STEFAN SCHREIBER

Gibt es eine neutestamentliche Spiritualitit?

Eine Problemanzeige

Die christliche Tradition der geistlichen Schriftlesung (lectio divina) legt das
Gewicht der Interaktion von Text und Lesenden auf die Gegenwart der Le-
senden, die im Wort der Schrift dem Herrn begegnen. Auf die Wahrnehmung
des eigentlichen Textinhalts (lectio) folgt bei dieser Methode die personliche
Applikation des Textgehalts (meditatio — was sagt mir der Text?); diese miin-
det in das dem Herrn, dessen Wort letztlich hinter dem Text erkannt wird,
antwortende Gebet (oratio) und die im Gespriach mit dem Herrn erfasste Ver-
inderung der eigenen Lebenshaltung (contemplatio). In der Begegnung mit
dem Wort entfaltet sich die Beziehung zum Herrn. Christliche Gruppen und
Basisgemeinden praktizieren beim ,,Bibelteilen eine vergleichbare Methode
in gemeinschaftlicher Form. Eine Verbindung zu den Ergebnissen der wissen-
schaftlichen Bibelexegese kann dabei im ersten Schritt, dem Verstehen der
Textaussage, gefunden werden. Die XII. Ordentliche Generalversammlung
der Bischofssynode der katholischen Kirche in Rom hat gerade diese Verbin-
dung in ihrer Schlussbotschaft vom 24. Oktober 2008 hervorgehoben.! Die
positive Wiirdigung der Exegese wird dabei eingebunden in das Ziel der Be-
gegnung mit Christus.

Das Bediirfnis nach einem Bild Jesu, das auch personlich anspricht, besitzt
nach meiner Erfahrung auch unter Theologiestudierenden an der Universitit
grofle Relevanz. Joseph RATZINGER hat dies in seinem aktuellen Buch ,,Jesus
von Nazareth“ als Anfrage an die Exegese formuliert: ,Die innere Freund-
schaft mit Jesus, auf die doch alles ankommt, droht ins Leere zu greifen®.2
Anders formuliert, stellt sich die Frage nach einer neutestamentlichen Spiri-
tualitdt. Das wissenschaftliche Instrumentarium einer historisch orientierten
Exegese hat per se nicht die Anbahnung und Vertiefung einer personlichen
Gottesbeziehung zum Ziel. Dennoch miissen Exegetinnen und Exegeten in
der Diskussion um eine Spiritualitit des Neuen Testaments nicht sprachlos

! Botschaft an das Volk Gottes der XII. Ordentlichen Vollversammlung der Bischofs-
synode, http://www.vatican.va/news_services/press/sinodo/documents (eingesehen am 4.11.
2008); dort bes. Abschnitt 3,5 und 9.

2 Joseph RATZINGER — BENEDIKT XVL, Jesus von Nazareth. Erster Teil. Von der Taufe im
Jordan bis zur Verklirung, Freiburg i. Br. 2007, 11. Die Anfrage bleibt bei aller m.E. not-
wendigen Kritik an Ratzingers Begriff des ,Historischen“ bestehen; zur Kritik Stefan
SCHREIBER, Der Papst und der Teufel. Ein Exeget liest Joseph Ratzingers Jesus-Buch, ThRv
103 (2007) 355-362.
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bleiben. Fiir den Eintritt in das Gesprich sind freilich zwei Konkretisierungen
erforderlich.

Erstens: Spiritualitit ist keine neue Methode der Bibelauslegung, sondern
eine bestimmte Hermeneutik, eine Frageperspektive, die von heutigen Bediirf-
nissen ausgehend an den biblischen Text herangetragen wird. Das Interesse an
konkreten Formen der Beziehung des Menschen zu Gott bzw. zu Christus ist
dabei leitend. Mit dieser Hermeneutik kénnen die bekannten exegetischen
Methoden fruchtbar gemacht werden — in erster Linie ein historischer, religi-
ons- und sozialgeschichtlicher Zugang, in den die kulturellen und situativen
Voraussetzungen der urchristlichen Leser/innen in einer rezeptionsorientier-
ten Perspektive integriert werden.

Damit verbunden ist ein Zweites: Es geht aus exegetischer Sicht nicht da-
rum, das Neue Testament als Gegenstand spiterer spiritueller Entwiirfe zu
betrachten, gleichsam als Fundgrube fiir christliche Spiritualitit durch alle
Zeiten hindurch, sondern prizise um die historische Frage nach der Spiritua-
litiit der ersten Christen, die sich in den Schriften des sogenannten Neuen Tes-
taments niedergeschlagen hat. Aus welchen Erfahrungen lebten die ersten
Christen? Dass sich daraus auch Anst6fe fiir eine Spiritualitit heute ergeben,
diirfen wir berechtigt vermuten.

Bevor wir diese Frage weiter verfolgen konnen, ist eine kurze Klirung des
Begriffs ,,Spiritualitit notig.

1. Was ist Spiritualitidt? — Umrisslinien

Eine klare Definition von Spiritualitidt ist schwierig; der verbreitete Sprach-
gebrauch der Gegenwart offnet ein weites Feld. Lediglich einen ersten Zu-
gang bietet die Etymologie. Das lateinische Adjektiv spiritualis wird erst in
christlicher Zeit zum Ubersetzungsidquivalent des griechischen mvevpanindg,
»zum Geist gehorig, dem Geist gemidff“. Damit wire ein Leben aus dem Geist
Gottes bezeichnet. Denkt man von Paulus, Lukas oder Johannes her, ist dieses
Bedeutungsmerkmal sehr ansprechend.

Ein Begriff entfaltet seine Bedeutung freilich erst im Kontext, so dass der
heutige gesellschaftliche Sprachgebrauch ausschlaggebend sein muss. Josef
SUDBRACK unterscheidet im Lexikon fiir Theologie und Kirche einen all-
gemeinen Sprachgebrauch - Spiritualitit ist ,eine Mentalitit, die sinngebend
die Tatsachenwelt iibergreift“ — von einer spezielleren Bedeutung: die ,,Lehre
v(om) rel(igi6sen) (geistlichen) Leben, Askese (Aktivitit) und Mystik (Erfah-
rung) umfassend“.’

3 Josef SUDBRACK, Spiritualitit I. Begriff, in: LThK® Bd. 9, 852f. Vgl. DErs., Einfithrung,
in: B. MCGINN / J. MEYENDORFF / J. LECLERCQ (Hg.), Geschichte der christlichen Spiritua-
litae. Bd. 1, Wiirzburg 1993, 11-20, 11.
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Bernard McGINN, Mitherausgeber der Geschichte der christlichen Spiritualitit, bietet
folgenden Leitfaden fur das Verstandnis an: ,,Christliche Spiritualitit ist der gelebte
christliche Glaube sowohl in seinen allgemeingiltigen wie in seinen eigenstindigen
Formen“.* Er formuliert dann zwei Abgrenzungen: Gegeniiber der Lehre konzentriert
sich Spiritualitit auf die Wirkung, ,die der Glaube im religitsen Bewusstsein und der
religisen Praxis hat, und gegeniiber der Ethik auf ,jene Handlungen, deren Bezie-
hung unmittelbar und ausschlieflich auf Gott gerichtet ist“. Die konkrete Wirkung
christlichen Lebens hebt als semantisches Merkmal auch die Kurzdefinition heraus,
die im Miinsteraner Grundkurs Spiritualitiit gegeben wird: ,,Spiritualitit ist die fort-
wihrende Umformung eines Menschen, der antwortet auf den Ruf Gottes“. Soll Spi-
ritualitit die gelebten christlichen Glaubenserfahrungen bezeichnen, darf deren koliek-
tive und soziale Dimension nicht vernachlissigt werden.*

Entscheidend sind sowoh! die dynamische Beziehung des Menschen zu Gott
als auch die kollektive und soziale Dimension dieser Beziehung; im Mittel-
punkt steht der konkrete Vollzug, die Wirkung des Glaubens. Abzugrenzen
ist Spiritualitit sowohl von der Glaubenslehre als solcher als auch von ethi-
scher Theoriebildung.

