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Geisterfahrung
und
charismatisches
Weltverstindnis
Vom Charisma-
verstindnis des

Paulus und der
Pfingstler lernen

Ist dieses Nichts die Leere im Sinne der Offenheit, ein
Freimachen fiir die Ankunft dessen, was die Uranfiang-
lichkeit unseres Daseins gewdhrt? Ist es das Dunkel an-
gesichts eines Zuviel an Licht, die schweigende Stille, die
sich dem lautlosen Zuspruch 6ffnet, aus dem heraus wir
erst eigentlich wir selbst sind und der uns das ganze Le-
ben hindurch am Ende erwartet. Ist es eine Erfahrung
von dem, was zu denken gibt, wenn von Gott gesagt wird,
daB er uns selbst (also nicht nur irgend etwas) ex nihilo
geschaffen hat? Erfahren wir nicht erst darin das in al-
lem Entspringenlassende, ins Sein Schenkende, in den
Anfang Rufende?

Wohl sind die Charismen wieder stdrker im Blick der
christlichen Kirchen; in unserem Verstdndnis sind aber
insbesondere das Zungenreden und die Heilungsgaben
immer noch etwas Aufergewdéhnliches, oder sie kommen
in unserer Vorstellungswelt iiberhaupt nicht vor. Von
Paulus und manchen — leider bisher nur miindlichen —
Theologien und Praktiken von Christen der Pfingstbe-
wegung konnen wir lernen, welchen Stellenwert die Cha-
rismen fiur den Aufbau der Gemeinde und fiir ihren ge-
sellschaftskritischen Dienst, aber auch fiir ein zeitgemd-
Pes Verstindnis von Trinitdt, Kirche, Welt haben kénn-
ten. Wie wir heute beinahe in Gefahr sind, das Singen
zu verlernen, so haben unsere westlichen Kulturen die
natiirlichen Gaben des Zungenredens und der Wunder-
heilung verlernt, die das Wirken des Schipfergeistes zum
Ausdruck bringen und zu selbstindigem Engagement fiir
die Entwicklung einer eigenen Kultur fithren kénnen. red

Das rasante Wachstum der katholischen Pfingstbewe-
gung !, der Dialog zwischen Vertretern der Pfingstbewe-
gung und dem Vatikan 2, das sprunghafte Ansteigen der
Publikationen {iiber Geisterfahrungen und pfingstliche
Spiritualitdt im deutsch-sprachigen katholischen Buch-
markt ? zwingt die GroBkirchen zu einer Neubesinnung

1 Vgl. dazu W. J. Hollenweger, Zur katholischen Pfingstbewegung,
Theol. Literaturzeitung 100 (1975) 952—960.

2 Dokumente dazu in: One in Christ (1974) H. 2.

3 E. D. O’Connor, The Pentecostal Movement in the Catholic Church,
Notre Dame, Ind. 1971, deutsch: Spontaner Glaube. Ereignis und Er-
fahrung der charismatischen Erneuerung, Freiburg 1974; John Sherrill,
They Speak With Other Tongues, 1964, deutsch: Sie sprechen in andern
Zungen, Schorndorf Wtbg 1967; S. Grossmann, Der Aufbruch. Charis-
matische Erneuerung in der katholischen Kirche, Kassel o. J, (1974).
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ihrer Geisterfahrung und ihres Geistverstindnisses . Als
vorldufiger AnstoB zu einer solchen Neubesinnung sind
die folgenden Uberlegungen zum Verstindnis des Cha-
rismas gedacht. Im ersten Teil fasse ich kurz das Cha-
rismaverstdndnis des Apostels Paulus zusammen, im
zweiten Teil exemplifiziere ich dies am Zungenreden im
Rahmen eines charismatischen Weltverstindnisses, und
im dritten Teil ziehe ich Folgerungen fiir die moderne
entwicklungspolitische Debatte und das Verh#ltnis zwi-
schen den westlichen Kirchen und den Kirchen der Drit-
ten Welt.

