo Publishing, 2008; MooRE, Rickie D.: The Spirit of the Old Testament.
Blandford Forum: Deo Publishing, 2011 (Journal of Pentecostal Studies Supplement Series 35).
Aufsitze alttestamentlicher Exegeten finden sich gleichwohl in groflerer Zahl, v. a. in den Zeit-
schriften Pneuma und Journal of Pentecostal Theology.

SODERLUND, Sven; WRIGHT, N. T. (Hg.): Romans and the People of God: Essays in Honor of
Gordon D. Fee on the Occasion of His 65th Birthday. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1999; S. v. a.
GRUDEM, Wayne A.: The Gift of Prophecy in the New Testament and Today. Rev. ed Aufl. Wheaton,
IL: Crossway Books, 2000; NpuBuisl, Luke: Paul’s Concept of Charisma in 1 Corinthians 12: With
Emphasis on Nigerian Charismatic Movement. Frankfurt am Main: Lang, 2003; FEE, Gordon D.:
Der Geist Gottes und die Gemeinde: Eine Einladung, Paulus ganz neu zu lesen. Metzingen/Wirtt.:
Franz, 2005; WADDELL, Robby: The Spirit of the Book of Revelation. Blandford Forum: Deo
Publishing, 2006.
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schon eine vorweggenommene Kritik an der Pfingstbewegung seien, weil dieser
die Pneumatiker wieder zuriick auf Christus und auf den Dienst an der Ge-
meinde orientierte.” Die im gleichen Jahr erschienene Publikation des renom-
mierten Neutestamentlers James D. G. Dunn zur Taufe im Heiligen Geist war
ebenfalls direkt an die Pfingstbewegung gerichtet, wobei er im Unterschied zu
Bruner einen Briickenschlag versuchte. Dunn argumentierte, dass die Pfingst-
bewegung in ihrer Betonung der Erfahrung des Heiligen Geistes durchaus eine
wichtige Dimension der neutestamentlichen Frommigkeit wiederentdeckt
habe, zugleich kritisierte er aber die zentrale pfingstliche Lehre einer im ordo
salutis von Bekehrung und Wassertaufe unterscheidbaren Geisttaufe als biblisch
unhaltbar."’

Zahlreiche pfingstliche Exegeten setzten sich daraufhin in den Folgejahren
mit Bruner und Dunn auseinander, wobei der Schwerpunkt auf der Kritik an
Dunns Positionen lag, da seine Verbindung aus Sympathie fiir die pfingstliche
Erfahrung und einer grundlegenden Kritik ihrer zentralen Lehre von der
Geisttaufe ungleich wirkungsvoller als Bruners vollstindige Ablehnung war."
Die vorgebrachten Gegenargumente verliefen auf mehreren Ebenen. Insbe-
sondere stritten die pfingstlichen Exegeten fiir eine im Unterschied zu Paulus
deutlich zu profilierende lukanische Pneumatologie. Bei Lukas erkannten sie
eine prophetisch-eschatologische Dimension des Geistes, die sich gegen die
von Dunn behauptete Identitit der Geisttaufe mit Bekehrung und Wassertaufe
sowie gegen eine zu starke Parallelisierung der Taufe Jesu am Jordan und der
Geisttaufe der Jinger zu Pfingsten ins Feld fiithren lief8. Im Jahr 1993 folgte
Dunn der Einladung, im Journal of Pentecostal Theology eine detaillierte
Replik auf die pfingstlichen Einwénde zu verdffentlichen, in der er seine
Thesen weiter prézisierte, die Bedeutung des Geistes in der Soteriologie
deutlicher hervorhob und die prophetisch-missionarische Dimension des
Geistes anerkannte, zugleich jedoch an seiner These von der Identifikation der
Geisttaufe mit der christlichen Bekehrung bzw. Initiation festhielt. Die Ant-
worten der hier angesprochenen pfingstlichen Exegeten zogen sich noch

9 BRUNER, Frederick D.: A Theology of the Holy Spirit: The Pentecostal Experience and the New
Testament Witness. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1970.

10 DunN, James D. G.: Baptism in the Holy Spirit: A Re-Examination of the New Testament Tea-
ching on the Gift of the Spirit in Relation to Pentecostalism Today. Naperville, IL: Alec R.
Allenson, Inc., 1970 (Studies in Biblical Theology 15).
S. HUNTER, Harold D.: Spirit-Baptism: A Pentecostal Alternative. Lanham, MD: University Press
of America, 1983; ErRvIN, Howard M.: Conversion-Initiation and the Baptism in the Holy Spirit:
A Critique of James D. G. Dunn, Baptism in the Holy Spirit. Peabody, MA: Hendrickson, 1984;
STRONSTAD, Roger: The Charismatic Theology of St. Luke. Peabody, MA: Hendrickson Pu-
blishers, 1984; ARRINGTON, French L.: The Acts of the Apostles: An Introduction and Com-
mentary. Peabody, MA: Hendrickson, 1988; MENzIES, Robert P.: The Development of Early
Christian Pneumatology with Special Reference to Luke-Acts. Sheffield: JSOT Press, 1991
(Journal for the Study of the New Testament Supplements 54); SHELTON, James B.: Mighty in
Word and Deed: The Role of the Holy Spirit in Luke-Acts. Peabody, MA: Hendrickson Publishers,
1991.
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durch zwei weitere Jahrginge des Journals'> und im Jahr 2010 wurde die
Debatte anlésslich des 40-jahrigen Jubildums von Dunns Buch in der gleichen
Zeitschrift neu aufgenommen und erweitert, ohne dass allerdings die
grundlegende Differenz zur Geistausgieflung als soteriologisches bzw. zu-
satzliches Heilsereignis tiberbriickt werden konnte.

Stellvertretend fiir diese Debatte zur exegetischen Verortung der Geisttaufe
im ordo salutis steht in diesem Sammelband der Aufsatz des charismatischen
Neutestamentlers Max Turner, mit dem Titel Eine Interpretation der Sama-
ritaner in Apostelgeschichte 8: Das Waterloo pfingstlicher Soteriologie und
Pneumatologie?" Turner beginnt seine Exposition der Samaritaner-Perikope
in Apg 8 mit dem Verweis auf eine ungekldrte Problemstelle pfingstlicher
Theologie: Wahrend einige Exegeten von einer Mitwirkung des Geistes bei der
Bekehrung ausgehen und somit eine Art zweistufigem Geistempfang postu-
lieren (Bekehrung und Geisttaufe, wobei das eigentliche pneumatologische
Moment die Geisttaufe ist), sehen andere die Bekehrung lediglich als Vor-
aussetzung fiir den (einstufigen) Empfang des Geistes bei der Geisttaufe,
welche vor allem zu einem dynamischen und missionarischen Dienst be-
vollméchtigt. Turner nimmt dies zum Anlass, die Frage von Soteriologie und
Geisttaufe bei Lukas grundsatzlich zu diskutieren, und weist nach, dass fiir
Lukas Heil nicht einfach in Rechtfertigung und Eingliederung in die Kirche
besteht, sondern im ,,Hinaufgezogenwerden in die lodernde, freudvolle und
transformierende trinitarische Liebe zwischen dem Vater und dem Sohn
durch den Geist“. Damit erntet Turner in gewisser Hinsicht die Friichte der
pfingstlichen Diskussion mit Dunn, indem er die exegetischen Grundlagen fiir
eine ganzheitliche pfingstliche Theologie legt, welche die Geistbegabung nicht
nur als eine zusétzliche Befiahigung zu Mission und christlicher Heiligung
ansieht, sondern von ihr aus die Frage des christlichen Heils iiberhaupt neu
denkt (fiir die systematisch-theologische Diskussion zu dieser Frage s. u.
Pneumatologie und Soteriologie)."*

Wenngleich die exegetische Diskussion des lukanischen Doppelwerks
lingst auf andere Themenkreise erweitert wurde,” kann diese Debatte als

12 MENZIES, Robert P.: Luke and the Spirit: A Reply to James Dunn. In: Journal of Pentecostal
Theology 4 (1994), S. 115-138; SHELTON, James B.: A Reply to James D. G. Dunn’s “Baptism in
the Spirit: A Response to Pentecostal Scholarship on Luke-Acts”. In: Journal of Pentecostal
Theology 4 (1994), S. 139 - 143; ATKINSON, William: Pentecostal Responses to Dunn’s Baptism
in the Holy Spirit: Pauline Literature. In: Journal of Pentecostal Theology 7 (1995), S. 49-72;
ATKINSON, William: Pentecostal Responses to Dunn’s Baptism in the Holy Spirit: Luke-Acts. In:
Journal of Pentecostal Theology 6 (1995), S. 87 -131.

13 TURNER, Max: Interpreting the Samaritans of Acts 8: The Waterloo of Pentecostal Soteriology
and Pneumatology? In: Pneurma 23, Nr. 2 (2001), S. 265 - 286.

14 Fiir eine Ausarbeitung von Turner’s Position, s. TURNER, Max: Power from on High: The Spirit in
Israel’s Restoration and Witness in Luke-Acts. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1996 (Journal
of Pentecostal Theology Supplement Series 9).

15 Dies sind vor allem: narrative Theologie, Missiologie, Ethik, Heilung und Exorzismus, Stirkung
der Rolle der Frau. Vgl. die von MITTELSTADT vorgelegte Ubersicht zu pfingstlichen Arbeiten
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beispielhaft fiir die Art und Intensitit gesehen werden, mit der pfingstliche
Theologen die in ihrer Tradition gewachsenen Positionen im Gespréach mit der
historisch-kritischen Exegese begriindet, verteidigt und prazisiert haben. Dies
trifft auch auf die zweite grofle exegetische Frage zu, die mit der Geisttaufe in
Verbindung steht: die Zungenrede. Mit Ervin, Robert Menzies, Penney,
Shelton und Stronstad'® argumentieren eine Reihe pfingstlicher Theologen vor
allem unter Riickgriff auf das lukanische Doppelwerk fiir die Aufrechterhal-
tung der pfingstlichen Lehre von der Zungenrede als Anfangserweis der
Geisttaufe. Gegen den Erweis der Geistbegabung durch Zungenrede allein
argumentierte neben Max Turner'” auch der weithin anerkannte und wir-
kungsreiche Neutestamentler Gordon Fee,'® der mit seinem Beitrag Wege zu
einer paulinischen Theologie der Glossolalie” in diesen Sammelband aufge-
nommen wurde. Ahnlich wie Turner steht Fee hierbei fiir eine pfingstliche
Theologie, die klassische Ansichten innerhalb der eigenen Tradition in kri-
tischer Exegese iiberpriift und theologisch neu fasst. In Fees Beitrag geschieht
dies auf zweierlei Weise: Zum einen folgt Fee hier nicht den ausgetretenen
Pfaden der pfingstlichen Lukasexegese zu dieser Thematik, sondern begibt
sich auf Spurensuche im paulinischen Korpus, um die exegetische Diskussion
breiter im Neuen Testament zu verankern. Zum anderen erkennt Fee Glos-

zum lukanischen Doppelwerk, Reading Luke-Acts in the Pentecostal Tradition. Cleveland, TN:
CPT Press, 2010. Auch Eschatologie ist neu in den Fokus der pfingstlichen Lukas-Exegese
geriickt, s. z. B. WENK, Matthias: Der Heilige Geist als Solidaritit Gottes mit den Bedrangten und
Ausgestofenen. In: FORUM THEOLOGIE & GEMEINDE (Hg.): Das Evangelium den Armen. Die
Pfingstbewegung im Spannungsfeld zwischen sozialer Verantwortung und klassischem Missi-
onsverstdndnis. Erzhausen: Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden, 2013, S. 95-124.

16 ERvIN: Conversion-Initiation; ERVIN, Howard M.: Spirit-Baptism: A Biblical Investigation.
Peabody, MA: Hendrickson Publishers, 1987; PENNEY, John M.: The Missionary Emphasis of
Lukan Pneumatology. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1997 (Journal of Pentecostal Theo-
logy Supplement Series 12); MENZIES, Robert P.: Empowered for Witness: The Spirit in Luke-
Acts. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1994 (Journal of Pentecostal Theology Supplement
Series 6); Special Issue: “Initial Evidence”. In: Asian Journal of Pentecostal Studies 1, Nr. 2
(1998), S. 109 -253; MENZIES, Robert P.: Evidential Tongues: An Essay on Theological Method.
In: Asian Journal of Pentecostal Studies 1 (1998), S. 111-123; SHELTON: Mighty; SHELTON:
Reply; STRONSTAD: Charismatic Theology; STRONSTAD, Roger: The Prophethood of All Belie-
vers a Study in Luke’s Charismatic Theology. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999 (Journal
of Pentecostal Theology Supplement Series 16).

17 TURNER: Power from on High; TURNER, Max: The Holy Spirit and Spiritual Gifts: Then and Now.
Paternoster Press, 1996; TURNER, Max: Tongues: An Experience for all in the Pauline Churches?
In: Asian Journal of Pentecostal Studies 1, Nr. 2 (1998), S. 231 -253; TURNER, Max: A Response
to the Responses of Menzies and Chan. In: Asian Journal of Pentecostal Studies 2, Nr. 2 (1999),
S.297-308.

18 FEE, Gordon D.; STUART, Douglas K.: How to Read the Bible for All Its Worth: A Guide to
Understanding the Bible. Grand Rapids, MI: Zondervan, 1982; FEE, Gordon D.: Gospel and
Spirit: Issues in New Testament Hermeneutics. Peabody, MA: Hendrickson, 1991; FEE, Gordon
D.: God’s Empowering Presence: The Holy Spirit in the Letters of Paul. Peabody, MA: Hend-
rickson Publishers, 1994.

19 FEE, Gordon D.: Toward a Pauline Theology of Glossolalia. In: Crux 31, Nr. 1 (1995), S. 22-31.
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solalie nicht nur als Zeichen der ermichtigenden Begabung des Geistes,
sondern auch als Ausdruck der Schwachheit der Kreatur, die in ,unaus-
sprechlichen Seufzern® ihr Gebet artikuliert. Fee versteht somit das paulini-
sche Konzept der Glossolalie als eine Position der ,radikalen Mitte“ hin-
sichtlich der Geistesgaben, denn sie formt Menschen, die sich im vollen Be-
wusstsein ihrer kreatiirlichen Schwachheit in der Ausiibung der Geistesgaben
der Kraft des Geistes anvertrauen.

Wie anhand der bislang angefiihrten Debatten deutlich geworden ist,
standen und stehen pfingstliche Akademiker dem historisch-kritischen Me-
thodenkanon keineswegs ablehnend gegeniiber. Selbst Theologen, die sich
eher mit evangelikalen Positionen identifizieren, kritisieren deren altherge-
brachte Ablehnung historisch kritischer Methoden.”® Ein wichtiger Grund
dafiir lasst sich am Beispiel der Redaktionsgeschichte erkennen: Erst diese
ermoglicht es namlich pfingstlichen Theologen, das fiir sie zentrale lukanische
Doppelwerk auch theologisch zur Gewinnung von Lehraussagen zu profilieren,
wiahrend die klassische evangelikale Ablehnung der Redaktionskritik die
Evangelisten als Historiker, aber nicht als Theologen verstanden hatte und
theologische Lehrsitze daher allein aus den Episteln entwickeln wollte.”
Freilich zeigen sich im Vergleich der verschiedenen Exegeten durchaus Un-
terschiede in der Anwendungsbreite und Akzentuierung des historisch-kri-
tischen Methodenkanons, doch hat es hieriiber in der akademischen
pfingstlichen Theologie keine Grundsatzdebatte gegeben.

Das Problem der pfingstlichen Theologie bestand dagegen vielmehr im
Hinblick auf die biblische Hermeneutik: Wie kann iiber die Erkenntnisse der
historisch-kritischen Exegese hinaus der pfingstlichen Intuition einer un-
mittelbaren Zuganglichkeit und alltagsbezogenen Relevanz des Bibeltextes
Rechnung getragen werden? Denn der Bibelzugang der frithen Pfingstler” war

20 Vgl. hierzu MENziEs, William W.; MENzIES, Robert P.: Pfingsten und die Geistesgaben: eine
Jahrhundertfrage im Horizont zeitgemdfer Auslegung. Metzingen/Wiirtt.: Franz, 2001, die in
vielerlei Hinsicht eine der konservativeren Positionen in der Pfingstbewegung vertreten.
Ebd., S. 48 -54. Freilich darf man hier keine allzu progressiven Positionen erwarten. Bei aller
Berufung auf Baur, Haenchen, Conzelmann und Marxsen betonen William und Robert Menzies,
dass die Redaktionskritik ,,das historische Anliegen der Evangelisten drastisch herunter ge-
spielt habe, ebd., S. 49.

22 Dies kommt in dem petrinischen Diktum von Apg 2,16 am besten zum Ausdruck, das seit Aimee
Semple McPhersons Buchtitel zum Markenzeichen der frithen pfingstlichen Exegese gilt, vgl.
MCcPHERSON, Aimee Semple: This Is That: Personal Experiences, Sermons and Writings of Aimee
Semple Mcpherson. Los Angeles: Echo Park Evangelistic Association, 1923. Mit den Worten ,,Das
ist es, was durch den Propheten Joel gesagt ist“, erklart Petrus das Pfingstwunder als eschato-
logische Wirklichkeit, die exegetisch mit Joels Prophetie belegt wird. Die englische Version
dieses Diktums in den Worten der King-James-Bibeliibersetzung (,,this is that“) wurde zur
geprigten Wendung: Unter ,,this-is-that-Exegese® bzw. ,,this-is-that-Hermeneutik“ (je nachdem
wie grundsitzlich angesetzt wird) tritt der prima-facie Schriftzugang der frithen Pfingstler
zutage, sowohl im theologischen Sinne mit Blick auf die personliche Bibellektiire, als auch im
homiletischen Sinne mit Blick auf die von Unmittelbarkeit und Situationsbezogenheit ge-
kennzeichneten Predigtpraxis, (vgl. MALTESE: Geisterfahrer, S. 54).
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von einer Art bidirektionaler, geistgewirkter Unmittelbarkeit getragen, weil
angenommen wurde, dass der Geist einerseits Bibelstellen verstehen helfe und
andererseits die dort festgehaltenen Gottesbegegnungen auch in der Gegen-
wart wieder real werden liefe. Genau in dieser Vorstellung einer pneumati-
schen Prdsenz des biblischen Zeugnisses liegt ein zentraler, vielleicht sogar
der entscheidende Unterschied zwischen pfingstlicher und evangelikaler
Theologie.

Aus diesem Grund ist es wenig verwunderlich, dass innerhalb der akade-
mischen pfingstlichen Theologie bald die Frage entstand, inwiefern die in der
eigenen Tradition angelegte Betonung der Erfahrung des Heiligen Geistes
einen eigenen hermeneutischen Interpretationsrahmen begriinden konne,
den weder liberale noch evangelikale Methoden abbildeten.” So warb bereits
in den 1980er Jahren der baptistische Charismatiker Howard Ervin in der
Zeitschrift Pneuma fiir eine besondere illuminative Rolle des Heiligen Geistes
in der Hermeneutik, welche den rationalen exegetischen Methoden nicht
widersprechen kénne, noch sie ersetzen solle, aber doch im Anschluss an eine
historisch-kritische Exegese die numinosen Intentionen der biblischen Texte
in existenzieller Weise mit der pfingstlichen Erfahrung zu verbinden vermo-
ge.”* In dhnlicher Weise argumentierte Roger Stronstad, dass eine pfingstliche
Hermeneutik geeignet sei, den von Hermann Gunkel in Anlehnung an Lessing
diagnostizierten historischen Graben durch den Geist zu {iberbriicken, da sie
neben einer literarischen und historisch-kritischen Exegese auch eine pneu-
matische Interpretation der Schrift kenne, die aufgrund ihrer auf Erfahrungen
des Geistes basierenden Vorannahmen und Verifikationen mit dem weltan-
schaulichen Horizont der Bibel korrespondiere.”® Im Nachgang zu diesen
ersten, eher assoziativen Versuchen haben zahlreiche andere Theologen die
Rolle des Geistes in der Hermeneutik genauer zu fassen versucht, und zwar als
eine weitere Dimension der Textinterpretation, die historisch-kritische Me-
thoden zwar voraussetzt und doch zugleich die dadurch aufgeworfene his-
torische Distanz zum Text wieder zu {iberbriicken sucht. So erkennt Brown in
seiner Untersuchung des Heiligen Geistes im Neuen Testament einen rezep-
tionsdsthetischen Prozess, in dem Text und Leser aufgrund des beiden inne-
wohnenden Heiligen Geistes in einer gegenseitigen Horizonterweiterung in-

23 Fiir eine konzise Zusammenfassung der pfingstlichen Diskussion zur Hermeneutik, s. ARCHER,
Kenneth J.: A Pentecostal Hermeneutic for the Twenty-First Century. Edinburgh: T&T Clark,
2004, S. 127 -155.

24 ErvVIN, Howard M.: Hermeneutics: A Pentecostal Option. In: Pneuma 3, Nr. 2 (1981), S. 11-25;
fiir seine Durchfithrung der Verbindung historisch-kritischer Exegese mit pfingstlicher Her-
meneutik, s. ERVIN: Spirit-Baptism. Dunn verhielt sich {iberaus positiv zu diesem Briicken-
schlag, s. Baptism in the Holy Spirit: Yet Once More - Again. In: Journal of Pentecostal Theology
19, Nr. 1 (2010), S. 32-43, hier S. 41-43.

