Von der Bekehrung zur
Gesellschaftstransformation’

Entwicklungen und Perspektiven des freikirchlichen
Missionsverstdndnisses

Ralf Dziewas

1 Vorbemerkung

Im Gegensatz zu den alten orthodoxen Nationalkirchen, der katholischen
Weltkirche und den deutschen evangelischen Landeskirchen haben die aus
dem linken Fliigel der Reformation hervorgegangenen Freikirchen in Europa
nirgendwo eine Stellung erlangt, in der sie ein bestimmtes Territorium als ih-
ren Macht- und Einflussbereich so sehr religi's dominiert hitten, dass es zu
einer Verschmelzung von nationalen oder territorialen Identitdten mit einer
speziellen konfessionell-frefkirchlichen Prigung gekommen whére. In den Ge-
bieten der Welt, in denen die in Deutschland als Freikirchen bekannten Kon-
fessionen Mehrheitskirchen geworden sind, haben diese aufgrund ihrer Beto-
nung der Glaubens- und Gewissensfreiheit selbst dazu beigetragen, dass in
diesen Landern und Regionen sich zumeist eine grofie religidse Vielfalt von

Dieser Beitrag ist entstanden aus einem kurzen miindlichen Response zu einem
Vortrag von Athanasios Vletsis, »Mission als Martyria in der orthodoxen Theolo-
gle einst und jetzt« auf der Tagung »Zwischen Mission und Proselytismus« des In-
terkonfessionellen Theologischen Arbeitskreises in Erfurt, am 23.01.2015. Im
Gegensatz zur Tagungssituation unternimmt der hier vorgelegte Beitrag aber kei-
ne kritische Wiirdigung und Kontrastierung der freikirchlichen zur orthodoxen
Missiologie, sondern eine grundsitzliche, sozialtheologisch orientierte Darstel-
lung des Wandels freikirchlicher Missionsvorstellungen und -praktiken fiir die
Freikirchen in Deutschland. Eine Betrachtung der weltweiten Aktivititen der Kir-
chen, die in Deutschland zu den kleinen Minderheitskirchen gehéren, weltweit
aber groRe Denominationen sind, hétte den Rahmen dieses Artikels gesprengt.
Meinem Kollegen Michael Kifkalt danke ich fiir einige hilfreiche Korrekturen
und Anregungen vor allem zur Darstellung der aktuellen Diskussionslage in der
freikirchlichen Missionswissenschaft.
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Denominationen ausbreiten konnte.! Daher haben sich in den klassischen
Freikirchen auch keine territorialen Denkweisen von Mission entwickeln
kénnen. Es gab zwar ein katholisches Spanien, Osterreich oder Polen, ein lu-
therisches Thiiringen oder Hessen, ein uniertes PreuBen, reformierte Nieder-
lande und ein England mit anglikanischer Staatskirche, aber kein baptis-
tisches, methodistisches oder pfingstkirchliches Irgendwo, in dem diese frei-
kirchlichen Konfessionen in Europa volkskirchlichen oder nationalkirchlichen
Status erlangt hétten.

Dies lag zum einen daran, dass eine solche Verschmelzung von nationa-
ler oder regionaler Identitdt mit einer vorherrschenden Konfession volkskirch -
licher Ausprigung dem freikirchlichen Kirchen- und Glaubensverstindnis
nicht entsprochen hétte. Zum anderen aber spielte dabei natiirlich die histori-
sche Erfahrung eine Rolle, dass sich die heutigen Freikirchen in Europa zu-
meist zwar von verfolgten Minderheiten zu etablierten Freikirchen entwi-
ckeln konnten, aber auch als akzeptierte Gesprachspartner im Skumenischen
Miteinander doch iiberwiegend kleine Kirchen blieben, die vielfach bis heute
darum ringen, in der Offentlichkeit neben den groRen Konfessionen iiber-
haupt als eigenstdndige Kirchen mit ihren jeweils unterschiedlichen Pragun-
gen wahrgenommen zu werden.?

Diese historische Vorgeschichte hat dazu gefiihrt, dass das Missionsver-
stdndnis der europdischen Freikirchen in ihrer Vielfdltigkeit traditionell eine
eher individualistische Auspragung besaf3.? Freikirchliche Mission stand meist

1" Vgl. Martin Rotkecer, Reformation, Nonkonformismus, Freiheit, Freikirchliche
Anmerkungen zum allzu deutschen Lutherjubildum 2017, in: ZThG 21 (2016),
157-173, bes. 167-169.

2 So bildet die in Deutschland grofte Freikirche in der Vereinigung Evangelischer
Freikirchen (VEF), der Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in Deutsch-
land K.d.6.R. mit seinen 82.000 Mitgliedern baptistischer und briidergemeindli-
cher Tradition nur einen Anteil von etwa 1 Promille der Gesamtbevoikerung
Deutschlands. Zur prozentualen Verteilung der Freikirchen in den einzelnen
Regionen Deutschlands vgl. Reinhard Henckel, Die freikirchliche Landschaft, Un-
tersuchungen iiber die rdumliche Verteilung der Freikirchen, in: Freikirchenfor-
schung 9 (1999}, 214-263.

3 Daher kann der baptistische Missionswissenschaftler Michael KiBkalt angesichts
der Vielfalt freikirchlicher Missiologie als gemeinsame Besonderheit »die Wert-
schdtzung des einzelnen Menschen, des einzelnen Christen, der einzeinen Ge-
meinde, des individuellen Glaubensweges« benennen, um zugleich aber auf die
ekklesiologische Dirmension zu verweisen: »Im Lichte dieses subjektiv-individuel-
len Missionsverstdndnisses wird aber das Ganze der Kirche und der Gesellschaft
nicht ausgeblendet.« (MicHaeL Kisskarr, Mission im freikirchlichen Protestantis-
mus, in: Caristors DanunG-Sanper e aL (Hg.), Leitfaden Okumenische Missions-
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vor der Herausforderung, dass einzelne Christen in ihrem Lebensumfeld an-
deren Personen den Glauben nahebringen wollten und dass konkrete Ge-
meinden bestimmte Menschen fiir ihre 6rtliche Gemeindearbeit zu gewinnen
suchten. Und selbst dort, wo Gemeindebiinde oder Freikirchen missionari-
sche Aktivitdten anstieBen, koordinierten oder beforderten, blieb doch zu-
meist die Glaubensentscheidung Einzelner das eigentliche Ziel der missionari-
schen Bemiihungen, nicht die missionarische Umpragung ganzer Bevolke-
rungsteile oder Territorien.

Dennoch zeichnet sich in der aktuellen missiologischen Diskussion im
freikirchlichen Kontext eine Verdnderung ab, die quer zu diesen traditionellen
Pragungen des freikirchlichen Missionsverstandnisses steht und gravierende
Verdnderungen der missionarischen Praxis in den Freikirchen mit sich bringt.
Daher werden im Folgenden zundchst die Urspriinge der freikirchlichen Miss-
ionstheologie im 19. Jahrhundert, dann die sozialtheologischen Griinde fiir
deren Verdnderung im 20. Jahrhundert dargestellt, um schlieflich die Bedeu-
tung der im Freikirchenbereich aktuell am starksten diskutierten missiologi-
schen Modelle erldutern zu kénnen.

2 Die urspriinglichen Prigungen des freikirchlichen
Missionsverstdndnisses im 19. Jahrhundert

Da die meisten der heute in Deutschland etablierten Freikirchen aus ersten
Gemeindegriindungen im Deutschland des 19. Jahrhundert hervorgegangen
sind,* haben auch ihre missiologischen Konzepte und Praktiken wesentliche
Impulse aus dieser Zeit empfangen. Dabei sind vor allem vier historische Vor -
aussetzungen fiir die freikirchliche Missiologie und Missionspraxis pragend
geworden: Die Aufkldrung mit ihrer Betonung der Glaubens- und Gewissens-
freiheit, die Erweckungsbewegung mit ihrer Betonung der personlichen
Frémmigkeit und Heiligung, das Vereinswesen als Grundlage fiir die freikirch-
liche Gemeindeorganisation sowie die soziale Frage des 19. Jahrhunderts und

theologie, unter Mitarbeit von Klaus Schéfer, Giitersloh 2003, 163-177, Zitate
176)

4 Vgl. zur Entstehung und konfessionellen Pragung der deutschen Freikirchen Erich
GeLpeach, Freikirchen — Erbe, Gestalt und Wirkung, 2. vollig neu bearbeitete Auf-
lage, Géttingen 2005 [Bensheimer Hefte 70}, sowie fiir die seit dem Beginn des
20. Jahrhundert verstirkte Zusammenarbeit verschiedener Freikirchen in der Ver-
einigung Evangelischer Freikirchen die Selbstdarstellung: VEREINIGUNG EVANGELISCHER
Frexireuen (Hg.), Freikirchenhandbuch, Informationen — Anschriften — Texte —
Berichte, Wuppertal 2004.
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die damit einhergehende Herausforderung zu diakonischem Engagement und
zur inneren Mission.’

2.1 Die Aufklirung und die individuelle Wahlfreiheit in Glaubensfragen

Die Aufkldrung hatte bereits im ausgehenden 18. Jahrhundert die individuelle
Freiheit ertffnet, in religitsen und weltanschaulichen Fragen alle gegebenen
kirchlichen Traditionen kritisch zu bedenken und mit guten Argumenten
auch zentrale Glaubens{iberzeugungen in Frage zu stellen.® Dass Kirche aber
auch ganz anders denkbar sein kodnnte als in den geprdgten rémisch-katholi-
schen, lutherischen und reformierten Formen, ist eine durch die Aufkldrung
fiir alle Blirger ertffnete historische Moglichkeit des »langen« 19. Jahr-
hunderts.” Dass man dem Menschen eine individuelle Entscheidungsfreiheit
in religiosen Fragen zugestand, dass man aus jeder Kirche austreten, in eine
andere eintreten oder gar eine neue griinden konnte, wenn man von den
{iberlieferten Dogmen oder den traditionellen Frémmigkeitsformen nicht
mehr {iberzeugt war, ist in dieser Form erst seit der Aufkldrung denkbar. Und
auch die Etablierung einer nichtchristlich-atheistischen Philosophie und Welt-
anschauung schuf neue Denkmdglichkeiten und Freiheitsrdume im Kontext
einer noch weithin traditionell christlich geprégten Gesellschaft.