Das Wort ,,Charisma“ kommt in der griechischen Litera-
tur spét und selten vor ® und bezeichnet an den wenigen
auBerbiblischen Stellen, die bekannt sind, ,,Gunstbezeu-
gung, Wohltat, Geschenk®. Im Neuen Testament kommt
es im Romerbrief und in den beiden Korintherbriefen
vor, in einem Nachklang im ersten Petrusbrief (4,10) und
in anderer Bedeutung, als Amtscharisma, in den Pasto-
ralbriefen.

Flir unseren Zusammenhang am ergiebigsten sind der
Romerbrief und die beiden Korintherbriefe. An mehre-
ren Stellen bezeichnet Charisma das Ganze der geschenk-
ten Heilsgabe. An anderen Stellen jedoch kann Charisma
konkrete Einzelgaben bezeichnen, wie Diakonie, Lehren,
Trosten und Ermahnen, Teilenkénnen, Kybernese (Gabe
der Leitung), Barmherzigkeit ausiiben, Prophetie (R6m
12,6 ff), Weisheitsrede, Erkenntnisrede, Glaube, Heilungs-
gabe, Wundertaten, Unterscheidung der Geister, Zungen-
reden (1 Kor 12,8 ff). Einmal wird sogar Ehelosigkeit und
Verheiratetsein als Charisma bezeichnet (1 Kor 7,7).
Schon aus diesem kurzen Blick in die Konkordanz ergibt
sich, daB fiir Paulus Charisma nicht zur Bezeichnung des
AuBergewdhnlichen, Ubernatiirlichen, Wunderbaren oder
auch nur des Spontanen gebraucht wird. Zwar erwihnt
er unter den Charismen Phé#nomene wie das Zungen-
reden, die Prophetie, die Heilungsgabe, die die Korinther
als iibernatiirliche Wundergaben besonders schitzten.
Aber er beschrinkt den Begriff Charisma nicht auf diese
Erscheinungen. Lehren und Diakonie, ledig oder verhei-
ratet sein, konnen ebenso gut als Charismata bezeichnet
werden.

4 C. Heitmann — H. Mihlen (Hrsg.), Erfahrung und Theologie des
Heiligen Geistes, Hamburg—Miinchen 1974; P. Hocken (Hrsg.), New
Heaven? New Earth? London 1976; R. Laurentin, Pentecttisme chez
les catholiques. Risques et avenir, Paris 1974; Wiederentdeckung
des Heiligen Geistes. Der Heilige Geist in der charismatischen Erfah-
rung und theologischen Reflexion, Frankfurt a. M. 1974 (Oek. Per-
spektiven, Nr. 6).

5 H. Conzelmann, Art. ,Charisma“ Theol, Worterbuch zum NT,
Bd IX, Stuttgart 1973, 393—397.
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Halten wir also als erstes Resultat fest: Fiir Paulus ist
das AuBerordentliche oder gar Ubernatiirliche ebensowe-
nig wie das Spontane Kriterium fiir das Charismatische ®.
Woran aber erkennt dann Paulus das Charisma? Er be-
urteilt die Charismen nicht phinomenologisch, sondern
von ihrer Funktion her. Das ist ein Charisma, das ,,pros
to symphéron®, dem ,gemeinen Nutzen“ (1 Kor 12,7),
der ,,oikodome*, der Auferbauung der Gemeinde dient
(1 Kor 14,1 £f) °. Der Riickverweis auf den irdischen Jesus
von Nazareth (1 Kor 12,1—3) ist ihm — im Gegensatz zu
den Korinthern — wichtig. Dabei bestreitet er nicht
grundsétzlich die Echtheit der korinthischen Charismen.
Im Gegenteil, er bestitigt ihnen, daB sie keines Charis-
mas ermangeln (1 Kor 1,7). Von sich selber sagt er, dafi
er mehr in Zungen rede als die Korinther (1 Kor 14,18).
Er ermahnt die Korinther, das Zungenreden nicht zu
verbieten (1 Kor 14,39), und visionédre Erfahrungen sind
ihm ebenfalls nicht fremd (2 Kor 12,2).