2. Bestandsaufnahme — ein Ausflug auf den Biichermarkt

Unter der Rubrik Spiritualitit findet man in Buchhandlungen gewéhnlich ein
reichhaltiges Angebot. Der Markt boomt, Christliches, Fernéstliches und
Esoterisches steht nebeneinander, sucht man jedoch konkret nach biblischer
Spiritualitit, wird man fast vollig enttduscht. Auch die Fachliteratur fiillt die-
se Liicke nicht. Gibt es iiberhaupt eine biblische Spiritualitit?

Der bereits genannte Artikel ,,Spiritualitit® im Lexikon fiir Theologie und
Kirche verzichtet auf einen biblischen Eintrag: Auf die Religionswissenschaft
folgt sogleich die historisch-theologische Sparte, und diese beginnt mit der
Zeit der Kirchenviter.” Die aus dem Englischen iibersetzte Geschichte der
christlichen Spiritualitit von 1993, ein Standardwerk, stellt an den Anfang
des ersten Bandes den Beitrag ,,Heilige Schrift und Spiritualitit* von Sandra
ScHNEIDERs.® Doch ihr Interesse liegt auf der Tradition spiritueller Exegese,
auf der Rolle der Schrift in der christlichen Spiritualitit, auf der in der alten

* Bernard MCGINN, Zur Planung des ersten Bandes, in: DERs. / J. MEYENDORFF/ J. LEc-
LERCQ (Hg.), Geschichte 21-29, 21,

5 Grundkurs Spiritualitit, hg. vom Institut fiir Spiritualitit Miinster (Redaktion E. HeEn-
SE, M. PLATTIG, P. MENTING, T. DIENBERG), Stuttgart 2000, 10.

¢ Das betont auch McGINN, Zur Planung, 22. Zu diskutierten Definitionskategorien von
Spiritualitit vgl. DERS., Buchstabe und Geist. Spiritualitiit als akademische Disziplin, GuL
80 (2007) 337-356.

7 Spiritualitit, in: LThK® Bd. 9, 852-860, 853.

8 Sandra M. ScHNEIDERS, Heilige Schrift und Spiritualitit, in: B. McGINN/ J. MEYEN-
DORFF/ J. LEcLERCQ (Hg.), Geschichte, 30-47.
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Kirche entwickelten ,,Methode“ allegorischer oder typologischer Interpreta-
tion.’

Vielversprechend klingt Klaus BERGERs Titel Was ist biblische Spirituali-
tit? aus dem Jahr 2000."° Thm gelingt es tatsiachlich, Einzelaspekte einer bib-
lischen Spiritualitdt wie z.B. Sehnsucht oder Verwandlung anzusprechen,
aber seine weitere Perspektive stellt die zisterziensische Spiritualitit dar. Im-
mer wieder begleiten entsprechende Auslegungsbeispiele eines Bernhard von
Clairvaux und anderer die biblischen Texte. Auch bei BERGER liefert eine
christliche Tradition den Schliissel zur biblischen Spiritualitit, nicht die Frage
nach einer Spiritualitit des Urchristentums.

Oda WiscHMEYER hebt in ihrem Beitrag Neutestamentliche Exegese zwi-
schen Spiritualitit und Gesellschaft von 2002 klar die Unterschiede hervor:
Die wissenschaftliche Exegese arbeitet analytisch-methodisch und vollzieht
selbst keine Applikation der Texte, die spirituelle Bibellektiire liest die Texte
geistlich-personlich und zielt auf ihre existentielle Aneignung.!! Sie erwdhnt
dabei den vierfachen Schriftsinn aus der alten Kirche, der neben der wissen-
schaftlichen Exegese einen Raum der personlichen Begegnung mit den Bibel-
texten erdffnet (414). Die Zuginge bleiben disparat.

Ganz neu ist ein Buch von Gerd THEISSEN: Erleben und Verbalten der ers-
ten Christen, mit dem Untertitel: Eine Psychologie des Urchristentums. Darin
findet sich ein langes Kapitel: Erfahrung und Erleben. Die spirituelle Dimen-
sion der urchristlichen Religion.'* In diesem Kapitel versucht THEISSEN psy-
chologische und sozialpsychologische Erklirungen und Einordnungen ur-

* Der Grundkurs Spiritualitiit (s.o.) spielt nur gelegentlich biblische Aspekte in seine Dar-
stellung einzelner Themenbereiche von Spiritualitit ein, z. B. das biblische Weg-Motiv, 15—
17, oder biblische Aspekte zum Thema Arbeit, 270-272. Die Grundlagen fiir eine Spiritua-
litdt gewinnt der Grundkurs aus der Tradition.

10 Klaus BERGER, Was ist biblische Spiritualitit? (GTB 1456), Giitersloh 2003 (Taschen-
buchausgabe; Erstausgabe 2000). — Direkt auf die ,Anwendung*“ biblischer Texte zielt An-
selm GRON, Biblische Bilder von Erlosung, Miinsterschwarzach ‘2001; DERrs., Bilder von
Verwandlung, Miinsterschwarzach °2001. Einem spezifischen Fokus auf Nachfolge und Le-
bensentscheidung folgt Margareta GRUBER, Jesus — ,,Anfithrer und Vollender* christlicher
Nachfolge. Zu einer Theologie der Lebensentscheidung nach dem Neuen Testament, in:
M. ScHamBEck / W. Scuaupp (Hg.), Lebensentscheidung —~ Projekt auf Zeit oder Bindung
auf Dauer? Zu einer Frage des Ordenslebens heute, Wiirzburg 2004, 74-112.

1 Oda WiscHMEYER, Neutestamentliche Exegese zwischen Spiritualitit und Gesellschaft
(2002), in: DiEs., Von Ben Sira zu Paulus (WUNT 173), Tibingen 2004, 410-420, bes.
410.415.419f.; siec wendet sich 420 dezidiert gegen die Zuordnung von Ulrich KORTNER,
Spiritualitit ohne Exegese? Pneumatologische Erwigungen zur biblischen Hermeneutik, in:
SOMEF. Siid-Ost-Mittel-Europiischer Fakultitentag fiir evangelische Theologie. Doku-
mentation der Kongresse 1999 und 2001, hg. K. ScHwarz / W. WisCHMEYER, Wien 2002,
153-175, 159: ,Eine Exegese ohne Spiritualitit ist ebenso abzulehnen wie eine Spiritualitit
ohne Exegese“.

12 Gerd TuEISSEN, Erleben und Verhalten der ersten Christen. Eine Psychologie des Ur-
christentums, Giitersloh 2007, 111-250.
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christlicher Erfahrungen. Wichtig ist, dass er die ,Erlebnisechtheit“ solcher
Erfahrungen grundsitzlich festhilt (z. B. Triume, Visionen, Freude, Trauer).
Er bietet auch hilfreiche Beschreibungskategorien wie die von normal- und
extremreligioser Erfahrung. Das Werk zeigt die Aktualitit der exegetischen
Frage nach konkreten Erfahrungen hinter den Texten.!?

3. Standortbestimmung

Nach dem Blick auf die Literatur ist eine Standortbestimmung erforderlich.
Kann die wissenschaftliche Exegese in Fragen geistlichen Lebens und geist-
licher Erfahrungen tiberhaupt als kompetente Gesprichspartnerin auftreten?
Sie kann zumindest eines: die Frage nach einer Spiritualitit der ersten Chris-
ten stellen und diese auf eine wissenschaftliche, in erster Linie historische
Weise bearbeiten. Sie lasst sich leiten von der Einsicht, dass sich geistliches
Leben in der Geschichte in verschiedenen Gestalten und Formen artikuliert,™
bedingt durch Kultur, Zeitgeschichte und individuelle Erfahrungen. So kann
die Exegese zur Gesprichspartnerin fiir Theologie und Gesellschaft werden,
indem sie ein historisches Profil urchristlicher Spiritualitit ins Gesprich ein-
bringt.

Damit ist die Frage nach der Relevanz der Exegese fiir Kirche und Gesell-
schaft beriihrt. Die Aufgabe der Exegese besteht dabei nicht in der autorita-
tiven Setzung der ,richtigen® christlichen Spiritualitit, sondern in der Bereit-
stellung von Lesehilfen zum stimmigen Verstehen der Texte.!s Sie kann
Vollziige und Ideen urchristlicher Spiritualitit beschreiben, die zum Weiter-
denken einladen. Das Ziel ist Anschlussfihigkeit.