Diese Freirdume nutzten die im 19. Jahrhundert neu entstehenden Frei-
kirchen missionarisch, indem sie die Menschen vor eine individuelle Ent-
scheidung in der Frage der Kirchenzugehorigkeit steliten. Neben die Kirchen-
zugehorigkeit, in die man hineingeboren oder durch familidre Tradition hin-
einerzogen wurde, traten nun neue Alternativen. Man konnte sich auch einer
der neuen Glaubensgemeinschaften anschlieBen. Die zuvor eigentlich eher
theoretische Alternative einer freien Form von Kirche, in der die Mitglieder

5 Vgl zu diesen Faktoren freikirchlicher Identitdtsbildung Ralf Dziewas, Konfessio-
nelle Identitdt in Freikirchen, Eine soziologische Analyse ihrer Entstehung und ih-
rer Wandlungsprozesse, in: Burksarp NEumann/Jorcen Storze (Hg.}, Christsein zwi-
schen Identitdt und Wandel — Freikirchliche und rémisch-katholische Perspekti-
ven, Paderborn/Gbttingen 2017, 31-66 (im Druck).

¢ Vgl. Gormiep Hornig, Die Freiheit der christlichen Privatreligion, Semlers Begriin-
dung des religitsen Individualismus in der protestantischen Aufkidrungstheologie,
in: NZSTh 21 (1979), 198-211.

7 Mit dem sog. »langen« 19. Jahrhunderts wird in den Geschichtswissenschaften
die Epoche von der Franzosischen Revolution 1789 bis zum Ende des ersten
Weltkriegs 1918 bezeichnet. Vgl. Franz J. Bauer, Das lange< 19. Jahrhundert
(1789-1917), Profil einer Epoche, Stuttgart 32010, der allerdings die Russische
Revolution 1917 als Epochenende ansieht.
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unabhdngig von alten kirchlichen Traditionen und frei von etablierten kirchii-
chen Hierarchien ihr Gemeindeleben gemeinsam gestalten konnten, existier-
te nun real. Wenn man mit den kirchlichen Traditionen und Formen nicht
mehr {ibereinstimmte, konnte man — neben der Freiheit, den Glauben per-
sonlich anders zu denken und dennoch in der eigenen Kirche zu bleiben -
auch die radikalere Konsequenz leben und aus der eigenen Kirche aus- und
in eine der neuen Freikirchen eintreten, um dort eine neue geistliche Heimat
zu finden oder zu gestalten, die den eigenen Glaubensentscheidungen mehr
entsprach. Dies bedeutete damals jedoch in den meisten Fallen den Bruch mit
der eigenen Familie und die Inkaufnahme gesellschaftlicher Nachteile, zumin-
dest solange, wie die neuen Konfessionen noch nicht etablierte Kirchen wa-
ren, sondern als Sekten oder verbotene christliche Konventikel galten.®

Die durch die Aufkldrung erméglichte neue Freiheit des Denkens stiefl je-
doch dann, wenn sie wie bei der Grlindung von freikirchlichen Gemeinden
praktisch wurde — also Gemeinschaften damit begannen, auf neue Weise zu
taufen, Abendmahl zu feiern oder Gottesdienste in ungewdhnlichen liturgi-
schen Formen zu feiern —, auf den Widerstand der etablierten Kirchen. Diese
sorgten hdufig dafiir, dass die Mitglieder der neuen Gemeinschaften wegen
unerlaubter Religionsausiibung mit Gefdngnis bedroht und sozial ausgegrenzt
wurden. So konnten ihre Mitglieder oft nicht getraut oder nicht auf den
kirchlichen Friedhéfen bestattet werden.® Diese Anfangserfahrung von Re-
pression und Benachteiligung hat die neu entstehenden Freikirchen oftmals
zu engagierten Vertretern einer allgemeinen Religionsfreiheit gemacht.

8 Die bel freikirchlichen Gemeindejubilden erstellten Jubildumsschriften sind voll
mit eindriicklichen Schilderungen dieser von den ersten Griindungsgenerationen
erlittenen Benachteiligungen. Sie erfiillen dabei eine dhnliche Funktion wie die
friihchristlichen Mértyrererzéhlungen, indem sie den Erweis der Glaubwiirdigkeit
der friihen Glaubenszeugen in besonderer Weise herausstellen.

9 Vgl. GerbsacH, Freikirchen, 150-160.

10 So konnte Julius Kdbner, der zun&chst zum Luthertum, dann 1836 zum Baptis-
mus konvertierte Sohn eines jlidischen Rabbis, in seinem »Manifest des freien Ur-
christentums an das deutsche Volk« 1848 formulieren: »Aber wir behaupten
nicht nur unsere religiose Freiheit, sondern wir fordern sie fiir jeden Menschen,
der den Boden des Vaterlandes bewohnt, wir fordern sie in vollig gleichemn Mafle
flir Alle, seien sie Christen, Juden, Muhammedaner oder was sonst.« {JuLws
Kosner, Manifest des frefen Urchristentums an das deutsche Volk [1848], Neu he-
rausgegeben, eingeleitet und kommentiert von Markus Wehrstedt und Bernd
Wittchow, Berlin 2006, S.39 {Herv.i.Orig.]). Ein Erbe radikaler religitser Toleranz,
das leider in spéterer Zeit angesichts wachsender Etablierung der Freikirchen
durchaus nicht immer durchgehalten wurde.
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Der Widerstand der etablierten Kirchen hat aber die jungen Gemeindebewe-
gungen im 19. Jahrhundert nicht nur belastet, sondern sie auch in ihrer eige-
nen, noch unsicheren konfessionellen Identitdt gestdrkt, denn konfessionelle
Identitét, das hat die Kirchengeschichte an vielen Stellen gezeigt, wird vor al-
lem durch Druck von auflen, durch Ausgrenzung oder Verfolgung verfestigt
und gestdrkt. Man wird ja gerade wegen der Elemente der eigenen Glaubens-
lehre und Glaubenspraxis angegriffen, in denen man sich von den Mehrheits-
kirchen unterscheidet.!

Entsprechend sahen sich die Freikirchler der Griindergeneration in einer
dhnlichen Situation wie die Christengemeinden vor der Konstantinischen
Wende. Mission, d.h. die Einladung zum Glauben und zur Mitgliedschaft in
der eigenen Glaubensgemeinschaft, ist ein risikoreiches und daher vor allem
mit dem eigenen Leben zu bezeugendes Verhalten. Mission ereignet sich in
der Offentlichkeit nicht so sehr in der Form gemeindlich-evangelistischer Ver-
anstaltungen, sondern als privates Zeugnis, als persdnliche Frémmigkeit und
als entschiedenes Vertreten der eigenen Uberzeugungen, um andere zum
Nachdenken herauszufordern und sie vor eine Entscheidung zu stellen: ent-
weder in der traditionellen Kirche bleiben oder einen religidsen Neuanfang in
der neuen Glaubensgemeinschaft machen.

2.2. Die Erweckungsbewegung und die Konzentration
auf die Bibelfrommigkeit

Frommigkeitsgeschichtlich ist die freikirchliche Missionspraxis und -theologie
im 19. Jahrhundert stark von der Theologie der Erweckungsbewegung ge-
pragt worden. Die Erweckungsbewegung als innerkirchliche Erneuerungsbe-
wegung ermdoglichte in der Frommigkeit eine Verschiebung der Akzente von
der Rechtgldubigkeit hin zu einer Betonung der individuellen Glaubenserfah-

I Hir die tiuferischen Gemeindebewegungen waren dies natiirlich die Ablehnung
der Sduglingstaufe und der daraus folgende Vollzug von Taufhandlungen an als
Sduglingen bereits Getauften. Die Pfingstbewegungen hingegen wurden wegen
ihrer Lehre von der Geisttaufe und der Praxis des ekstatischen Sprachengebets
ausgegrenzt. Diese Elemente des Gemeindelebens entwickeiten sich, gerade weil
die Bewegungen deswegen angegriffen und ausgegrenzt wurden, zu den ent-
scheidenden Konfessionsmerkmalen dieser Freikirchen und damit zu den identi-
téatsstiftenden Elementen in der Gemeindepraxis und Gemeindetheologie. Man
muss iiber das, wofiir man angegriffen wird, theologisch besonders griindlich
nachdenken, zu diesen Themen verstirkt dffentlich Steltung beziehen und Mate-
rial erarbeiten, mit dem man die eigenen Mitglieder zu diesen Themenfeidern fiir
Auseinandersetzungen sprachfdhig machen kann.
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rung, also einer privatisierten, die eigenen religiésen Gefiihle und Empfindun-
gen in den Mittelpunkt stellenden Frommigkeit.!2 Es war eine Zeit, in der mit
dem Biedermeier ohnehin eine Privatisierung des familisiren Lebens statt-
fand,'® womit auch die Entwicklung einer individualisierten familialen From-
migkeit unterstiitzt wurde. Gleichzeitig hatte die Romantik das emotionale
Erleben vertieft und damit einen neuen Zugang zu einem individualisierten
religidsen Erleben erleichtert. !4