Aber er sagt, solche Erfahrungen, gleichgiiltig ob enthu-
siastischer oder mehr reflektiver, gewdhnlicher oder
nauBergewdhnlicher” Natur, miissen streng gemessen
werden an ihrem Auferbauungswert, an ihrem Wert fur
die Gemeinde. Oder meint Paulus sogar die weitere Um-
gebung der Gemeinde, die Gesellschaft von Korinth? Je-
denfalls ist ein Charismatiker nicht frei, den Wert seines
Charismas selbst zu bestimmen. Die andern sollen ihn
und sein Charisma beurteilen (1 Kor 14,29). So wenig wie
eine Frau von sich selber sagen kann, sie sei charmant —
auch wenn sie es ist! —, so wenig kann ein Charismatiker
von sich sagen, er habe ein Charisma. Die endern ent-
decken es bei ihm. Einmal erwdhnt Paulus sogar die
kirchlichen AuBenseiter. An deren verstehender Reaktion
kann abgelesen werden, ob Gott wahrhaftig in ihrer Mit-
te sei (1 Kor 14,25). Die paulinische Charismenlehre wiir-
de — angewandt auf unsere heutige kirchliche Praxis
— zu bedeutenden Korrekturen fiihren, die ich hier nicht

anfiihren will 8.

6 So auch Kard. Suenens, Une nouvelle Pentecéte? Paris und Briissel
1974, deutsch: Hoffen im Geist. Ein neues Pfingsten, Salzburg 1974;
S. Tugwell, Did You Receive the Spirit? London 1972; H. Milhlen, Die
Erneuerung des christlichen Glaubens. Charisma, Geist, Befreiung,
Regensburg 1974; Ebenso K. McDonnell in zahlreichen Publikationen
gegen die Mehrheit der iibrigen katholischen und protestantischen
Neo-Pfingstler.

7 Ausgefithrt von G. Hasenhilttl, Charisma, Ordnungsprinzip der
Kirche, Freiburg 1969. :

8 Dazu ausfilhrlich G. Hasenhilttl, aa0., der Bericht des Ukumen.
Rates der Kirchen, Die Kirche filir andere (Genf 1967) und die vor-
bereitenden Studien in H. J. Margull (Hrsg.), Mission als Struktur-
prinzip (Genf 1965). Vgl. neuerdings die Dissertation von J. Miiller
iliber diese kumenische Studie, Uppsala II: Erneuerung in der Mis-
sion. Eine redaktionsgeschichtliche Studie und Dokumentation zu
Sektion II der 4. Vollversammlung des Ukumen. Rates der Kirchen,
Uppsala 1968 (erscheint demn#chst in der Reihe ,Studien zur inter-
kulturellen Geschichte des Christentums“ in Frankfurt).
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Bevor ich das skizzierte Charismaverstindnis an der
Glossolalie exemplifiziere, ist ein Hinweis auf den Ge-
samtrahmen einer ,charismatischen Theologie* nétig. Es
ist kein Geheimnis, daB die charismatische Erneuerung
trotz unbestreitbarer religioser und kreativer Impulse
bis jetzt kaum einen namhaften Beitrag zu einem cha-
rismatischen Verstdndnis der Theologie iiberhaupt ge-
leistet hat. Dazu ist es vermutlich noch zu friih. Sie hat
meist eine der beiden folgenden theologischen Positionen
eingenommen:

® entweder hat sie — trotz verbaler Proteste gegen die
klassischen Pfingstler und gegen den Rat des bedeuten-
den englischen Pfingstlers Donald Gee ? — die Geisttauf-
lehre der klassischen Pfingstbewegung und die mit die-
ser Lehre zusammenhingenden Schwierigkeiten iiber-
nommen,

® oder sie hat behauptet, die charismatische Erneue-
rung bringe keine wesentliche Korrektur an ihren tiber-
nommenen anglikanischen, lutherischen, reformierten
oder romisch-katholischen Positionen.