25 STRONSTAD, Roger: Spirit, Scripture and Theology: A Pentecostal Perspective. Baguio City: Asia
Pacific Theological Seminary Press, 1995, insbes. S. 53 -78.
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volviert sind.”® John Wyckoff wiederum legte eine traditionsgeschichtliche
Untersuchung zur Rolle des Heiligen Geistes in der Hermeneutik vor und
definiert diese als die eines Lehrers, dessen Handeln weder komplett im ra-
tionalen Erkenntnisprozess des Lesers aufgeht, noch in einer pneumatischen
Ilumination, welche den Exegeten nur als Gefif} gebrauchen wiirde.” Robby
Wadell legte in seiner Exegese der Johannesapokalypse einen intertextuellen
Zugang vor, in dem die Pfingstbewegung selbst als Text konzipiert wird, der
mit dem biblischen Text in Offenbarung, Nachfolge, Gemeinschaft und An-
betung interagiert,”® wihrend John Christopher Thomas das Ethos pfingstli-
cher Hermeneutik in praktischen Spezifika erkennt, wie der Verortung in
einer Gemeinschaft, der Bemithung um die Integration von Verstand und
Gefiihl, sowie der Anerkennung verschiedener kontextueller Prigungen.”
Die in einigen dieser Ansitze deutlich werdende Konvergenz von pfingst-
licher Hermeneutik mit modernekritischen Ansitzen zu Wissen, Textualitit
und Interpretation ist auch den pfingstlichen Theologen nicht entgangen und
hat zu der Diskussion gefiihrt, ob der pfingstliche Zugang zur Bibel nicht eher
mit dem Anliegen der sogenannten ,,Postmoderne* konvergiere. Als deut-
lichstes Beispiel fiir dieses Postulat steht der in diesem Band aufgenommene
Text von Timothy Cargal mit dem Titel Jenseits von Fundamentalismus und
Modernismus: Pfingstliche Hermeneutik in einem postmodernen Zeitalter™.
Cargal argumentiert einerseits, dass sowohl die klassische historische Kritik
wie auch deren Ablehnung von ein und demselben modernistischen Ge-
schichts-Paradigma geleitet sind (,nur was historisch ist, ist wahr®), und
andererseits skizziert er Grundziige einer ,,postmodernen Hermeneutik®, die
von der Kritik an der Hegemonie der reinen Vernunft, der Betonung der
dialogischen Rolle von Erfahrung und Interpretation, sowie dem Plddoyer fiir
plurale Perspektiven und fiir systemisches Denken gekennzeichnet ist. Dieser
Text erschien als Teil eines Themenheftes der Zeitschrift Pneuma, das der
Frage nach einer pfingstlichen Hermeneutik gewidmet war. Die Debatte setzte
sich in der néchsten Ausgabe der Zeitschrift in kontroverser Weise fort, wobei
die grofle Bandbreite pfingstlicher Positionen erkennbar wurde.” Wenngleich

26 BrowN, Paul E.: The Holy Spirit: The Spirit’s Interpreting Role in Relation to Biblical Herme-
neutics. Fearn: Christian Focus, 2002.

27 WYCKOFF, John W.: Pneuma and Logos: The Role of the Spirit in Biblical Hermeneutics. Eugene,
OR: Wipf & Stock, 2010.

28 WADDELL: Spirit.

29 THoOMAS, John C.: The Spirit of the New Testament. Blandford Forum: Deo Publishing, 2005.
Dieser Ethos wird auch in der von jhm herausgegebenen “Pentecostal Commentary”-Serie als
pfingstliches Spezifikum hervorgehoben.

30 CARGAL, Timothy B.: Beyond the Fundamentalist-Modernist Controversy: Pentecostals and
Hermeneutics in a Postmodern Age. In: Pneuma 15, Nr. 2 (1993), S. 163 -187.

31 Auf der einen Seite standen Beitrige, die den Essays des Themenheftes eher affirmativ gegen-
iiber standen und weitere Theorien testeten (HARRINGTON, Hannah K.; PATTEN, Rebecca:
Pentecostal Hermeneutics and Postmodern Literary Theory. In: Pneuma 16, Nr. 1 (1994),
S. 109 -114; SHEPPARD, Gerald T.: Biblical Interpretation After Gadamer. In: Pneuma 16, Nr. 1
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die Debatte zu einer pfingstlichen ,postmodernen Hermeneutik seither
etwas abgeklungen zu sein scheint, ist auch in neueren Entwiirfen das An-
liegen erhalten geblieben, das Verhéltnis von Schrift, Geist und Gemeinschaft
im Prozess der Auslegung im Dialog mit neueren Wissenstheorien systema-
tisch und konstruktiv zu durchdenken.” Besonders in den Arbeiten von Amos
Yong und William Oliverio beschrinkt sich die Diskussion nicht nur auf die
Erschlieflung von (Bibel-)Texten, sondern zielt grundsitzlicher auf die sinn-
volle Erfahrung der Wirklichkeit, die z. B. bei Amos Yong grundsitzlich als
geistgewirkt verstanden wird, und damit auf die Bedingungen der Moglichkeit
theologischer Erkenntnis {iberhaupt.

Geschichte und Identitat

Neben der biblischen Theologie liegt ein weiterer zentraler Referenzpunkt fiir
alles systematisch-theologische Denken der pfingstlichen Theologie in der
Geschichte der Pfingstbewegung, und dabei insbesondere in ihren Anfingen.
Dieser historische Blick ist freilich eng verwoben mit Debatten iiber die
Identitat der Bewegung, was schon an den in der Literatur zu findenden his-
toriographischen Schemata deutlich wird.

Das in der amerikanischen Debatte bei weitem verbreitetste Schema ist das
eines singuldren Ursprungs der Bewegung, der sich im Laufe der Zeit entfaltet
und in dem der wahre Charakter der Pfingstbewegung zu erkennen ist. Als
solcher fungiert der Ursprung auch als der wichtigste Referenzpunkt oder die
Richtschnur fiir spdtere theologische Entwicklungen. Zumeist kommt der
Azusa-Street-Erweckung von 1906 diese Rolle zu, womit sie gleichzeitig der
historischen Datierung der Bewegung dient.” Die geographische und histo-
rische Diversitit der Pfingstbewegung kann in einem solchen Schema freilich
auch nur am ,,Ursprung“ gemessen werden, was unvermeidlich zu geogra-

(1994), S. 121 -141), wihrend das Pladoyer von Robert Menzies, doch vom Zug der ,,Postmo-
derne“ und ihrem ,Relativismus“ wieder abzuspringen, am deutlichsten den evangelikalen
Fliigel der Pfingstbewegung vertrat (MENzIEs, Robert P.: Jumping Off the Postmodern
Bandwagon. In: Pneuma 16, Nr. 1 (1994), S. 115-120.

32 S. v.a. ARCHER: Hermeneutic; NOEL, Bradley Truman: Pentecostal and Postmodern Herme-
neutics: Comparisons and Contemporary Impact. Eugene, OR: Wipf & Stock, 2010; OLIVERIO,
L. William: Theological Hermeneutics in the Classical Pentecostal Tradition: A Typological Ac-
count. Leiden: Brill, 2012 (Global Pentecostal and Charismatic Studies 12).

33 Besonders deutliche Beispiele fiir dieses historiographische Schema sind: SYNAN, Vinson: The
Holiness-Pentecostal Movement in the United States. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1971;
BLUMHOEFER, Edith L.: The Assemblies of God: A Chapter in the Story of American Pentecosta-
lism, Bd. 1: To 1941. Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1989; OWENSs, Robert R.: Speak
to the Rock: The Azusa Street Revival: Its Roots and Its Message. Lanham, MD: University Press
of America, 2001; RoBECK, Cecil M. Jr.: The Azusa Street Mission and Revival: The Birth of the
Global Pentecostal Movement. Nashville, TN: Nelson Reference & Electronic, 2006.
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phisch zentrierten und oft verfallsgeschichtlichen Erzéhlungen fithrt, die eine
kaum zu iiberschitzende normative Selbstdynamik entfalten. Dieses Schema
geht nicht selten mit der eingangs erwihnten® weit verbreiteten Dreiteilung
der Pfingstbewegung in klassische Pfingstbewegung, charismatische Bewe-
gung und neocharismatische Bewegung (oder auch ,dritte Welle“ genannt)
einher, die sich an der nordamerikanischen Entwicklung orientiert und zu-
mindest auflerhalb der westlichen Welt nur eingeschrinkte Bedeutung hat.”

Explizit gegen dieses in Nordamerika zentrierte historiographische Schema
ist eine historische Darstellung vorgebracht worden, die von mehreren Ur-
spriingen oder Anfingen ausgeht, die in der Pfingstbewegung zusammenge-
kommen sind und an mehreren Orten der Welt lokalisiert werden. So postu-
lierte der Schweizer Theologe Walter Hollenweger mehrere ,,Wurzeln“ der
Pfingstbewegung, mit welchen er sie sowohl theologiegeschichtlich als auch
geographisch mehrfach verankerte.* Der Theologe Allan Anderson hat sich in
mehreren historischen Studien mit den frithen Erweckungen im 20. Jahr-
hundert (v. a. in Wales, Korea, Indien, USA, Chile) befasst und zeichnet diese
in eine von Anfang an globale Geschichte der Pfingstbewegung ein.” Dieses
historiographische Schema kann die geographische und historische Diversitat
der Pfingstbewegung leichter inkorporieren, indem der Pfingstbewegung von
Anfang an mehrere kulturelle und theologische Identititen mitgegeben wer-
den. Doch fiihrt dies hinsichtlich der Definition der Bewegung zu eher ty-
pologischen Bestimmungen, mit denen die Netzwerke der Pfingstbewegung
entweder zu eng, zu weit oder mit inkommensurablen Kategorien gefasst
werden.” Zudem bleiben auch hier, wie im Modell des singuliren Ursprungs,
die (nunmehr pluralen) Anfinge der Pfingstbewegung normativ fiir die Be-
stimmung und Bewertung spaterer Entwicklungen, was die Identitatsproble-
matik nicht vereinfacht.

34 S. Anm. 1.

35 Vgl. Anm. 1. Zu diesem Schema s. JouNsoN (Hg.): Atlas. Die dritte Gruppe ist aus Charles Peter
Wagners heilsgeschichtlichen Konzept der ,,drei Wellen® der Erweckung abgeleitet und fungiert
oft als Residualkategorie fiir theologisch sehr unterschiedliche Stromungen, vgl. WAGNER, C.
Peter: The Third Wave of the Holy Spirit: Encountering the Power of Signs and Wonders Today.
Ann Arbor, MI: Vine Books, Servant Publications, 1988; BURGESS, Stanley M.; VAN DER MAAs,
Eduard M. (Hg.): The New International Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movements.
Grand Rapids, MI: Zondervan, 2002, S. 284-302.

36 Die fiinf von ihm vorgebrachten Wurzeln sind: die ,,schwarze miindliche Wurzel®, die ,ka-
tholische Wurzel®, die ,evangelikale Wurzel“, die ,kritische Wurzel“ und die ,,6kumenische
Wurzel®, s. HOLLENWEGER: Charismatisch-pfingstliches Christentum.

37 S. v. a. ANDERSON, Allan H.: An Introduction to Pentecostalism. Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 2004; ANDERSON, Allan H.: Spreading Fires. The Missionary Nature of Early
Pentecostalism. London: SCM Press, 2007; ANDERSON, Allan H.: Varieties, Taxonomies, and
Definitions. In: DERS. u. a. (Hg.): Studying Global Pentecostalism. Theories and Methods. Ber-
keley, CA: University of California Press, 2010, S. 13-29.

38 Vgl. RODRIGUEZ, Dario Lopéz; WALDROP, Richard E.: Pentecostal Identity, Diversity and Public
Witness. A Critical Review of Allan Anderson’s An Introduction to Pentecostalism. In: Journal of
Pentecostal Theology 16, Nr. 1 (2007), S. 51-57.
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Einem dritten Schema folgen Entwiirfe, die keinen Ursprungsort der
Pfingstbewegung suchen, sondern deren historische Kontinuitit oder Verwo-
benheit mit vorgingigen Gruppen herausstellen. So hat Donald Dayton die
theologischen Anleihen der Pfingstbewegung im Methodismus, der Heiligungs-
bewegung, der Heilungsbewegung und der pramilleniaristischen Eschatologie
prizise nachgezeichnet.”” Der Heidelberger Theologe und Religionswissen-
schaftler Michael Bergunder hat die Bedeutung der Netzwerke der Glaubens-
missionen fiir die schnelle globale Verbreitung der Pfingstbewegung herausge-
stellt, ohne welche die Pfingstbewegung moglicherweise ein amerikanisches
Nischenphénomen geblieben wire.*’ Die Definition der Pfingstbewegung bzw. die
Bestimmung ihrer Identitit bleibt in diesem Schema freilich eine fiir jede histo-
rische Zeit neu zu kléarende, womit die Variabilitit der Pfingstbewegung besser
erfasst werden kann.*'

Neben der Frage der historischen Schemata liegt ein weiteres historiogra-
phisches Problem fiir die Theologie der Pfingstbewegung darin, wie das von
pfingstlichen Quellen behauptete unmittelbare Handeln Gottes in histori-
schen Darstellungen gefasst werden kann. Die Zentralitit des Handelns Gottes
in pfingstlichen Erzéhlungen steht dabei in einer Spannung zur {iblichen
historiographischen Beschrinkung auf innerweltliche Abldufe. In gewisser
Hinsicht liegt hier das historische Pendant des in vielen systematischen
Ausarbeitungen zentralen Erfahrungsbegriffs vor.*” Pfingstliche historische
Darstellungen greifen daher an zentralen Stellen gern auf Priméirquellen zu-
riick, wodurch die so mit bestimmten Namen verbiirgte Erfahrung von Gottes
Handeln an die Stelle einer geschichtlichen Behauptung géttlichen Eingreifens
tritt. Andere Geschichtswerke behaupten eine Fithrung Gottes, aber bilden
diese grofitenteils in organisatorischen bzw. biographischen Entwicklungs-
verldufen ab, die ohne pneumatische Schliisselereignisse auskommen.* Der

39 DAvTON, Donald W.: Theological Roots of Pentecostalism. Grand Rapids, MI: Francis Asbury,
1987.

40 BERGUNDER, Michael: Die siidindische Pfingstbewegung im 20. Jahrhundert: Eine historische

und systematische Untersuchung. Frankfurt am Main: Lang, 1999 (Studien zur interkulturellen

Geschichte des Christentums 113); BERGUNDER, Michael: Mission und Pfingstbewegung. In:

DAHLING-SANDER, Christoph u. a. (Hg.): Leitfaden Okumenische Missionstheologie. Giitersloh:

Chr. Kaiser, 2003, S. 200-219; BERGUNDER, Michael: Pfingstbewegung, Globalisierung und

Migration. In: Zeitschrift fiir Mission 35, Nr. 1-2 (2005), S. 79-91.

S. hierzu vor allem BERGUNDER: “Cultural Turn”. Bergunder weist in diesem Aufsatz auch

darauf hin, dass das heute tibliche Verstindnis der Pfingstbewegung als einer globalen und viele

verschiedene Kirchen und Theologien umfassenden Bewegung gerade einmal auf die 1970er

Jahre zuriickgeht.

42 Hierbei wird eine Unmittelbarkeit postuliert, die direkt auf Gottes Handeln zuriickgefithrt und
als solche erklért wird, die ihre Plausibilitat allerdings nur so lange aufrechterhalten kann, bis sie
nicht von anderen Plausibilititen herausgefordert wird, die sich aus derselben intersubjektiven
Erklirungsnotwendigkeit speisen, etwa wenn bestimmte Erfahrungen (Geisttaufe, Wunder
usw.) anders oder gar nicht erlebt werden, vgl. NEUMANN: Pentecostal Experience; MALTESE:
Geisterfahrer insbes. S. 205-216.

43 Ein deutsches Beispiel fiir dieses Vorgehen wire EISENLOFFEL, Ludwig David: Freikirchliche
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britische Historiker William Kay hat hingegen unter Riickgriff auf Karl Popper
fiir einen offensiveren Umgang mit ,,providential histories“ pladiert, da diese
anders als historische Ursprungstheorien oder funktionalistische Erklarun-
gen nicht dem historizistischen Irrtum anheim fallen kénnten, grofere
theoretische Zusammenhinge iiber die Geschichte zu legen.** Dagegen argu-
mentiert Jorg Haustein, dass eine diskursive Analyse historischer Quellen
ohne ein derartig spekulatives Ausgreifen iiber die Quellen hinaus auskommt
und dabei dennoch die pfingstlich-theologische Zentralitit der Gottesbe-
hauptung in den Quellen erhalten kann, da sie an den in der pfingstlichen
Geschichtsschreibung enthaltenen (und oft auch miteinander konkurrieren-
den) theologischen Narrativen als historische Artikulation und Identitdtsbe-
stimmung interessiert bleibt.” Geschichtsschreibung wird somit nicht einfach
als Ereignisgeschichte verstanden, sondern als eine genealogische Schichtung
miteinander konkurrierender Erzahlungen iiber die Vergangenheit, mit dem
Ziel, die gegenwirtige theologische Identitit der Pfingstbewegung auch in
ihren Debatten iiber die Vergangenheit nachzuzeichnen.

Die in diesen Sammelband aufgenommenen Aufsétze von Allan Anderson
und Cecil (Mel) Robeck zeigen beide deutlich, wie die pfingstliche Ge-
schichtsschreibung mit den erwdhnten Identititsdebatten verbunden ist.
Allan Andersons Beitrag, tiberschrieben mit Pfingstliche Geschichtsschreibung
in globaler Perspektive - eine Revision®, steht als deutlichstes Beispiel fiir die
oben erwdhnte Kritik an einer auf Nordamerika und westliche Missionare
zentrierten Globalgeschichtsschreibung der Pfingstbewegung. Thm geht es
dabei nicht nur um das historiographische Deutungsschema, sondern auch
um die willentlich oder fahrlissig vergessenen Beitrige nicht-westlicher
Protagonisten der Bewegung. Anderson, der an der University of Birmingham
Missionswissenschaft und Pfingstliche Studien lehrt, fordert eine neue Art der
Historiographie, die zwischen den Zeilen liest, und so einheimische Beitrige
wieder entdeckt und die kulturellen Insensibilititen und Vorurteile westlicher

Pfingstbewegung in Deutschland. Innenansichten 1945 -1985. Gottingen: V&R unipress, 2006
(Kirche - Konfession - Religion 50).

44 Kay, William K.: Karl Popper and Pentecostal Historiography. In: Pneuma 32, Nr. 1(2010), S. 5-
15.

45 HAUSTEIN, Jorg: Writing Religious History. The Historiography of Ethiopian Pentecostalism.
Wiesbaden: Harrassowitz, 2011 (Studies in the History of Christianity in the Non-Western
World 17); HAUSTEIN, J6rg: Theorizing Pentecostal Historiography : Persecution and Historical
Memory in Ethiopia. In: PentecoStudies 11, Nr. 2 (2012), S. 171 - 191. Ahnlich operiert auch Yan
Suarsanas Arbeit zum Mukti Revival in Indien, die sich dezidiert als postkoloniale Religions-
geschichtsschreibung versteht, s. SUARSANA, Yan: Pandita Ramabai und die Erfindung der
Pfingstbewegung postkoloniale Religionsgeschichtsschreibung am Beispiel des ,,Mukti Revival“.
Wiesbaden: Harrassowitz, 2013 (Studien zur auflereuropéischen Christentumsgeschichte
(Asien, Afrika, Lateinamerika) 23).

46 ANDERSON, Allan H.: Revising Pentecostal History in Global Perspective. In: DERs.; TANG,
Edmond (Hg.): Asian and Pentecostal: The Charismatic Face of Christianity in Asia. London:
Regnum Books, 2005 (Asian Journal of Pentecostal Studies Series 3), S. 147 -173.
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Missionare aufdeckt. So eine ,,Geschichte von unten ist laut Anderson nicht
nur ndher an der Erfassung der eigentlichen Dynamik der frithen Pfingstbe-
wegung, sie kann dariiber hinaus auch Wege aufzeigen, gegenwirtige Ten-
denzen des Rassismus, Imperialismus, kirchlichen Provinzialismus und
Ethnozentrismus zu {iberwinden.

Der am Fuller Theological Seminary lehrende pfingstliche Kirchenhisto-
riker und Okumeniker Cecil (Mel) Robeck liefert in seinem Aufsatz mit dem
Titel Die Entstehung eines kirchlichen Lehramts? Der Fall der Assemblies of
God¥ eine fundierte historische Kritik des fiir viele Pfingstkirchen grundle-
genden Dogmas vom Anfangserweis der Geisttaufe, das besagt, dass die
Zungenrede eine notwendige Begleiterscheinung der Taufe mit dem Heiligen
Geist sei. Robeck geht es dabei nicht um eine theologische Kritik an der Lehre
selbst sondern an deren Festschreibung als verbindliche Tradition, die sich
theologischen Debatten und Abweichungen in der Glaubenspraxis nicht mehr
stellen muss. Indem er diesen Prozess der institutionellen Gerinnung der
Lehre vom Anfangserweis der Geisttaufe nachzeichnet, stellt Robeck auch die
Frage nach dem ekklesiologischen Selbstverstindnis seiner eigenen Kirche,
den Assemblies of God. Gegen einen dogmatischen Traditionalismus, der
durch Mafinahmen der Kirchenleitung und mit Hilfe eines historischem Re-
visionismus abgesichert wird, setzt Robeck auf eine Pfingstkirche, die Plu-
ralitat fordert und die Probleme der Glaubenspraxis analysiert und zu l6sen
versucht, anstatt sie unter vermeintlich universalen Lehrpostulaten zu ver-
stecken. Damit pladiert er fiir eine Kirche, die der Versuchung widersteht, die
Suche nach Wahrheit durch die Behauptung einer Tradition zu ersetzen. (Zur
weiteren ekklesiologischen Debatte siehe Ekklesiologie und Okumene.)

Pneumatologie und Soteriologie

Obwohl der Geist in der pfingstlichen Praxis und Spiritualitit eine zentrale
Stellung einnimmt, hat er in der systematisch-theologischen Reflexion lange
Zeit eine Nebenrolle gespielt. Das zeigt der Ort, der der Pneumatologie in den
entsprechenden Dogmatiken zukommt. French Arringtons Dogmatik enthalt
beispielsweise gar kein Kapitel, das eigens dem Heiligen Geist gewidmet ist,*
und andere Dogmatiken, die dem Geist immerhin ein oder mehrere Kapitel
einrdumen, beschrinken den Geist lediglich auf die Authentifizierung des
Heils.*’ Der erste dogmatische Entwurf, in dem die Pneumatologie in nahezu

47 RoBECK, Cecil M. Jr.: An Emerging Magisterium? The Case of the Assemblies of God. In:
Pneuma 25, Nr. 2 (2003), S. 164 -215.