Das private Wohnzimmer und der biirgerliche Salon wurden in dieser
Zeit nicht nur zur familidren Musizierstube und zum Diskussionsort fiir litera-
rische oder kiinstlerische Neuheiten, sondern auch zum Versammlungsraum
fiir an Glaubensfragen interessierte Laien. Diese trafen sich zum gemeinsa-
men Bibellesen, zum Gebet und zur Diskussion theologischer Fragen und
stieBen dabei mitunter auf biblische Texte, die {iberlieferte kirchliche Traditio-
nen fragwiirdig werden lieBen. Die Entdeckung der Glaubenstaufe als einzige
im neuen Testament beschriebene Taufform, die Glossolalie als Geistesgabe
der Urchristenheit, die Amterstruktur der friihchristlichen Gemeinden, sie
alle wurden auf einmal Gegenstand privater Diskussionen religis interessier-
ter Laien. So konnte ohne theologische Anleitung und pastorale Aufsicht die
Idee entstehen und wachsen, dass man das eigene religitse Leben und Erle-
ben nicht nach den tradierten kirchlichen Vorgaben, sondern auch direkt
nach dem biblischen Vorbild gestalten kdnnte. Oftmals sind solche Bibelkreise
der Erweckungshewegung die entscheidenden Keimzellen fiir freikirchliche
Gemeindegriindungen gewesen. !>

12 Vgl. zur Bedeutung der Erweckungsbewegung fiir die Entwicklung einer typisch
freikirchlichen Frémmigkeit Markus Irr, Wurzeln und Wesen freikirchlicher From-
migkeit, in: BurkHaro Neumann/Jorcen Storze (Hg.), Aus dem Glauben leben, Frei-
kirchliche und rémisch-katholische Perspektiven, Paderborn 2014, 49-82.

13 Vgl. Gontaer Scuwy, Art. Biedermeier, kulturgeschichtlich, in: RGG* 1 (1998),
1555-1558

14 Vgl. Geriarp Lauver, Art. Romantik II. Kirchengeschichtlich, in: RGG* 7 (2004)
606-609, bes. 607: »Religion wurde zu einem Wert an sich. Nicht ein Glaube,
sondern zu glauben wurde zum zentralen Akt. Das wertete individuelle Glau-
bensakte gegeniiber sozialen Glaubensformen auf und gab dem Gefiihl ein stirke-
res Gewicht gegeniiber metaphysischen, rationalen oder konfessionellen Glau-
bengverstdndigungen, die sich als Wissen verstanden.«

15 So kann Andrea Striibind im Blick auf den aktuellen Forschungsstand formulie-
ren: »Die untrennbare Verbindung von Erweckungsbewegung und Freikirchen-
grindungen wird in neueren Beitrdgen zur religisen Sozialgeschichte und Kir-
chengeschichte im 19. Jahrhundert sowie in den wissenschaftlichen Selbstdarstel-
lungen der verschiedenen Freikirchen durchgingig thematisiert und anhand der
Quellen belegt.« (Anprea StruBIND, »Mission to Germany«, Die Entstehung des
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Dies hat dazu gefiihrt, dass auch die missionarische Arbeit der Freikirchen in
der Folgezeit sehr stark von einer persdnlichen Bibelbezogenheit gepragt war.
Bibeln und biblische Traktate zu verteilen, in der Arbeit mit Kindern und Ju-
gendlichen vor allem mit biblischen Erzdhlungen, Texten und auswendig zu
lernenden Bibelversen zu arbeiten, entsprach nicht nur der damaligen Religi-
onspadagogik, sondern war aufgrund des Stellenwertes der individuellen Bi-
belkenntnis fiir alle freikirchlichen Bewegungen bedeutsam. Jedes einzelne
Gemeindemitglied musste in der Lage sein, gegen Vorbehalte, Vorurteile und
Missdeutungen der eigenen Glaubenstraditionen den Beweis der Richtigkeit
aus den biblischen Texten darlegen zu kdnnen. Zugleich boten solche Diskus-
sionen die Moglichkeit, aus den biblischen Texten heraus fiir die Glaubwdir-
digkeit der eigenen Gemeinschaft zu werben.

Es ging bei der missionarisch-evangelistischen Arbeit der Freikirchen tra-
ditionell daher sowohl um die Hinfiihrung zu einem entschiedenen Christ-
sein und einer gelebten Frémmigkeit, als auch zu einer neuen Bedeutung der
Bibel im Alltag des Lebens. Die tégliche Bibellese, die »Stille Zeit« am Anfang
des Tages bereitete darauf vor, so vertraut mit der Schrift zu sein, dass man
mit ihr sein Leben glaubwiirdig gestalten und im eigenen Lebensumfeld aus
ihr heraus personliche Uberzeugungsarbeit fiir den Glauben leisten konnte.

2.3 Das Vereinswesen und die Neubewertung von Konversionen

Neben der weltanschaulichen Erdffnung neuer Denkfreiheiten durch die Auf-
klarung und die Infragestelltng traditionaler Frommigkeitsformen durch die
Erweckungsbewegung bildeten auch die neuen Assoziationsformen des Ver-
einswesens im 19. Jahrhundert eine der historischen Voraussetzungen fiir die
Entstehung neuer Kirchen und kirchlicher Gemeinschaften.!¢ Mit dem frei-
willigen Zusammenschluss von Gleichgesinnten zur Pflege bestimmter Inter-

deutschen Baptismus in seiner Verflechtung mit der internationalen Erweckungs-
bewegung und den Schwesterkirchen in den USA und in England, in: ANprea
Srrosino/Martin Rotrkecer (Hg.), Baptismus, Geschichte und Gegenwart, Gottin-
gen 2012, 164f.

16 Zur Bedeutung des Vereinswesens fiir die Entstehungsgeschichte der Freikirchen
vgl. Geldbach,Freikirchen, 168f. Gut veranschaulichen ldsst sich dies am Beispiel
der Griindungsgeschichte der Miinchner Baptistengemeinde. Vgl. Kim StrUsinD,
1895-1914: Die Griinderjahre der Miinchner Gemeinde, in: Anprea STriBIND/ K
Srrusinp {Hg.}, Zwischen Himmel und Erde, Festschrift zum 100-jéhrigen Jubilé-
um der Evangelisch-Freikirchlichen Gemeinde Miinchen (Baptisten), 0.0. 2002,
29-62, bes. 47-58.
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essen und zur Verfolgung bestimmter sozialer oder politischer Ziele entstand
gleichsam nebenbei auch die Moglichkeit, religitsem Leben aufierhalb kirchli-
cher und monastischer Gemeinschaften eine stabile organisatorische Basis zu
geben, aus der heraus sich die heute noch existierenden Freikirchen entwi-
ckeln konnten.!” Kirchliches Leben wurde auf neue Weise organisierbar, wo-
bei das Vereinsrecht dazu fijhrte, dass nun in den neuen Gemeinschaften der
freiwillig vollzogene Beitritt zur Gemeinde und eine von der Gemeinschaft
der Gldubigen vollzogene Aufnahme in die Gemeinschaft der Gemeindemit-
glieder fiir die Freikirchen konstitutiv wurde. '8

Etwas iberspitzt kann man sagen, dass es, soziologisch betrachtet, das
deutsche Vereinswesen war, das die Freikirchen zu Freiwilligkeitskirchen
werden lieB. Diese Pragung zeigte sich sowoh! dort, wo, wie im Methodis -
mus, die Taufe von Kindern beibehalten wurde, die volle Mitgliedschaft in
der Gemeinde aber an eine bewusste Entscheidung fiir den Glauben gekniipft
wurde, als auch dort, wo, wie im Baptismus, die Aufnahme in die Gemeinde
an die Vorbedingung einer vollzogenen Taufe auf das Bekenntnis des Glau-
bens gebunden wurde. Bei anderen Freikirchen konnte die erfahrene Geist-
taufe, das Beten in Zungen, oder ein bestimmtes Abendmahlsverstandnis oder
eine besondere ethische Lebensfiihrung zur Vorbedingungen der Aufnahme
in die Gemeinschaft werden. Aber immer war — wie im Vereinswesen — eine
Entscheidung fiir die Vollmitgliedschaft in den neuen Glaubensbewegungen
notwendig. Man wurde in eine Freikirche nicht hineingeboren, sondern
musste sich im Laufe seines Lebens fiir die Mitgliedschaft in der Glaubensge -
meinschaft entscheiden, selbst wenn man in ihr aufgewachsen war.!®

17 Noch heute sind einige der kleinen freikirchlichen Gemeindebiinde in Deutsch-
land iiber das Vereinsrecht organisiert. Die meisten Freikirchen aber haben seit
der Weimarer Zeit die Rechtsform einer Kérperschaft des offentlichen Rechts. Vgl.
GeLpBacH, Freikirchen, 181.

8 Dass die individuell sehr unterschiedlichen Gemeindeordnungen freikirchlicher
Gemeinden aus formalen Griinden den vereinsrechtlichen Vorgaben entspre-
chend gestaltet wurden, hat auch zu einer Ubernahme von Begrifflichkeiten und
Praktiken des Vereinslebens in das freikirchliche Gemeindeleben gefiihrt. So ha-
ben freikirchliche Gemeinden oft einen Gemeindevorstand und einen Gemeinde-
kassierer, filhren eine obligatorische Jahresgemeindeversammlung durch, um
Wahlen und Beschliisse zur Entlastung des Gemeindevorstands, zur Annahme
der Haushaltsabrechnung des Vorjahres oder zur Feststellung des Gemeindehaus-
halts des kommenden Jahres zu treffen. Und selbst dort, wo die Begriffe andere
sind und die Abldufe durch religiése Rahmenkommunikationen umgestaitet wer-
den, bleibt der vereinsrechtliche Ursprung dieser traditionellen freikirchlichen Or-
ganisationsabldufe doch erkennbar.