Die Suche nach einer neutestamentlichen Spiritualitit beriihrt dariiber hi-
naus das Verhiltnis Judentum — Christentum. Wenn sich die Jesus-Bewegung
innerbalb des Judentums entwickelt hat, besitzt die urchristliche Spiritualitit
zumindest jiidische Wurzeln. Zugespitzt: Urchristliche Spiritualitit ist eine
spezielle jiidische Spiritualitit. Das beste Beispiel dafiir bietet das Vater-Gebet
Jesu - das einzige Gebet, das von Jesus iiberliefert ist und das in der Fassung
Lk 11,2-4 von der historischen Forschung meist auf Jesus selbst zuriick-
gefiihrt wird. Adressat ist der eine Gott Israels, und die Bitte um seine Zuwen-

3 Auch Luke T. JoHNsON, Religious Experience in Earliest Christianity. A Missing Di-
mension in New Testament Studies, Minneapolis 1998, plidiert fiir die Wahrnehmung von
Erfahrung im Urchristentum und votiert fiir einen phinomenologischen Zugang zu dieser
Dimension.

1 Vel. Josef WEISMAYER, Spiritualitit IIl. Historisch-theologisch, in: LThK? Bd. 9, 853-
856, 853.

15 Anregende Thesen zur heutigen Aufgabe der Exegese formuliert und erldutert Joachim
KUGLER, Die Gegenwart ist das Problem! Thesen zur Rolle der neutestamentlichen Bibelwis-
senschaft in Theologie, Kirche und Gesellschaft, in: U. Bussk (Hg.), Die Bedeutung der Exe-
gese fiir Theologie und Kirche (QD 215), Freiburg i. Br. 2005, 10-37, bes. 2429,
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dung wendet Motive aus dem Herzen der Tradition Israels an: die Heiligung
des gottlichen Namens und das Kommen seiner (endgiiltigen, nicht mehr ver-
lierbaren) Kénigsherrschaft. Typisch fiir Jesus ist nun, wie diese Zukunfts-
hoffnung mit der Gegenwart verschrinkt ist: Sie ist nimlich bereits erfahrbar
- in der Mahlgemeinschaft, in der gegenseitigen Vergebung und im gegenseiti-
gen Schutz vor Versuchung.'® Wichtig ist, dass hinter dem gemeinschaftlichen
Tun eine geistliche Haltung steht: Brot, Vergebung und Schutz vor Versuchung
haben die Schiiler/innen Jesu selbst von Gott empfangen; sie vertrauen auf
deren endzeitliche Vollendung — und konnen sie auf dieser Basis bereits jetzt
selbst praktizieren.

Damit sind wir aber bereits bei konkreten Vollziigen urchristlicher Spiri-
tualitit. Da sich Spiritualitit geschichtlich konkretisiert, muss auch innerhalb
der neutestamentlichen Schriften differenziert werden. Als erster Kandidat
bietet sich Paulus (und mit ihm verbunden die Gemeinde in Korinth) an.

4. Paulinische Spiritualitat

(1) Verfiigte Paulus selbst iiber spirituelle Erfabhrungen? Man wird hier natiir-
lich sofort an sein Berufungserlebnis denken, die Christuserscheinung, die
ihm in der Gegend um Damaskus zuteil wurde.?” Es handelt sich dabei - um
eine Kategorie von Gerd THEISSEN aufzugreifen’® — um eine extremreligiose
Erfahrung. Die Sprache, die Paulus dabei benutzt, erinnert an die Beschrei-
bungen prophetischer Visionen und Berufungen, die aufergewéhnliche Of-
fenbarungen Gottes bedeuten.'® Die Wirkung dieser Erfahrung war offenbar
so stark, dass sie das Leben des Paulus nachhaltig veranderte. Interessant ist
aber nun, dass Paulus seine Erfahrung nirgends zum Vorbild spirituellen Le-
bens erklirt, sondern stets nur duf8erst knapp andeutet und funktional, inner-
halb einer bestimmten Argumentation, verwendet: um seinen Apostelauftrag
(1 Kor 9,1; Gal 1,16)® bzw. die Erweckung Jesu (1 Kor 15,8) zu begriinden.

Diese Zuriickhaltung gegeniiber extremreligioser Erfahrung zeigt Paulus
auch, wenn er in 2 Kor 12,2-4 von einem ekstatischen Erlebnis berichtet. Es

16 Dazu Gerd THEISSEN / Annette MERZ, Der historische Jesus. Ein Lehrbuch, Géttingen
32001, 239-241; Stefan SCHREIBER, Begleiter durch das Neue Testament, Diisseldorf 2006,
242,

17 1 Kor 9,1; 15,8; Gal 1,16; vgl. Apg 9,1-9; 22,3-11; 26,4-18.

18 THEISSEN, Erleben, 115.

1 Vgl. das ,,Sehen“ (1 Kor 9,1) als Ausdruck prophetischer Vision (z.B. Am 8,1-3; Jes
6,1-11; 1 Kén 22,19-22), die apokalyptische Kategorie des ,Offenbarens“ (Gal 1,16; vgl.
Dan 2,19; 7,1f.) und das Motiv des ,Erwihlens* (Gal 1,15; vgl. Jes 49,1.5f.; Jer 1,5); das
Verb &¢0n (1 Kor 15,8) verwendet die Lxx fiir Theophanien (z.B. Gen 12,7).

2 Als radikaler Bruch formuliert in Phil 3,7f.: Wenn Paulus seine alte Lebensweise als
»Schaden* und ,Dreck“ qualifiziert, wertet er damit zugleich in der Situation der brieflichen
Kommunikation seine Gegenspieler in Philippi ab.

63



widerfuhr ihm bereits 14 Jahre vor der Abfassung des 2. Korintherbriefs — die
Erinnerung iiber einen solch langen Zeitraum belegt die starke personliche
Betroffenheit, die damit verbunden war. Paulus selbst beschreibt dieses Erleb-
nis mit einer kulturell geldufigen Kategorie als eine Art Himmelsreise, als Ent-
riickung in den dritten Himmel bzw. in das Paradies. Er signalisiert die Ex-
tremsituation, indem er gleich zweimal erwihnt, dass er dabei selbst im
Abstand der Riickschau Realitit (,,im Leib“) und Vision (,,auflerhalb des Lei-
bes“) nicht auseinander halten kann (12,2 f.). Wir wiirden wohl theologisch
von einer mystischen Gottesschau oder sozialpsychologisch von einem ver-
inderten Bewusstseinszustand sprechen. Es fillt jedoch auf, dass Paulus in
bewusster Distanz bleibt — er benutzt die dritte Person, so in V. 5: ,,Fiir diesen
(sc. Paulus selbst) will ich mich rithmen; fiir mich seibst will ich mich nicht
rithmen, aufSer meiner Schwachheit“. Diese Distanz bedeutet keine Abwer-
tung; sie ist vielmehr kontextbedingt. Paulus erwihnt seine Entriickung in
der sogenannten ,Narrenrede“ des 2. Korintherbriefs {2 Kor 11,16-12,13)%
— darin folgt er ausnahmsweise den Regeln der Torheit und rithmt seine eige-
nen Verdienste, um einen doppelten rhetorischen Schlag gegen seine Heraus-
forderer zu fithren: Er zeigt, dass er ihnen sogar nach ihren eigenen Kriterien
iiberlegen wire und betreibt zugleich die vollige Entwertung dieser Kriterien,
indem er seine Schwachheit betont — und so den Blick auf Christus konzen-
triert. Fazit: Unter argumentativem Druck und in Distanz erwihnt Paulus
seine visionire Erfahrung. So wichtig ihm diese Erfahrung persénlich gewe-
sen sein mag - fir das Leben der Gemeinde in Korinth ist sie sekundir, ja
droht vom Wesentlichen abzulenken: der eigenen Christus-Beziehung.

Analog verfihrt Paulus iibrigens im gleichen Kontext mit Wundern, die sich bei seinem
Auftreten in Korinth ereigneten (vgl. 2 Kor 12,12).22 An diesen Beispielen wird deutlich,
wie stark Paulus auf die konkrete Situation der Briefadressaten hin schreibt. Die Frage
wird dringend: Welche Bedeutung haben bei Paulus persénliche religiose Erfahrungen?