Es ist ihr darum bis jetzt auch kaum gelungen, zu einer
charismatischen Neufassung der Trinitidtslehre, der Ek-
klesiologie und des Weltversténdnisses durchzustoBen.
Eine Neufassung der traditionellen Trinitéitslehre ist aber
aus folgenden Griinden eine Notwendigkeit fiir die Ka-
tholizitdt der Kirche:

a) Die traditionelle Trinitédtslehre (tres personae, una
substantia) ist sowohl von den Vokabeln, wie auch von
den Denkstrukturen her an den kulturbedingten Kontext
und die dogmengeschichtliche Situation ihrer Entste-
hungszeit gebunden. Diese Feststellung betrifft nicht das
Anliegen, das hinter der Trinitdtslehre steht, nimlich die
Frage nach dem Verhéltnis von Schépfung, Heilsoffen-
barung und Heilserfahrung als Grundproblem aller christ-
lichen Theologie. Die griechisch-lateinischen Denkkate-
gorien geniigen jedoch nicht fiir dessen universale Be-
antwortung, aufler man behauptet, daB das Wesen des
Glaubens iiberall und jederzeit in diesen Kategorien aus-
zudriicken ist.

b) In dem MaBe, in dem das theologische und numerische
Schwergewicht auf die ,,Dritte Kirche* iibergeht 1, wird
das Problem einer den Darstellungskategorien der Drit-
ten Kirche addquaten Form dringender.

¢) Dazu kommt, daB auch in der westlichen Welt die Er-
9 D. Gee, To Our New Pentecostal Friends, in: Pentecost 58 (1962) 17,
10 Der Begriff stammt von W. Biihlmann, La terza Chiesa alle porte.
Un' analisi del presente e del futuro ecclesiali, Rom 1974, deutsch

unter dem abgeschwéchten Titel: Wo der Glaube lebt. Einblicke in
die Lage der Weltkirche, Freiburg 1974.



... der Kirche,

...des Welt-
verstdndnisses

innerung an unsere eigene kulturelle Vergangenheit
schwiécher wird.

Eine Neufassung der traditionellen Ekklesiologie ist aus
folgenden Griinden fiir die Katholizitit der Kirche eine
Notwendigkeit:

a) Viele der pfingstlichen und pfingstidhnlichen Kirchen
und viele der pfingstlichen und pfingstihnlichen Haus-
gruppen formulieren ihr Bekenntnis zur Katholizitdt der
Kirche nicht in Formen der ,schriftlichen Kultur®. Sie
gleichen darin den urchristlichen Gemeinden wor der
Auseinandersetzung mit Marcion, als man seine Zuge-
horigkeit zur apostolischen und katholischen Kirche be-
kennen konnte, ohne die Pluriformitit von Soteriologien,
Ethiken, Pneumatologien und Christologien aufzugeben.
Nicht jede dieser theologischen und liturgischen Positio-
nen war moglich und gleicherweise akzeptabel. Einige,
wie zum Beispiel die Johannesjiinger, manévrierten sich
selber an den Rand oder aus der Kirche heraus. Aber die
Bandbreite der méglichen Formulierungen war betricht-
lich und jedenfalls fiir unser Verstindnis logisch nicht
kohirent.

b) Eine Neufassung der Ekklesiologie miiBte diese (nicht
x-beliebige, aber betrichtliche) Diversitit in der univer-
salen Kirche zum Ausgangspunkt ihres Nachdenkens iiber
die Katholizitdt der Kirche machen. Sie kénnte dies im
AnschluBB an die Paulinische Charismenlehre tun.

c) Was aber ist es denn, das die Kirche eint? Vermutlich
nicht eine gemeinsame Theologie, noch eine gemeinsame
Liturgie, noch eine gemeinsame Ethik (alles Dinge, die
die neutestamentliche Gemeinde nicht gemeinsam hatte),
sondern gemeinsame, aber nicht notwendigerweise iden-
tische Mysteria.