9 Vgl. dazu Gerpsach, Freikirchen, 41f, der darauf verweist, dass die strukturelle
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Insofern spielten auch missionarische Aktivitdten und die Evangelisation zur
Gewinnung neuer Gemeindemitglieder immer eine zentrale Rolle im frei-
kirchlichen Gemeindespektrum. Freiwilligkeitskirchen, die ihren Fortbestand
nicht durch familidren Nachwuchs, sondern nur durch die Aufnahme neuer
Mitglieder sichern konnten, mussten Kommunikations- und Veranstaltungs-
formen suchen und finden, die die Bekehrung Konfessionsloser, die Konversi -
on Andersgldubiger oder die bewusste Glaubensentscheidung bei den eigenen
Kindern wahrscheinlicher machten.? Insofern wurde es ein Teilaspekt frei-
kirchlicher Identitét, dass sich die im 19. Jahrhundert entstandenen Freiwil-
ligkeitskirchen immer auch als missionarisch-evangelistische Gemeinschaften
verstanden, die sich mit ihrer gesamten Mitgliederschaft aktiv der Verbreitung
der biblischen Botschaft und des christlichen Glauben widmeten.?!

Zugleich damit aber wurde das Ziel einer Konversion zur Normalform
des Gemeindewachstums. Solange das gesamte Umfeld von kirchlichen Tradi-
tionen geprdgt war, in denen fast alle Kinder traditionell durch die Sauglings-
taufe zu Kirchenmitgliedern gemacht wurden, konnten die Freikirchen neben
ihren eigenen Kindern nur weitere Mitglieder aus anderen Kirchen heraus

Nihe freikirchlicher Gemeinden zum Vereinswesen auch zur Kritik am Begriff
yFreiwilligkeitskirche« gefiihrt hat, »weil er zu sehr den Gedanken nahe legen
wiirde, es verhielte sich mit einer Freikirche wie mit der Griindung eines Vereins
oder dem Aufbau einer Firma« (41). Geldbach fiihrt jedoch zur Verteidigung des
Begriffs an, dass »nicht vergessen werden [darf], dass der Entschluss zur Glied-
schaft in einer Freikirche zwar eine personale Entscheidung ist, dass sie aber
nicht voraussetzungslos, sondern in einer Glaubensgemeinschaft unter dem Wir-
ken des Heiligen Geistes getroffen wird. Sie ist, wie die Glaubensentscheidung
auch, Gabe des Geistes und zugleich menschliche Antwort auf diese Gabe.«
(GeipsacH, Freikirchen, 42).

20 Dabei kam Evangelisationsformen, in denen zur bewussten Glaubensentschei-
dung aufgerufen wurde, {iber viele Jahrzehnte hin eine besondere Bedeutung zu.
Manche Evangelisten, die bei Aufrufen zur Glaubensentscheidung besonders er-
folgreich waren, konnten daher mit eigenen Teams von Gemeinde zu Gemeinde
reisen (mitunter {iber die freikirchlichen Konfessionsgrenzen hinweg), um dort in
Evangelisationswochen oder Zeltevangelisationen die besonderen Momente zu
gestalten, in denen all jene, die an einer Mitgliedschaft in der Gemeinde interes-
siert waren, ihre bewusste Entscheidung fiir die Taufe oder eine erinnerbares Be-
kehrung oder ein besonderes Gelistwirken erleben konnten. Vgl. Emiio
Castro/GernaRD Linn, Art. Evangelisation, in: EKL3 1{1986) 1194-1198, bes.
1197.

2t Vgl.Perer Strauch, Dein Glaube hat dir geholfen! Freikirchliche Akzentuierung
des christlichen Missionsauftrages in einer sékularen Geselischaft, in: VerenicunG
Evanceuscrer Frewircren (Hg.): Freikirchenhandbuch. Informationen — Anschriften
— Texte — Berichte (Ausgabe 2004), Wuppertal 2004, 167-176.
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gewinnen. Ein Umstand, der dazu fithrte, dass der Wechsel einer Konfession
in den Freikirchen nicht grundsdtzlich negativ konnotiert werden konnte.2
Der von den etablierten Kirchen mitunter formulierte Vorwurf, die Freikir-
chen wiirden in ihren missionarischen Aktivititen weniger auf die Gewin-
nung Ungldubiger als vielmehr auf die Konversion aus anderen Kirchen abzie-
len, wird daher, aufgrund der positiven Betonung der Wahlfreiheit bei der
Konfessionszugehdrigkeit auf freikirchlicher Seite oft gar nicht als Kritik ver-
standen, sondern eher als verstindlicher Arger von Kirchen wahrgenommen,
die mit ihren gemeindlichen Aktivititen eben weniger konkurrenzfihig auf
dem Markt der religidsen Angebote zu sein scheinen als ihre freikirchlichen
Mitbewerber.2?

2.4 Die soziale Frage und die sittliche Erneuerung der Verlorenen

Eine weitere Rahmenbedingung fiir die Entstehung der Freikirchen war die
Entkirchlichung der Arbeiterschaft im Zuge der sozialen Umbriiche des 19.
Jahrhunderts. Die Verelendung der Landbevélkerung, die Stadtflucht und die
Entstehung des Proletariats in den Stidten wurden zur sozialen Frage fiir die
Gesellschaft und zur sozialen Anfrage an die traditionellen Kirchen. Das mas-
sive Uberangebot an Arbeitsuchenden fiihrte zur Verelendung derer, die nicht
mehr anzubieten hatten als ihre Arbeitskraft. Die unzureichende Bezahlung
der Arbeit sowie lange Arbeitszeiten, die keine Zeit zur Erholung und fiir ein
echtes Familienleben ermdoglichten, fiihrten zu sozialen Missstinden, einem
wachsenden Alkoholismus, katastrophalen Wohnverhdltnissen, verwahrlosten
Kindern sowie sexueller Ausbeutung in Prostitution und abhingigen Arbeits-
verhéltnissen.? Da aufgrund der engen Verbindung von Thron und Altar die

% Ein Umstand, der mit dazu beigetragen hat, dass bis in die Gegenwart hinein bei
einem Umzug oder einer Verdnderung der familidren Situation der Wechsel von
einer Freikirche zur anderen durchaus {iblich ist, wenn vor Ort eine anders kon-
fessionell gepragte Gemeinde die groRere Attraktivitdt hat als die der eigenen
Konfession oder eine solche vor Ort gar nicht existiert. Vgl. dazu Racr Dziewas,
Aus dem Glauben leben, Gesellschaftliche Herausforderungen fiir Spiritualitit
und Leben freikirchlicher Gemeinden, in: Burkraro Neumann/Jorcen Storze {Hg.),
Aus dem Glauben leben, Freikirchliche und rémisch-katholische Perspektiven,
Paderborn 2014, 189-222.

% Vgl. dazu Jors Stoiz &T AL., Phinomen Freikirchen, Analysen eines wettbewerbs-
starken Milieus (CULTUREL Religionswissenschaftliche Forschungen 5), Ziirich
2014,

% Vgl Jocuen-Curistorn Kaiser, Die »soziale Frage« des 19. Jahrhunderts und die Ant-
worten der Inneren Mission, in: Ratr Dziewas (Hg.), Gerechtigkeit und Gute Wer-
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Landeskirchen bei den armen Schichten der Bevblkerung als Vertreter der
aristokratischen oder biirgerlichen Herrschaft galten, kam es vor allem in den
Stidten zu einer Entkirchlichung der Arbeiterschaft, die durch die antikirchli-
che Positionierung der sozialistischen Gewerkschaftsbewegung und der Sozi-
aldemokratie weiter verfestigt wurde.

Gegen diese Folgen der sozialen Verelendung engagierten sich vor allem
vom Blirgertum getragene private Hilfevereine?, die sich in der Armen- und
Wohlfahrtspflege, als Abstinenzvereine gegen die Trunksucht, als Sittlichkeits-
vereine flir »gefallene Madchen«?® oder als Bildungs- oder Erziehungsvereine
fiir das Wohl der in den StraBen herumstreunenden Kinder engagierten.#
Auch im Kontext dieses diakonischen und sozialen Engagements entstanden
freikirchliche Gemeinschaften, die (wie z.B. die Heilsarmee) explizit diako-
nisch ausgerichtet arbeiteten. Aber auch fiir viele andere Freikirchen, die sich
in dieser Zeit in Deutschland herausbildeten, gehorte das diakonische Engage-
ment vom Beginn an zu ihrer freikirchlichen Identitdt, da sie sich als Teil der
Heiligungsbewegung verstanden.2® Die bewusste Glaubensentscheidung sollte
auch in einer sittlichen Lebensweise sichtbar werden und in einem sozialen
Engagement, das zur sittlichen Erneuerung der entkirchlichten Bevolkerungs-
teile beitrug. Insofern verband sich in den frithen freikirchlichen Gemeinde-

ke, Die Bedeutung diakonischen Handelns fiir die Glaubwiirdigkeit der Glauben-
den, Neukirchen-Vluyn 2010, 68-82

% Kaiser, a.2.0., 74

2% Gerade junge Frauen, die vom Land in die Stadt kamen, um dort in biirgerlichen
Haushaiten zu arbeiten, waren sexuellen Ubergriffen des Hausherrn zumeist
schutzlos ausgeliefert. Fine Schwangerschaft flihrte dann im Normalfall zur Kiin-
digung der Stelle, zur sozialen Achtung des »gefallenen Midchens¢ und oftmals
blieb dann nur noch der Weg in die Prostitution, um den eigenen Lebensunter-
halt und den des unehelichen Kindes zu sichern. Vgl. zu den Motiven und Mag-
nahmen der evangelischen Sittlichkeitshewegung IsaerL Lisserc-Haac: »Die Un-
zucht —- das Grab der Violker«, in: Ursura Roper/Carola Joiuc (Hg.), Die Macht
der Nichstenliebe, Einhundertfiinfzig Jahre Innere Mission und Diakonie 1848-
1998, Unverdnderter Nachdruck der Ausgabe zur Ausstellung 1998, Stuttgart
2007, 130-137.