(2) Bleiben wir in Korinth. Die ,geistliche* Dimension christlichen Lebens in
der korinthischen Gemeinde belegt die Themenangabe zu Beginn des Text-
blocks 1 Kor 12-14: negi 8¢ tdv mvevpotix@v/iiber die Geistesdinge (12,1).2}

2 Zur Gattungsbestimmung Stefan SCHREIBER, Paulus als Wundertiter. Redaktions-
geschichtliche Untersuchungen zur Apostelgeschichte und den authentischen Paulusbriefen
(BZNW 79), Berlin / New York 1996, 215-217.

2 Distanz signalisiert die formalisierte Sprache: ,,Zeichen des Apostels*; onpeio ol €é-
oata xai duvaueis. Vgl auch Rém 15,19a. Zu diesen Aussagen SCHREIBER, Paulus 198-
234.

2 Der Genitiv mvevpatn@v ist eher als Neutrum (Geistesgaben/Geistesdinge) denn als
Maskulinum (die Geistbegabten) wiederzugeben, wie die paradigmatische Relation zu xa-
olopato in 12,4 und die eindeutig neutrische Verwendung in 14,1 zeigen. Dazu SCHREIBER,
Paulus, 177.
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Sowohl Paulus als auch der Gemeinde von Korinth galt offenbar das Wirken
des Geistes als wesentliche Erfahrungsdimension christlichen Lebens.?*

In Korinth standen extremreligiose Geisterfahrungen in hohem Ansehen,
besonders die Glossolalie - vom Geist gewirkte, ekstatische, aber unverstind-
liche Artikulationen (vgl. 1 Kor 14 und 12,10.28), die man vielleicht als eu-
phorische Zustinde beschreiben kann, die sich der Phoneme der Sprache be-
dienen, aber keine Semantik besitzen. In diesem Geistwirken erlebten die
Korinther eine Existenzverinderung, die Uberschreitung des Alltags und der
(teilweise negativ empfundenen) Realitdt.” Das Leben in der neuen Wirklich-
keit wird tatsichlich erfabrbar. Anders als heute zihlten Erfahrungen in
einem verinderten Bewusstseinszustand wie z. B. Visionen in der antiken me-
diterranen Gesellschaft zur anerkannten Wirklichkeit; sie waren gesell-
schaftsfihig.2

Wenn Paulus - in einer fiktiven Fallkonstruktion — die Aufenwahrnehmung der Glos-
solalie als ekstatisches oder euphorisches Phinomen in 1 Kor 14,23 mit dem Verb
patvopar beschreibt, ist dies im gesellschaftlichen Kontext neutral zu verstehen, etwa:
»in Verziickung sein“.” Wenn die Aussage dennoch einen pejorativen Klang auf-
weist,?® ist dieser nicht in einer paulinischen Abwertung der Phinomene als Geistes-
wirken begriindet, sondern im Kontext des Fallbeispiels: in der mangelnden Unter-
scheidbarkeit der christlichen Gemeinde von anderen hellenistischen Kultvereinen.

Probleme ergaben sich in der Praxis. Offenbar kam es in Korinth zu einer
Eskalation beim Vollzug der Glossolalie, die die einen zu immer gro8erer Eu-
phorie trieb, die anderen aber zu bloflen Zuschauern degradierte - sie konn-

# Vgl. TueisseN, Erleben 119f. Vgl. auch Gal 3,2-5.

3 Dazu SCHREIBER, Begleiter 136f.

% John J. PiLcH, Ereignisse eines verinderten Bewusstseinszustandes bei den Synopti-
kern, in: W. STEGEMANN/ B. J. MALINA/ G. THEISSEN (Hg.), Jesus in neuen Kontexten,
Stuttgart 2002, 33-42 zeigt unter Riickgriff auf sozialwissenschaftliche Studien die kulturel-
le Plausibilitit eines altered state of consciousness in der mediterranen Welt - was fiir die
Gegenwart wie auch fiir die Antike gelte. Zur kulturgeschichtlichen Einordnung der Glosso-
lalie vgl. Christian WoLFF, Zungenrede I. Neues Testament, in: TRE Bd. 36, 754-763;
Hans-Josef KLAUCK, Von Kassandra bis zur Gnosis. Im Umfeld der frithchristlichen Glosso-
lalie, in: DERS., Religion und Gesellschaft im frithen Christentum (WUNT 152), Tibingen
2003, 119-144; Ders., Mit Engelszungen? Vom Charisma der verstindlichen Rede in 1 Kor
14, ebd. 145-167; zu einer psychologischen Beschreibung THEisseN, Erleben, 195-202.
Zum Phinomen und zur paulinischen Bewertung auch JoHNsoON, Experience 107-
117.120-124.

7 Die meisten Ubersetzungen denken abwertend an Verriicktheit; vgl. Wolfgang ScHRA-
GE, Der erste Brief an die Korinther. Bd. 3 (1 Kor 11,17-14,40) (EKK VII/3), Ziirich / Neu-
kirchen-Viuyn 1999, 376; er verweist ebd. 410 auf interessante Parallelen in Dionysos-Kul-
ten.
% Vgl. SCHRAGE, Brief, 410.
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ten die glossolalische Phonemik nicht verstehen.” Gruppenbildungen fanden
statt, eine Spaltung (12,25: oyiopa) in der Gemeinde drohte. Die Beziehung
im Geist steht quer zur zwischenmenschlichen Beziehung.

Fiir diese Situation entwickelt Paulus ein Modell des Lebens aus dem
Geist. Dessen Motto konnte lauten: Der Geist wirkt in jedern Gemeindeglied.
Fiir das Geistwirken in den Begabungen jeder/jedes Einzelnen méchte Paulus
sensibilisieren. Sein Zentralbegriff dafiir in 1 Kor 12 ist ,,Charisma“ - Ge-
schenke des Geistes, und zwei Charismenlisten (12,8-10.28-30) belegen de-
ren Vielfalt: Neben extremreligitsen Varianten wie Heilungsgabe, Wunder-
kraft und Glossolalie stehen normalreligiose Begabungen wie Weisheit und
Erkenntnis, Helfen und Leiten, prophetische Rede (womit gerade keine iiber-
natiirliche Offenbarung, sondern eine Deutung der aktuellen Lebenswirklich-
keit gemeint ist).** Als Geschenke des Geistes besitzen alle diese Begabungen
der einzelnen Gemeindeglieder hochsten Wert. Damit dieser nicht verloren
geht, formuliert Paulus ein Regulativ — den Gemeinschaftsbezug: Kriterium
fiir den angemessenen Umgang mit den Charismen ist der ,,Nutzen® fiir die
anderen (10 ovpgégov; 12,7), der ,,Aufbau der Gemeinde“ (oixodoui) Tiig
gxndnotag; 14,5.12). Diese Beziehung beschreibt Paulus mit der Metapher
der organischen Einheit des Leibes, der aus vielen, vielfiltigen Gliedern be-
steht (12,12-27).

Die Verbindung der horizontalen und der vertikalen Dimension geistlichen Lebens
fasst Paulus in die Formel: Geist und Verstand miissen zusammenwirken. ,,Ich will
beten im Geist, ich will beten aber auch im Verstand; ich will singen im Geist, ich will
singen aber auch im Verstand“ (14,15). Geistbegabung ist bei Paulus theozentrisch
gedacht. Nach 1 Kor 6,19 geht der Geist von Gott aus und durchdringt die leibliche
und soziale Witklichkeit, so dass der Leib zum ,, Tempel des heiligen Geistes“ wird —
was Folgen im Alltagsleben zeigen muss.*!

Fazit: Paulus ordnet die Geisterfahrung ,ekklesiologisch“ ein, d.h. er be-
schreibt eine Spiritualitit der Beziehung, die der Geist schenkt und die drei
Eckpunkte aufweist: die eigene Geistbegabung, darin die Beziehung zu Gott
und zur Gemeinschaft. Der Gemeinschaftsbezug ist zugleich das Korrektiv
fir den Vollzug geistlichen Lebens. Die Grenzen zwischen ,elitirer* und
»normaler® Spiritualitit verlieren ihre Bedeutung. Die Erfahrungen des Geis-
tes konstituieren ein Beziehungsdreieck:

» Vgl. 1 Kor 14,2.4£.9.16£.26-33.37-40.