Eine weitere Moglichkeit ist die Ersetzung von Glaubens-
sitzen (Thesen) durch Glaubensfragen. Die Trinititslehre
zum Beispiel kann besser als Frage, und nicht als Ant-
wort, auf die man sich einigt, formuliert werden. Der
theologische Streit wiirde dann um die beste Frage, nicht
um die beste Antwort gehen. Wenn ich die trinitarischen
und christologischen Streitigkeiten der ersten Jahrhun-
derte recht verstehe, dann war das damals auch gemeint.
Hiretiker waren némlich gerade die, die Antwort auf
Fragen gaben, die notwendigerweise offen gelassen wer-
den muBten. Eine solche offene Theologie entspricht m. E.
dem paulinischen Verstindnis des Charismas.

Eine Neufassung des Weltverstindnisses miiBte von
folgendem ausgehen:

Wenn man das Geistverstdndnis des Alten Testamentes

385



II. Das Zungenreden
im Rahmen eines
charismatischen Welt-
verstédndnisses

Wunderheilungen
durch den
Schopfergeist

Zungenreden als
natiirliche Gabe

386

und die Geisterfahrung der Dritten Kirche ernst nimmt,
ist der Heilige Geist nicht nur in der Kirche, sondern auch
in der Welt wirksam. Das bedingt, daB die Gemeinde In-
strumente entwickelt, mit deren Hilfe sie den in der
Welt wirkenden Heiligen Geist ,,unterscheidet®. Ein Welt-
verstédndnis aber, das mindestens mit der Moglichkeit des
in der Welt wirkenden Geistes rechnet, wird sich anders
formulieren miissen, als vieles, was in der charismati-
schen Literatur bis anhin iiber den Geist geschrieben
wurde.

Dieses charismatische Weltverstindnis gilt es nun auf die
Glossolalie anzuwenden. Besonders bei der Interpreta-
tion parapsychologischer Phinomene, wie Zungenreden
und Heilung durch Handauflegung, wird es wichtig, ob
man den Heiligen Geist als eine spontan bei Christen
auftretende Macht von aullen oder als Bestandteil der
Schépfung, als ein in der Welt Wirkendes versteht.

Wenn ich n&mlich mit dem Alten Testament und der
Geisterfahrung der Christen der Dritten Welt den Heili-
gen Geist als Schopfergeist auch in der Welt (und nicht
nur in der Kirche) erwarte, so werden Wunderheilungen
(liber deren Tatséchlichkeit sich heute nur noch Uninfor-
mierte streiten) Bestandteil der Schopfung und nicht
Durchbruch der sogenannten Naturgesetze (die wir ja gar
nicht kennen). Der Heilige Geist wird dann nicht zum er-
kldarenden LiickenbiiBer fiir das nicht oder noch nicht
Erklédrbare, sondern zum Lebensgrund fiir Erklidrbares
und nicht Erklarbares 1.

Auf der naturwissenschaftlichen Seite sind heute die Zei-
ten einer alles erkldren wollenden wissenschaftlichen Me-
dizin wvorbei. Nur der uninformierte Wissenschaftler
glaubt (glaubt!), daB er alles erkliren konne oder daB
doch zum mindesten alles erkldrbar sei. Der Verzicht so-
wohl auf einen ,,sdkularen Dogmatismus* (der sagt: ,es
ist alles erkldrbar®), wie auch auf einen theologischen
Dogmatismus (der sagt: ,,was nicht erkldrbar ist, ist ent-
weder vom Heiligen Geist oder allenfalls von Didmonen
bewirkt®), 6ffnet das Feld fiir die lingst fillige Explo-
ration der uns vom Schopfergeist gegebenen menschli-
chen Heilungsmdoglichkeiten, die wir vergessen und bei
uns und anderen unterdriickt haben.

Angewandt auf das Zungenreden kann man vom Schép-
fergeist sagen: Das Zungenreden ist eine natiirliche Gabe,