Z  So hat der Begriinder des kontinentaleuropdischen Baptismus, Johann Gerhard
Oncken, 1825, neun Jahre vor der Griindung der ersten deutschen Baptistenge-
meinde, im Hamburger Vorort St. Georg eine Sonntagschularbeit mitbegriindet,
in der Kinder aus der Arbeiterschaft kostenlos lesen und schreiben lernen konn-
ten. Vgl. dazu Astrip Geser, Glaube, der in der Liebe tétig ist, Diakonie im deut-
schen Baptismus von den Anfingen bis 1957, Kassel 2000 [Baptismus-Studien 1],
21-30.

% Vgl. Kar-Hewz Voir, Freikirchen in Deutschland {19. und 20. Jahrhundert),
Leipzig 2004 (KGE I11/6), bes. 105-109.

96



griindungen hiufig das missionarische mit dem sozial-diakonischen Engage-
ment zu einem volksmissionarischen Denken, wie es auch fiir viele der frii-
hen diakonischen Initiativen der Inneren Mission in Deutschland charakteris-
tisch war.?

Dabei aber ging es den meisten Freikirchlern eher um die individuelle Er-
rettung des einzelnen Betroffenen aus seiner Verlorenheit, nicht um eine
grundsitzliche Veranderung der gesellschaftlichen Verhaltnisse. Man erwarte-
te von der Bekehrung einzelner Personen zum Glauben auch eine sittliche
Verinderung, die zur Uberwindung von Trunksucht, Vergniigung und Spiel
hin zu einem einfachen, an biirgerlichen Wertvorstellungen orientierten Le-
bensstil fiihren solite. Dementsprechend war in vielen freikirchlichen Ge-
meinden bis in die zweite Halfte des 20. Jahrhunderts hinein die Gemeinde-
mitgliedschaft mit dem Besuch von Tanz- und Trinkveranstaltungen unverein-
bar. Wer bei solchen oder anderen als »unsittlich« eingestuften Veranstaltun-
gen gesehen wurde, musste sich vor der Gemeinde dafiir rechtfertigen und
ein solches Verhalten zukiinftig unterlassen, oder er wurde aus der Gemeinde
ausgeschlossen.

Da viele freikirchliche Gemeindebewegungen im 19. Jahrhundert das
Ideal der heiligen, siindlosen Gemeinde aus der Heiligungsbewegung tiber-
nommen hatten,® hatte eine solche Sanktionspraxis und die klare Verbindung
von sittlichen Anforderungen an die Gemeindemitgliedschaft auch Auswir-
kungen auf die missionarische Attraktivitdt der Gemeinden. Auf der einen
Seite konnte die ethische Strenge und Konsequenz attraktiv sein fiir diejeni-
gen, die angesichts des gesellschaftlichen Wandels verunsichert waren und
traditionelle Werte verteidigen wollten, zum anderen aber konnte eine solch
rigorose Durchsetzung ethischer Verhaltensnormen auch als lieblos empfun-
den werden. Dies war vor allem dann der Fall, wenn veraltete Erwartungen
mitunter selbst dann noch aufrechterhalten wurden, wenn sich die gesell-
schaftlichen Wertvorstellungen ldngst verandert hatten.’!

% Vgl. am Beispiel Wicherns Kraus Tescuner, Das Volk — Die Vereine — Die Kirche —
Wicherns erste Schritte zur Volks-Mission, in: MichaeL Herest/UiricH LaeppLe
(Hg.), Das missionarische Mandat der Diakonie, Impulse johann Hinrich Wi-
cherns flir eine evangelisch profilierte Diakonie im 21. Jahrhundert, Neukirchen-
Vluyn 2010 (BEG 7}, 96-119.

% Vgl. Ratr Dziewas, Von der »Siinde der Welt« zur »Siindhaftigkeit sozialer Systemex.
Siinde als Kategorie der Gegenwartsanalyse aus freikirchlich-baptistischer Sicht,
in: Rocrus LeonHarp (Hg.), Die Aktualitét der Siinde, Ein umstrittenes Thema der
Theologie in interkonfessioneller Perspektive, Frankfurt a. M. 2010 {Beiheft zur
Okumenischen Rundschau 86), 95119, bes. 96¢.

8 Vgl. zu diesen Prozessen und ihren Konsequenzen fiir den Wandel vor allem
auch in ethischen Fragen Ralf Dziewas, Warum Gemeinden sich verdndern,
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In der Konsequenz der Verbindung von Anliegen der Erweckungs- und der
Heiligungsbewegung ist die freikirchliche missionarisch-evangelistische Trak-
tatliteratur hdufig durch eine Verbindung von erwecklicher Frommigkeit und
ethischer Ermahnung geprédgt. Die Verkiindigung des Evangeliums und der
Aufruf zur Bekehrung, zur Umkehr und zum Neuanfang wurden traditionell
meist direkt mit einer Aufforderung zu einer Neuausrichtung des eigenen Le-
benswandels verbunden. Nicht nur der Glauben sollte sich neu ausrichten,
auch die Lebensfiihrung soilte diesen Wechsel zeigen

3 Der Wandel der freikirchlichen Missionstheologie im 20. Jahrhundert

Sind fiir die Anfangszeit der Freikirchen diese vier Elemente fiir die Missions-
theologie und -praxis konstitutiv, so bringt das neue Jahrhundert mit der Wei-
marer Reichsverfassung eine massive Verdnderung fiir den rechtlichen Status
der Freikirchen und damit auch fiir ihre missionarischen Aktivititen.

3.1 Die Etablierung der Freikirchen und die evangelistische
Bekehrungstheologie

Viele, vor allem groere Gemeinden, erhielten nun die Mdglichkeit, sich als
Korperschaften des offentlichen Rechts zu konstituieren und damit den
groen Landes- und Staatskirchen rechtlich gleichgestellt zu werden.3? Den-
noch blieben die meisten Freikirchen aufgrund ihrer vergleichsweise geringen
Mitgliederzahlen zunéichst gesellschaftlich marginalisierte Sondergemein-
schaften, zumal sie auf manche ihnen zustehenden Rechte wie den Abschluss
von Staatskirchenvertrdgen oder den Kirchensteuereinzug aus theologischen
Griinden verzichteten. Die gesellschaftliche Akzeptanz der freikirchlichen
Gemeinden dnderte sich letztlich erst, als zundchst iiber die Evangelische Al-
lianz, dann {iber die Okumenische Bewegung ein stirkeres Miteinander und
ein intensiverer Dialog {iber Glaubensfragen und Gemeindepraxis nicht nur

Theologische und soziologische Uberlegungen zur Wandlungsfahigkeit von Orts-
gemeinden im Kongregationalismus, in: Wirip Hauseck/WoLrcane HEiNRICHS
(Hg.), Gemeinde der Zukunft, Zukunft der Gemeinde, Aktuelle Herausforderun-
gen der Ekklesiologie, Witten 2011 {Theologische Impulse 22), 105-137, bes.
124-128,

% Vgl. Anpreas Konrn, Die Trennung von Kirche und Staat, Unter besonderer Be-
riicksichtigung der Korperschaftsrechte, in: ZThG 4 (1999) 289-311, bes. 291-
300, der diese Entwicklung atlerdings kritisch betrachtet.
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den theologischen Diskurs, sondern auch breitere Bevolkerungsschichten er-
reichte.

Die neuen gesellschaftlichen Umsténde in der Weimarer Zeit und danach
im nationalsozialistischen Deutschland verdnderten die Missionstheologie der
Freikirchen zunéchst relativ wenig, jedoch nutzte man die verbesserten Még-
lichkeiten, die eigenen Glaubensiiberzeugungen auch in der Offentlichkeit of-
fensiv zu vertreten. Dabei blieb in den evangelischen Freikirchen genau wie
in den evangelischen Landeskirchen weiterhin eine starke Trennung zwi-
schen der in Vereinen und Diakonissenmutterhdusern organisierten diakoni-
schen Arbeit und einer auf die Wortverkiindigung und die Seelsorge ausge -
richteten Gemeindearbeit bestehen.

Auch angesichts der weltanschaulichen Herausforderungen durch den
Nationalsozialismus blieb die freikirchliche Missionstheologie auf die Erret-
tung einzelner Seelen konzentriert; man rief weiter zur Bekehrung zu Jesus
Christus auf und versammelte die, die sich entschieden, in Gemeinden, die
versuchten, auch unter den gesellschaftlichen Verdnderungen ein glaubwriirdi-
ges Christsein zu gestalten. Dabei arrangierten sich manche Freikirchen mit
dem nationalsozialistischen Staat bis hin zur Ubernahme des Fiihrerprinzips®,
andere wurden verboten oder in ihrer Arbeit eingeschrinkt, weil sie sich
nicht einbinden lassen wollten. Theologisch aber wurden die Repressionen
gegen die Gemeinden und die antikirchliche Ausrichtung von Partei und
Staat, genau wie der Krieg und die Vernichtung des europiischen Judentums
— sofern man diese {iberhaupt zur Kenntnis nahm und kommentierte — apoka-
lyptisch als Zeichen der Endzeit gedeutet, > woraufhin man die Aktivititen

¥ Vgl Anprea StroeiNp, Trennung von Kirche und Staat? Bewdhrung und Scheitern
eines freikirchlichen Prinzips, in: ZThG 4 (1999) 261-288, die mit Blick auf den
Baptismus konstatierte: »Die Trennung von Kirche und Staat wurde zu einer
axiomatischen Unvereinbarkeit von Christsein und Politik modifiziert. Stindig be-
kannte man sich in den Gemeinden und auf der Leitungsebene vollmundig zur
Neutralitét der Freikirche in politischen Fragen, der man das negativ verstandene
yPolitisieren¢ der sich im Kirchenkampf befindlichen Volkskirchen kontrastierend
gegeniiberstellte. Hierin fiihite man sich - kurioserweise! — gerade im Einklang
mit der eigenen freikirchlichen Tradition. Dies zeigt, wie wenig beheimatet das
theologische Erbe des angelsachsischen Freikirchentums im deutschen Baptismus
war.« (276).