% Die vergleichbare Charismenliste in Rom 12,6~8 ist ganz auf normalreligiése Phino-
mene und Aufgaben beschrinkt; Kriterien des Vollzugs sind in 12,3 ,,Besonnensein® (cweg-
goveiv) und das ,MafS des Glaubens“. Das Bewusstsein von Geisterfahrungen in der Phase
der Gemeindegriindung setzt Gal 3,1-5 voraus.

3 Vgl. 1 Kor 6,12-20; R6m 6,12-14. Der Geist ist nach 2 Kor 3,3.17£,; §,5 Geist Gottes.
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Gott

Einzelne/r Gemeinschaft

Der Gemeinschaftsbezug der Geistgeschenke ist Paulus so wichtig, dass er den
Gedanken in einer anderen literarischen Form vertieft: im sogenannten Ho-
helied der Liebe in 1 Kor 13. Die Form des Liedes (ein Hymnus) lidt ein zum
Nachsprechen und zur Verinnerlichung. Paulus schreibt gleichsam eine Medi-
tation iiber die Liebe. Die Liebe als spirituelle Haltung ist das Band zur Ge-
meinschaft und letztlich zu Gott, denn ,,die Liebe hort niemals auf* (13,8). So
spricht ihr Paulus unter den drei christlichen Identititsmerkmalen Glaube,
Hoffnung, Liebe die erste Stelle zu (13,13).

(3) Offen geblieben ist bisher die Frage nach der Christus-Beziehung. Die
Gemeinde als ganze, das ganze odpa, wird in 1 Kor 12,27 ,Leib Christi“
genannt und in 12,12 sogar mit Christus gleichgesetzt: ,,s0 auch Christus®.
Die Begriindung folgt in 12,13: ,,Denn in einem Geist sind wir alle in einen
Leib hinein getauft worden*. Die Taufe fithrt uns auf eine weitere Spur pau-
linischer Spiritualitit.

Signifikant sind dabei die Aussagen zur Teilhabe an Christus und zur Tau-
fe in Rom 6; hier ein Ausschnitt daraus:

Oder wisst ihr nicht, dass wir, die wir in den Christus Jesus hinein getauft wurden, in
seinen Tod hinein getauft wurden? Begraben wurden wir also mit ihm durch die Taufe
in den Tod, damit, wie Christus erweckt wurde aus Toten durch die Herrlichkeit des
Vaters, so auch wir in Neuheit des Lebens wandeln. Denn wenn wir verbunden wurden
mit der Gleichheit seines Todes, werden wir dies auch mit der Auferstehung sein. ... So
seid auch ihr iiberzeugt,* dass ihr zwar Tote seid fiir die Siinde, Lebende aber fiir Gott
im Christus Jesus. (R6m 6,3-5.11)

Folgende Gedanken sind in unserem Zusammenhang wichtig:
* Die Teilhabe an Christus, die in Rom 6 im Vordergrund steht, impliziert
eine Spiritualitit der Verwandlung, der Lebenswende; mit der Neuausrich-

2 Das Verb hoyiCopau zielt auf die Uberzeugung des Glaubens. Vgl. Eduard Lonsg, Der
Brief an die Romer (KEK IV), Gottingen 2003, 193. Robert JEweTT, Romans. A Commen-
tary (Hermeneia), Minneapolis 2007, 408 verweist auf kollektive mystische Erfahrungen
der rémischen Gemeinde.
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tung an Christus (Bekehrung) beginnt ein neuer Lebenswandel (6,4: meot-
nmoteiv), ein Lebensprozess als neue Beziehung,

¢ Dieser Existenzwandel ist als Teilhabe an Jesu Tod und Erweckung formu-
liert.3* Der Grundgedanke ist: Der Getaufte stirbt der Welt ab (mit Christus
in seinem Tod), wird mit Christus begraben — und lebt mit Christus neu,
lebt unter einer neuen Herrschaft. Das neue Leben partizipiert bereits an
der zukiinftigen Vollendung, ohne diese jetzt schon zu besitzen.* So sagt
Paulus in Rém 6,8: ,,Wenn wir nun mit Christus gestorben sind, glauben
wir, dass wir auch mit ihm leben sollen (ovCfjcopev* avt®)“. Getragen
wird diese Aussage von der tatsiachlichen Erfahrung der neuen Beziehung
mit Christus im Raum der christlichen Hausgemeinden.

¢ Der Taufritus macht die existentielle Erfahrungsdimension der Lebenswen-
de ,greifbar®, erlebbar, indem er eine rituelle Konzentration der person-
lichen Erfahrung der Verwandlung bietet:?” hineintauchen ins Wasser (des
Todes), untergetaucht sein (im Tod), auftauchen (ins Leben). Das Element
des Wassers ruft biblische Konnotationen wach (z. B. das Chaoswasser bei
der Schépfung, die todliche Wasserflut beim Exodus), die auch tiefenpsy-
chologisch ausgewertet werden konnen.

# Im Bild von Gal 3,27: Wer in Christus ,hinein getauft“ wurde, hat Christus (wie ein
Gewand) angezogen. — Christian STRECKER, Auf den Tod getauft ~ ein Leben im Ubergang.
Erlduterungen zur lebenstransformierenden Kraft des Todes bei Paulus im Kontext antiker
Thanatologien und Thanatopolitiken, JBTh 19 (2004) 259-295, bes. 276-283 beschreibt
die mit der Taufe einsetzende Transformation als lingeren Prozess und christliche Existenz
als Zwischenphase, als permanent liminale Existenz. Die Selbsterfahrung als neue Schép-
fung (vgl. noch Rém 6,13; 2 Kor 4,101.), die der Taufritus konzentriert, wird dabei unterbe-
wertet. An anderer Stelle bemerkt Strecker selbst, dass ,,die Christusglaubigen bereits mit
der Taufe, d. h. im Hier und Jetzt, jenen eschatologischen Lebensraum, der durch das Chris-
tusgeschehen erdffnet wurde®, betreten (ebd. 287). Vgl. auch JEWeTT, Romans 399f.

# VY, 3: ,in Christus hinein“, V. 5 dpoicwpa/Gleichheit, Abbild; auch Rém 6,6-10. Zur
paulinischen Kategorie der Teilhabe an Christus vgl. Udo ScHNELLE, Transformation und
Partizipation als Grundgedanken paulinischer Theologie, NTS 47 (2001) §8-75.

35 Vgl. den Aorist neguvatiowyey in 6,4c und die Futurformen in 6,5b.8b. Den eschato-
logischen Vorbehalt betonen Michael THEOBALD, Rémerbrief. Kap. 1-11 (SKK 6/1), Stutt-
gart 21998, 183 und LoHSE, Brief 187£.189; ferner JEweTT, Romans 402. Pointiert schon
Eduard SCHWEIZER, Die ,Mystik“ des Sterbens und Auferstehens mit Christus bei Paulus,
in: DERs., Beitrige zur Theologie des Neuen Testaments, Ziirich 1970, 183-203. - Vgl. Gal
2,19f.; Rém 7,1-6.

3% JewerT, Romans, 406 macht ein Verstindnis als logisches Futur plausibel.

¥ Jewert, Romans, 398 f. beschreibt die auf den ,, Tod mit Christus® bei der Konversion
folgende Taufe als ,a ritual reenactment of incorporation into that death“ (399). JEweTT
vermutet ebd. 396-398, dass der Gedanke der Taufe als symbolischer Teilhabe an Christi
Tod erst im Romerbrief entwickelt wurde. Freilich impliziert schon die Wasser-Symbolik des
Taufritus diese Kombination, und die metaphorische Verbindung von Taufe und Tod ist
auch in Mk 10,38f.; Lk 12,50 bezeugt.
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Interessant sind als Analogie und zeitgeschichtlicher Rezeptionshorizont die Initia-
tionsriten in hellenistischen Mysterienkulten {z. B. Eleusis, Dionysos; Isis/Sarapis,
Mithras): Der Initiand vollzieht das urzeitliche, mythische Geschick der Kultgottheit
nach {was mit eindriicklichen Inszenierungen gestaltet werden konnte} und hat so
Teil am Leben der Gottheit.” Solchen rituellen Vollziigen eignet ein hoher Erleb-
nischarakter, der ein ernst zu nehmendes Suchen nach religiésen Erfahrungsmomen-
teny dokumentiert. Die christliche Taufe partizipierte an dieser Bewegung, ldsst sich
aber nicht von den Mysterien ableiten.