11 Das Verhdltnis von religitser Erfahrung zur theologischen Reflexion
wird ausfiihrlich dargestellt in meiner Erzihlung Glaube, Geist und
Geister. Professor Unrat zwischen Bangkok und Birmingham, Frank-
furt a. M. 1975.
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die gewissen Menschen gegeben ist. Es ist eine fiir uns
ungewohnte Weise der Kommunikation, nicht iberna-
tirlich, nur fiir uns uniiblich. So gut wie es Menschen
gibt, die gut singen kénnen oder die das absolute Musik-
gehor haben, so gut gibt es Menschen, die die Gabe des
Zungenredens haben. Damit diese Gabe zum Durchbruch
kommt, miissen sich die also Begabten allerdings in ei-
nem sozialen Kontext befinden, der solches moglich
macht. Wer in einer Gesellschaft singt, in der Singen fiir
unanstidndig, dumm oder mindestens sinnlos gehalten
wird, wird sich hiiten, hérbar zu singen. Darum ist in den
europdischen Kulturen bis vor kurzem das Zungenreden
unbekannt gewesen, das heifit verdriangt worden. Wo es
dennoch auftrat, fithrte es zur gesellschaftlichen Deklas-
sierung des Zungenredners.

So gut aber wie ein Lied mehr als ,/ Tone“ ist, so gut ist
das Zungenreden mehr als Phonetik. Der Zungenredner
sagt namlich, daB er mit etwas in Kontakt ist, das das
Gewohnliche {ibersteigt. Das Zungenreden ist ein lingui-
stisches Symbol des Heiligen '*. Die Zungenrede sagt:
Gott ist hier, so wie eine gotische Kathedrale sagt: Gott
ist majestatisch, oder das eucharistische Brot sagt: Jesus
ist realiter hier. Und so wie das eucharistische Brot ge-
wohnliches ist, die Kathedrale aus gewdhnlichen Steinen
besteht, so besteht das Zungenreden aus gewdhnlichen
(nicht iibernatiirlichen) Lauten. Das Zungenreden schafft
fiir Menschen, die keine gotische Kathedrale haben (und
das ist die Mehrheit der Christen in der Dritten Welt),
oder, die sie verlassen haben, weil sie ihnen nicht mehr
entspricht, eine Kathedrale aus Tonen, einen sozialaku-
stischen heiligen Raum. Und so wie die Faszination einer
Kathedrale ihre Chancen und ihre Gefahren hat, so hat
auch das Zungenreden seine Chancen und seine Gefah-
ren. Wer den aus Steinen oder den aus Tonen erbauten
heiligen Raum apriori ablehnt oder verteidigt, handelt
nicht im Sinne der paulinischen Charismenlehre. Viel-
mehr ist nach dem ,gemeinen Nutzen“ von beiden zu
fragen.

Zungenreden und Heilung durch Handauflegung zeigen
uns, wie wenig wir tiber unsere Welt wissen. Sie 6ffnen
uns die Tiire zu einem Weltverstindnis, das nicht jen-
seits unserer Welterfahrung, wohl aber jenseits eines
linearen Weltverstindnisses liegt. Es ist aber Aufgabe
des Theologen, ein Weltverstindnis zu artikulieren, das
unserer Welterfahrung gerecht wird.

12 So die beste moderne Interpretation des Zungenredens durch den
Linguisten William J. Samarin, Tongues of Men and Angels. A contro-
versial and sympathetic analyis of Speaking in Tongues, London 1972.
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Fiir ein solches charismatisches Weltverstindnis finden
sich bei den alten und neuen Pfingstlern hdochstens An-
sédtze, am ehesten noch bei David J. Du Plessis und bei
gewissen Pfingstlern aus der Dritten Welt, die aber in
unserer europédischen theologischen Diskussion so gut wie
unbekannt sind. Im allgemeinen jedoch wird in der klas-
sischen und in der Neo-Pfingstbewegung der Heilige
Geist auf das Individuum oder jedenfalls auf religitse
Phénomene eingeschrinkt.

Einschriankung des Charismas auf religiose Titigkeiten
ist sowohl Paulus, wie auch vielen Charismatikern der
Dritten Welt unbekannt. Da aber deren ,,Theologien* in
miindlicher Form tradiert werden, sind sie in unserer
theologischen Diskussion unbekannt.