48 ARRINGTON, French L.: Christian Doctrine: A Pentecostal Perspective, Bd. 1-3. Cleveland, TN:
Pathway Press, 1992 -1994.

49 Higgins, Dusen und Tallman widmen dem Heiligen Geist zwar ein eigenes Kapitel, das auf die
Soteriologie folgt, beschrinken seine Funktion aber auf das Authentifizieren des Heils, bevor sie
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allen theologischen Loci deutliche Spuren hinterldsst, ist wahrscheinlich die
Theologie des Heiligen Geistes des baptistisch-charismatischen Theologen
Clark Pinnock. Dieser ging davon aus, dass Kirche, Geist und Heil nicht
voneinander getrennt werden konnen und behandelte daher die Ekklesiologie
vor der Soteriologie und im Anschluss an die pneumatologische Christolo-
gie.” Die unterschiedliche syntaktische Stellung, die der Pneumatologie in
den jeweiligen Entwiirfen in der Reihenfolge der behandelten Themen zuge-
wiesen wird, ist fiir die Gesamtkomposition der Dogmatik bedeutsam, weil sie
Aufschluss iiber die unterschiedlichen Auslegungen des Dritten Glaubensar-
tikels gibt und die verschiedenen Auffassungen zum Verhiltnis von Geist,
Erneuerung, Heiligung und Kirche innerhalb der (fritheren) pfingstlich-cha-
rismatischen systematischen Theologien darstellt. Die sachliche Stellung des
Heiligen Geist ist allerdings {iberall gleich: Alle haben gemeinsam, dass sie

dann die Person des Geistes beschreiben (als ausgehend vom Vater und Sohn), um danach
geradewegs die Frucht und die Charismen des Geistes zu behandeln, s. HigGINs, John R.;
DUSING, Michael L.; TALLMAN, Frank D.: An Introduction to Theology: A Classical Pentecostal
Perspective. Dubuque, IA: Kendall, 1994. In der biblischen Dogmatik William Menzies’ und
Hortons nimmt die Pneumatologie drei Kapitel ein, die nach der Soteriologie und der Sakra-
mentenlehre folgt und damit in eine gewisse Néhe zur Ekklesiologie geriickt wird. Zwei dieser
Kapitel handeln jedoch von der Geisttaufe und der Zungenrede als Anfangserweis, wihrend das
dritte die Heiligung beschreibt, in der der Geist als besonderer Agent auftritt. Die Heiligung wird
hier als ein Akt der Trennung vom Bésen und der Hinwendung zu Gott verstanden, die dadurch
stattfindet, dass sich der bereits zum Glauben gekommene Mensch im Alltag mit Christus
identifiziert und kraft dieser Vereinigung sein Leben der Herrschaft des Geistes unterstellt
(MEenzies, William W.; HorToN, Stanley M.: Bible Doctrines: A Pentecostal Perspective.
Springfield, MO: Logion Press, 1993). Die von Stanley Horton herausgegebene Dogmatik raumt
der Pneumatologie vier Kapitel ein, welche auf die Christologie und das Erl6sungswerk Christi
folgen. Die Rolle des Geistes wird hier akzentuiert, im ordo salutis findet sie aber lediglich in der
Erneuerung einen Ort. Erneuerung definiert Horton als eine Verianderung der menschlichen
Natur, auf die dann die Rechtfertigung folgt, in der der Heilige Geist jedoch keine Rolle spielt, s.
HorroN, Stanley M.: Systematic Theology: A Pentecostal Perspective. iberarb. Aufl. Springfield,
MO: Logion Press, 1994. Darin unterscheidet sich sein Entwurf kaum von einer der friihesten
Dogmatiken, die 1937 von Myer Pearlman veroffentlicht wurde und ein Kapitel zum Heiligen
Geist enthielt, in dem zuerst die Natur des Geistes, dann der Geist im AT und in Christus,
traktiert wurden, bevor Pearlman zum Geist in der menschlichen Erfahrung, den Geistesgaben
und erst am Schluss zum Geist in der Kirche kam, s. PEARLMAN, Myer: Knowing the Doctrines of
the Bible. iiberarb. Aufl. Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1937. Die Dogmatik des
reformiert-charismatischen J. Rodman Williams widmet dem Geist ganze neun Kapitel und
thematisiert ihn auch ausfiihrlicher im Zusammenhang mit dem Heilsgeschehen, in dem der
Geist jedoch lediglich fiir die subjektive Seite der Erlosung zustindig ist, s. WILLIAMS, J.
Rodman: Renewal Theology: Systematic Theology from a Charismatic Perspective. Grand
Rapids, MI: Zondervan, 1988 ff. Selbst Anthony Palma gelang in seiner Pneumatologie kein
entscheidender Durchbruch. Zwar behandelte er jeden Locus ausgehend vom Heiligen Geist,
brach aber an den entscheidenden Stellen in der Soteriologie einfach ab und reifizierte damit die
Aussagen der zuvor genannten Arbeiten, s. PALMA, Anthony D.: The Holy Spirit: A Pentecostal
Perspective. Springfield, MO: Logion Press, 2001.

PiNNocK, Clark H.: Flame of Love: A Theology of the Holy Spirit. Downers Grove, IL: Inter-
Varsity Press, 1996.
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mit den soteriologischen Paradigmen der protestantischen Scholastik ope-
rieren, woraus sich eine strukturelle Subordination des Geistes ergibt, welche
die Rolle des Geistes auf die Aktualisierung der Erlosung bzw. auf ihre sub-
jektive Komponente (Erneuerung) reduzieren. Die elaborierte Ausformulie-
rung einer Lehre von der Geisttaufe hat diese strukturelle Subordination
keineswegs behoben. Das Gegenteil ist der Fall: Sofern Geisttaufe innerhalb
der Parameter der traditionellen protestantischen Theologie konzeptualisiert
wird - wie dies bei der klassisch-pfingstlichen Theologie der Fall ist - steht sie
in notwendiger logischer Nachzeitigkeit gegentiber dem soteriologischen
Ereignis im Leben des Christen. In diesem Verstandnis, das Geisttaufe nur als
donum super additum betrachtet (siehe oben), driften Geisttaufe und Erlo-
sung auseinander und der Geist wird zunehmend an die Peripherie der
Soteriologie gedringt.

Eine systematisch-theologische Kritik an dieser strukturellen Subordina-
tion, die sich vor allem aus einer Ubernahme traditioneller protestantischer
Denkfiguren ergibt, wurde im Zusammenhang mit der Forderung geduflert,
eine eigene pfingsttheologische Methode zu entwickeln. Clark, Lederle et. al.
gaben einen Leitfaden mit kritischen Fragen an die Pfingsttheologie heraus, in
dem sie schon sehr frith dazu aufriefen, das Spezifische der pfingstlichen
Spiritualitit in die Form des Theologisierens einflieflen zu lassen.” Dabei
wiesen sie insbesondere auf die Rolle der Erfahrung in der Pfingstbewegung
hin. Anfragen an eine Pfingsttheologie, die nicht {iber die Kategorien evan-
gelikaler und traditionell-protestantischer Theologien hinauskommt und
ihrer eigenen Erfahrung nicht gerecht wird, hatten zuvor auch Spittler’” und
Nichols™ gedufiert, Letzterer hatte gar eine ,Spiritual-Ontologie“ eingefor-
dert. Es gab jedoch auch Stimmen, die sich gegen ein solches Unternehmen
aussprachen. Der finnische Okumeniker Veli-Matti Kirkkdinen lehnte es
beispielsweise ab, nach einem pfingstlichen Proprium im Sinne bestimmter
methodischer Paradigmen zu suchen, da dies nur eine abermalige Zerris-
senheit im Christentum markieren wiirde.>* Wolfgang Vondey #duferte eben-
falls Bedenken an der Suche nach einer exklusiven pfingstlichen Methode und
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CLARK, Mathew S.; LEDERLE, Henry I.: What Is Distinctive About Pentecostal Theology? Pre-

toria: University of South Africa, 1989 (Miscellanea Specialia 1).

52 SPITTLER, Russell P.: Suggested Areas for Further Research in Pentecostal Studies. In: Pneuma 5,
Nr. 1 (1983), S. 39 -56.

53 NICcHOLS, David R.: The Search for a Pentecostal Structure in Systematic Theology. In: Pneuma
6, Nr. 2 (1984), S. 57-76.

54 Kirkkdinen zufolge sollte das besondere in der Pfingsttheologie vielmehr die hermeneutische

und dogmatische Auseinandersetzung mit anderen Theologien sein, die von einer 6kumeni-

schen Offenheit getragen zu einer wahren Einheit der Christen fithren kann, s. KARKKAINEN,

Veli-Matti: Pentecostal Hermeneutics in the Making: On the Way from Fundamentalism to

Postmodernism. In: Journal of the European Pentecostal Theological Association 18 (1998),

S.76-115.
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pladiert fiir eine Entgrenzung, welche die Pfingstbewegung aufgrund ihrer
selbst ,,iiber die Pfingstbewegung hinaus* fithren soll.”®

Im Wesentlichen haben diese 6kumenischen Bedenken die Pfingsttheolo-
gen jedoch nicht davon abgehalten, Ansitze fiir eine spezifisch pfingstlichen
Theologiemethode zu entwickeln, sondern eher den eigenen Anspruch im
kreativen Austausch mit anderen Traditionen bei der Bewiltigung dieser
Aufgabe erhoht. So versucht zum Beispiel der ebenfalls im 6kumenischen
Dialog aktive Barth-Experte Terry Cross den pfingstlichen Erfahrungsbegriff
in eine theologische Methode zu tberfithren, indem er, unter anderem im
Dialog mit Calvin, Bonhoeffer und Barth, den Geist als die Bedingung der
Moglichkeit des Endlichen (Mensch) begreift, das Unendliche (Gott) zu fas-
sen.” Dies steht aber nicht in der Verfiigbarkeit des Menschen, sondern ge-
schieht im souverdnen gottlichen Akt der Geisttaufe, die einen ganzheitlichen
und transformativen Charakter besitzt und eine unmittelbare Gotteserfah-
rung anzeigt, die es ermdglicht, simtliche Loci systematischer Theologie neu
zu denken.”” Die Entwiirfe von Steven Land und Simon Chan entwickeln da-
gegen ihre pneumatologische Methode von einem bestimmten Konzept
pfingstlicher Spiritualitit aus, wobei Land die epistemologische Rolle von
Affekten und der apokalyptischen Naherwartung betont,” wihrend Chan bei
Liturgie und Tradition ansetzt und damit einem theologischen Unmittelbar-
keitsanspruch, wie er etwa in Cross’ Entwurf zum Tragen kommt, unmittelbar
entgegengesetzt ist. Chan zufolge hat pfingstliche Spiritualitdt ihren Ort in der
Liturgie, welche die theologische Reflexion ebenso in-formieren soll, wie sie
die Spiritualitdt in-formiert, damit Theologie eine positive Wissenschaft
bleibt, ohne in Spekulation oder Apophatik abzugleiten.” Eine weniger im

55 VoNDEY, Wolfgang: Beyond Pentecostalism: The Crisis of Global Christianity and the Renewal of
the Theological Agenda. Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2010.

56 CRross, Terry L.: The Rich Feast of Theology: Can Pentecostals Bring the Main Course or Only
the Relish? In: Journal of Pentecostal Theology 8, Nr. 16 (2000), S. 27 - 47; Cross, Terry L.: “Can
There Be a Pentecostal Systematic Theology?”: An Essay on Theological Method in a Postmo-
dern World. Vortrag: 30th Annual Meeting of the Society for Pentecostal Studies: Teaching to
Make Disciples: Education for Pentecostal-Charismatic Spirituality and Life, Tulsa, OK, 2001;
Cross, Terry L.: Are Pentecostals Evangelicals? Reviewing Theological Differences and Com-
mon Themes. Vortrag: Interdisziplindrer Arbeitskreis Pfingstbewegung, Verein fiir Freikir-
chenforschung (Veranst.): 100 Jahre Berliner Erklirung, Erzhausen, 28. Marz 2009.

57 Auf dieser Linie bewegt sich auch Keith Warringtons Kompendium pfingsttheologischer The-
men, das jedoch methodische Fragen nur in der Einleitung und in einigen vereinzelten Ab-
schnitten behandelt, s. WARRINGTON, Keith: Pentecostal Theology: A Theology of Encounter.
London: T&T Clark, 2008.

58 LAND, Steven J.: Pentecostal Spirituality: A Passion for the Kingdom. Sheffield: Sheffield Aca-

demic Press, 1993 (Journal of Pentecostal Theology Supplement Series 1).

Die Giiltigkeit des hermeneutischen Zirkels, den Chan hier skizziert und der von Spiritualitit zu

Liturgie und zur systematischen Theologie fiihrt, belegt Chan mit der Beobachtung, dass jede

Bibellektiire und Reflexion von den Kategorien der durch die Tradition geerbten theologischen

Denkfiguren und -inhalten bestimmt wird. Diese wiirden ihrerseits aber hauptsichlich im

Gottesdienst artikuliert und - jedenfalls innerhalb der Pfingstbewegung - verifiziert, wodurch
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Sinne pneumatologischer Prolegomena zu Theologie formulierte, sondern
dezidiert fundamentalpneumatologische Methode liegt Amos Yongs Arbeiten
zugrunde. Der Heilige Geist stellt fiir Yong die Bedingung der Moglichkeit
jedes wahren Erkennens dar, das jedoch stets von Stiickwerkhaftigkeit ge-
zeichnet ist.*” Damit relativiert Yong zwar das Unmittelbarkeitspostulat, doch
die Offenbarung der Wahrheit ereignet sich nunmehr iberall in der Welt, nicht
nur in christlichen Kontexten - geschweige denn im exklusiven Raum der
kirchlichen Tradition. Dadurch ist Theologie immer 6ffentliche Theologie.
Eine grundsitzlich eschatologische Theologiemethode stellt Frank Macchias
theologischer Entwurf dar. Macchia operationalisiert die Geisttaufe als Me-
tapher fiir die immanente Trinitét, die sich ad extra im eschatologischen Reich
Gottes als Perichorese von Gott und Schopfung verwirklicht und so den
Menschen einbezieht.”! Mit dieser schon-und-noch-nicht-Figur, kann Mac-
chia somit an einer Unmittelbarkeit festhalten, die qua Prolepse in vollster
Weise erfahrbar ist, zugleich aber auch deren Vorliufigkeit bewahren.”

Die in allen genannten Entwiirfen erkennbare fundamentaltheologische
Zentralitdt der Pneumatologie hatte deutliche Implikationen fiir die anderen

ein dynamisches Element in die Theologiemethode Einzug findet, das diese als genuin
pfingstlich ausweist, s. CHAN, Simon: Spiritual Theology: A Systematic Study of the Christian
Life. Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1998; CHAN, Simon: Pentecostal Theology and the
Christian Spiritual Tradition. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2000 (Journal of Pentecostal
Theology Supplement Series 21).

60 YoNG, Amos: Spirit-Word-Community: Theological Hermeneutics in Trinitarian Perspective.

Aldershot: Ashgate, 2002 (Ashgate New Critical Thinking in Religion, Theology and Biblical

Studies). Die Wirklichkeit, die fiir Yong in Anlehnung an C.S. Peirce’ Rede von Erstheit,

Zweitheit und Drittheit triadisch strukturiert ist, spiegelt somit die géttliche Trinitit in der Gott-

Vater das Subjekt, Gott-Sohn das Objekt und Gott-Geist das ErschlieSungsmoment darstellen.

Philosophie und Theologie schlieffen sich daher nicht aus, sondern liefern sich gegenseitige

Erklarungsdienste. Dadurch ist Theologie fiir Yong immer 6ffentliche Theologie, deren letztes

Ziel darin besteht, simtliche Dichotomien und Trennungen zu iiberwinden und - ebenso wie

dies bei den Zungen im Pfingstereignis der Fall ist — zu einer Verstindigung bei gleichzeitiger

Aufrechterhaltung pluraler Vielfalt zu streben.

MaAccHIAa, Frank D.: Baptized in the Spirit: A Global Pentecostal Theology. Grand Rapids, MI:

Zondervan, 2006. Auf diese Weise versucht Macchia die Geisttaufe, die fiir ihn den Kronjuwel

pfingstlicher Theologie und Spiritualitit darstellt, als Organisationsprinzip fiir einen syste-

matischen Entwurf zu operationalisieren, und entfaltet von der Geisttaufe aus simtliche sys-
tematisch-theologische Loci, von der Gotteslehre und Christologie bis hin zur Soteriologie,

Ekklesiologie und Ethik.

62 Die unldngst erschienene Arbeit von Christopher Stephenson vergleicht einige dieser theolo-
gischen Methoden miteinander und schldgt im Anschluss an Simon Chan einen eigenen Ansatz
vor, der von einer gegenseitigen Befruchtung von ,,lex credendi lex orandi“ ausgeht, bei der sich
Dogmatik und Liturgie gegenseitig bedingen und kritisieren. Die Dogmatik wird somit
grundsitzlich an der Spiritualitit gemessen, und somit wird ein groflerer Raum fiir eine
pneumatische Dynamik geschaffen, die verhindert, dass Theologie den Boden unter den Fiiffen
verliert. Umgekehrt konne die Dogmatik die Liturgie stindig korrigieren und auf die ihr ei-
gentiimliche ,,Sachlichkeit verweisen, s. STEPHENSON, Christopher A.: Types of Pentecostal
Theology: Method, System, Spirit. New York: Oxford University Press, 2013.
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dogmatischen Loci, allen voran fiir die Soteriologie.*’ Durch die Betonung der
Rolle des Geistes im subjektiven und im objektiven Heilsgeschehen zugleich,
gelang es der pfingstlichen Theologie, eine von ihrem evangelikalen Erbe
unterscheidbare Heilslehre zu entwickeln, die der Erfahrung des Geistes auch
in der Reflexion der Erlosung voll und ganz Rechnung tragt. Ein Meilenstein
bei der Formulierung einer pneumatologischen Soteriologie war D. Lyle
Dabneys These der Kenosis des Geistes.* Darunter verstand er die grundle-
gende, alle Diskontinuitdt zwischen Schopfung und Erlosung umfassende,
Kontinuitit, die der Geist in seinem Werk der Selbstzuriicknahme und Ent-
duflerung darstellt. Die Abwesenheit Gott-Vaters am Kreuz und die Verlas-
senheit Jesu in der Kenosis ist die Anwesenheit des Geistes beim Sohn, der als
dritte trinitarische Person eine begleitende aber nicht identische Kenosis er-
fahrt. Von dieser Denkfigur aus konnte Dabney also eine Kontinuitit zwischen
creatio und salvatio im Werk des Geistes feststellen und die Rechtferti-
gungslehre von der in der Auferstehung stattfindenden Neuschépfung aus
(neu) formulieren. Diesen Impuls zu einer pneumatologischen Rechtferti-
gungslehre nahm Frank Macchia auf und ersetzte das forensische Rechtfer-
tigungskonzept durch einen Begriff von Rechtfertigung als Erlésung, der sich
nicht aus einer juristischen Statusverdnderung des Menschen gegeniiber Gott,
sondern aus einer erlésenden geistgewirkten Neuschépfung, speist.®

Der hier deutlich zum Vorschein kommende ganzheitliche Heilsbegriff, der
sowohl individuelle somatische Heilung als auch die Transformation
menschlicher Beziehungen sowie der ganzen Schopfung einbezieht, wird
durch eine pneumatologische Konzipierung iiberhaupt erst richtig moglich.

63 Ahnliches gilt auch fiir die Gotteslehre, s. hierzu am umfassendsten STUDEBAKER, Steven M.:
From Pentecost to the Triune God: A Pentecostal Trinitarian Theology. Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 2012 (Pentecostal Manifestos). Studebaker ldsst sich die entsprechenden Kategorien
von der pfingstlichen Erfahrung vorgeben, artikuliert ihre Implikationen fiir die Trinitétslehre
im Austausch mit simtlichen anderen Pfingsttheologen, diskutiert dies dann in einem weitem
6kumenischen Feld von Trinititstheologen und miindet dann allerdings in eine Religions-
theologie.

64 DABNEY, D. Lyle: Pneumatologia Crucis: Reclaiming Theologia Crucis for a Theology of the
Spirit Today. In: Scottish Journal of Theology 4, Nr. 53 (2000), S. 511-524; DABNEY, D. Lyle:
“Justified by the Spirit”: Soteriological Reflections on the Resurrection. In: International
Journal of Systematic Theology 1, Nr. 3 (2001), S. 46 -68; DABNEY, D. Lyle: He Will Baptize You
with the Holy Spirit: Retrieving a Metaphor for a Pneumatological Soteriology. Vortrag: 30th
Annual Meeting of the Society for Pentecostal Studies: Teaching to Make Disciples: Education for
Pentecostal-Charismatic Spirituality and Life, Tulsa, OK, Mirz 2001; DABNEY, D. Lyle: Die
Kenosis des Geistes: Kontinuitit zwischen Schopfung und Erlosung im Werk des Heiligen Geistes,
Bd. 18. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener Verlag, 1997.