% So z.B. in dem Vortrag »Der Antichrist¢, den der Wiener Baptistenpastor Arnold
Koster am 09. Oktober 1941 {iber Off 13 hielt. In diesem wird zwar der Name
Hitlers nicht genannt, doch es werden so viele eindeutige Hinweise gegeben, dass
jedem Zuhdrer Klar sein musste, dass Koster {iber Adolf Hitler sprach, wenn er
vom Antichrist in Off 13 redete. (Arvolp Koster, Lampenlicht am dunkien Ort,
Predigten und Vortrdge, zusammengestellt von K. Federmann, Wien 1965, 112~
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zur Rettung derer verstirkte, die sich noch zum Glauben und zur Umkehr
aufrufen lieflen.

Dieses heilsgeschichtliche Verstindnis von Mission, das nach dem Ende
des zweiten Weltkrieges die evangelistisch-missionarisch Aktiven in alien Lan-
des- und Freikirchen verband®, pragte auch neue Formen der Mission, die in
allen Freikirchen genutzt wurden. Man entwickelte regelmiBige evangelis-
tische Veranstaltungen innerhalb der Gemeinde, zu denen die Gemeindemit-
glieder Personen aus ihrem personlichen Umfeld einluden. Gemeindegruppen
stellten sich mit Stinden und Aktionen in die Straen und auf Markte, um Bi-
beln oder Traktate zu verteilen und Passanten auf den Glauben anzuspre-
chen. Gemeinsam mit anderen Kirchen wurden grofe Konferenzen und
evangelistische Aktionen organisiert, fiir die Stadien und Messehallen ange-
mietet und ber{ihmte Evangelisten eingeladen wurden.¢ Gemeinsames Ziel
all dieser Aktivititen war es, Menschen davon zu {iberzeugen, eine Entschei-
dung fiir den Glauben zu treffen, und sie dariiber hinaus fiir eine aktiv geleb-
te Frommigkeit und die Mitarbeit in ihrer jeweiligen Ortsgemeinde zu gewin-
nen. Es galt, so viele Menschen wie mdglich mit dem Evangelium zu errei-
chen. Und dabei konnten die evangelistisch engagierten Kreise trotz der im-
mer noch bestehenden konfessionellen Differenzen an vielen Stellen sogar
multikonfessionell zusammenarbeiten, weil die Errettung der Verlorenen
mehr zihlte als die Frage, wo diese sich anschlieBend konfessionell zuordne-
ten.

Fiir die freikirchlichen Gemeinden, die in der DDR nach dem Krieg mit
der antikirchlichen Ausrichtung des SED-Staates zu k&mpfen hatten, lassen
sich theologisch #hnliche Entwicklungen aufzeigen, jedoch waren dort die

119.) Vgl dazu auch: Franz Grar-StuHLMACHER, Juden und Freikirchen in Oster-
reich, Die Haltung der Freikirchen zur Zeit des Nationalsozialismus, dargestellt
vor allem am Beispiel der Prediger Arnold Koster (Baptist) und Hinrich Bargmann
(Methodist), in: Danier Hewz {Hg.), Freikirchen und Juden im »Dritten Reich,
Gottingen 2011 (Kirche — Konfession — Religion) 549, 311-330

% Vgl. fiir die hier verwendete Einordnung die fiir die jlingere Geschichte der Missi-
onstheologie von Sundermeier entwickelte Typologie von Plantations- und Kon-
versionsmodell (19. und erste Hilfte des 20. Jahrhunderts), heilsgeschichtlichem
(seit dem II. Weltkrieg) und verheiBungsgeschichtiichem Modell (ab den 60er
Jahren des 20. Jahrhunderts) sowlie sein eigener Vorschlag einer konvivalen Missi-
onstheologie in Turo Sunpermeiir, Theologie der Mission, in: pers., Konvivenz und
Differenz, Studien zu einer verstehenden Missionswissenschaft, Erlangen 1995
(MWNE 3), 15-42.

%  Fir die Freikirchen waren hier vor allem auch die Auftritte des baptistischen
Evangelisten Billy Graham besondere Events im Gemeindeleben, zu denen man
sich gemeinsam auf den Weg machte.
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Aussichten, erfolgreich zu evangelistischen Veranstaltungen einzuladen, deut-
lich eingeschrinkter und viele freikirchliche Gemeinden verzeichneten in die-
ser Zeit — vor allem aber bis zum Mauerbau — einen starken Riickgang der
Mitgliederzahlen.

3.2 Der Kampf der 68er gegen die patriarchalen Gemeindestrukturen

Die Kritik des etablierten heilsgeschichtlich-missiologischen Denkens in den
Freikirchen begann mit der Generation der sogenannten 68er-Bewegung.
Auch freikirchliche Studierende {ibernahmen in dieser Zeit die radikale Kritik
gesellschaftlicher Machtstrukturen und protestierten in ihren Gemeinden ge-
gen die {iberkommenen patriarchalen, allein mit dlteren Ménnern besetzten
Leitungsgremien, thematisierten die Versdumnisse der Vétergeneration in der
NS-Zeit und forderten eine gesellschaftsverdndernde, neue Ausrichtung der
Gemeindearbeit.>” Nicht mehr die Evangelisation und die Rettung von Seelen
fiir die Ewigkeit solite Ziel der Gemeinde sein, sondern die emanzipative und
kritische Kraft des Glaubens solite genutzt werden zur Befreiung der Welt
von Strukturen menschlichen Unrechts und zur Uberwindung entfremdeter
Beziehungen hin zur Neugestaltung eines freien Miteinanders der Mensch-
heit in der Welt.

Der Protest gegen die patriarchalen Leitungen griff auch in den freikirch-
lichen Gemeinden an den Studienorten mitunter auf alle neu entdeckten For-
men des Protests zuriick, die sich aus den Hérsdlen in freikirchliche Gemein -
den {ibertragen lieRen. Es gab Sit-Ins und Stérungen von Gemeindeversamm-
lungen, aber auch die Verdffentlichung kritischer Erkldrungen zur Theologie
und zur Geschichte der eigenen Gemeinden.3® Die politisch ohnehin konser-

% Vgl beispielhaft fiir den Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden, Marc
Scunemer, Die Diskussion im deutschen Baptismus um die 68er Bewegung, Elstal
2012 (Baptismus-Dokumentation 2), Voraussetzung fiir diese Erfahrung war aller-
dings, dass sich die betreffenden freikirchlichen Gemeindebiinde bereits fiir die
Akzeptanz einer hoheren Bildung getffnet hatten, was nicht in allen Freikirchen
bis dahin schon erfolgt war.

% Missiologisch besonders deutlich sind diesbeziiglich die Formulierungen in der
bei ScunEDER, 2.2.0., 67-70 abgedruckten Miinsteraner Resolution, hinter deren
Thesen 2 bis 4 ein klar verheiBungsgeschichtliches Missionsversténdnis dem tra-
ditionell heilsgeschichtlichen entgegengestellt wird: »2. Gottes Heil gipfelt nicht
in einer auf Innerlichkeit gerichteten Bekehrung, Gott will den ganzen Menschen
hineinnehmen in die Bewegung der Heilung einer sich wandeinden Welt. Der
Christ, der nicht an dieser Bewegung teilhat, ist heillos. Ein traditionelles Heils-
verstandnis, das nicht auf Offentlichkeit ausgerichtet ist, kultiviert nur religidse
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vativen und den Zielen der Studentenbewegung ablehnend gegeniiberstehen-
den Gemeindeleitungen reagierten auf diese Proteste und Herausforderungen
zumeist mit Hirte und Abwehr. Nur wenigen freikirchlichen Gemeinden ge-
lang es, diese kritische Generation sehr gut ausgebildeter junger Leute auf
Dauer im Gemeindeleben zu halten.®

Eine Konsequenz dieser Erfahrung war, dass der in den nichsten Jahren
in der evangelischen Missionstheologie erfolgende Wandel vom heilsge-
schichtlichen zum verheiffungsgeschichtlichen Begriindungs-Modell der Miss-
ion in den Freikirchen kaum nachvollzogen wurde. Man blieb zundchst
weiter bei evangelistischen Aktivitdten und konnte dem Versuch, das Wirken
Gottes auch in den Befreiungsbewegungen der sogenannten Dritten Welt zu
erkennen und sich an dieser Mission Gottes mit Entwicklungshilfe und dem
Einsatz fiir gerechtere Wirtschaftsstrukturen zu beteiligen, wenig abgewin-
nen.* Dem fir diese Sichtweise der Mission zugrunde liegenden Missionsver-

Geflihle. Der bekehrte Mensch ist und bleibt ein »Weltmensch«. Die gingige Ein-
teilung in gldubige und ungldubige Menschen ist hochmiitig. 3. Verkiindigung,
die nur der Selbstbestitigung und der inneren Erbauung dient, ist unchristiich
und {iberfllissig. Predigt des Evangeliums soll ausrichten auf ein gesellschaftsbezo-
genes Handeln. Firbitte, die das Handeln vergilt, ist Stinde und nicht Gebet,
well wir uns dadurch der Verantwortung zu entziehen versuchen. 4. Christen
stellen sich gegen den Willen Gottes, wenn sie ihre dffentliche Verantwortung
verleugnen. Um ihre Aufgabe wahrzunehmen, miissen unsere Gemeinden jeder
Erscheinungsform von UnversShnlichkeit, {iberfliissiger Herrschaft, Ungerechtig-
keit entgegentreten. Information ist dazu notwendige Vorbedingung. Wo Christen
und ihre Gemeinden sich unpolitisch verhalten, sind sie dennoch politisch wirk-
sam, zementieren sie bestehende Verhéltnisse.« (a.a.0., 67) Von den Unterzeich-
nern sind atlerdings die Wenigsten in den folgenden Jahrzehnten im BEFG ge-
blieben.