» Der Bezichungswechsel (in die Bindung an Christus) hat Folgen, nimlich
die Befreiung aus den Siindenstrukturen der Welt. Was derart theologisch
gedeutet wird, spiegelt eine konkrete gesellschaftliche Erfahrung: einen
scharfen Einschnitt in den iiblichen Beziigen zur Familie, zu Vereinen und
Wirtschaftspartnern. Die Teilhabe an der Christus-Gemeinschaft ist nicht
primdr eine individuelle, sondern eine kollektive Erfahrung.” Paulus kann
vom Leben ,in Christus“ sprechen — ,in Christus® meint den neuen Le-
bensraum unter der Herrschaft Gottes, in den man durch die Taufe einge-
treten ist und der offen ist fiir verschiedene ,geistliche* Erfahrungen, die
Gemeinde als Kollektiv des ,Leibes Christi* konstituieren {1 Kor 12).

Fazit: Wir finden bei Paulus eine Spiritualitit der Verwandlung, der Lebens-
wende, die so radikal ist wie der Tod. In 2 Kor 5,17 kann er dafiir das starke
Bild der Neuschépfung in Christus verwenden (vgl. Gal 6,15). Geistliche, ri-
tuelle und soziale Erfahrungen durchdringen sich. Die Erinnerung an die Le-
benswende, an die Aufnahme der Christus-Beziehung ist bleibendes Wesens-
merkmal dieser Spiritualitit.

Das Bild der Neuschopfung stammt aus der Sprache der Bekehrung und zeigt, wie ra-
dikal die damit verbundene Neugestaltung des Lebens erfabren wurde. So bedient sich
in dem frithjiidischen Roman Josef und Asenet auch das Gebet des Juden Josef fiir die
Bekehrung seiner geliebten Asenet, einer Agyprerin, u.a. der Gegensitze von Licht und
Finsternis bzw. Tod und Leben und spricht von Wieder-Erneuerung, Wieder-Formung
und Wieder-Lebendigmachen (JosAs 8,10£.).%

. Zu den Mysterienkulten vl Hang-Josef Kravex, Die religiose Umwelt des Urchristens
sims T (KSETh 9/1); Stutegart 1995,77-128; Reinhold MeErkisacH, Isis régina = Zeis Sa-
rapis: Die griechisch-dgyptische Religion nachden Quellen dargestelly, Stuttpart/leipzig
*2001; Jan Assman, Isis bei den Griechen, in: HoP Muiiter / E-Seceny (Hg.), Antike
Randgesellschaften und -Randgruppen im--dstlichen Mitteloeerraum- (M5t 5}, Miinster
2000, 29-45; Martin Bosmsas, Heiligtom und Mysterium. Griechenland und seive digyp-
tischin: Gottheiten (Sonderbinde der Anviken Welt); Maing 2005 Zinr Verbindung mir
Rismr 6 Trigonarn; Romerbrief 181183y die Unterichiede betont Lonse, Brigf, 1884

¥ Vgl die Pluralformien der Verbenin Rom-6,8. Frederic B Bruce, Was Paul 5 Mystic?,
RTR 34 (1975) 6675, 67, kann von 4 communal or-corporate mysticism™ bei Paulug
sprechen: :
©# Taersseny Erdeben; 209 weise daraut hing dass Bekebrung i der Antike mise bei Juden,
Christen und einigen Philosophen vorkam.
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(4) Paulinische Spiritualitit ist eine Spiritualitit der Beziehung. Diese Bezie-
hung zu Gott in Christus erfasst Paulus mit dem Zentralbegriff miotis, was die
iibliche Ubersetzung mit ,,Glaube“ lediglich andeutet. Tatsichlich handelt es
sich um eine Beziehungskategorie im Sinne personaler Bindung oder Verpflich-
tung, der Verlésslichkeit und Bestindigkeit eignet, so dass Vertrauen in diese
Beziehung begriindet ist.*! Die personale vertrauensvolle Bindung an Gott, die
,im Christus Jesus® geschieht (R6m 6,11), ist fiir Paulus die alles entscheiden-
de Basis christlicher Existenz. Als geistliche Haltung findet sie einen konkreten
Haftpunkt im Wort. Paulus motiviert zur Aneignung des Wortes der Verkiindi-
gung von Christus,* zum Mitsprechen und zur Verinnerlichung:

Das Wort ist dir nahe, in deinem Mund und in deinem Herz, das ist das Wort des Glau-
bens, den wir verkiinden. Denn wenn du mit deinem Mund bekennst: Herr ist Jesus,
und in deinem Herz glaubst: Gott erweckte ihn aus Toten, so wirst du gerettet werden.
(Rém 10,8f.)

Das Wort ist performativ gedacht: Indem es vom Sterben und Neugeschaffen-
werden mit Christus spricht, schafft es die neue Existenz der Glaubenden in
Christus.* Die damit verbundene Erfahrung, dass sich die Beziehung zu Gott,
die Bindung an Gott im Leben bewihrt, ist wesentlicher Bestandteil paulini-
scher Spiritualitdt; ihr Ausdruck ist Freude (R6m 15,13; Phil 1,25).

5. Narration und Spiritualitit im Johannesevangelium

Anders als der Diskurs der Paulusbriefe wendet sich ein Erzihltext wie das Jo-
hannesevangelium in aller Regel nicht auf direkte Weise an seine Leserinnen
und Leser. Er erzihlt Geschichten aus der Vergangenheit, bietet dabei aber
Identifikationsangebote fiir die Rezipierenden, z.B. die erzihlten Verhaltens-
weisen und Erfahrungen der Protagonisten. Die langen Reden innerhalb der
Erzihlwelt stellen dabei wieder Diskurse zu verschiedenen Themen dar, die -
vermittelt {iber die Erzahlfiguren - die Lebenswelt der Rezipierenden be-
treffen.

Damit ist ein zweites, grundsitzliches Problem beriihrt: Inwiefern spiegeln
Texte und Begriffe iiberhaupt konkrete Erfahrungen?* Ohne diesen Zusam-
menhang wire kaum erkldrbar, warum unser Sprechen Bedeutung besitzt.

41 Vgl. Thomas SCHUMACHER, Der Begriff niotig im paulinischen Sprachgebrauch. Beob-
achtungen zum Verhiltnis von christlicher und profangriechischer Semantik, in: U. SCHNEL-
LE (Hg.), The Letter to the Romans (BEThL 2.26), Leuven 2009, 487-509.

4 Rém 10,17, Christus verweist auf Gott: 2 Kor 3,4; 4,4.6; 5,18¢.

4 Zum Verhiltnis von Wort und Glaube vgl. auch THEIssEN, Erleben, 239.

# Allgemeine Uberlegungen zur Sprache religitser Erfahrung und Beschreibungskatego-
rien bietet JoHNsON, Experience, 4-12.39-68.
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Wie man jedoch begriindet vom Begriff auf eine Erfahrung riickschlieffen
kann, ist methodologisch ungeklirt, Aber bereits diese hermeneutische Fra-
gestellung weckt Aufmerksambkeit fiir Dimensionen von Erfahrung, die in
den Texten leicht zu iibersehen sind.

Zur Veranschaulichung mag die neutestamentliche Wunderiiberlieferung dienen.
Wundérerzihlungen begegnen in den Evangelien sowohl quantitativ als auch qualita-
tiv derart massiv, dass sich ihre Rezeption kaum ohne einen Erfahrungshintergrund
erkldren Hsst® Erfahrungen von'(itn sozialen Kontext als auBergewshnlich wahr-
genommenen) Wundern, von personlichem  Heilsein, von Angenommensein: durch
Gott bzw. die unmittelbare Gemeinschafr der-Christen. Schwer zu entscheiden ist je-
doch im Einzelnen, ob es sich um extrem~ oder normalreligitise Phinomene handelte.
In der antiken Kultur sind die Uberginge zwischen solchen Kategorien flieRend.