65 MACCHIA, Frank D.: Justification and the Spirit: A Pentecostal Reflection on the Doctrine by
which the Church Stands or Falls. In: Pneuma 1, Nr. 22 (2000), S. 3-21; MACCHIA, Frank D.:
Justified in the Spirit: Creation, Redemption, and the Triune God. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
2010.
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Einer der frithesten Impulsgeber neben Walter Hollenweger® war hierbei der
aus der kroatischen (damals jugoslawischen) Pfingstbewegung stammende
Miroslav Volf, dessen Uberlegungen zur Materialitit des Heils als Vorlaufer
einer pneumatologischen Verhiltnisbestimmung von Heil und Heilung be-
trachtet werden konnen.”” Ahnliches gilt fiir die frilhe Monographie des be-
reits erwdhnten Frank Macchia iiber die Frommigkeit und das Wirken der
beiden wiirttembergischen Pietisten Johann und Christoph Blumhardt, in
deren Verkiindigung und Dienst es um das Heilwerden von Leib, Seele und
Gesellschaft gleichermaflen ging.*® Eine historische und systematische Studie
zum Verhiltnis von Heil und Heilung in soteriologischer und pneumatolo-
gischer Reflexion hat Kimberly Alexander vorgelegt.” Sie untersucht Hei-
lungsberichte und -literatur der frithen Pfingstbewegung und unterteilt diese
in zwei Grundtypen: ein wesleyanisch-pfingstliches Heilungsmodell, das
Heilung als Vorwegnahme der noch ausstehenden Vollendung der Erlosung
im Eschaton ansieht, und ein finished-work-Modell, das Heilung als Aktua-
lisierung der bereits am Kreuz vollendeten Erlésung auffasst. Wahrend letz-
teres in der Praxis dazu fiihre, dass Krankheit und ihre Symptome geleugnet
oder kontrafaktisch als iiberwunden deklariert wurden, kénnen Heil und
Erlésung nach dem wesleyanischen Modell als ein stindiger Prozess ver-
standen werden, der zwar durch Christus begriindet wurde, aber vom Heiligen
Geist vollendet wird. Damit wird eine ausbleibende Heilung als Priifung der
eigenen Standhaftigkeit im Glauben und der Krankheitstod des Gldubigen als
das Bestehen jener Priifung gedeutet.”” Eine stirker multidimensionale Be-

66 HOLLENWEGER, Walter J.: Geist und Materie. Miinchen: Chr. Kaiser, 1988 (Interkulturelle
Theologie 3).

67 VOLF, Miroslav: Materiality of Salvation: An Investigation in the Soteriologies of Liberation and
Pentecostal Theologies. In: Journal of Ecumenical Studies 26, Nr. 3 (1989), S. 447 - 467.

68 MACCHIA, Frank D.: Spirituality and Social Liberation: The Message of the Blumharts in the
Light of Wuerttemberg Pietism. Metuchen, NJ: Scarecrow Press, 1993 (Pietist and Wesleyan
studies 4). Die Ausstrahlungskraft und Inspiration, die ein so verstandenes und gelebtes
Heilsverstindnis fiir die Pfingsttheologie darstellt, hat Simeon Zahl zu einer erneuten Unter-
suchung der Predigt des jiingeren der beiden, Christoph Friedrich Blumhardt, veranlasst, die
Wittenberg und Azusa Street korreliert und vor diesem Hintergrund nach einer pneumatolo-
gisch gefassten Kreuzestheologie fragt, s. ZAHL, Simeon: Pneumatology and Theology of the
Cross in the Preaching of Christoph Friedrich Blumhardt: The Holy Spirit Between Wittenberg
and Azusa Street. London: T&T Clark, 2010 (T&T Clark Studies in Systematic Theology). Damit
hebt er in dem fiir die Pfingsttheologie so attraktiven pneumatologischen Heilsbegriff die
christologische und karfreitagliche Dimension hervor und leistet einen wichtigen Beitrag, um
die Bedenken ernstzunehmen, die Kirkkiinen angesichts des starken Triumphalismus vieler
pfingstlichen Pneumatologie-Theologien geduflert hatte, vgl. KARKKAINEN, Veli-Matti: Theo-
logy of the Cross: A Stumbling Block to Pentecostal/Charismatic Spirituality? In: The Spirit and
Spirituality: Essays in Honour of Russell P. Spittler. London: T&T Clark, 2004, S. 150 -163.

69 ALEXANDER, Kimberly E.: Pentecostal Healing: Models in Theology and Practice. Blandford

Forum: Deo Publishing, 2006.

Eine eingehende Behandlung der Frage nach der Theodizee scheint von pfingstlicher Seite noch

nicht vorgelegt worden zu sein, vereinzelt finden sich aber Hinweise in Yongs ausfiihrliche

Untersuchung zum Verhiltnis von Pfingstbewegung und Menschen mit korperlichen oder
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deutung des Heils hat Yong in seinem Dogmatik-Entwurf vorgelegt, in dem er
Heil als Transformation zu Christus und als Transformation der Schopfung
durch den dreieinigen Gott versteht.”! Im Zusammenhang mit dieser mehr-
dimensionalen und ganzheitlichen Soteriologie findet auch die Frage nach
dem sogenannten Prosperitits- bzw. Wohlstandsevangelium ihren Ort im
pfingstlich-theologischen Fachdiskurs. Trotz deutlicher Kritik an gewissen
Auffassungen und Praktiken dieser Stromung bzw. deren theologischen
Grundannahmen,” findet innerhalb der pfingstlichen Theologie der Versuch
statt, sie im Kontext der sozialen Realitdt der post-kolonialen Linder diffe-
renziert zu betrachten und dies als Anlass fiir eine systematisch-theologisch
reflektierte Anniaherung an die Themen Okonomie und globale Wirtschafts-
politik zu nehmen.”

Die in diesem Sammelband zu Pneumatologie und Soteriologie aufge-
nommenen Aufsitze beschiftigen sich sowohl mit den fundamentaltheolo-
gischen Uberlegungen zum Geist als auch mit deren Implikationen fiir die
Heilslehre und Gottes Gegenwart in der Welt. Studebakers Entwurf unter dem
Titel Pfingstliche Soteriologie und Pneumatologie’ bietet zum einen eine

mentalen Beeintrichtigungen, insbes. im Zusammenhang mit einer Auferstehungstheologie s.

YonG, Amos: Disability and the Love of Wisdom: De-Forming, Re-Forming, and Per-Forming

Philosophy of Religion. In: Ars disputandi 9 (2009). Eine Fundamentalkritik an Yongs Ansatz

findet sich bei MuLLINS, R. T.: Some Difficulties for Amos Yong’s Disability Theology of the

Resurrection. In: Ars disputandi 11 (2011), die entsprechende Replik auf diese Anfragen hat

Yong nachgeliefert in YoNG, Amos: Disability Theology of the Resurrection: Persisting Ques-

tions and Additional Considerations - a Response to Ryan Mullins. In: Ars disputandi 12 (2012).

Vgl. auch YonG, Amos: Theology and Down Syndrome: Reimagining Disability in Late Mo-

dernity. Waco, TX: Baylor University Press, 2007; YONG, Amos: Many Tongues, Many Senses:

Pentecost, the Body Politic, and the Redemption of Dis/Ability. In: Pneuma 31, Nr. 2 (2009),

S. 167 - 188; YoNG, Amos: Disability and the Gifts of the Spirit: Pentecost and the Renewal of the

Church. In: Journal of Pentecostal Theology 19, Nr. 1 (2010), S. 76 - 93; YoNG, Amos: The Bible,

Disability, and the Church: A New Vision of the People of God. Grand Rapids, MI: Eerdmans,

2011 und Rousg, Christopher D.: Scripture and the Disabled: Redeeming Mephibosheth’s

Identity. In: Journal of Pentecostal Theology 17 (2008), S. 183 -199.

Das pfingstliche Motto ,,ich bin errettet/erlost worden, ich bin errettet/erlost, ich werde errettet/

erlost sein“ deutet fiir Yong auf den prozessualen Charakter des Heils hin, der sich in einer

zunehmenden Gleichgestaltung mit Christus zeigt, die simtliche Dimensionen menschlicher

Existenz umfasst und somit Dichotomien zwischen Seele/Leib; Cognitio/Emotio; materialer/

geistiger Theologie, usw. sprengt, s. YONG, Amos: The Spirit Poured Out on All Flesh: Pente-

costalism and the Possibility of Global Theology. Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2005.

72 Etwa Cross, Terry L.: The Divine-Human Encounter Towards a Pentecostal Theology of Ex-
perience. In: Pneuma 31, Nr. 1 (2009), S. 3 -34, hier S. 19 f und die wiederholt geduf3erte Kritik
am pfingstlichen Triumphalismus, z. B. ANDERSON, Allan H.: A Global Pentecostal Theology?
Amos Yong’s “The Spirit Poured Out on All Flesh”. In: Journal of Pentecostal Theology 16, Nr. 1
(2007), S. 97-102; MALTESE: Geisterfahrer, S. 206 -212.

73 Zum Uberblick s. YONG, Amos; ATTaNASI, Katy (Hg.): Pentecostalism and Prosperity: The Socio-
Economics of the Global Charismatic Movement. 1st ed Aufl. New York: Palgrave Macmillan,
2012 (Christianities of the World).

74 STUDEBAKER, Steven M.: Pentecostal Soteriology and Pneumatology. In: Journal of Pentecostal
Theology 11, Nr. 2 (2003), S. 248 -270.
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dogmengeschichtliche Analyse pfingstlicher Rechtfertigungslehre im weite-
ren Kontext der Gnadenlehre, der Heiligungslehre und des ordo salutis, wobei
er die von der protestantischen Scholastik geerbten Paradigmen aufdeckt, die
sich durch die gesamte klassische pfingsttheologische Soteriologie ziehen.
Zum anderen formuliert er in Anlehnung an Macchia eine programmatische
Lehre der ,Rechtfertigung als Erlosung®, die sdmtliche forensische Engfiih-
rungen iiberwindet. Erst ein pneumatologisches Verstindnis des Erlésungs-
handelns Gottes konne die Rolle des Geistes im objektiven und subjektiven
Heilsgeschehen angemessen darstellen und ermogliche so eine wirklich
pfingstliche Soteriologie, die im Gegensatz zu anderen protestantischen Ent-
wiirfen den Geist nicht dem Sohn subordiniert.”

Der Studebaker zur Seite gestellte Aufsatz des methodistischen Charis-
matikers Lyle Dabney, mit dem Titel Die Natur des Geistes: Schopfung als
Vorahnung Gottes’®, steht exemplarisch fiir pfingsttheologische Entwiirfe, die
ausgehend von der aktiven Rolle des Geistes als Lebensspender einen uni-
versalen Heilsbegriff entwickeln.”” Folglich setzt Dabney mit dem priester-
schriftlichen Schopfungsbericht ein, der mit dem Heiligen Geist beginnt, und
entfaltet daraus einen Entwurf von Schopfung als Vorahnung Gottes, dessen
heilbringende Absichten und Bestimmungen es zu verstehen gelte, um zu
einer neuen Wertschédtzung der Potenzialitat zu gelangen, die eine Theologie
der Hoffnung”® méglich macht. Das Verhiltnis zwischen Gott und Welt
braucht somit nicht mehr in den dichotomen Begriffen von Immanenz und

75 Zueinem sehr dhnlichen Ergebnis gelangte auch Kirkkiinen, allerdings auf einem anderen Weg.
Einige wichtige Impulse der neueren finnischen Lutherforschung aufnehmend unternahm
Kirkkdinen eine erneute Betrachtung der lutherischen Rechtfertigungslehre und setzte diese
mit der Theosis-Lehre der orthodoxen Ostkirche ins Verhaltnis, s. KARKKAINEN, Veli-Matti:
One with God: Salvation as Deification and Justification. Collegeville, MN: Liturgical Press,
2004. Die in der Ostkirche zentrale Rolle des Geistes ermdglichte es, auf diesem dezidiert
6kumenischen Weg eine pneumatologische Soteriologie zu skizzieren, die er allerdings nicht
weiter ausformuliert hat. Den Theosisbegriff verwendet auch Terry Cross in der fundamen-
taltheologischen Grundlegung seiner Ekklesiologie, wenn er von der Geisterfahrung spricht, die
eine unmittelbare Erfahrung des dreieinigen Gottes bedeutet und somit notwendigerweise und
quasi von selbst zu einer Transformation der Glaubigen und deren Gemeinschaft fiihrt, die
diesem relationalen Gott immer dhnlicher wird. Damit erhilt die vom Geist her gedachte
Soteriologie eine ekklesiologische Dimension und ldsst die pfingstliche Heilslehre mit dem
gesamten dritten Glaubensartikel interagieren, s. Cross, Terry L.: The Church: A People of God
Presence and Power, Lee University im Erscheinen.

76 DABNEY, D. Lyle: The Nature of the Spirit: Creation as a Premonition of God. In: WELKER,

Michael (Hg.): The Work of the Spirit: Pneumatology and Pentecostalism. Grand Rapids, MI:

Eerdmans, 2006, S. 71 -86.

Pfingsttheologen haben hierbei sehr stark den Tiibinger Systematiker und Befreiungstheologen

Jirgen Moltmann rezipiert (die Theologen Dabney und Volf haben direkt bei Moltmann pro-

moviert) und wurden insbes. von dessen Pneumatologie beeinflusst: MOLTMANN, Jiirgen: Der

Geist des Lebens: Eine ganzheitliche Pneumatologie. Miinchen: Chr. Kaiser, 1991.

78 Vgl. MOLTMANN, Jirgen: Theologie der Hoffnung. Untersuchungen zur Begriindung und zu den
Konsequenzen einer christlichen Eschatologie. Miinchen: Chr. Kaiser, 1966 (Beitrage zur evan-
gelischen Theologie 38).
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Transzendenz gefasst zu werden, sondern kann pneumatologisch in einer
differenzierten Synthese konzeptualisiert werden. Daraus gewinnt Dabney
auch eine erkenntnistheoretische Schlussfolgerung, die in einer Abkehr von
einem starren Subjekt-Objekt-Denken und der Hinwendung zu einer Art
»Iransjektivitdt besteht, welche der Geist darstellt. Fiir die Ontologie be-
deutet dies eine Abwendung von der aristotelischen Privilegierung der Fak-
tizitat, hin zu einer neuen Aufwertung der Potentialitét, bei der der Geist als
Moglichkeit genauso iiber der gefallenen Welt schwebt, wie er tiber dem pri-
mordialen Tohuwabohu schwebte, und somit fiir die seufzende und klagende
Welt (Rom 8,23) die Hoffnung und Moglichkeit der eschatologischen Erlo-
sung darstellt. Die gefallene Schopfung braucht daher nicht als definitives
Scheitern verstanden zu werden, sondern ist als Vorahnung Gottes hinein-
genommen in seine heilvollen schopferischen Absichten.”

Geisterfahrung und Glossolalie

Ein kursorischer Uberblick iiber samtliche pfingsttheologische Publikationen
zeigt, dass beinahe jede Abhandlung an irgendeiner Stelle die pfingstliche
Erfahrung des Geistes als Ausgangspunkt ihrer Reflexion nimmt, die oftmals
auch sehr eng mit Begriffen einer oralen und narrativen Theologie in Ver-
bindung steht.*® Eine explizite Reflexion des Erfahrungsbegriffs als solchem
findet allerdings in den wenigsten Fillen statt. Terry Cross hat eine theologia
experimentalis als spezifisch pfingstliche Methode der systematischen Theo-
logie postuliert.*" Aus seiner Sicht besteht das Proprium der Pfingstbewegung
in der Uberzeugung, die unmittelbare Gegenwart Gottes im eigenen Leben
erfahren zu haben. Diesen Anspruch gelte es theologisch zu reflektieren und
zu operationalisieren. Wie bereits angedeutet ist der Geist Cross zufolge die
Bedingung der Méglichkeit dafiir, dass das Endliche (Mensch) das Unendliche

79 Das Anliegen einer pneumatologischen Schopfungstheologie wurde auch von Amos Yong
aufgenommen. Dieser beschiftigt sich insbesondere mit der Rolle des Geistes in der creatio
continua, die das Angesicht der Erde fortwihrend erneuert. Damit versucht Yong die Soterio-
logie auch auf eine kosmologische Ebene zu heben, die iiberdies auch 6kologische Theologie
einschlief3t, s. YONG, Amos (Hg.): The Spirit Renews the Face of the Earth: Pentecostal Forays in
Science and Theology of Creation. Eugene, OR: Pickwick Publications, 2009. Zugleich sieht er
darin ein grofles Potential fiir den Dialog mit den Naturwissenschaften, dessen wissen-
schaftstheoretische Voraussetzungen ein mit James Smith herausgegebener Sammelband do-
kumentiert, s. SMITH, James K. A.; YoNG, Amos (Hg.): Science and the Spirit a Pentecostal
Engagement with the Sciences. Bloomington, IN: Indiana University Press, 2010. Wenn der Geist
als schopferischer Geist die gesamte Schopfung erhilt und belebt - so die These des Sammel-
bandes - dann ist er auch die Kraft, die hinter den Naturgesetzen steht und als solcher aufge-
spiirt werden kann.

80 Vgl. den Exkurs dazu in MALTESE: Geisterfahrer, S. 64-67.

81 Cross: Can There Be; Rich Feast; Are Pentecostals Evangelicals.
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(Gott) unmittelbar erfahren kann. Dies sei allerdings ein unverfiigbarer Akt
des souverdnen Gottes, von dem aus die Geisterfahrung zu denken ist und zu
dem diese hinfiihrt. Unmittelbare Erfahrung des dreieinigen Gottes impliziert
jedoch eine Teilhabe am Wesen Gottes, weshalb Geisterfahrung dann aber
auch notwendigerweise einen ganzheitlichen und transformativen Charakter
besitzt - so die Denkfigur, von der aus eine pfingstliche Theologie samtliche
Loci systematischer Theologie neu beleuchten soll. Amos Yong hingegen be-
handelt den Erfahrungsbegriff im Rahmen seines Entwurfs einer pneumato-
logischen und trialektischen Hermeneutik, in der Erfahrung synonym fiir
jedes Erschlieflungsgeschehen steht, das grundsitzlich vom Geist gewirkt ist
(der allerdings auf unterschiedlich intensiver Weise gegenwirtig ist) und
daher stets den Charakter einer Begegnung mit Gott als der alles bestim-
menden Wirklichkeit hat.*? Von einer ritualtheoretischen Perspektive nihert
sich Daniel Albrecht der im Gottesdienst stattfindenden Geisterfahrung an
und weist ebenfalls auf ihren konkreten transformativen Charakter hin.”
Steven Studebaker definiert christliche Erfahrung als besondere Aneignung
von kirchlichen Praktiken durch spezifische Individuen, wobei kirchliche
Praktiken auflerhalb der individuellen Glaubigen und ihrer Gemeinschaften
gar nicht existieren kénnen, und nimmt diese als Ausgangspunkt fiir seine
Untersuchung biblischer und systematisch-theologischer Texte um seine
pfingstliche Trinititslehre zu formulieren.*

Eine Untersuchung des Erfahrungsbegriffs, wie er in den systematischen
Theologien pfingstlicher Denker operationalisiert wird, hat kiirzlich Peter
Neumann vorgelegt.*> Seine Arbeit vergleicht die Erfahrungsverstindnisse
von Frank Macchia, Simon Chan und Amos Yong, arbeitet deren jeweilige
okumenische Kontextualitdt innerhalb ihrer systematischen Theologien her-
aus und gelangt zur Auffassung, dass ein reifes Erfahrungskonzept die Mit-
telbarkeit der Erfahrung hervorheben miisse. Die nach den (impliziten) Er-
kenntnistheorien fragende Arbeit von Giovanni Maltese, die paradigmatisch
Cross’ und Yongs Erfahrungskonzepte untersucht, deckt allerdings auch bei
Erfahrungsbegriffstypen, die Neumann als reifer bezeichnen wiirde, einen
latenten Triumphalismus auf, der in den jeweiligen philosophischen Denkfi-
guren angelegt ist.*

Der locus classicus der Geisterfahrung im pfingstlich-theologischen Dis-
kurs ist die Frage nach der Geisttaufe. Die Beziehung zwischen Geisttaufe und

82 Yona: Spirit-Word-Community.

83 ALBRECHT, Daniel E.: Rites in the Spirit: A Ritual Approach to Pentecostal/Charismatic Spiri-
tuality. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999 (Journal of Pentecostal Theology Supplement
Series).

84 STUDEBAKER: From Pentecost.

85 NEUMANN: Pentecostal Experience.

86 MALTESE: Geisterfahrer.
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Zungenrede stellt hierbei die ,.enigmatischste und kontroverseste“”’ Debatte
der pfingstlichen Theologie dar. Fiir die klassische pfingstliche Position be-
zeichnet Geisttaufe die auf die Bekehrung folgende Bevollmichtigung zum
missionarischen Dienst, mit der die Verleihung der unterschiedlichen Cha-
rismen des Geistes einhergeht.*® Die Glossolalie wird hierbei als exklusiver
physischer Anfangserweis der Geisttaufe aufgefasst — sprich als sichtbares
physisches Zeichen, das den Empfang der Geisttaufe als getrenntes Moment
markiert und im Sinne einer conditio sine qua non authentifiziert. Dem stehen
Theologen gegeniiber, die die Geisttaufe naher an die Soteriologie riicken
(siehe Pneumatologie und Soteriologie) und die Glossolalie als ein Zeichen
unter vielen anderen - etwa prophetische Rede, iiberstromende Liebe - be-
trachten (siehe dazu auch Hermeneutik und Exegese). Eine sehr frithe Bi-
bliographie zum Thema Glossolalie, die simtliche pfingstliche Publikationen
zum Anfangserweis auflistet, hatte bereits 1970 Ira Martin zusammenge-
stellt.*” Einen besonders oft zitierten Uberblick, der historische, exegetische
und systematisch-theologische Beitrage einschlieft, bot Gary McGee in sei-
nem Aufsatzband von 1991.”° Erneut wurde die Frage nach dem Anfangserweis
in zwei Themenheften des Asian Journal of Pentecostal Studies (1/2, 1998 und
2/2, 1999) diskutiert, wobei die jeweiligen Vertreter der unterschiedlichen
Auffassungen direkt miteinander ins Gesprich traten und ihre Positionen
dadurch genauer qualifizieren konnten.

Neben der oben erwdhnten exegetischen Auseinandersetzung gab es in der
Debatte auch Versuche, die pfingstliche Zentralitit der Glossolalie systema-
tisch-theologisch zu begriinden und fruchtbar zu machen. Simon Chan sah
das Potential der Lehre vom Anfangserweis und der zeitlichen Nachfolge
darin, die Unterscheidung zwischen initialer Bekehrung und fortwahrendem
Wachstum in die Intimitdt mit Gott aufrechterhalten zu konnen. Es kidme
darauf an, die logische Beziehung zwischen Zungenrede und Geisttaufe jen-
seits jeglicher Schematisierungen zu bestimmen um somit ein differenziertes
Verstiandnis von Konversion und pfingstlicher Spiritualitit zu entwickeln. Ein
ginzliches Abriicken von der Lehre des Anfangserweises, fithre hingegen
dazu, wichtige pneumatologische Dimensionen des christlichen Lebens nicht
mehr prizise genug in den Blick nehmen zu konnen. Dies wiirde faktisch die

87 MACCHIA, Frank D.: Tongues as a Sign: Towards a Sacramental Understanding of Pentecostal
Experience. In: Pneuma 15, Nr. 1 (1993), S. 61-76, hier S. 64.