¥ So loste der BEFG im Jahr 1971 seine gesamte Studierendenarbeit auf und stellte
damit zugleich auch die Studierendenzeitschrift sz ein, die bereits seit 1970 nicht
mehr im Namen des BEFG erscheinen durfte, um den kritischen Studierenden
keinen Raum mebhr fiir ihre als untragbar empfundenen Positionen und Publika-
tionen zu bieten. Vgl. Sceneiber, a.2.0., 57f.

% Dies gilt in dieser Form nicht fiir die Evangelisch-methodistische Kirche, die
durch ihren Konnexionalismus von Anfang an viel stdrker als die anderen deut-
schen Freikirchen in den internationalen missionstheologischen Diskurs einge-
bunden war und durch ihr soziales Glaubensbekenntnis eine deutlich gréRere
Néhe zu einem politisch-diakonischen Verstindnis der Mission besaB. Vgl.
Kisskarr, Mission, 166: »Evangelisation als Ruf in die Glaubensentscheidung und
als Proklamation der Gottesherrschaft in der Gesellschaft wird immer der ,pri-
mére Auftrag’ der Evangelisch-methodistischen Kirche bleiben.« [Herv.i.Orig.]
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stindnis fehite in den meisten Freikirchen der positive Resonanzraum eines
akademisch geprégten, engagiert-politischen innerfreikirchlichen Diskurses.

Doch die Frage, inwiefern sich die Arbeit einer Gemeinde auf Evangeli-
sation und innergemeindliche Aktivititen beschrdnken darf, blieb trotzdem
virulent und wurde gut zehn Jahre spéiter von denjenigen jungen Erwachse -
nen wieder aufgegriffen, die in ihrer Schulzeit vor allem von jungen Lehrern
aus der 68er-Bewegung geprdgt wurden und nun nach Antworten auf die
Okologischen und friedenspolitischen Fragen der 80er Jahre suchten. Offenbar
hatten die Vorbilder dieser neuen Jugendgeneration ihr kritisches Bewusstsein
und ihr politisches Engagement fiir eine sozial gerechtere und offenere Gesell-
schaft erfolgreich an die ndchste Generation weitergegeben.

3.3 Der Streit der 80er Jahre um Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung
der Schépfung

In den 80er Jahren des 20. Jahrhunderts eskalierte mit der Nachriistungsde-
batte um die Stationierung atomarer Kurzstreckenraketen der Ost-West-Kon-
flikt auf eine Weise, die deutlich werden lie, dass die atomare Katastrophe
nicht mehr nur im Bereich des Méglichen, sondern langsam in den Bereich
des Wahrscheinlichen riickte. Gleichzeitig brachte der Streit um die Nutzung
der Kernenergie eine neue dkologische Bewegung hervor, aus der die neue
Partei »Die Griinen« entstand. An den Friedensdemonstrationen und Anti-
Atomkraft-Protesten beteiligten sich nun auch vermehrt Freikirchler, und in
allen Freikirchen nahm die Zah! der Kriegsdienstverweigerer zu.4' Es entstan-
den in vielen Gemeinden Dritte-Welt-Stinde und Friedensgebete, und man
diskutierte in Jugendstunden und Gemeindeabenden auch die aktuellen
politischen Fragen. Gleichzeitig erwiesen sich die alten evangelistischen For-
mate als kaum noch zeitgemB, denn es gelang zunehmend weniger, durch
sie Personen aus dem Umfeld der Gemeinde zu erreichen und fiir Glaubens -
fragen zu interessieren.

4 Eine Riickschau auf diese Phase der Auseinandersetzungen um das Friedenszeug-
nis bieten fiir verschiedene Freikirchen in Ost und West die Beitrige von Johan-
nes Scholz, Lothar Wilhelm, Karl-Heinz Voigt, Johannes Schmidt, Christian Thei-
le, Reinhard Assmann, Achim Hoffmann, Manfred Leucke und Hartmut Weyel
im Jahresband 2003 der Zeitschrift Freikirchenforschung. Vgl. Geschichte der
Freikirchen in Deutschland nach dem Zweiten Weltkrieg — Wehrdienst und
Kriegsdienstverweigerung (Ergebnisse der Arbeitsgruppe), in: Freikirchenfor-
schung 13 (2003) 130-241.
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Die fehlende Attraktivitit der alten evangelistischen Formate galt vor allem
fiir die jlingere Generation in den Freikirchen. Diese engagierte sich nun ent-
weder politisch oder entwickelte mit dem charismatischen Aufbruch neue
Gottesdienstformen mit eigenem Lobpreisliedgut und speziellen Gebetsfor-
men.“2 Dass sich im Bereich der Jugendlichen und jungen Erwachsenen eine
Aufspaltung der Frommigkeitsformen zwischen einem ¢kumenisch- politisch
aktiven Engagement auf der einen Seite und einer charismatisch-spirituelien
Konzentration auf Anbetung und Lobpreis auf der anderen Seite ergab, fiihrte
in den 80er Jahren in vielen freikirchlichen Gemeinden zu harten Auseinan-
dersetzungen um den zukiinftigen Weg der Gemeinde, der an manchen Or-
ten zu Gemeindespaltungen oder zur parallelen Neugriindung von Gemein-
den fiihrte, die sich — ohne Riicksicht auf alte Gemeindetraditionen nehmen
zu miissen — ungehindert einer modernen Gestaltung der Gottesdienste und
einer charismatisch geprigten Frommigkeit widmeten.

Da diese neuen Gemeinden ihre Mitglieder aus unterschiedlichen Kir-
chen und Freikirchen gewannen, konnte in den folgenden Jahrzehnten in
den traditionellen Freikirchen auch der Teil der jiingeren Generation in Lei-
tungspositionen vorriicken, der die missionarische Glaubwiirdigkeit der Ge-
meinden eher an einem {iberzeugenden politisch-diakonischen Auftreten und
gesellschaftsgestaltendem Engagement maR, nicht nur der Flligel, der auf eine
charismatische Erneuerung der Frémmigkeit hinarbeitete. Daher wurden in
allen Freikirchen nun beide missiologischen Positionen weiter vertreten, und
so bestimmte der Kampf um die Priorititen der Gemeindearbeit, ob also mehr
moderner Lobpreis und charismatische Frémmigkeit oder mehr Gesellschaft-
sengagement im Kern des Gemeindelebens stehen sollte, die weitere Diskus -
sion am Ende des 20. und zu Beginn des 21. Jahrhunderts.

4 Konvivenz, Gesellschaftstransformation und missionaler Gemeindebau
als freikirchliche Missionskonzepte der Gegenwart

Einen wesentlichen Beitrag zur Uberwindung der fiir das ausgehende 20.
Jahrhundert konstitutiven Gegensitze in der Missiologie der Freikirchen kam
vor allem aus der akademischen Missionstheologie. Seit den 1990er Jahren
hatten die freikirchlichen Ausbildungsinstitute, die sich auf den Weg zur Ak-
kreditierung als Hochschulen begaben, nach und nach missiologische, diako-
niewissenschaftliche oder sozialtheologische Dozenturen und spéter Professu-

4 Zur konfessionsiibergreifenden Bewegung der charismatischen Gemeindeerneue-
rung vgl. Perer ZivmerLiNG, Die charismatische Bewegung, Theologie, Spiritualitét,
AnstoBe zum Gesprich, Gottingen 2001 (Kirche — Konfession — Religion 42).
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ren eingerichtet.*> Mit dieser Erweiterung des klassischen Ficherkanons der
Theologie reagierten die Freikirchen nicht nur auf die Anforderungen des
Wissenschaftsrates fiir kirchliche Hochschulen in freikirchlicher Tragerschaft,
sondern auch auf einen Ausbildungsbedarf ihrer Gemeinden, in denen ent-
sprechende Kompetenzen von den Hauptamtlichen zunehmend eingefordert
wurden. Die im Zuge der Erweiterung des Lehrangebots in diesen Fichern
vermittelten Konzepte einer auf die gesellschaftlichen Herausforderungen
ausgerichteten Missiologie und Diakoniewissenschaft begannen in der Folge,
das Missionsverstandnis und die Missionspraxis der nichsten Generation frei-
kirchlicher Pastorinnen und Pastoren zu verdndern.