Man findet zum Beispiel dieses Charismaverstidndnis bei
gewissen Pfingstlern Lateinamerikas (bei weitem nicht
bei allen). Da kann denn ein fiir uns so religits geprig-
ter Vorgang wie die Bekehrung zum Ausgangspunkt der
Menschwerdung des Menschen werden, was konkret be-
deutet: Organisation von Landreform, von landwirt-
schaftlichen Genossenschaften, von genossenschaftlichen
Produktionswerkstédtten und zwar ohne fremdes Kapital
und ohne fremde Experten 13,

In unseren Debatten iiber Entwicklungspolitik, politische
Diakonie, ,,Kirche und Gesellschaft®, ,, Theologie der Be-
freiung“ und wie die Schlagworte alle lauten mégen,
werden diese revolutioniren Bewegungen der Gegenwart
iibersehen. Thre Kommunikationsmethoden werden héch-
stens in den Biichern und Aufsédtzen anthropologischer
und volkerkundlicher Spezialisten beschrieben. Fiir Theo-
logen und Sozialethiker sind sie (leider!) uninteres-
sant.

Den Grund dafiir sehe ich in der Miindlichkeit dieser
Theologien. Diese Miindlichkeit ist verantwortlich fiir
beides, ihren Erfolg in der Dritten Welt und ihre Nicht-
beachtung bei uns. Immerhin sind an der Weltkirchen-
konferenz in Nairobi (1975) einige dieser Kirchen in die
okumenische Gemeinschaft aufgenommen worden, eine
Tatsache, die von unseren Zeitungen nicht beachtet wur-
de; und doch konnte sie wichtiger sein als die sonst viel
diskutierten Beschliisse von Nairobi. Eine dieser Kirchen,
die ,Kirche des Herrn (Aladura)“ behauptet beispiels-
13 Ausgefiihrt in W. J. Hollenweger, Conversion: 'homme devient
homme, in: Chemins de la conversion. Rapports, échanges et points
de vue de la XLVe semaine de missiologie de Louvain 1975, Briissel
1975, 78—101, Diese und die {ibrigen entwicklungspolitischen Aspekte
werden ausflihrlich beschrieben und dokumentiert in meinem Pente-
cost Between Black and White. Five Case Studies of Pentecost and

Politics, Belfast 1975 (deutsche Ausgabe in Vorbereitung in Erlanger
Taschenbiicher).
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weise, vier Millionen Mitglieder zu haben, doppelt so
viel wie der Schweizerische Kirchenbund. Und doch
kommt sie in keinem unserer theologischen Nachschlage-
werke vor.

Fiir diese Kirchen ist die Trennung zwischen Sakralitdt
und Profanitdt schwer nachzuvollziehen und vermutlich
tiberhaupt unnétig. Wo zum Beispiel Tanz, Zungenreden
und spontane Heilungen auftreten — vor allem wo diese
Phénomene im Zusammenhang mit entwicklungspoliti-
schen Organisationscharismen erscheinen —, legen sie
Krifte zur Entwicklung der von Erhard Eppler zu Recht
hoch geschitzten ,,intermediate technology* frei, weil sie
die GewilBheit wecken, von Gott angenommen und geliebt
zu sein. Sie férdern das Vertrauen in die vom Schépfer-
geist geschenkte eigene Erfindungsgabe und machen Mut,
die organisatorischen und liturgischen Gaben der eige-
nen vorchristlichen Existenz als Gaben des Geistes zu er-
kennen und in die christliche Gemeinde einzubringen.
Zungenreden und die andern aus der Pfingstbewegung
bekannten Geistesgaben machen (unter bestimmten, un-
ter I diskutierten Bedingungen) das Volk Gottes miindig
und unabhéngig von autoritiren Strukturen. Sie schaffen
Raum fiir die miindliche theologische Debatte. Damit ent-
eisen sie die abendldndischen liturgischen Formulare und
setzen anstelle importierter Ideologien (progressiver oder
konservativer Couleur) die politische Alphabetisierung
des Volkes Gottes im Rahmen einer von der gesamten
Gemeinde verantworteten Liturgie.