88 Fiir Exegeten, die diese Position vertreten, s. o. Hermeneutik und Exegese. Systematisch-theo-
logisch argumentieren fiir die Zungenrede als Anfangserweis der Geisttaufe v. a. PEARLMAN:
Knowing; MENzIES/HORTON: Bible Doctrines; HORTON: Systematic Theology; TUGWELL,
Simon: Did You Receive the Spirit? New York: Paulist Press, 1972; HUNTER: Spirit-Baptism;
PaLMA: The Holy Spirit.

89 MARTIN, Ira J.: Glossolalia, the Gift of Tongues: A Bibliography. Cleveland, TN: Pathway Press,
1970.

90 MCGEE, Gary B.: Initial Evidence: Historical and Biblical Perspectives on the Pentecostal Doc-
trine of Spirit Baptism. Peabody, MA: Hendrickson Publishers, 1991.
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Riickkehr zu einem evangelikalen Bekehrungsverstindnis bedeuten, in dem
der tiefgreifenden Dynamik des Geistes in der Personlichkeit der Glaubigen
eine deutlich untergeordnete Rolle eingerdumt werde.”

Einen weiteren Syntheseversuch stellte Macchias sakramentales Verstidnd-
nis der Glossolalie dar, das auf der Grundlage des Begriffs vom Anfangserweis
operiert, diesen jedoch grundlegend verindert. In einem ebenso herausfor-
dernden wie viel beachteten Aufsatz mit dem Titel Zungen als Zeichen: Wege
zu einem sakramentalen Verstindnis pfingstlicher Erfahrung,’® der auch in
diesem Band aufgenommen wurde, rdumte Macchia ein, dass die Zungenrede
in der Apostelgeschichte auf besondere Weise hervortritt, er wehrte sich je-
doch dagegen, daraus ein normatives Muster fiir den Geistempfang abzulei-
ten. Im Riickgriff auf Karl Rahner und Paul Tillich hob er stattdessen den
Zeichencharakter des Anfangserweises und der Zungenrede iiberhaupt her-
vor, und entwickelte aus der Glossolalie eine pfingstliche Theologie des sa-
kramentalen Zeichens.” Die Zungenrede offenbare des Menschen Begrenzt-
heit in einer gefallenen Welt sowie die gnddige jedoch immer nur als Vor-
letztlichkeit erfahrbare Gegenwart Gottes im Heiligen Geist, die gemein-
schaftlich, kérperlich und materialiter spiirbar ist. Uber diese Art von An-
sitzen hinaus ist in der systematischen Theologie die Lehre vom Anfangser-
weis nahezu aufgegeben worden und Zungen werden eher als Metapher fiir
eine Verstindigung tiber simtliche (disziplinare, Gender-, ethnische, religio-
se) Grenzen verstanden, wie dies bei am deutlichsten Yong zu Tage tritt.”*

Daneben gibt es Publikationen, die sich mit linguistischen, kulturwissen-
schaftlichen und verhaltenswissenschaftlichen Untersuchungen auseinan-
dersetzen und auf welche die praktische Theologie und die interdisziplindre
Theologie zuriickgreifen.”” Ein wichtiger Vertreter fiir die Rezeption dieser

91 CHAN, Simon: Evidential Glossolalia and the Doctrine of Subsequence. In: Asian Journal of
Pentecostal Studies 2 (1999), S. 195-211; CHAN, Simon: A Response to Max Turner. In: Asian
Journal of Pentecostal Studies 2, Nr. 2 (1999), S. 279-281.

92 MaccHIA: Tongues as a Sign.

93 MACCHIA, Frank D.: Sighs too Deep for Words: Towards a Theology of Glossolalia. In: Journal of
Pentecostal Theology 1 (1992), S. 47-73; MaccHIA: Tongues as a Sign. Macchias Lesart von
Rahner und Tillich ist stellenweise diskutabel und mag eklektizistisch wirken. Dies diirfte
jedoch vor allem der programmatischen Natur des Artikels geschuldet sein, die ihrerseits das
Innovationspotential pfingstlicher Theologien deutlicher hervortreten lasst.

94 YoNG: Spirit Poured Out.

95 Frithere Versuche, sich der Zungenrede unter einer im weitesten Sinne kulturwissenschaftlichen
Perspektive zu nihern, befassten sich mit dem Einwand, Glossolalie sei reiner Emotionalismus
oder gar Hysterie, ebenso wie mit der Frage nach der Xenolalie. Einen sehr frithen Versuch stellt
Morton Kelseys Monographie dar, der sich 1964 mit dem Vorwurf, Glossolalie sei reiner
Emotionalismus, auseinandersetzte und versuchte, das Phinomen aus philosophischer (Plato),
psychoanalytischer (Freud, Jung) und medizinischer Perspektive zu erértern, s. KELSEY,
Morton T.: Tongue Speaking: An Experiment in Spiritual Experience. New York: Doubleday,
1964. Diese streckenweise populdrwissenschaftliche Ziige aufweisende Untersuchung, wurde
fiir die pfingstliche Debatte insofern wichtig, als Kelsey in gewisser Hinsicht eine Apologie der
Zungenrede bot, die sich explizit mit den polemischen Begriffen wie Schizophrenie und Hy-
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Arbeiten in der praktischen Theologie ist Mark Cartledge, der Sozialwissen-
schaft und Theologie mit dem Ziel kombiniert, die Natur und Funktion der
zeitgendssischen Glossolalie zu untersuchen.”® Sein empirisch-theologischer
Ansatz ist stark an Johannes van der Ven angelehnt und greift sowohl auf
quantitative, als auch qualitative Methoden zuriick, die allerdings im histo-
rischen und biblisch-theologischen Kontext der von ihm untersuchten Church
of England eingebettet sind. Auf kritische Weise und im Riickgriff auf einen
Symbolbegriff arbeitet er das konstruktive Potential der Glossolalie heraus
und schlief8t mit einem Ausblick fiir zukiinftige empirisch-theologische For-
schung in diesem Bereich. Einen fritheren und anspruchsvollen Versuch, die
Geisterfahrung der Zungenrede iiber einen komplexen Symbolbegriff fiir die
praktische Theologie fruchtbar zu machen, stellt ein Artikel von Amos Yong
dar,”” der mit seinem Symbol- und Zeichenbegriff Frank Macchia zu einer
Replik veranlasste” und in einem Rejoinder von Yong zusitzliche Differen-
zierung erfuhr.” Obwohl sich Yong als systematischer Theologe hauptsichlich
mit dem Wahrheitsbegriff auseinandersetzt, besteht das Ziel des Beitrags
darin, eine Heuristik fiir Reifekriterien und Entwicklungsstadien von Glos-
solalisten zu bieten. Prigend fiir neuere systematisch-theologische Arbeiten
ist ein von Cartledge herausgegebener Sammelband, der psychologische, so-
ziologische, sprachwissenschaftliche und theologische Beitrdge zur Glosso-
lalie umfasst.'®

sterie auseinandersetzte. Verhaltenswissenschaftliche bzw. ethnologische Studien im engeren
Sinne, auf die in der theologischen Diskussion Bezug genommen wird, folgten dann Ende der
1960er und ab den 1970er Jahren, vgl. PATTISON, E. Mansell: Behavioral Science Research on
the Nature of Glossolalia. In: Journal of the American Scientific Affiliation 20 (1968), S. 73 - 86;
MaLoNy, H. Newton; LOVEKIN, A. Adams: Glossolalia: Behavioral Science Perspectives on
Speaking in Tongues. New York: Oxford University Press, 1985; GoopMAN, Felicitas D.:
Speaking in Tongues: A Cross-Cultural Study of Glossolalia. Chicago, IL: University of Chicago
Press, 1972. Besonders erwahnenswert ist die Arbeit des Soziolinguisten William Samarin, auf
die in der einschldgigen Literatur immer wieder Bezug genommen wird. Samarin untersuchte
darin das Postulat der Xenolalie und kam zum Schluss, dass keiner der von ihm untersuchten
Fille eine bekannte menschliche Sprache betraf, sondern nur glossolalische Auflerungen
waren, in denen er jedoch eine hohere Offenheit bzw. Sensibilitét fiir , Transnatiirliches“ er-
blickte und ihnen somit einen sakramentalen Charakter zuschrieb, s. SAMARIN, William J.:
Tongues of Men and Angels: The Religious Language of Pentecostalism. New York: Macmillan,
1972.

96 CARTLEDGE, Mark J.: Charismatic Glossolalia: An Empirical-Theological Study. Aldershot:
Ashgate, 2002

97 YoNG, Amos: “Tongues of Fire” in the Pentecostal Imagination: The Truth of Glossolalia in
Light of R C Neville’s Theory of Religious Symbolism. In: Journal of Pentecostal Theology
Nr. 12 (1998), S. 39-65.

98 MACCHIA, Frank D.: Discerning the Truth of Tongues Speech: A Response to Amos Yong. In:
Journal of Pentecostal Theology Nr. 12 (1998), S. 67-71.

99 Yong, Amos: The Truth of Tongues Speech: A Rejoinder to Frank Macchia. In: Journal of
Pentecostal Theology 13, Nr. 2 (1998), S. 107 - 115.

100 CARTLEDGE, Mark J.: Speaking in Tongues: Multi-Disciplinary Perspectives. Bletchley: Pater-

noster Press, 2006.
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Als paradigmatisch fiir das interdisziplindre Gesprich iiber Glossolalie in
diesem Band, aber auch fiir die kreative Konzeptualisierung der Zungenrede
innerhalb einer langjdhrigen gesellschaftskritischen Tradition, kann der
ebenfalls hier aufgenommene Artikel Zungen als ,, Widerstandsdiskurs“: Eine
philosophische Perspektive' gelten, der von dem theologischen Philosophen
James K. A. Smith stammt. Seine in der Aufsatziiberschrift artikulierte These
begriindet Smith, indem er vorfiihrt, wie sich Glossolalie erstens sprachphi-
losophischen Kategorien entzieht und zweitens kulturellen (sowie politi-
schen) Konventionen widersetzt. Dazu zieht Smith die Phdnomenologie
Husserls, die Hermeneutik Heideggers und Gadamers, sowie die sprechakt-
theoretischen Uberlegungen von Austin und Searle heran. Die politischen
Implikationen der Zungenrede leitet er aus der politischen Philosophie ab,
zundchst in Anlehnung an die kritische Theorie von Herbert Marcuse und
dann an die politische Theorie Antonio Negris und Michael Haardts, um zu
zeigen, wie Glossolalie im Sinne einer Sprache des urbanen Proletariats als
»Widerstandsdiskurs“ betrachtet werden kann.

Ethik und soziale Gerechtigkeit

Pfingstliche Theologen diskutieren eine grofle Bandbreite ethischer Themen,'”
doch eine fundamentaltheologische Diskussion der Ethik aus pfingstlicher Per-
spektive ist bislang allenfalls in Ansédtzen erkennbar. In historischen Werken wird
in dieser Frage insbesondere auf das Erbe der Pfingstbewegung in der Heili-
gungsbewegung verwiesen, deren weltverneinende, eschatologische und indivi-
dualistische Theologie als Grundlage fiir die radikale, aktivistische und dennoch
apolitische Ethik der ersten Pfingstler gesehen wird, welche die Politik und die
etablierten Kirchen als gleichermaflen korrupt empfand.'” Dabei dient der Ver-

101 SmiITH, James K. A.: Tongues as ‘Resistance Discourse’ A Philosophical Perspective. In:
CARTLEDGE, Mark J. (Hg.): Speaking in Tongues: Multi-Disciplinary Perspectives. Bletchley:
Paternoster Press, 2006 (Studies in Pentecostal and Charismatic Issues), S. 81 -110.

102 Einen ersten Uberblick iiber die ethischen Debatten in der Pfingstbewegung bieten Sammel-
bénde, die entweder in nordamerikanischer Perspektive ediert sind, s. PALMER, Michael D.;
HorroN, Stanley M. (Hg.): Elements of a Christian Worldview. Springfield, MO: Logion Press,
1998; WILKINSON, Michael; STUDEBAKER, Steven M. (Hg.): A Liberating Spirit: Pentecostals
and Social Action in North America. Eugene, OR: Pickwick Publications, 2010 (Pentecostals,
Peacemaking, and Social Justice Series 2); oder in globaler Perspektive, s. ANDERSON, Allan H.;
HOLLENWEGER, Walter J. (Hg.): Pentecostals After a Century: Global Perspectives on a Move-
ment in Transition. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1999; KARKKAINEN, Veli-Matti (Hg.):
The Spirit in the World: Emerging Pentecostal Theologies in Global Contexts. Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 2009. Vgl. auch das Themenheft der Zeitschrift Pneuma (9/1, 1987).
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Oxford: Oxford University Press, 1979; ROBECK, Cecil M. Jr.: Pentecostalism and Social Ethics.
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weis auf die Heiligungsbewegung in verfallsgeschichtlichen historischen Kon-
zeptionen bisweilen auch der Kritik an bestimmten Fliigeln der gegenwirtigen
Pfingstbewegung und ihrer Allianz mit dem status quo der weiflen amerikani-
schen Mittelschicht oder mit konservativen ordnungspolitischen Positionen. Im
Gegensatz zu dieser historischen Debatte sind aber die ethischen und insbeson-
dere die sozialethischen Implikationen der Heiligung in systematisch-theologi-
scher Hinsicht kaum ausgearbeitet. Die spezifisch pfingstlich-theologisch argu-
mentierenden Dogmatiken diskutieren Heiligung vor allem im Hinblick auf
Soteriologie bzw. dem ordo salutis, und wenn ethische Dimensionen der Heili-
gung in den Blick genommen werden, handelt es sich eher um Fragen personli-
cher Ethik.'*

Eine systematische Entwicklung pfingstlicher Ethik wurde in der Vergan-
genheit dagegen eher von der Geisterfahrung her versucht. Bereits 1976 ar-
gumentierte der charismatische Theologe Larry Christenson fiir eine aus der
charismatischen Erfahrung des Heiligen Geistes hervorgehende Ethik, die vor
allem von einer durch den Geist begriindeten Gemeinschaft getragen sei.'”
Ausgehend von der lateinamerikanischen Pfingstbewegung sah Douglas Pe-
tersen in der Geisttaufe eine Bevollmachtigung, die sich auch auf ethische
Fragen auswirken sollte, und entwarf so ,,Prolegomena“ einer pfingstlichen
Ethik.'” In den letzten Jahren diskutierte der einflussreiche pfingstliche Sys-
tematiker Amos Yong ethische Fragen in mehreren seiner Publikationen, etwa

WACKER, Grant: Heaven Below: Early Pentecostals and American Culture. Cambridge, MA:
Harvard University Press, 2001. Daneben hat Frank Macchia in seiner Dissertation iiber die
Blumhardts auch die ethischen Einfliisse der Heilungsbewegung auf die Pfingstbewegung
herausgestellt, s. MAccHIA: Spirituality and Social Liberation.

104 Vgl. v. a. DUFFIELD, Guy P.; VAN CLEAVE, Nathaniel M.: Foundations of Pentecostal Theology.
Los Angeles: Life Bible College, 1983; WiLL1AMS: Renewal Theology; ARRINGTON: Christian
Doctrine, Bd. 1-3; HorTON: Systematic Theology; HIGGINS/DUSING/TALLMAN: An Intro-
duction to Theology.
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1976 (Dimension Books).

106 PETERSEN, Douglas: Not by Might, nor by Power: A Pentecostal Theology of Social Concern in
Latin America. Oxford: Regnum Books, 1996. Vgl. auch die ethischen Entwiirfe des latein-
amerikanischen Pfingsttheologen Eldin Villafafie, die sich aus seiner Erfahrung der Gettoi-
sierung und seiner Arbeit mit hispano-amerikanischen Pfingstlern speisen; The Liberating
Spirit: Toward an Hispanic American Pentecostal Social Ethic. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
1993; Seek the Peace of the City: Reflections on Urban Ministry. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
1995. In analoger Weise haben einige Theologen noch expliziter als Villafafie den Briicken-
schlag zur Befreiungstheologie gesucht, s. v. a. SOLIVAN, Samuel: The Spirit, Pathos and Li-
beration: Toward an Hispanic Pentecostal Theology. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1998;
BECKFORD, Robert: Dread and Pentecostal: A Political Theology for the Black Church in Bri-
tain. London: SPCK, 2000; JonNs, Cheryl Bridges: Pentecostal Formation: A Pedagogy Among
the Oppressed. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1993 (Journal of Pentecostal Theology
Supplement Series 2); vgl. auch BERGUNDER, Michael (Hg.): Pfingstbewegung und Basis-
gemeinden in Lateinamerika: Die Rezeption befreiungstheologischer Konzepte durch die
pfingstliche Theologie. Hamburg: Evangelisches Missionswerk in Deutschland, 2000 (Welt-
mission heute 39).
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hinsichtlich der Politik, der Okologie, der interkulturellen und interreligisen
Toleranz sowie des Umgangs mit Behinderungen.'” Sein Interesse liegt hierbei
klar erkennbar auf der Diskussion der philosophischen und pneumatologi-
schen Grundfragen zu diesen Themen, jedoch weniger auf der Ausarbeitung
konkreter ethischer Entwiirfe. Dagegen hat der Redeemed Christian Church of
God Theologe Nimi Wariboko, eine ethische Methodologie vorgelegt, die
zugleich als eine poststrukturalistische politische Theologie gelesen werden
kann. Im Gespriach mit Hannah Arendt, Giorgio Agamben und Jean-Luc
Nancy kontrastiert er die pfingstliche Betonung des Neuanfangs mit starren
Sinnfixierungen und plidiert fiir eine pfingstliche Ethikmethode, die sich als
radikale Kulturkritik versteht, die jedoch als stindige Verschiebung (Spiel)
konzeptualisiert wird, weshalb es darauf ankomme, stets neue Zungen zu
lernen, um den dynamischen Charakter der ersten Generation beizubehal-
ten.'” Kiirzlich hat auch Daniel Castelo einen grundlegenden ethischen Ent-
wurf vorgelegt, der eine pfingstliche Moraltheologie am Bild der an der
epikletischen Gemeinschaft entwirft, die auf Gottes Handeln in der Welt
wartet und zugleich ihr eigenes Handeln darauf ausrichtet.'” Abgesehen von
diesen neueren Arbeiten, hat sich vor allem Murray Dempster systematisch
und kontinuierlich mit den Grundlagen pfingstlicher Ethik befasst, insbe-
sondere ausgehend von der pfingstlichen Glossolalie und Eschatologie.'® In
seiner in diesem Sammelband aufgenommenen fundamentalethischen Eror-
terung mit dem Titel Die Struktur einer durch pfingstliche Erfahrung ge-
prdgten christlichen Ethik: Sondierungen zur moralischen Bedeutung der
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46 Jorg Haustein / Giovanni Maltese

Glossolalie'" analysiert Dempster die metaethischen, normativen und sittli-
chen Implikationen der Zungenrede, wobei es ihm nicht darum geht, eine von
einer allgemeinen christlichen Ethik unterschiedene pfingstliche Ethik zu
entwickeln, sondern vielmehr darum, welche spezifischen Beitrage zur ethi-
schen Diskussion die pfingstliche Erfahrung der Gottesbegegnung in der
Glossolalie leisten kann - verstanden als Ausdruck der schopferischen Kraft
Gottes, die eine aktive Teilhabe an seinem befreienden und regenerativen
Handeln in besonderer Weise ermdglicht und ermutigt.

Wie in der fundamentalethischen Debatte ldsst sich die relativ starke Pra-
senz historischer Argumentationsgénge auch bei drei ethischen Einzelthemen
beobachten, die fiir die Pfingstbewegung zentral sind: Rassenversohnung,
Geschlechtergerechtigkeit und Friedensethik. Auch hier dienen die ethischen
Impulse der frithen Pfingstbewegung als primdre Referenz, und eine syste-
matische Erorterung folgt in unterschiedlich stark ausgepréigter Weise.

Die Azusa-Street-Erweckung, die wie bereits erwahnt von weiten Teilen der
Pfingstbewegung als historischer Ursprung verstanden wird, ist insbesondere
fir die Frage der Rassenversohnung zentral, denn hier feierten zirka fiinfzig
Jahre vor der Biirgerrechtsbewegung im segregierten Los Angeles Schwarze
und Weifle gemeinsam ihren Gottesdienst, wurden gemeinsam im selben
Taufwasser getauft und beteten unter Handauflegung fiireinander - wie der
erste Chronist der Azusa-Street-Erweckung notierte: “The ‘color line’ was
washed away in the blood.”""” Innerhalb weniger Jahre war dieses Merkmal der
frithen Pfingstbewegung jedoch verloren gegangen und die Kirchen der
Pfingstbewegung hatten sich in vorwiegend weifle bzw. schwarze Denomi-
nationen aufgespalten. Entsprechend spielt die Frage des Rassismus eine be-
deutende Rolle in den geschichtlichen Werken iiber Seymour und die Azusa
Street,'” iiber die Entwicklung der iiberwiegend weifien Assemblies of God'*
und iiber die afroamerikanische Pfingstbewegung.""> Auch aulerhalb der USA
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114 NEWMAN, Joe: Race and the Assemblies of God Church: The Journey from Azusa Street to the
“Miracle of Memphis”. Youngstown, NY: Cambria Press, 2007.
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wurde dieses Thema historisch erdrtert, vor allem hinsichtlich der stidafri-
kanischen Pfingstbewegung und der frithen pfingstlichen Mission."'® Neben
diesen historischen Werken gibt es jedoch kaum systematisch-theologische
Ausarbeitungen zur Frage des Rassismus. Sogar die als “Memphis Miracle”
gefeierte Vereinigung schwarzer und weifler Pfingstkirchen in den USA unter
einem Dachverband wurde bis auf wenige Beitrige in der Zeitschrift Pneuma
theologisch nicht aufgearbeitet."”’