Die Aufmerksamkeit fiir spirituelle Erfahrungen oder Vollziige, die hinter den
Texten stehen und in diesen dokumentiert sind, leitet die folgende Lektiire des
Johannesevangeliums.*

(1) Finen Ansatz bieten die sogenannten Immanenz-Aussagen, z.B. Joh
10,38, wo Jesus sagt: ,,Der Vater ist in mir und ich bin im Vater®, und 14,20:
»Ihr seid in mirund ich in euch®, oder besonders einprigsam in der Metapho-
rik von 15,5: ,Ich bin der Weinstock, ihr die Reben. Wer in mir bleibt und ich
inihm, der trigt viel Frucht, denn getrennt von mir kénnt thr gar niches tun®.
Die Ausschlieflichkeit und die Intensitit der Sprache verweisen auf reflektier-
te Glaubenserfahrungen,* die auf personlicher Jesus- bzw. Gottes-Bezichung
beruhen. Das Sein und Bleiben in Jesus setzt auf der einen Seite einén Frfah-
rungshintergrund voraus (eine wie auch immer erlebte Beziehung zu Gott in
Jesus), fordert aber auf der anderen Seite einen spirituellen Vollzug auch he-
raus: sich Gott in Jesus anzuvertrauen, Gott in Jesus zu suchen. Die Tch-bin-
Worte Jesu, deren Metaphorik auf alltagsweltliches Wissen zuriickgreift, la-

# Die historische Frage dst nochmals anders o stellen; dazo Tarssen/ Merz, Jesus;
256284,

% lch lese also-nicht das Evangelinn als Ganzes als Anleitang zaim spirituellen Leben.
Joset Ernsy, Das Johannesevangelium = ¢indrihes Beispiel chrasdicher Mystik?, ThGi 81
{1991} 323-334, versreht das Johannesevangelium als grundlegend mystisch gepripr. Die
Berechtigung des Karegorie , Mystik® hingtvon der Délinition des Begriffs ab. Ernsy
spricht wiederholtvon der ,personaleln) Gemeinschaft“ {327 w.6.) mit dem erhishten Herrn
und folgt damit einer eher offenen Bestimmung von ,,Mystik®. Eine engere Definition im
Sinne einer mystischen Einkieit, dié anf Verschimelzung zielt und damiceine apersonale Ten:
denz-enthily, wittde hingegen dem jahammwvmgeémm nichi gerecht:

2 NpheKlaus Scuorrisssr, Tn ihnyséin und bleiber. Die Sprache der nmanenz in dm
johanneischen Schrifeen (HBS 21}, Freiburg 1. Br. 2000, 378:., Die Immanenz-Aussagen sind
das reflexive Ergebnis wrchiristlicher Glanbenserfabrinigen, die sur Versprachlichung didin-
gen™ Zur Diskussion um eine mystische Dimension inden Tmmdnenz-Aussagénebd. 11215
vl bereits Charles ML Dopn, The Titerpréation of the Fourth Gospel, Canibrides 1953
{11968 woi 11972005 er verweise auf eine-Andlogie bei Platon; Symp: 210021 24: die
Schau des Schibnen,
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den zum meditativen Nachvollzug und zur geistlichen Aneignung der damit
angebotenen Jesus-Beziehung ein.*® Es handelt sich um eine Spiritualitit des
Nachsinnens, der Meditation, des Vertrauens. Einen entsprechenden medita-
tiven Charakter tragen die langen, sprachlich einfachen, inhaltlich teilweise
redundanten Reden des erzihlten Jesus. Das Lesen (oder Horen) des Textes
bedeutet ein Nachspiiren der Anwesenheit Jesu im Wort*’ — ein Gedanke, der
an Paulus erinnert.

Interessant ist der geschichtliche Ort dieser Spiritualitdt: die Situation der
johanneischen Gemeinde. Klaus WeNGST rekonstruiert diese Gemeinde als
jidisch-christliche Minderheit innerhalb einer jiidischen Mehrheit, wobei
zwischen beiden Gruppen eine Auseinandersetzung um die Bedeutung Jesu
steht.*® Die Folge war der Ausschluss der Johannes-Gruppe aus der Sozialein-
heit der Synagoge (Joh 9,22; 12,42; 16,2) im Zuge der Konsolidierungsbestre-
bungen des Judentums nach der Katastrophe der Zerstérung Jerusalems und
des Tempels durch die Rémer im Jahr 70. Die wirtschaftlichen, sozialen und
rechtlichen Folgen fiir die Gemeinde waren immens. Die Gemeinde verlor
ihren sozialen Ort und erlebte sich in existentieller Bedringnis. Auf dieser
Folie werden die Immanenz-Aussagen im Johannesevangelium existentiell be-
deutsam: Nur wer die Verbindung zu Gott in (dem erweckten und beim Vater
lebenden) Jesus persdnlich erfdhrt, wird trotz aller Bedringnis bei der Ge-
meinde bleiben.

Die Immanenz-Spiritualitir ist also geschichtlich bedingt. Welche konkre-
ten Erfahrungen dahinter stehen, gibt der Text nicht zu erkennen. Wir miissen
mit der ganzen Bandbreite von ,,normalen® Erfahrungen des Anvertrautseins
bis zu extremreligiosen (mystischen) Erfahrungen rechnen - oder gar keinen
Erfahrungen, was fiir manche Anlass war, aus der Gemeinde abzuwandern
(vgl. Joh 6,60-67; 13,21-30; 16,1.32; 17,111.). Dass der Text keine elitire
Spiritualitidt anstrebt, zeigt die Thomas-Erzihlung, die den Wunsch nach
einer unmittelbaren Schau relativiert: ,,Selig, die nicht sehen und doch glau-
ben“ (20,29). Das Erfahrungsspektrum umfasst die ganze Gemeinde.

Eben diese ganze Gemeinde ist einbezogen in Jesu letztes Gebet zum Vater
fiir die Seinen in Joh 17. Die Form des Gebets ist offen fiir ein vertrauensvolles
Mitsprechen, das die Betenden geistlich in die Beziehung Jesu zum Vater hi-

48 Brot des Lebens Joh 6,35.48; Licht der Welt 8,12; Tiir fiir die Schafe 10,7.9; guter Hirte
10,11.14; die Auferstehung und das Leben 11,25; der Weg, die Wahrheit und das Leben
14,6; wahrer Weinstock 15,1.5. - Anders akzentuiert Marius RE1sgR, Christus im Johannes-
evangelium, GuL 80 (2007) 423-433, ,,die soteriologische Ausrichtung“ (431) der Ich-bin-
Worte.

# Zu dieser vergegenwirtigenden Bedeutung des Wortes vgl. Joh 1,14; 6,68; 8,31; 14,24,
20,30f. Dazu THEISSEN, Erleben, 162.

% Klaus WENGsT, Das Johannesevangelium I: Kap. 1-10 (ThKNT 4/1), Stuttgart 22004,
21-26; DERs., Bedringte Gemeinde und verherrlichter Christus. Ein Versuch iiber das Jo-
hannesevangelium, Miinchen 41992; SCHREIBER, Begleiter, 117-119.
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nein nimmt. Die Erfahrung, die aus dieser Gebets-Beziehung resultiert, be-
schreibt das Johannesevangelium mit der Kategorie geistlicher Freude:*' Jesus
spricht aus seiner Beziehung zu Gott® in der Welt, damit die Seinen ,,meine
Freude erfille in sich haben® (Joh 17,13; vgl. 15,11; 16,24).

(2) Das Johannesevangelium ldsst insgesamt nur ein grobes spirituelles
Raster erkennen, in dem sich jede/r Einzelne mit den jeweils eigenen Erfah-
rungen wiederfinden kann. So bedarf die Spiritualitit der Immanenz-Aus-
sagen einer personlichen Basis ~ der Lebenswende. Diese ist {ahnlich wie bei
den Synoptikern) als Berufung abgebildet. In Joh 1,35-51 geschieht Berufung
iiber personliche Beziehungen und trigt den Charakter der Einladung:
~Kommt und seht!* (1,39). Es handelt sich um einen offenen und lebenslan-
gen Prozess, der eine Verwandlung bedeutet. Im Nikodemus-Gesprich ist die
Lebenswende (dhnlich wie bei Paulus) als Neugeburt metaphorisiert, und
wenn diese aus Wasser und Geist geschieht, liegt eine Anspielung auf die Tau-
fe nahe (3,3-8; vgl. 3,22).