Darum gab zum Beispiel Andrés Ornelas, ein in Euro-
pa unbekannter indianischer charismatischer Christ aus
Mexiko, nach seiner Bekehrung den Kampf gegen die
ausbeuterischen Reichen nicht auf. Er erkannte jedoch,
daB die Pistole seines Bruders (von bester deutscher
Qualitédt, wie er nicht unterlief zu bemerken) samt den
dazu gehorenden 300 Schuf Munition in diesem Kampf
zu schwach war. Er brauchte wirksamere und vor allem
préizisere Waffen. Diese erkannte er nicht — wie man
vielleicht vermuten wiirde — in Herzensfrieden und in-
dividualistischer Frommigkeit, sondern in der Durchfiih-
rung (und nicht lediglich in der Proklamation) von Mo-
dellen einer alternativen Gesellschaft auf der Ebene sei-
ner Indianergemeinden 4.

14 R. Ramirez, Bodas de Oro. Movimiento de la Iglesia Cristiana In-
dependiente Pentecostés, Pachuco, Hgo, Mexiko, 1972, Vgl. auch die
anthropologische Dissertation von M. J. Amerlinck y Assereto, Ixmi-
quilpan: un estudio comperativo de evangelistas y catolicos, Univer-
sidad Iberoamericana, Mexiko 1970, vervielf.; ebenso W. J. Hollen-
weger, Marxistische und kimbanguistische Mission — ein Vergleich,

in: Ev. Theologie 34 (1974) 434—447 und das unter Anm. 13 erwihnte
Taschenbuch.
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Die sozialpolitischen Charismen dieser Indianerpfingstler
(von denen iibrigens die mexikanische Bischofskonfe-
renz in kluger Erfassung der wirklichen Situation lernen
will, obschon die Indianer nicht zur katholischen Kirche
gehoren und ihre eigene unabhéngige Pfingstkirche ge-
griindet haben) stehen im Widerspruch zu den iiblichen
europdischen und amerikanischen pfingstlichen Dogma-
tiken. Sie unterscheiden sich aber ebenso von dem, was
in katholischen und protestantischen Normaldogmatiken
steht, nicht zu reden von der Masse der neo-pfingstlichen
Literatur. Endlich stehen sie im Gegensatz zu den tech-
nokratischen Wachstumsideologien zahlreicher Regierun-
gen. Es handelt sich nicht um eine KompromiBlésung,
sondern um einen eigenen, den gegebenen sozialpsycho-
logischen Wirklichkeiten entsprechenden Weg. Dieser
Weg erscheint einem européischen Beobachter durch sei-
ne Einbettung in betont religiése und mythische Vorstel-
lungen merkwiirdig fremd. Gerade dadurch aber fiihrt
er zur Entdeckung der den Indianern eigenen Charismen,
die im Rahmen einer paulinischen Charismenlehre als
Gaben des Geistes erkannt werden kénnen.

Eine theologische Entwicklungstheorie, die die paulini-
sche Charismenlehre ernst nimmt, erwartet, daB der
Schopfergeist Gottes auch in der Welt der mexikanischen
Indianer, der schwarzen Pfingstler Amerikas, der unab-
héngigen Kirchen Afrikas am Werk ist und ihnen hilft,
pros to symphéron, zum Nutzen ihrer Gemeinden und
ihrer Gesellschaft die Gaben ihrer eigenen Kultur zu
entwickeln. Und vielleicht erkennt sie auch, dall wir die-
ses Wirken des Schopfergeistes nicht {ibersehen diirfen,
auch wenn es in fremden Zungen beschrieben, zelebriert
und interpretiert wird.

Der folgende Beitrag bietet in drei Schritten zundchst
jeweils eine knappe Zusammenfassung der exegetischen
Forschung zum Thema. Demnach sind die Kindheitsge-
schichten des Mattius wie des Lukas als Prologe und
als integrierende Bestandteile der Evangelien zu ver-
stehen. Von ihrer Struktur her bilden beide Prologe je-
weils eine Einheit. Die Aussagen dieser Texte kénnen
nur bei Beachtung der literarischen Form und im Blick
auf das Ganze der mattdischen und lukanischen Theolo-
gie richtig verstanden werden. In einem zweiten Teil
werden jeweils theologische und pastorale Konsequenzen