Anders sieht es beim Thema der Geschlechtergerechtigkeit aus. Zwar do-
minieren auch hier die historischen Studien, doch markieren diese deutlicher
ihre systematischen Interessen. So gibt es zwar auch Biographien grofler
pfingstlicher Evangelistinnen,'"® in denen die Frage der Geschlechterdiskri-
minierung eher als eine Art personlich zu tiberwindendes Hindernis der
Protagonistinnen dargestellt wird, doch finden sich zugleich mehrere histo-
rische Aufsdtze, Monographien und Sammelbdnde, die an einer systemati-
schen Erérterung der Rolle von Frauen in der Pfingstbewegung interessiert
sind - entweder als Sichtbarmachung eines vergessenen bzw. verdrangten
weiblichen Beitrags oder als Skizze der historischen Entwicklung der Ge-
schlechterwahrnehmungen unter Pfingstlern."”” Ein kiirzlich erschienener
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Titel von Lisa Stephenson sucht das Gesprich zwischen diesen historischen
Studien und der systematischen Theologie, indem sie das Thema der Ge-
schlechtergerechtigkeit neben einer geschichtlichen Analyse von den sote-
riologischen und ekklesiologischen Implikationen einer pfingstlichen Pneu-
matologie her und im Gespréich mit der feministischen Theologie neu eror-
tert."” Eine umfassende Behandlung des Themas aus biblisch-theologischer,
historischer und systematisch-theologischer Perspektive ist auch das Anlie-
gen etlicher Sammelbdnde zur Frage der Geschlechtergerechtigkeit. Der spe-
zifisch pfingstlich-theologische Anteil an dieser Debatte besteht dabei zum
einen in der Betonung der fundamentalen Egalitit, die der Geisttaufe sowohl
in ihrer allgemeinen Zuganglichkeit als auch in ihrer Wirkung eingeschrieben
ist, sowie dem Anliegen, eine geschlechterspezifische Verteilung der Geistes-
gaben und Amter zuriickzuweisen.'” Aus einem dieser Sammelbinde stammt
auch der in diese Sammlung aufgenommene Beitrag Geist, Natur und kana-
dische Pfingstlerinnen: Ein Gesprich mit der Kritischen Theorie'” von der
Kanadierin Pamela Holmes. Holmes, die sich auch in historischen Studien mit
der Rolle von Frauen in der nordamerikanischen Pfingstbewegung befasst
hat,'” diskutiert hier die in der Pfingstbewegung beobachtbare Dialektik von
Bejahung und Ablehnung des Dienstes von Frauen in Anlehnung an die Kri-
tische Theorie der Frankfurter Schule. Mit Horkheimer und Adorno argu-
mentiert sie, dass die in der Aufkldrungsrationalitdt wurzelnde Idee der Be-
herrschung der Erde mit dem Konzept mannlicher Dominanz verbunden ist
und als solche auch die Pfingstbewegung durchdrungen hat. Doch gerade
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unter Pfingstlern entdeckt sie anhand eines Predigtbeispiels ein pneumato-
logisches Gegenkonzept von Verwobenheit und Beziehung, das ohne die Ra-
tionalitdten der Dominanz auskommt und in dem sie eine befreiende Per-
spektive fiir die Geschlechterbeziehungen und die Okologie gleichermaflen
erblickt.

Im Hinblick auf die Friedensethik der Pfingstbewegung ist die Literatur
weniger umfangreich als zur Geschlechterdiskriminierung, doch gibt es auch
hier ein Nebeneinander von historischen und systematischen Analysen.
Historiker haben die frithen pazifistischen Tendenzen in der Pfingstbewe-
gung insbesondere im Hinblick auf den Ersten Weltkrieg ausfiihrlich dis-
kutiert, und dies nicht selten als Anfrage an den gegenwirtigen Patriotismus
unter amerikanischen Pfingstlern und deren Beteiligung an den jiingsten
Kriegen der USA formuliert.”* Insbesondere der pfingstliche Theologe Paul
Alexander hat sich mit der Verbreitung friedensethischer Kritiken und
Denkweisen innerhalb der Pfingstbewegung beschiftigt und stellt mit der
Zeitschrift Pax Pneuma und der Vereinigung Pentecostals and Charismatics
for Peace and Justice ein Forum fiir die Vernetzung friedensethischer Dis-
kussionen bereit. Der in diesem Sammelband aufgenommene Beitrag von
Joel Shuman, Pfingsten und das Ende des Patriotismus: Ein Aufruf zur Wie-
derherstellung des Pazifismus unter pfingstlichen Christen'”, kann als ein
Beispiel fiir eine pfingstlich-theologische friedensethische Erorerterung ge-
sehen werden, die historische und systematische Argumente miteinander
verschrankt. Mit Dempster versteht Shuman die historische Pfingstbewegung
als eine Restaurationsbewegung, die sich in einer gleichsam eschatologischen
Kontinuitdt mit den Aposteln sah und sich darum als eine gegenkulturelle
Bewegung im Unterschied zur Welt und anderen Christen verstand. In seiner
historischen Untersuchung der offiziellen Verlautbarungen der Assemblies of
God zu Krieg und Kriegsdienst, zeichnet Shuman die Entwicklung von einer
eschatologisch-auflerweltlichen hin zu einer innerweltlichen obrigkeitlichen
Ekklesiologie nach und diagnostiziert mit dem mennonitschen Pazifisten
John Howard Yoder eine neo-konstantinische Wende, in der sich die As-
semblies of God in Abwesenheit der Fiille des Gottesreiches auf den Staat als
Erhalter des Guten stiitzen. Doch gerade im Pfingstfest und der darauf fol-
genden Erzdhlung der Apostelgeschichte begegnet uns laut Shuman eine
eschatologische Gemeinschaft, die bereits heute aus der Realitdt des kom-
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semblies of God, 1914-1918. In: Pneuma 6 (1984), S. 3-25; BEAMAN, Jay: Pentecostal Paci-
fism: The Origin, Development, and Rejection of Pacific Belief among the Penteostals. Hillsboro,
KS: Center for Mennonite Brethren Studies, 1989; WACKER, Grant: Early Pentecostals and the
Almost Chosen People. In: Prneuma 19, Nr. 2 (1997), S. 141 -166; ALEXANDER, Paul: Peace to
War: Shifting Allegiances in the Assemblies of God. Telford, PA.: Cascadia Publishing House,
2009 (The C. Henry Smith Series 9).

125 SHUMAN, Joel J.: Pentecost and the End of Patriotism: A Call for the Restoration of Pacifism
Among Pentecostal Christians. In: Journal of Pentecostal Theology 9 (1996), S. 70-96.
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menden Gottesreichs lebt und darum eine Friedensethik jenseits weltlicher
Gewaltmonopole verkorpern kann. Dieses Bewusstsein gelte es wiederher-
zustellen, damit die Pfingstbewegung zu ihrer urspriinglichen Friedensethik
zuriickfinden konne.

Ekklesiologie und Okumene

Bis vor kurzem waren systematisch-theologische Reflexionen zu einer
pfingstlichen Lehre von der Kirche schlichtweg inexistent, da Pfingstler im-
plizit einem freikirchlichen Kirchenbegriff gefolgt sind, der sich mehr fiir den
lokalen als fiir den abstrakten oder theologisch begriindeten Kirchenbegriff
interessierte.'”® Die Frage nach der Ekklesiologie hat sich in der pfingstlichen
Theologie vor allem durch den 6kumenischen Dialog ergeben und selbst dort
nur in den spiten Dialogrunden - nachdem man eine gegenseitige Vertraut-
heit erreicht hatte —, weil sie im Zusammenhang mit der von der romisch-
katholischen Kirche vorgebrachten Kritik an der als aggressiven Proselytis-
mus wahrgenommenen Evangelisationsarbeit der Pfingstkirchen artikuliert
wurde."”

Grundlegende ekklesiologische Entwiirfe gingen aus der Pneumatologie
hervor: Der entscheidende Paradigmenwechsel fand statt, als mit dem er-
starkten Interesse an der Pneumatologie eine Aufwertung des Geistes, der
ehedem als schweigendes Mitglied der Trinitit behandelt worden war, ein-
herging und sich infolge dessen das westliche Trinitatskonzept wandelte. Mit
dem Abriicken von einer Trinitatslehre, die bei der Entfaltung der unter-
schiedlichen Loci (abgesehen von der Gotteslehre) einen latenten Binitaris-
mus aufwies, hin zu einer konsequenteren Gleichstellung des Geistes, kam es
zu einem Verstindnis der Dreieinigkeit, das stirker auf relationalen und
egalitiren Begriffen beruhte. Neben dem sich fiir die Kirche daraus ablei-
tenden Anspruch, dieser gottlichen Koinonia gleichgestaltet zu sein, lieferten
die horizontalen und an den Charismen orientierten Strukturen der Pfingst-
kirchen den empirischen Impuls fiir eine Ekklesiologie, die von gegenseitiger
Liebe und grundsitzlicher Egalitit, bei gleichzeitiger Beibehaltung unter-

126 Eine implizite Ekklesiologie findet sich immerhin bei dem Missiologen Hodges, der den
Sendungsauftrag der Kirche herausarbeitet und zugleich als exemplarisch fiir die frithen
pfingstlichen Uberlegungen zum Kirchenbegriff gelten kann, s. HopGEs, Melvin L.: A Theology
of the Church and Its Mission: A Pentecostal Perspective. Springfield, MO: Gospel Publishing
House, 1977.

127 Perspectives on Koinonia: The Report from the Third Quinquennium of the Dialogue Between
the Pontificial Council for Promoting Christian Unity and Some Classical Pentecostal Churches
and Leaders 1985-1989. In: Information Service 75, Nr. 4 (1990), S. 179 - 191; KARKKAINEN,
Veli-Matti: Ad Ultimum Terrae: Evangelization, Proselytism and Common Witness in the
Roman Catholic Pentecostal Dialogue (1990 -1997). Frankfurt am Main: Lang, 1999 (Studien
zur interkulturellen Geschichte des Christentums 117).
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schiedlicher Funktionen, gepragt ist. Dies hatte weitreichende Konsequenzen
fiir den Amtsbegriff, ebenso wie fiir die urprotestantische Forderung nach
einem Priestertum aller Gliaubigen.'?® Als Beispiel fiir eine solche Verschrin-
kung einer relationalen Trinitdtslehre mit einem dynamischen Kirchenbegriff
kann Andy Lords kiirzlich erschienene Arbeit angesehen werden, die fragt,
wie ein Kirchenbegriff konzipiert werden kann, der Kirche sowohl als struk-
turierte Einheit als auch als kontextuelle Mannigfaltigkeit versteht. Lord ent-
wickelt seine Ekklesiologie im Dialog mit Netzwerktheorien, deren Betonung
von Relationalitdt er mit der perichoretischen Beziehungsstruktur der Trinitat
parellelisiert. Fluchtpunkt ist eine missionarische Kirche, die sich in stindiger
Dynamik befindet und somit zwischen Pluralitit und Uniformitéit vermitteln
kann.'”

Als eschatologische Ekklesiologie kann Frank Macchias Ansatz bezeichnet
werden." Dieser nimmt stark auf Miroslav Volfs Arbeiten Bezug und bettet
die Ekklesiologie in einen erweiterten Begriff der Geisttaufe und in eine Reich-
Gottes-Theologie ein. Die geistgetaufte Kirche ahmt laut Macchia den geist-
taufenden Gott nach, der sich als trinitarische Koinonia offenbart hat. Analog
zur géttlichen Koinonia, die durch die perichoretische Koinhirenz der trini-
tarischen Personen konstituiert ist, wird die Kirche durch die in der Geisttaufe
stattfindende Einwohnung Gottes im Menschen konstituiert, d. h. sie wird als
Koinonia begriindet, die Zeichen der Gnade in einer gefallenen Welt verkor-
pert. Ebenso wie in der Geisttaufe ein Untertauchen in den Strom des Geistes
stattfindet, der alles benetzt, zugleich aber die individuelle Identitit nicht
ausloscht, so stellt die geistgetaufte Kirche eine vielseitige, differenzierte und
polyphone Erneuerungsgemeinschaft dar. Als solche verkiindigt die Kirche
das Reich Gottes und ist Abbild der Trinitdt und des kommenden Reiches. Sie

128 Eine der einflussreichen Ekklesiologien, die zu dieser Art von Wandel im Kirchenverstindnis
fiihrte, war Miroslav Volfs Entwurf einer Kirche ,nach dem Ebenbild“ der Trinitit, s. VOLF,
Miroslav: After Our Likeness: The Church as the Image of the Trinity. Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 1998 (Sacra Doctrina). Eine andere einflussreiche und noch stirker auf die Pneu-
matologie zuriickgehende Ekklesiologie stammt von dem baptistisch-charismatischen
Theologen Clark Pinnock. Weil Kirche, Geist und Heil nicht voneinander getrennt werden
konnten, behandelte er die Ekklesiologie in seiner dogmatischen Skizze vor der Soteriologie
und im Anschluss an die pneumatologische Christologie. Innerhalb dieser Verortung konnte er
dann die Kirche vom Geist her definieren, der ihr innewohnt und in sakramentaler und
charismatischer Gestalt in der Kirche gegenwirtig ist, um diese zur Mission zu bevollméch-
tigen, s. die entsprechenden Abschnitte in PINNock: Flame of Love.

129 Anhand von Yongs fundamentalpneumatologischen Kategorien der Erstheit, Zweitheit und
Drittheit versucht Lord eine Netzwerktheorie zu entwickeln, die auf einem pragmatischen
Realismus basiert, der wiederum pneumatologisch fundiert ist (die Leitfigur hier ist Yongs
Postulat der pneumatologischen Imagination), s. Lorp, Andy: Network Church: A Pentecostal
Ecclesiology Shaped by Mission. Leiden: Brill, 2012.

130 MACCHIA: Baptized in the Spirit, Kap. 5; MACCHIA, Frank D.: Signs of Grace in a Graceless
World. In: SYNAN, Vinson (Hg.): Spirit-Empowered Christianity in the 21st Century. Charisma
Media, 2011, S. 141-158.
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ist jedoch nicht mit der basileia tou theou identisch, weshalb ihr immer nur
der Charakter des Vorletzten zukommt."'

In teilweise expliziter Kritik an diesen fundamentalen Entwiirfen versuchen
andere Autoren, anhand konkreter Kirchenforschungen zu Denominationen
und Bewegungen die Moglichkeiten und Grenzen der pfingstlichen Ekkle-
siologie auszuloten. Clifton Shanes Monographie etwa wendet sich gegen
Ekklesiologien die in abstracto formuliert werden und versucht, anhand von
elaborierten sozialwissenschaftlichen Methoden die Ekklesiologiegeschichte
der Assemblies of God in Australien nachzuzeichnen,'*?> wihrend David Moore
die charismatische Shepherding-Bewegung in den USA untersucht.'”

Die beiden fiir diesen Sammelband ausgewiéhlten Beitridge zur Ekklesiolo-
gie stammen zum einen von dem systematischen Theologen Terry L. Cross,
der in Princeton zu Karl Barths Dialektik promoviert wurde, und zum anderen
von dem in Cambridge promovierten Simon K. Chan aus Singapur. Damit
sind zwei Ansétze gewdhlt worden, die kaum gegensitzlicher sein konnten.
Wihrend Cross eine Ekklesiologie der unmittelbaren Erfahrung des Geistes
vorschldgt, formuliert Chans Ekklesiologie eine Ontologie der Kirche. Cross
schlagt unter der Frage, Sind Pfingstler Evangelikale Christen? Eine Betrach-
tung der theologischen Unterschiede und Gemeinsamkeiten'>* eine von der

131 Grobe Ziige einer Art 6kumenischer Lehre von der Kirche findet sich in den Arbeiten Kir-
kkainens, insbesondere in seiner als Lehrbuch veroffentlichten Einleitung zu zeitgenossischen
Ekklesiologien. Hier diskutiert Karkkdinen die notae ecclesiae, wie sie in den unterschiedli-
chen christlichen Traditionen verstanden werden, und versucht, diese dann in einem we-
sentlich knapperen Teil pneumatologisch umzudeuten, so dass sie méglichst viel Konsens-
potential bieten - eine Methode, die allerdings eher fiir Pfingstler vorteilhaft ist als fiir andere
Gemeinschaften, die eine lingere geschichtstrichtige ekklesiologische Tradition beriicksich-
tigen miissen; s. KARKKAINEN, Veli-Matti: An Introduction to Ecclesiology. Downers Grove, IL:
InterVarsity Press, 2002, vgl. auch KARKKAINEN, Veli-Matti; YoNG, Amos: Toward a Pneu-
matological Theology: Pentecostal and Ecumenical Perspectives on Ecclesiology, Soteriology,
and Theology of Mission. Lanham, MD: University Press of America, 2002.

132 Anhand der unterschiedlichen Phasen und Ubergangsmomente zeigt er verschiedene kirch-
liche, soziokulturelle und autorititsbedingte Dynamiken nach, die er mit den jeweiligen Ek-
klesiologien unter besonderer Berticksichtigung der pneumatischen Momente korreliert, und
liefert somit eine konkrete Fallstudie zur Entwicklung der kontextuellen Ekklesiologie des
grofiten pfingstlichen Kirchenbunds in Australien, s. SHANE, Clifton: Pentecostal Ecclesiology :
A Methodological Proposal for a Diverse Movement. In: Journal of Pentecostal Theology 15
(2007), S. 213-232; CLIFTON, Shane: Pentecostal Churches in Transition: Analysing the Dev-
eloping Ecclesiology of the Assemblies of God in Australia. Leiden: Brill, 2009 (Global Pent-
ecostal and Charismatic Studies 3).

133 Moores Untersuchung kann als eine Art empirische Ekklesiologie bezeichnet werden. Sie fragt
nach ekklesiologischen Konzepten, die zur Begriindung und Leitung der Bewegung ins Feld
gefithrt wurden, und analysiert die unterschiedlichen Briiche und Turbulenzen der Bewegung,
auf der Grundlage abermals anderer ekklesiologischer Konzepte, die zur Erklirung und
Uberwindung jener Krisen hervorgetreten sind; s. MOORE, S. David: The Shepherding Move-
ment Controversy and Charismatic Ecclesiology. London: T&T Clark, 2003 (Journal of Pent-
ecostal Theology Supplement Series 27).

134 Cross, Terry L.: Sind Pfingstler Evangelikale? Eine Betrachtung der Theologischen Differen-
zen und Gemeinsamkeiten. In: Freikirchenforschung 19 (2010), S. 114-138.
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Geisterfahrung ausgehende genuin pfingstlich-theologische Methode vor, die
sich von einer evangelikalen Art zu theologisieren unterscheidet, und fiihrt
diese in actu an der Formulierung einer Lehre von der Kirche vor."*® Die Kirche
wird dabei als das Volk der unmittelbaren Gegenwart und Macht Gottes de-
finiert, die wesentlich trinitarisch konzipiert und essentiell missionarisch ist.
Die als Kirche versammelten Menschen, die eine direkte Begegnung mit
Gottes Geist bezeugen, spiegeln Cross zufolge die Trinitét, die sich in Liebe
und Erbarmen zu den Ausgestoflenen der Gesellschaft ausstreckt. Mission sei
somit nicht eine blof3e Praxis, sondern ein konstitutiver Wesenszug der Kir-
che. Dennoch vermittle die Kirche aber nicht die Gegenwart Gottes, sondern
diejenigen, die ihr angehdren, haben Anteil an der Gegenwart Gottes, wodurch
Cross trotz seiner 6kumenischen Ausrichtung eine Distanz zum katholischen
Kirchenverstindnis aufbaut.

Ein ginzlich anderer Ansatz liegt in Chans Entwurf Die Kirche und die
Entwicklung der Lehre'* vor. Wihrend alle bisher vorgestellten Ekklesiologien
mit einem soziologischen Kirchenbegriff arbeiten und die Kirche als corpus
permixtum verstehen, der die Zeichen seiner Unvollkommenheit trigt und
darauf wartet, im Eschaton von der Gemeinschaft der Glaubigen mit Christus
abgeldst zu werden, geht Chan von einer Ontologie der Kirche aus, welche die
Kirche als schon vor der Schopfung geschaffen und darum auch als Ziel der
Schopfung ansieht. Die Kirche ist somit der totus Christus, und der totus
Christus in der Welt ist die Kirche, die folglich im Besitz der géttlichen
Wahrheit ist. Als solche sei sie dazu aufgerufen, um ihrer selbst und um der
Welt willen Lehrsitze zu formulieren, die allerdings durch die Liturgie, Spi-
ritualitdt und Praxis geerdet werden und iiber die gegenseitige Bedingtheit von
Liturgie und Dogmatik (lex orandi lex credendi) in stindiger Erneuerung sind.
Diese Wechselbeziehung fithrt somit eine entscheidende pneumatische Dy-
namik in einen ansonsten sehr ahistorischen und autoritir wirkenden Kir-
chenbegriff ein.

Ahnlich wie bei der Ekklesiologie festgestellt, ist eine theologische Refle-
xion zur Okumene, die iiber die Ebene der unmittelbaren Ortsgemeinde
hinausgeht, noch relativ jung. Zwar hatte Hollenweger eine 6kumenische
Wurzel der Pfingstbewegung postuliert und ihr damit ab ovo 6kumenischen
Charakter zugesprochen,”” aber die akademisch-theologische Pfingstpubli-

135 Vgl. Cross, Terry L.: The Church: A People of God Presence and Power, im Erscheinen; CRross:
Are Pentecostals Evangelicals.

136 CHaAN, Simon: The Church and the Development of Doctrine. In: Journal of Pentecostal
Theology 13, Nr. 1 (2004), S. 57-77. Vgl. a. CHAN, Simon: Mother Church: Toward a Pent-
ecostal Ecclesiology. In: Pneuma 22 (2000), S. 177 -208; Liturgical Theology: The Church as
Worshiping Community. Downers Grove, IL: IVP Academic, 2006; Pentecostal Ecclesiology: An
Essay on the Development of Doctrine. Blandford Forum: Deo Publishing, 2011; CHAN, Simon:
The Use of Prosper’s Rule in the Development of Pentecostal Ecclesiology. In: International
Journal for the Study of the Christian Church 11, Nr. 4 (2011), S. 305-317.