(3) Das Johannesevangelium zeigt grofites Vertrauen in die geistliche
Kompetenz der Gemeinde. Die Voraussetzung dafiir ist die Geisterfabrung
in der Gemeinde. Sie schligt sich im Text darin nieder, dass der erweckte
Christus in Joh 20,22 den Schiilerinnen und Schiilern den Geist verleiht (,,zu-
haucht*). In den Abschiedsreden wird der Geist als ,Paraklet® — Beistand,
Fiirsprecher ~ bezeichnet. Seine Funktion besteht vor allem darin, das Verste-
hen des Christusgeschehens zu ermoglichen (14,265 vgl. 3,5£.8) und die fort-
dauernde Gegenwart des Offenbarers Jesus in seiner Gemeinde zu wirken
(14,16 {5 15,265 16,7-15). Der Geist ist der ,geistliche Fithrer® zur Gottes-
beziehung in Jesus.” Das Motiv des Geistes als ,, Wegfithrer” = in Joh 16,13
mittels des Verbs 68nyéw formuliert - ist offen fiir persénliche geistliche Er-
fahrungen.*

8. Zum Zusamimenhang von Erende;, Bdeben der Christustiwstik und Geber vgl. Tuer
ssen, Brleben, 1834 Dass jedoch in der sjohanneischen ,Gebersmystik® ... die urchristliche
Freude einen extremreligitsen Ansdrock gefunden® habe (ebd. 184), schent mir eine Eng-
fahrung auf ekstatische Freude zu sein; der Begriff ist iin Johannesevangeliom offen fiir viele
Spielarten réligits kondotierter Freude, .

. DieGotteserfabrung sin Jesus™ hutalso eine theozentrische Grandlage: Uber Jesus er
fahrt man die Bigheit mit dem Vater {17,20~23,26;vgl. 14,8-11) Die Antwortdes ersiiblten
Jesus in 10,3436 auf den Vorwuef von 10,33 {,du machst dich selbst 2u Gont™ ) wabrt den
judischen Monothesmus, Die Einheir mit dem Vater (10,30} ist nicht ontologisch, sondern
offenbarungstheologisch 2u verstehen.

B Vgl Christing Horoen-Rons, Der nachbsterliche Jolannes: Die Abschiedsreden als
herpseneutischer Schliissel zum vierten Evangeliom (WUNT 11/84), Tiibingen 1996, 180.

% Dier Geist offenbartdabel nur das, waser selbst lvon Gotthgehbrehar (Joh 16,130, Bine
strukeurelle Analogie findet sich dm frithjiidischen Weisheitsdenken: Gott selbsedst dor Weg-
fiheer (Obiyppdc)-der Weisheit {Weish 7,151 30 Kann die Weisheit wur Wegfihrerin lsracls
werden {Weish 9,104, 10,10.17). Dazo such Scporrsser, 1o ithinsein, 135;
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(4) Den geistlichen Maf$stab und die Mitte des Zusammenlebens bildet —
und auch hier ist man an Paulus erinnert - die Liebe. Die Gemeinde ist eine
Gemeinschaft von Freunden, deren Beziehung auf gegenseitiger Liebe be-
ruht.” Das Urbild ist Jesus selbst: In der Lebenshingabe fiir seine Freunde
lebte er die hochste Form der Liebe (13,1; 15,13), und zugleich setzte er in
der Fuflwaschung ein Zeichen fiir den praktischen Vollzug dieser Liebe im
Raum der Gemeinde (13,1-17). Das ,neue Gebot“ der Liebe bringt die Iden-
titat der Gemeinde auf den Punkt (13,34f.). Darin unterscheidet sie sich von
ihrer Umwelt: von deren Anfeindungen (15,18-25) und - grundsitzlicher —
von deren gesellschaftlicher Statushierarchie, denn die Gemeinde verzichtet
auf Uber- und Unterordnung, weil alle Gemeindeglieder gleichermafien vom
Geist geleitet sind;* alle leben in der Jesus-Unmittelbarkeit, die in der Meta-
phorik von Hirt und Herde (Joh 10) bzw. Weinstock und Reben (Joh 15) zum
Ausdruck kommt. Die spirituelle Konstitution der Gemeinde fiihrt zu einem
alternativen, nicht-hierarchischen Gemeindemodell.

6. Wegmarken auf der Suche nach neutestamentlicher Spiritualitit

Am Ende dieser Betrachtungen wird man die Ausgangsfrage nach einer neu-
testamentlichen Spiritualitit differenzierter stellen konnen. Es existierten an
verschiedenen Orten zu verschiedenen Zeiten urchristliche ,,Spiritualitidten®,
deren reflektierte Erfahrungen sich wenigstens teilweise in urchristlichen
Schriften spiegeln. Insofern ist die Frage nach urchristlicher Spiritualitit po-
sitiv zu beantworten. Durch die Zusammenstellung und theologische Quali-
fizierung dieser urchristlichen Schriften als Kanon des Neuen Testaments ent-
stand jedoch keine einheitliche ,neutestamentliche Spiritualitdt®, die wir
unmittelbar als Muster fiir heute abgreifen konnten - trotz interessanter ge-
meinsamer Grundziige, die wir bei Paulus und im Johannesevangelium ent-
decken konnten. Es bleibt die Aufgabe der hermeneutischen Auslegung und
Anwendung der biblischen Texte, die wir dazu vorgingig in ihrer geschicht-
lichen Situiertheit, Bedingtheit und damit Eigenstindigkeit (im Gegeniiber zu
unserem Weltwissen) zu wiirdigen haben. Fiir die damit verbundene Suchbe-
wegung, die notwendigerweise ihren Ausgang bei uns selbst nimmt, zu den
biblischen Texten blickt und wieder in unsere Zeit zuriickkehrt, kénnen nun
jedoch einige Wegmarken ausgeschildert werden.

(1) Es lohnt sich, eine hermeneutische Sensibilitit fir die Wahrnehmung
spiritueller Erfahrungen der ersten Christen hinter den Texten des Neuen Tes-
taments zu entwickeln, die Texte auf konkrete Erfahrungen hin zu befragen,

35 Vgl. DopD, Interpretation, 198£.200. ErNsT, Johannesevangelium, 331 spricht vom
Hkirchlich-kommunikative(n) Horizont der Gottesgemeinschaft®.

56 Joh 14,26; 16,13-15; auch spiter in 1 Joh 2,20.27. Nach 1 Joh 4,2 1. ist der Geist sogar
gegeniiber anderen (,,falschen*) Lehren wirksam.
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die thren Trigergruppen wichtig waren — auch wenn diese Fragestellung fir
die Exegese ungewohnt ist. Wir lernen, personliche und gruppeninterne Er-
fabrung als wesentliches Element (neben theologischen gberzeugungm ) ur-
christlichen Lebens zu verstehen.

(2) Dabei stofft man auf die geschichtliche Bedingtheit urchristlicher Spi-
ritualitit — ein Phinomen, das diese mit den geistlichen Entwiirfen aller Zei-
ten verbindet. Unter verschiedenen geschichtlichen Bedingungen (Lebens-
situationen, Personen und Biographien, Erfahrungen) entwickelten sich
unterschiedliche Formen urchristlicher Spiritualitit. Gemeinsame Grundziige
sind dabei ebenfalls sichtbar geworden. Es gibt in diesem Bereich noch viel zu
entdecken, z.B. das Motiv der Nachahmung Christi bei Paulus®” oder das
Motiv des Lebensweges bei Lukas,

(3) Die Spiritualitit der ersten Christen ist nicht unsere Spiritualitit. Es
gilt, auch die Fremdheit geschichtlich erinnerter Erfahrungen wahrzuneh-
men. Wir koénnen diese nicht einfach reproduzieren. Aber sowohl die Proble-
me als auch die Ideen, die fiir uns noch sichtbar werden, kénnen Anstofe
geben fiir Vollzug und Reflexion heutigen christiich»spinmei}en Lebens. Die
Fremdheit wahrzunehmen, i ist éef Anfang einer Hermeneut;k neutestamentli-
cher Spiritualitat.

. s z > :29; 2 Kor 1,5; 4;8~§§; §&§;€§§; Eﬁm 6,3-11; 8; 1,7,;
14,8; 15, Te:lhabe a:&;aﬁis é&?ﬁ&hﬁﬂ% remheadeﬁiﬁ:aﬁiﬁs& besagt dié ] Metau
pher m wErstling/Erstgeborenen aus Toten* (1 Kor 15,20 1.2:).
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