137 HOLLENWEGER: Charismatisch-pfingstliches Christentum.

54 Jorg Haustein / Giovanni Maltese

kationen hierzu setzen erst mit der wissenschaftlichen Untersuchung und
Aufarbeitung der Dialogrunden zwischen der romisch-katholischen Kirche
und einigen Vertretern der Pfingstbewegung ein."”® Veli-Matti Kirkkiinens
Monographien stellen die bisher reifsten und griindlichsten Ausarbeitungen
dazu dar. Unter dem Motto Spiritus ubi vult spirat tragt Karkkdinen wichtige
Gesprachsphasen von 1972 bis 1989 zusammen und untersucht die den Dia-
logrunden zugrunde liegende und in wandelnder Weise hervortretende
Pneumatologie der Teilnehmer.'"”” Die zweite Monographie behandelt die
vierte Dialogrunde, die das brisante Thema ,,Proselytismus“ zum Gegenstand
hatte."’ Eine kompakte Darstellung der letzten Dialogrunde, welche die Frage
»Wie wird man Christ?“ thematisierte, bietet ein Aufsatz von Cecil Robeck, der
den Versuch einer riickblickenden Bewertung der gesamten Dialogrunden
unternimmt und den Reife- und Entwicklungsprozess darstellt, den die
pfingstliche Theologie aus seiner Sicht dabei durchlaufen hat.'*! Dialogrunden

138 Uberblicke zu den Dialogrunden und Abschlussberichten finden sich bei Arnold Bittlinger
(inklusive der Vorgespriche fiir die Jahre 1972-1976), die Themen waren unter anderem
Geisttaufe, Initiation und Geistesgaben, Taufe, Schriftverstindnis, s. BITTLINGER, Arnold:
Papst und Pfingstler: Der Rémisch Katholisch - Pfingstliche Dialog und seine dkumenische
Relevanz. Frankfurt am Main: Lang, 1978; und bei Jerry Sandidge (das zweite Quinquennium
1977 - 1982), die Themen waren hier Zungenrede, Schrift und Tradition, Glaube und Vernunft,
Heilung, Kirche und Gemeinde, Tradition und Traditionen, sowie erste Annaherungen an die
besonders kontroverse Frage der Mariologie, s. SANDIDGE, Jerry L.: Roman Catholic Pent-
ecostal Dialogue (1977-1982): A Study in Developing Ecumenism. Frankfurt am Main: Lang,
1987. Der Originalwortlaut sémtlicher Abschlussberichte findet sich z. B. in dem vom Ponti-
fical Council for Promoting Christian Unity herausgegeben Information Service und in
Pneuma 12/2 (1990). Eine deutschsprachige Sammlung der ersten vier Abschlussberichte ist
von Norbert Baumert und Gerhard Bially herausgegeben worden, s. BAUMERT, Norbert;
BiaLLy, Gerhard: Pfingstler und Katholiken im Dialog: Die vier Abschlussberichte einer in-
ternationalen Kommission aus 25 Jahren. Diisseldorf: Charisma-Verlag, 1999.

139 KARKKAINEN, Veli-Matti: Spiritus Ubi Vult Spirat: Pneumatology in Roman Catholic-Pent-
ecostal Dialogue (1972 -1989). Helsinki: Luther-Agricola-Society, 1998 (Schriften der Luther-
Agricola-Gesellschaft 42). Von katholischer Seite ist insbesondere die Dissertation des Theo-
logen Paul Lee zu nennen, die sich auch mit dem Dritten Quinquennium beschiftigt und die
jeweiligen Ekklesiologieverstindnisse der Gesprachspartner herausarbeitet, bisher aber noch
nicht in Buchform erschienen ist (LEE, P. D.: Pneumatological Ecclesiology in the Roman
Catholic-Pentecostal Dialogue: A Catholic Reading of the Third Quinquennium (1985-1989).
(unveroffentl. Dissertation): Pontificia Studiorum Universitas a S. Thoma Aq. in Urbe, 1994).

140 KARKKAINEN: Ad Ultimum Terrae: Evangelization, Proselytism and Common Witness in the

Roman Catholic Pentecostal Dialogue (1990-1997).

ROBECK, Cecil M. Jr.: “On Becoming a Christian”: An Important Theme in the International

Roman Catholic - Pentecostal Dialogue. In: PentecoStudies: An Interdisciplinary Journal for

Research on the Pentecostal and Charismatic Movements 7, Nr. 2 (2009), S. 1-28. Mit dem

Nestor des pfingstlich-6kumenischen Dialogs, dem in 6kumenischen Kreisen als Mr. Pentecost

bekannten David DuPlessis, hat sich neuerdings Joshua Ziefle beschiftigt. Anhand der un-

terschiedlichen Phasen des Verhiltnisses zwischen DuPlessis und seiner Pfingstkirche, den

Assemblies of God, gelingt es Ziefle, das ambivalente Verhiltnis der Assemblies of God zur

charismatischen Bewegung zu beschreiben. Ohne in Polemik abzugleiten, untersucht Ziefle die

internen Kontroversen und die kirchenpolitischen Entscheidungen - von DuPlessis’ Aus-
schluss aus der Denomination, die ihn schon 1962 wegen seines hingabevollen Okumene-
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mit anderen Kirchen sind ebenfalls dokumentiert, aber bislang in geringerem
Maf aufbereitet.'” Auf der akademischen Ebene ist das Gesprich zwischen

Engagements traf, bis hin zu seiner Wiederaufnahme, die 1980 eher gerduschlos stattfand,
nachdem er sich einen wichtigen Namen gemacht hatte und mit internationalen Ehrenwiirden
mehrfach ausgezeichnet worden war. Okumenische Hoffnungen und Visionen der frithen
Pioniere eines pfingstlichen 6kumenischen Dialogs werden hier ebenso in niichterner Weise
kontextualisiert und diskutiert, wie Meinungsverschiedenheiten und Desillusionierung an-
gesichts der Macht der ,Biirokratisierung und Denominationalisierung®, die sowohl im
pfingstlichen Lager, als auch innerhalb der etablierten Kirchen vorherrschte; s. ZIEFLE, Joshua
R.: David Du Plessis and the Assemblies of God: The Struggle for the Soul of a Movement.
Leiden: Brill, 2012 (Global Pentecostal and Charismatic Studies 13).

142 Der innerpfingstliche Dialog mit den antitrinitarischen Oneness-Pfingstlern wurde in einem
von der Society of Pentecostal Studies herausgegebenen Konferenzband dokumentiert, s. 28th
Annual Meeting: Toward Healing Our Divisions: Reflecting on Pentecostal Diversity and
Common Witness, Springfield, MO, 11. Marz 1999. Die Dialogrunden des reformiert-pfingst-
lichen Dialogs sind, samt einiger Reaktionen dazu, das Thema einer Pneuma-Ausgabe (22/1,
2001). Okumenische Gespriche zwischen Methodisten und Waldensern auf der einen Seite
und Pfingstler auf der anderen haben 1998 in Italien begonnen. Diese Gesprachsrunden ge-
horen europaweit zu den ersten dieser Art und sind in einer bisher kaum beachteten Doku-
mentation veroffentlicht worden, s. Valdesi, metodisti e pentecostali in dialogo II. Presentazione
di Paolo Ricca. Torino: Claudiana, 2002 (Cinquantapagine 26). Weitere Reflexionen zu 6ku-
menischen Verstindigungen finden sich in Robecks Kommentar zur Versammlung des ORK in
Canberra, s. ROBECK, Cecil M. Jr.: A Pentecostal Reflects on Canberra. In: NicHOLLS, Bruce J.;
Ro, Bong Rin (Hg.): Beyond Canberra: Evangelical Responses to Contemporary Ecumenical
Issues. Oxford: Regnum Books, 1993, S. 108-120 und zum ORK-Papier ,,Auf dem Weg zu
einem gemeinsamen Verstindnis und einer gemeinsamen Vision des Okumenischen Rates der
Kirchen®, s.ROBECK, Cecil M. Jr.: A Pentecostal Assessment of “Towards a Common Under-
standing and Vision” of the WCC. In: Mid-Stream 37, Nr. 1 (1998), S. 1-36; oder in Kir-
kkdinens Veroffentlichung, die auf die Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre (GER)
abhebt und einige Impulse der neueren finnischen Lutherforschung aufnehmend eine erneute
Betrachtung der lutherischen Rechtfertigungslehre im Dialog mit der Theosis-Lehre der or-
thodoxen Ostkirche vornimmt, s. KARKKAINEN: One with God. Fiir den deutschsprachigen
Bereich ist insbes. die EPD-Dokumentation der 2006 in Bonn stattgefundenen Konsultati-
onstagung der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland (ACK) zu nennen, s.
ARBEITSGEMEINSCHAFT CHRISTLICHER KIRCHEN IN DEUTSCHLAND (Hg.): Pfingstkirchen,
Charismatische Bewegung und ACK-Kirchen im Gesprich: Was verbindet uns? Was trennt uns?
Beitrige einer Konsultationstagung der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutsch-
land (ACK) am 4.-5. September 2006 in Bonn. Frankfurt am Main: Gemeinschaftswerk der
Evangelischen Publizistik, 2007 (Epd-Dokumentation 7), die in pfingstlichen Publikationen
jedoch ebenso wenig Nachhall erfahren hat, wie die 2009 vom Verein fiir Freikirchenforschung
(VFF) und dem Interdisziplindren Arbeitskreis Pfingstbewegung (IAKP) durchgefiihrte Ta-
gung anlésslich des 100. Jahrestags der Berliner Erklarung, die im Jahresheft des VFF doku-
mentiert ist, s. VEREIN FUR FREIKIRCHENFORSCHUNG: 100 Jahre Berliner Erklirung / 20 Jahre
»Vereinigung“ der deutschen Freikirchen in Ost und West: Versuch einer Bilanz. Minster,
Westfalen: Verlag des Vereins fiir Freikirchenforschung, 2010 (Jahrbuch des Vereins fiir
Freikirchenforschung 19). Einer der wenigen Texte, die sich von pfingstlicher Seite aus aus-
fithrlich mit Okumene in Deutschland befasst haben, findet sich in HAMPEL, Dieter; KRUGER,
Richard; OERTEL, Gerhard: Der Auftrag bleibt: Der Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden auf
dem Weg ins dritte Jahrtausend. Erzhausen: Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden, 2009,
S. 487 - 542. Vereinzelt gibt es aber auch Sammelbénde, wie der von Christoph Dahling-Sander
herausgegebene Aufsatzband, der sich mit einzelnen Themen aus den ¢kumenischen Ge-
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Pfingsttheologen und Gelehrten aus anderen Traditionen inzwischen selbst-
verstiandlich - ein Blick ins Inhaltsverzeichnis der erwahnten neueren Publi-
kationen geniigt, um dies zu belegen. Insbesondere fillt hier die Bezugnahme
auf Theologien der orthodoxen Ostkirchen auf, was freilich an deren Pneu-
matologie liegt, der innerhalb der Trinitétslehre ein dynamischerer Raum
zukommt.'’

Einige Topoi, die im Rahmen der Dialogrunden aufgekommen sind, haben
dazu gefiihrt, dass tiberhaupt erst eine theologische Reflexion bestimmter
Fragestellungen und dogmatischer Loci eingesetzt hat, wie sich paradigma-
tisch an der innerpfingstlichen Debatte um das Sakramentsverstindnis zeigen
lasst. Wurde besonders von romisch-katholischer und protestantisch-luthe-
rischer Seite auf die Sichtbarkeit von Zeichen der Gnade bzw. Gnadenmittel
Wert gelegt, waren Pfingstler meistens und auf Grund ihrer Néhe zur Frei-
kirchentradition und ohne besondere theologische Einholung einem zwing-
lianischen Sakramentsverstindnis gefolgt. Macchias bereits erwéhnter An-
satz, die Zungenrede ausgehend von der klassischen pfingstlichen Lehre des
Anfangserweises bzw. des anfianglichen Zeichens als sakramentales Zeichen zu
verstehen, stellt einen Weg dar, sowohl die klassische pfingstliche Lehre zu
irritieren und zu erweitern, als auch ein dynamisches Zeichenverstindnis
einzufithren, wodurch sein Sakramentsbegriff 6kumenisch fruchtbar und
anschlussfihig wird, ohne in ein ex-opere-operato-Verstindns abzugleiten.'*
Terry Cross hingegen lédsst sich stirker von der reformierten Theologie in-
spirieren und nimmt dazu die Gegenposition ein.'*® Obgleich auch aktiv im
6kumenischen Dialog mit der rémisch-katholischen Kirche engagiert, kommt
der Sichtbarkeit der Gnade(nmittel) bei Cross kein besonderer Wert zu.
Vielmehr bezeichnet er Stanley Grenz folgend Sakramente als ,,acts of com-
mitment“ des Gldubigen und hebt somit - besonders im Gegensatz zur r6-

sprichsrunden bzw. Begegnungen zwischen Pfingstbewegung und Okumene beschiftigt und
mitunter auch deutschsprachige Beitrige von Angehorigen der pfingstlich/charismatischen
Bewegung enthilt, s. DAHLING-SANDER, Christoph: Pfingstkirchen und Okumene in Bewe-
gung. Frankfurt am Main: Lembeck, 2001 (Beiheft zur Okumenischen Rundschau 71). Ein
Aufsatzband, der sich von der Auflenperspektive mit der Pfingstbewegung befasst, ist
GEMEINHARDT, Alexander E.: Die Pfingstbewegung als kumenische Herausforderung. Got-
tingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2005.

143 Vgl. exemplarisch KARKKAINEN, Veli-Matti: Pneumatology: The Holy Spirit in Ecumenical,
International, and Contextual Perspective. Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2002.

144 MaccHIA: Tongues as a Sign. Die Statik und Tendenz zur Institutionalisierung, die bei der
romisch-katholischen Sakramentenlehre besteht, welche Wert auf die Sichtbarkeit der Gnade
legt, umgeht Macchia, indem er ausgerechnet ein verhiltnismifig irrationales und ikono-
klastisches Zeichen, ndmlich die Zungenrede, als dynamisches Zeichen mit sakramentalen
Charakter konzipiert. Sakramentalitit ist hier demnach im Sinne einer unberechenbaren und
souveranen Theophanie zu verstehen, durch die Gott im Heiligen Geist seine Gnade realpra-
sentisch erfahrbar macht. Die in dieser Sakramentologie implizierte Dimension der Ge-
meinschaftlichkeit dient Macchia schlieflich dazu, den an die Pfingstbewegung haufig her-
angetragenen Schwirmerei- und Subjektivismus-Vorwurf zuriickzuweisen.

145 Cross: The Church.
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misch-katholischen und lutherisch-protestantischen Sakramentenlehre - die
partizipatorische und im Rekurs auf Karl Barth auf eine Miindigkeit des
Glaubigen abzielende Dimension des Sakramentsereignisses hervor. Gleich-
zeitig versucht Cross aber auch iiber Barth hinaus zu gelangen, indem er
versucht, dessen vermeintliche noetische bzw. kognitive Engfithrung, die im
aufklérerisch verstandenen Miindigkeitsbegriff eingeschrieben ist, zu spren-
gen und dabei auch die Dichotomie zwischen aktivem und passiven Sakra-
mentsverstindnis - sowohl auf der Seite des ,,Emfingers® als auf jener der
res“ —aufzubrechen. In dieser Hinsicht war auch die von der Church of God
(Tennessee) praktizierte Fulwaschung Gegenstand fruchtbarer Debatten. Der
aus der Church of God stammende Theologe Christopher Thomas stellte in
seiner Konzipierung der Fuflwaschung als Sakrament faktisch einen Mittelweg
zwischen Macchia und Cross dar, indem er in der als symbolisierende Er-
neuerungsaktion bzw. als wiederholte Reinigung verstandenen Fufiwaschung
den Aspekt der gespendeten Gnade bzw. des Gnadenaneignungsmoments
bezeichnete, welcher weder im aktiven noch im passiven Modus restlos arti-
kuliert werden kann.'

Ein weiteres Beispiel dafiir, wie Pfingstler aus der Erfahrung der Dialog-
begegnungen heraus die eigene pfingstliche Tradition und Praxis mit den
Begriffen anderer Traditionen untersuchen, stellt der fiir diesen Band aus-
wihlte Beitrag Veli-Matti Karkkdinens mit dem Titel Die Pfingstbewegung und
der Anspruch auf Apostolizitit: Ein Essay zur 6kumenischen Ekklesiologie'
dar, der sich an den Apostolizitatsbegriff heranwagt. Zugleich illustriert dieser
Beitrag Karkkiinens einen pfingstlich-okumenischen Ansatz, der sich da-
durch auszeichnet, dass er einen 6kumenischen Ort wahlt und ausgehend von
diesem eine umfassende Relecture der Quellentexte samtlicher Traditionen zu
dem jeweiligen Ort vornimmt."® Auf gelehrte Weise provoziert Kirkkédinen
das durch starke Ablehnung geprégte pfingstliche Verstindnis der romisch-
katholischen apostolischen Sukzession, indem er letztere in den Begriffen des
urpfingstlichen Ideals einer Riickkehr zum apostolischen Christentum dar-
stellt. Der Fluchtpunkt liegt darin, eine Komplementaritit des auf charisma-
tischer Begabung beruhenden Verstandnisses von Apostolizitidt mit Konzep-
ten der Apostolizitit und Amtersukzession herauszustellen. Kirkkiinen zieht
dazu sowohl Dokumente beider Traditionen als auch die Ergebnisse aus den

146 TroMAS, John C.: Footwashing in John 13 and the Johannine Community. Sheffield: JSOT
Press, 1991. In einem Rezensionsaufsatz setzt sich Macchia kritisch mit Thomas auseinander
und pladierte fiir eine erweiterte Sakramentologie unter Aufnahme der Zungenrede und
Handauflegung, s. MACCHIA, Frank D.: Is Footwashing the Neglected Sacrament? A Theolo-
gical Response to John Christopher Thomas. In: Pneuma 19, Nr. 2 (1997), S. 239 -250.

147 KARKKAINEN, Veli-Matti: Pentecostalism and the Claim for Apostolicity: An Essay in Ecu-
menical Ecclesiology. In: Evangelical Review of Theology 25, Nr. 4 (2001), S. 323 -336.

148 S. dazu auch der Sammelband pneumatologischer Abhandlungen zur Ekklesiologie, Soterio-
logie und Missionstheologie, den er zusammen mit Amos Yong herausgegeben hat (KARK-
KAINEN/YONG: Toward a Pneumatological Theology).
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o6kumenischen Dialogsrunden zwischen der romisch-katholischen Kirche
und Vertretern der pfingstlich/charismatischen Bewegung heran (an denen er
selbst aktiv beteiligt war). Im abschlieflenden Teil formuliert Kirkkainen ein
Pladoyer fiir ein konziliares Verstandnis von Apostolizitit. Das Pfingsterlebnis
der urchristlichen Gemeinde und die pfingstlichen Erfahrungen der Gegen-
wart des Geistes sind Kirkkiinen zufolge der Schliissel fiir eine Uberwindung
konfessioneller Differenzen, unter Beibehaltung der jeweiligen Charakteris-
tika, Traditionen und Ausdrucksweisen, denn die Auffassung der Freiheit im
Geist diirfe - trotz aller Freude an der Spontaneitit — eine besondere Geist-
begabung bestimmter Amter nicht a priori ausschlieflen.

Als Gegenbeispiel fiir einen Okumeneansatz, wie er bei Kirkkdinen zu
finden ist, kann abschlieflend der bereits erwihnte Wolfgang Vondey ange-
fithrt werden, der fiir eine radikale Entgrenzung plddiert. Die Pfingstbewe-
gung solle ihre Identitit als Identititsspiel verstehen, um ihren dynamischen
Bewegungscharakter nicht zu verlieren. Um ihrer selbst willen sollte die
Pfingstbewegung also ,,iiber die Pfingstbewegung hinaus[gehen]“."* Das be-
deutet im Hinblick auf eine 6kumenisch-pfingstliche Ekklesiologie und Sa-
kramentologie - so Vondey -, dass diese von der Eucharistie aus gedacht
werden: Abendmahlstheologie bedeutet bei Vondey wiederum radikale
Gastfreundschaft, die aus der Krise der eigenen Identitit heraus zu einer
grenzenlosen Offenheit gelangt.'”

Mission, Eschatologie und interreligioser Dialog

Das Anliegen der Mission stand ohne Zweifel von Anfang an im Zentrum der
Pfingstbewegung, die sich schnell entlang der bereits etablierten Netzwerke
der Glaubensmissionen ausbreitete.'” Dabei war die pfingstliche Mission vor

149 VoNDEY: Beyond Pentecostalism.

150 VonDEY, Wolfgang: Pentecostal Ecclesiology and Eucharistic Hospitality : Toward a Systematic
and Ecumenical Account of the Church. In: Pneuma 32, Nr. 1 (2010), S. 41 - 55. Ein weiteres,
etwas weniger radikales Gegenbeispiel stellt der Ansatz von Vondeys Fakultitskollegen Amos
Yong dar. Seine Herangehensweise zeichnet sich durch eine gewagte, oftmals jedoch nur
programmatische Kreativitit aus. Yong versteht Okumene - im Einklang mit seinem Grund-
axiom, demzufolge Pfingsten unterschiedliche Zungen bedeutet, die durch den Geist jedoch zu
einer geordneten Verstindigung gelangen - als Uberwindung jeglicher Grenzen, egal ob
wissenschaftlich-disziplindre Grenzen, Geschlechter- und ethnische Grenzen, religiése Gren-
zen usw. Okumene, und vor allem die vom Geist aufgetragene Verpflichtung zur Okumene hat
somit neben dem vereinigenden einen befreienden Charakter, s. YoNG: Spirit Poured Out.
Die Geschichte und Theologie der pfingstlichen Mission ist in jiingerer Zeit vor allem von Allan
Anderson und Gary McGee anhand von Priméirquellen untersucht worden, wobei beide die von
Anfang an globale Prigung der pfingstlichen Mission betonen, s. MCGEE, Gary B.: “This Gospel
... Shall Be Preached”: A History and Theology of Assemblies of God Foreign Missions to 1959.
Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1986; MCGEE, Gary B.: “This Gospel ... Shall Be
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allem von zwei Ideen getrieben: erstens der Moglichkeit der Xenolalie, also der
durch den Heiligen Geist fiir die Mission unmittelbar gegebenen Féhigkeit,
eine fremde Sprache zu sprechen, und zweitens der Naherwartung der Pa-
rousie, die missionarisches Handeln umso dringender erscheinen lief}. Wih-
rend das Postulat der Xenolalie zur ziigigen Weltmission vor dem einbre-
chenden Gericht sich sehr bald als unrealistisch erwies und nur noch gele-
gentlich in Form von Anekdoten reaktiviert wurde, blieb die eschatologische
Naherwartung lange erhalten und fithrte zu einem Missionsverstandnis, das
hauptséchlich an effektiven Methoden zur weltweiten Evangelisation in kiir-
zester Zeit interessiert war.

Die frithe pfingstliche Missionstheologie war darum vorrangig an funk-
tionierender Praxis orientiert, was einen deutlichen pragmatischen Zug be-
griindete, der in Teilen bis in die Gegenwart anhilt. Bereits 1953 wurde von
Melvin Hodges die erste Missionstheologie eines Pfingstlers vorgelegt, die sich
zu einem mehrfach aufgelegten Handbuch fiir pfingstliche Mission entwi-
ckelte."”” Das Buch ist vor allem ein stark an Roland Allen angelehntes Pli-
doyer fiir indigene Kirchen, und nur das kurze letzte Kapitel trigt eine explizit
pfingstliche Note in der Behauptung, dass die Ausgieflung des Heiligen Geistes
eine indigene Kirche besonders befoérdere. Ein ausgepréigter Pragmatismus
fand sich auch in der deutlich spéteren sogenannten Gemeindewachstums-
bewegung, welche die Pfingstkirchen Afrikas, Asiens und Lateinamerikas zum
Entwicklungsmodell fiir die westliche Kirchenwelt erhob, in Kombination mit
einer triumphalistischen Missionstheologie und der Idee der ,geistlichen
Kampffithrung®, durch welche die Mission eher als strategische und exor-
zistische Uberwindung weltlicher Widerstinde begriffen wurde. Paul Po-
merville setzte diese Reihe der praxisorientierten Missionstheologie fort, war
aber anders als Hodges und Wagner an einer stirkeren Reflexion des
pfingstlichen Beitrags zur allgemeinen Missionstheologie interessiert, wor-

Preached”: A History and Theology of Assemblies of God Foreign Missions Since 1959.
Springfield, MO: Gospel Publishing House, 1989; McGEE, Gary B.: Miracles, Missions, and
American Pentecostalism. Maryknoll, NY: Orbis Books, 2010 (American Society of Missiology
series, no. 45); ANDERSON: Spreading Fires; ANDERSON, Allan H.: To the Ends of the Earth:
Pentecostalism and the Transformation of World Christianity. Oxford: Oxford University Press,
2013.

152 HoDGESs, Melvin L.: On the Mission Field: The Indigenous Church. Springfield, MO: The Gospel
Publishing House, 1953.

153 S.v. a. MCGAVRAN, Donald A.: Understanding Church Growth. Grand Rapids, MI: Eerdmans,
1970; WAGNER, C. Peter: Look Out! The Pentecostals Are Coming. 1st ed. Aufl. Carol Stream, IL:
Creation House, 1973; KRAFT, Charles H.: Christianity with Power: Your Worldview and Your
Experience of the Supernatural. Ann Arbor, MI: Vine Books, 1989; WAGNER: Third Wave;
WAGNER, C. Peter: Lektionen aus der weltweiten Erweckung Vollmacht im Gemeindeaufbau.
Mainz-Kastel: Projektion ] Verlag, 1990; WAGNER, C. Peter; PENNOYER, Fredrick Douglas
(Hg.): Wrestling with Dark Angels: Toward a Deeper Understanding of the Supernatural Forces
in Spiritual Warfare. Ventura, CA: Regal Books, 1990; WAGNER, C. Peter: Breaking Strongholds
in Your City. Tunbridge Wells: Monarch, 1993.
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unter er vor allem die Betonung einer strategischen Praxis gegeniiber einem
rationalistischen ,,Theologisieren“ verstand, sowie die Korrektur einer zu
starken Betonung der sozialen Arbeit auf Kosten der Evangelisation und die
Uberwindung nationaler Partikularismen durch den Geist."* In dhnlicher
Weise warnte auch Grant McClung in seiner Anthologie pfingstlicher Doku-
mente zur Mission (Predigten, Zeugnisberichte usw.) vor einem ,,Abrutschen
in die Theologie“ und fortschreitender Institutionalisierung;"** ebenso sind
auch jiingere Publikationen eher an einer unmittelbaren Gewinnung missio-
narischer Praktiken aus der Bibel interessiert, als an einem Dialog mit der
etablierten Missionstheologie.'*

Doch neben diesen praxisorientierten und dezidiert antitheologischen
Publikationen, entstanden seit den frithen 1990er Jahren auch grundlegende
missionstheologische Erérterungen in der Pfingstbewegung, zundchst in
Sammelbianden und seit der Jahrtausendwende auch verstirkt in Monogra-
phien. Neben etlichen geographisch oder thematisch zentrierten Aufsatz-
binden,"” ist hier vor allem eine grundlegend konzipierte und vielfach rezi-
pierte Anthologie pfingstlicher Missionstheologien zu nennen, die Murray
Dempster, Byron Klaus und Douglas Petersen herausgegeben haben."® Zen-
trales Anliegen des Bandes ist die Entwicklung der Lehre vom Gottesreich als
Grundlegung der Missionstheologie, von der aus Fragen der kulturellen und
religiésen Kontextualisierung sowie der 6kumenischen Zusammenarbeit
breiter entwickelt werden als in den praxisorientierten Ansitzen.'” In dhnli-
cher Weise sind die von dem finnischen Pfingsttheologen Veli-Matti Kark-
kéinen herausgegebenen Aufsitze daran interessiert, die pfingstliche Missi-

154 POMERVILLE, Paul A.: The Third Force in Missions: A Pentecostal Contribution to Contem-
porary Mission Theology. Peabody, MA: Hendrickson, 1985.

155 McCLUNG, Grant (Hg.): Azusa Street and Beyond: Pentecostal Missions and Church Growth in
the Twentieth Century. South Plainfield, NJ: Bridge Publishing, 1986.

156 Vgl. Ma, Julie C.: Mission Possible: Biblical Strategies for Reaching the Lost. Milton Keynes:
Paternoster Press, 2005; YORK, John V.: Missions in the Age of the Spirit. Springfield, MO:
Logion Press, 2000.

157 JONGENEEL, J. A. B. (Hg.): Pentecost, Mission, and Ecumenism: Essays on Intercultural Theo-
logy: Festschrift in Honour of Professor Walter J. Hollenweger. Frankfurt am Main: Peter Lang,
1992 (Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums 75); Ma, Wonsuk; Ma, Julie C.
(Hg.): Asian Church and God’s Mission: Studies Presented in the International Symposium on
Asian Mission in Manila, January 2002. Mandaluyong City: OMF Literature Inc., 2003;
ANDERSON, Allan H.; TANG, Edmond (Hg.): Asian and Pentecostal: The Charismatic Face of
Christianity in Asia. Oxford: Regnum Books, 2005; BRENNEMAN, B.; BRookMAN, William
Robert; MunovicH, N. (Hg.): Java & Justice: Journeys in Pentecostal Missions Education.
Minneapolis, MN: North Central University Press, 2006; KarLu, Wilhelmina; WARIBOKO, Nimi;
FaLovra, Toyin (Hg.): African Pentecostalism: Global Discourses, Migrations, Exchanges, and
Connections. Asmara: Africa World Press, 2010 (The Collected Essays of Ogbu Uke Kalu 1).

158 DEMPSTER, Murray W.; KLAus, Byron D.; PETERSEN, Douglas (Hg.): Called & Empowered:
Global Mission in Pentecostal Perspective. Peabody, MA: Hendrickson, 1991.

159 Vgl. auch den spiteren missionstheologisch zentrierten, aber breiter aufgestellten Band der
selben Herausgeber: DEMPSTER, Murray W.; KLaus, Byron D.; PETERSEN, Douglas (Hg.): The
Globalization of Pentecostalism: A Religion Made to Travel. Oxford: Regnum Books, 1999.
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onstheologie neu von verschiedenen Themen der kontextuellen Theologie her
zu denken, und so eine globale pfingstliche Theologie zu entwickeln.'® Mit in
diesen Themenkreis gehort zudem die gerade im Blick auf Pfingstkirchen
lebhaft gefithrte Debatte zur sogenannten ,reverse mission®, einer Missions-
bewegung vom globalen Siiden nach Europa und Nordamerika, deren Ausmafd
und theologische Implikationen allerdings sehr unterschiedlich eingeschitzt
werden.'"!

Der wahrscheinlich wichtigste systematisch-theologische Impuls fiir eine
Neuformulierung pfingstlicher Missionstheologie kam aber aus der Escha-
tologie. Denn nachdem sich auch die Pfingstbewegung wie viele andere
christliche Traditionen vor ihr auf das Ausbleiben der Parousie einstellen
musste und zunéchst in ihrer Eschatologie Formen des evangelikalen Dis-
pensationalismus iibernommen hatte, begannen pfingstliche Gelehrte seit den
1990er Jahren im Riickbezug auf das eigene Erbe, eine eigene pfingstliche
Artikulation des Eschatons zu entwickeln. Dabei protestierten sie gegen die
Ubernahme der dispensationalistischen Reduktion des Eschatons auf die
Wiederkunft Christi und wiesen darauf hin, dass die frithe Pfingstbewegung
die GeistausgiefSung als einen proleptischen Einbruch des kommenden Got-
tesreichs in die Gegenwart verstanden hatte. So wies William Faupel auf die
Zentralitdt der milleniaristischen Naherwartung fiir die frithe Pfingstbewe-
gung hin, die in Geisttaufe, Zungenrede, Heilung und Versohnung das Han-
deln Gottes in der letzten Zeit erblickte, und forderte die Riickkehr zu dieser
milleniaristischen Vision.'®” Ebenso arbeitete Stephen Land die Spannung
zwischen dem ,,schon jetzt und noch nicht“ als eschatologisches Zentrum der
pfingstlichen Spiritualitit heraus, ndmlich als eine apokalyptische Vision, die
schon jetzt eine durch den Geist vermittelte eschatologische Praxis des Got-
tesreichs ermdglicht.'® Peter Althouse legte zehn Jahre spiter einen wichtigen
Uberblick iiber die in diesem Sinne argumentierenden pfingstlichen Neuan-
satze zur Eschatologie vor, die er systematisch-theologisch profilierte und in
einen Dialog mit Jiirgen Moltmanns Eschatologie brachte." Zusammen mit

160 KARKKAINEN (Hg.): Spirit in the World.

161 S. zur Einfithrung WAHRISCH-OBLAU, Claudia: The Missionary Self-Perception of Pentecostal/
Charismatic Leaders from the Global South in Europe: Bringing Back the Gospel. Leiden: Brill,
2009 (Global Pentecostal and Charismatic Studies 2); QuaAs, Anna D.: Transnationale
Pfingstkirchen: Christ Apostolic Church und Redeemed Christian Church of God. Frankfurt am
Main: Lembeck, 2011; KaLu, Ogbu U.: African Pentecostalism in Diaspora. In: PentecoStudies
9, Nr. 1 (2010), S. 9-34.

162 FAUPEL, David W.: The Everlasting Gospel: The Significance of Eschatology in the Development
of Pentecostal Thought. Sheffield: Sheffield Academic Press, 1996 (Journal of Pentecostal
Studies Supplement Series 10).
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164 ALTHOUSE, Peter: Spirit of the Last Days: Pentecostal Eschatology in Conversation with Jiirgen
Moltmann. Sheffield: Sheffield Academic Press, 2003 (Journal of Pentecostal Theology Sup-
plement Series 25). Moltmanns Vorwort zu diesem Band ist ein wohlwollender Kommentar, der
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dem pfingstlichen Exegeten Robby Waddell, der auch eine Untersuchung zur
Johannesapokalypse vorgelegt hat,'®® gab Althouse zudem einen program-
matischen Sammelband heraus, der von einer Kritik an der dispensationa-
listischen Eschatologie und Apokalyptik getragen ist, sowie von dem Anlie-
gen, Eschatologie in Verbindung mit Soteriologie zu denken.'®® Auf der glei-
chen Linie liegt auch Frank Macchias eschatologische Pneumatologie der
Geisttaufe, in der er die eschatologische Vollendung in Analogie zur Geisttaufe
konzipiert: Die basileia tou theou, Gottes Reich, das Macchia als hinge-
bungsvolle Selbstzuriicknahme des Sohnes im Heiligen Geist und dessen Er-
hohung durch den Vater im Geist definiert, werde am Ende der Zeit die ge-
samte Schopfung umfassen. In einem bereits begonnenen und auf Vollendung
harrenden Prozess werde die ganze Schépfung in eine Teilhabe an Gottes Sein
hineingenommen bzw. untergetaucht sein; und das ist es, was fiir Macchia
Geisttaufe letztlich bedeutet. Zu Pfingsten wird laut Macchia das neue
eschatologische Volk Gottes konstituiert, das im Eschaton auf ,alles®
(1Kor 15,28b) ausgedehnt sein wird.'”” Weitere neue Monographien greifen
Moltmanns und Macchias Arbeiten auf und stellen sie in einen weiteren
6kumenischen bzw. biblisch-theologischen Kontext. Hierzu ist insbesondere
Matthew Thompsons Eschatologie zu nennen, der im Dialog mit dem rus-
sisch-orthodoxen Theologen Sergius eine holistische und pneumatologisch
orientierte Zusammenschau von Soteriologie und Eschatologie entwarf,'®
sowie die interdisziplindr vorgehende Monographie von Larry McQueen, der
einerseits historisch vorgehend frithe pfingstliche Texte auf deren Eschato-
logie untersuchte und andererseits in einem exegetisch arbeitenden Kapitel
die Johannesapokalpyse als systematisch-theologische Quelle fiir die escha-
tologische Pneumatologie erschloss.'®

Der anglikanische Charismatiker Andy Lord war der erste, der diese
eschatologischen Debatten fiir die pfingstliche Missionstheologie fruchtbar
machte. Im Gegenzug zu den eher partikularen und pragmatischen Entwiirfen
seiner Vorginger legte Lord einen Neuansatz einer ganzheitlichen Missions-

die Bedeutung der pfingstlichen Debatte zur Eschatologie fiir die etablierten Kirchen her-
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theologie vor, die in einem Verstindnis des Heiligen Geistes als Vermitt-
lungsinstanz zwischen dem Universalen (Gottes) und dem Partikularen (der
Welt) begriindet ist. Mission ist somit die geistgewirkte Bewegung zwischen
dem eschatologischen Reich Gottes und dem unvollendeten Jetzt, zwischen
Schépfung und Kirche, zwischen Evangelium und Kontext.'”” Damit machte er
das Ganzheitlichkeitsparadigma, das zuvor durch die Empirie vermittelt in
der Soteriologie aufgenommen wurde, zum erkenntnistheoretischem Prinzip
einer Missionstheologie. Lords Aufsatz in diesem Sammelband, Missions-
Eschatologie: Ein Grundgeriist fiir Mission im Geist'’, zeichnet diesen Ansatz
programmatisch vor und geht dabei insbesondere auf das Verhiltnis von
Mission und Eschatologie ein. Im Gefolge Steven Lands weist Lord darauf hin,
dass Zungenrede und Heilung fiir die frithe Pfingstbewegung ein ,,Zeichen des
eschatologischen Hereinbrechens des Reiches Gottes war, das der Verkiin-
digung des Evangeliums auf der ganzen Erde dienen sollte. Somit sind Mission
und Eschatologie in einer Reich-Gottes-Theologie miteinander verschrinkt,
die von sozialem Handeln sowie von der Ausiibung der Geistesgaben getragen
ist. Mission wird demnach als ein Werk des Geistes verstanden, das ,,einen
Vorgeschmack auf das zukiinftige Reich in die heutige Welt bringt.“

Diese generellen Uberlegungen Lords finden sich mittlerweile auch in
starker kontextuellen Missionstheologien, so etwa bei Wonsuk und Julie Ma,
die in asiatischen Kirchen ein , tieferes und breiteres Engagement in Mission
nachzeichnen,"”” oder in der Dissertation des indischen pfingstlichen Theo-
logen Wessley Lukose, der den Geist als Vermittlungsinstanz zwischen der
universalen Mission Gottes und dem jeweiligen Kontext ansieht, womit so-
ziodokonomische, politische und religiose Kontextualisierung zu zentralen
Themen seiner pfingstlichen Missionstheologie werden.'”” Einen anders ge-
lagerten Ansatz der Missionstheologie hat Kirsteen Kim vorgelegt, denn sie
entwickelt ihren Entwurf aus der Dynamik der Geisterunterscheidung heraus
und kann damit die postkoloniale Kritik an Mission und Globalisierung sowie
andere Religionen zu ihrem jeweils eigenen Recht kommen lassen.'”* In ihrer
Theologie geht es somit nicht darum, den Heiligen Geist iiberall in die Mission
einzuschreiben, sondern Affinitaten zwischen den in verschiedenen Kontex-
ten zu findenden Geistern und den Charakteristika Christi zu erkennen.
Mission wird so zu einer viel pluraleren Aufgabe, die in einer jeweils parti-

170 Lorp, Andy: Spirit-Shaped Mission: A Holistic Charismatic Missiology. Milton Keynes:

Paternoster Press, 2005. Vgl. auch die Erweiterung dieses Gedankens hin zu einer von dieser

Mission getragenen Ekklesiologie, LorD: Network Church.

Lorp, Andy: Mission Eschatology: A Framework for Mission in the Spirit. In: Journal of

Pentecostal Theology Nr. 11 (1997), S. 111-123.

172 Ma, Julie C.; MA, Wonsuk: Mission in the Spirit: Towards a Pentecostal/Charismatic Missiology.
Eugene, OR: Wipf & Stock, 2010.

173 LUKoOSE, Wessly: Contextual Missiology of the Spirit. Oxford: Regnum Books, 2013 (Regnum
Studies in Mission).

174 Kim, Kirsteen: The Holy Spirit in the World: A Global Conversation. London: SPCK, 2007.
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kularen und vorldufigen Auseinandersetzung mit anderen Religionen, Kul-
turen und Kontexten besteht.

Damit schldgt Kim die Briicke zur pfingstlichen Theologie der Religionen,
die vor allem mit dem iiberaus produktiven und einflussreichen Pfingst-
theologen Amos Yong verbunden ist. Bereits in seiner Dissertation entwickelte
Yong eine pneumatologische Theologie der Religionen, in welcher der Geist
(als Vermittlungsinstanz zwischen reiner Potentialitdt und der geschichtlichen
Aktualitdt) in allen Religionen in verschiedener Intensitit prasent und ab-
wesend gedacht werden muss.'” Die Frage nach der Theologie der Religionen
wird so zur Frage der Geisterunterscheidung und damit zu einem genuin
pneumatologischen Topos, welcher die Pfingstbewegung fiir den interreli-
giosen Dialog offnet. Hier unterscheidet Yong drei Ebenen: phinomenolo-
gisch-erfahrungsorientiert, moralisch-ethisch und theologisch-soteriolo-
gisch. Die interreligiosen Implikationen dieser Fundamentaltheologie klingen
in mehreren seiner Werke nach, insbesondere in seinem Entwurf einer
pneumatologischen Dogmatik und seiner Ethik des interreligiésen Dialogs."”®
In jiingster Zeit hat er seinen Ansatz im buddhistisch-christlichen Dialog
fruchtbar gemacht, den er dabei zu einem Trialog im Gesprach mit den
Wissenschaften erweitert.'”” Eine weitere konkrete Ausarbeitung dieser Idee
fiir den interreligidsen Dialog wurde jiingst von Tonie Richie vorgelegt."”®

Yongs Offnung der Pfingstheologie auf einen pneumatologischen Plura-
lismus hin hat eine grundlegende Bedeutung und nachhaltige Wirkung in
pfingstlicher Theologie, weshalb sein Beitrag unter der Uberschrift Geist(er)
unterscheidung in der Welt der Religionen: Wege zu einer pneumatologischen
Theologie der Religionen'”® auch am Ende dieses Sammelbands steht. Yong
profiliert hier die pfingstliche Theologie auf Basis einer ,,robusten Trinitéts-
theologie®, indem er mit Irendus Wort und Geist als gleichermafien wirksame
Vektoren des Handelns Gottes in der Welt versteht. Da der Geist aber nach dem
biblischen Zeugnis als eine universale und jeweils nur qualitativ zu bestim-
mende Anwesenheit Gottes in allen seinen Geschépfen und allen menschli-
chen Beziehungen und Gemeinschaften zu verstehen sei, lieflen sich keine
exklusivistischen Dualismen mehr aufrechterhalten. Interreligioser Dialog
und die Theologie der Religionen seien nur noch in kontinuierlichen Spektren
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176 YonG: Spirit Poured Out; YoNG: Hospitality.

177 YoNG, Amos: Pneumatology and the Christian-Buddhist Dialogue: Does the Spirit Blow
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von An- bzw. Abwesenheit des Geistes Gottes zu denken, was sie zur Aufgabe
der Geisterunterscheidung macht, die Yong als interdisziplindre und kompa-
rative Aufgabe fasst, der man nur im Dialog gerecht werden kann. Yong setzt
sich dabei sehr intensiv mit moglichen Anfragen an seine Theologie ausein-
ander und schliefit mit einem Pliddoyer fiir eine offene und respektvolle Form
der Theologie, die im jeweils anderen ,,die imago dei und [Gottes] Lebens-
hauch® erkennt, und in der Christus durch den Heiligen Geist erh6ht wird.

In dieses theologische Anliegen stellt sich auch der vorliegende Sammel-
band mit den nun folgenden Aufsitzen, in der Hoffnung, einen intensiven und
gewinnbringenden theologischen Dialog mit und innerhalb der deutsch-
sprachigen Pfingstbewegung zu beférdern.
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