4 An der Theologischen Hochschule Reutlingen der Evangelisch-methodistischen
Kirche, damals noch Theologisches Seminar Reutlingen, wurde1992 eine Stif-
tungsdozentur flir Evangelistik eingerichtet, die seit 1993 Achim Hértner inne
hat, der im Rahmen der Theologie der Evangelisation neben missiologischen auch
gesellschaftswissenschaftliche und diakoniewissenschaftliche Themen an die zu-
kiinftigen Hauptamtlichen der methodistischen Kirche vermittelt. Aus dieser Do-
zentur wurde mit der Akkreditierung als Hochschule 2005 eine Professur fiir
Praktische Theologie mit gleichem Schwerpunkt, nachdem Theologie der Evange-
lisation im Jahr 2000 weltweit zum Pflichtfach in der methodistischen Ausbil-
dung fiir pastorale Hauptamtliche wurde. Die Theologische Hochschule Elstal des
Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (BEFG), damals noch Theologi-
sches Seminar Elstal, berief im Jahr 1998 zunichst Astrid Giebel auf eine Teilzeit-
dozentur flir Diakonik, die seit 2007 vom Verfasser dieses Artikels ausgeffillt und
2013 auf eine Vollzeitprofessur fiir Diakoniewissenschaft und Sozialtheologie er-
weitert wurde. Seit dem Jahr 2000 hatte an der Elstaler Hochschule zudem Mi-
chael KiBkalt zunichst eine Teilzeitberufung als Dozent fiir Missiologie inne, die
2014 zu einer vollen Professur flir Missionswissenschaft und Interkulturelle
Theologie ausgebaut wurde. Die Theologische Hochschule Ewersbach des
Bundes Freler evangelischer Gemeinden (BFeG), damals noch Theologisches
Seminar Ewersbach, berief 2009 Johannes Reimer, der bereits zuvor als Professor
flir Missionswissenschaft an Universititen in Russland, Kanada und Siidafrika
lehrte, auf eine missiologische Teilzeitdozentur, aus der mit der Akkreditierung
der Hochschule eine Professur flir Missionswissenschaft wurde. Damit ist in allen
drei freikirchlichen Hochschulen die professorale Forschung und Lehre im The-
menfeld Mission und Diakonie stdrker als an den meisten Fakultdten ausgestattet
und in der Lehre verankert. Zudem sind an allen drei Hochschulen die Professu-
ren seit vielen Jahren mit Personen besetzt, die in einem gesellschaftsrelevanten
Engagement einen wesentlichen Aspekt des gemeindlichen Dienstes und der Be-
zeugung des Evangeliums sehen, wodurch ein verheiBungsgeschichtlich oder
konvival geprédgtes Missionsverstdndnis an die kommende Generation der pasto-
ralen Hauptamtlichen in diesen drei gréften deutschen Freikirchen und dariiber
hinaus vermittelt wurde.
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Mit der Etablierung einer wissenschaftlich-akademisch geschulten Missions-
theologie an den Freikirchlichen Hochschulen wuchs zum einen die An-
schiussfahigkeit des freikirchlichen missiologischen Diskurses an die 6kumen-
sche Missionstheologie und zum anderen die wissenschaftliche Reflektion des
eigenen historisch gewachsenen Missionsverstdndnisses. Dies ermdglichte
zum einen, die eigene Bekehrungstheologie als historisch bedingte, damit ver-
standliche, aber doch einseitige Akzentsetzung zu erkennen und missions-
theologisch dem heilsgeschichtlichen Modell von Mission zuzuordnen. Damit
verlor dieses zuvor dominante Verstdndnis einer individualistischen Bekeh-
rungstheologie in den Freikirchen den Status der Alternativiosigkeit. Was his-
torisch gewachsen und theologiegeschichtlich einordbar war, konnte auch in
neuen gesellschaftlichen Verhdltnissen verdndert, angepasst oder durch neue
theologische Konzepte ersetzt werden. Diese neuen Konzepte aber brachte
die akademisch geschulte Missions- und Sozialtheologie auf verschiedenen
Wegen in die freikirchlichen Diskurse hinein.

Durch die Aufnahme des Missio-Dei-Konzeptes, nach dem alle kirchliche
Mission nur ein Mitwirken an der elementaren Mission Gottes in der Welt
sein kann, ergab sich die Chance, die bisher kaum missionstheologisch rezi-
pierten Aspekte eines verheiBungsgeschichtlichen Modells der Mission in das
freikirchliche Verstdndnis von Mission und Evangelisation zu integrieren.*
Die These, dass Gottes Mission sich in der Befreiung von Unterdriickung
auch in politisch-revolutiondren Prozessen ereignen kénne, war bei Freikirch-
lern bis zum Ende der 80er Jahre nur in wenigen Kreisen rezipiert worden. 4
Dies snderte sich allerdings nach der Erfahrung der Wiedervereinigung, die in
freikirchlichen Gemeinden hiufig als befreiendes Wirken Gottes erlebt und
gedeutet wurde.* Diese Erfahrung lief in der Folgezeit das zuvor {iberwie-
gend abgelehnte Konzept der Missio Dei auch fiir die eher konservative frei-
kirchliche Gemeindetheologie anschlussfihig erscheinen. Sich politisch und
diakonisch zu engagieren, konnte nun leichter als Mitarbeit an Gottes Heils-

4 Vgl Micuart  Kisskarr, Evangelisation im Kontext von Armut, in: ThGespr 35
{2011}, 3-18.

4 Vgl. oben die Miinsteraner Erkldrung in Fn.39.

4 Vgl. z.B. das Jubildumsheft der Zeitschrift EINS der Evangelischen Allianz zum
25. Jahrestag der Wiedervereinigung unter dem Titel: 1989 — Das Wunder der
Freiheit und Einheit, 3/2014, Witten 2014, in dem an vielen Stellen der Prozess
der friedlichen Revolution und der Wiedervereinigung als Gottes Wirken be-
schrieben wird. Darin aus freikirchlicher Perspektive Jorc Swosopa, »Nun danket
alle Gott¢? Gottes Wirken und Wunder im politischen Geschehen von 1989,
a.a.0., 8f.
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wirken in der Welt gedeutet werden und bekam dadurch auch einen neuen
Stellenwert in der Gemeindearbeit vor Ort.*

Entscheidender aber fiir die Akzeptanz der politischen Dimension des
Missio-Dei-Ansatzes diirften aber die internationalen Konferenzen im evange-
likalen und dkumenischen Bereich gewesen sein. Die dabei intensivierte Ver-
netzung zwischen den Evangelikalen aus der stidlichen Welt und denen aus
dem Norden fiihrte zu einer stdrkeren Rezeption missionstheologischer Vor -
stellungen und Konzepte der stidlichen Hemisphare.#® Es waren letztlich also
vor allem Theologen aus der siidlichen Welt, unter ihnen auch viele Theolo -
ginnen und Theologen, die konfessionell zu den in Deutschland als Freikir-
chen vertretenen Konfessionen gehérten, die die freikirchliche Missionstheo-
logie fiir eine stérkere Berlicksichtigung struktureller Ungerechtigkeiten und
eine Integration politischer Anliegen in die missionarische Arbeit inspirier-
ten.® So wurde in den ersten Jahren des 21. Jahrhunderts, nachdem die An-

47 Vgl. Acuim HarTner, Missionarisch Gemeinde sein, An Gottes Mission teilhaben
mit unterschiedlichen Gemeindeformen, in: Wirrip Hausecx/Worrcan HeINRICHS
{Hg.), Gemeinde der Zukunft, Zukunft der Gemeinde, Aktuelle Herausforderun-
gen der Ekklesiologie, Witten 2011 (Theologische Impuise 22}, 81-104, bes. 95—
98.

4 Hierbei wurde vor allem auch die Rezeption der Missionstheologie der sog. radi-
kalen Evangelikalen durch Roland Hardmeier fiir den freikirchlichen Kontext re-
levant. Die Ergebnisse seiner von Johannes Reimer betreuten Dissertation (RoLanp
Haromerer, Das ganze Evangelium fiir eine heilshed{irftige Welt, Zur Missionstheo-
logie der radikalen Evangelikalen, University of South Africa, Diss. 2008) flossen
in seine im Zusammenhang der Bildungsarbeit des Instituts fiir Gemeindebau und
Weltmission publizierten und verwendeten Blicher ein und erreichten so auch
eine freikirchliche Leserschaft. Vgl. RoLanp Haromeer, Kirche ist Mission, Auf dem
Weg zu einem ganzheitlichen Missionsverstindnis, Schwarzenfeld 2009 und
DeRs., Geliebte Welt, Auf dem Weg zu einem neuen missionarischen Paradigma,
Schwarzenfeld 2012,

4 So kann Reimer mit Blick auf die Geschichte der evangelikalen Bewegung seit
der Lausanner Erkldrung von 1974 »Gerechtigkeit als Ziel der Mission« definie-
ren. Vgl. Jonannes Remmer, Einsatz fiir Gerechtigkeit als missionarische Pflicht, in:
MicraeL Bienr/Kuaus Veucuts  (Hg.), Christliches Zeugnis in 6kumenischer Weite,
Konvergenzen und Divergenzen als Bereicherung des Missionsverstdndnisses, Aa-
chen o.J. (2016), 130-143, Zitat 139. Sein Fazit: »Der biblische Befund zur
Gerechtigkeit und Mission macht deutlich, dass Gottes Mission auch auf
gerechtes Handeln zielt und Gerechtigkeit als Qualitdtsmerkmal der Konigsherr-
schaft Gottes sucht. Die Entscheidung des Lausanner Kongresses in der Erklarung
(LV), Gerechtigkeit als kein legitimes Ziel der Mission zu benennen ist falsch und
sollte nicht nur halbherzig korrigiert werden, wie das die Kapstadter Verpflich-
tung (KV) tut. Der Einsatz fiir die Gerechtigkeit in der Welt ist nicht nur eine mo-
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liegen von Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung auch in den
freikirchlichen Gemeinden inhaltlich konsensféhig geworden waren, ein akti-
ves gesellschaftspolitisch-diakonisches Engagement fiir eine gute Zukunft
auch missionstheologisch als wesentliches Element einer glaubwiirdigen Ge-
meindepraxis gesehen und daraus Konsequenzen fiir die freikirchliche Ge-
meindepraxis gezogen.*

In der aktuellen freikirchlichen Diskussion um die politisch-diakonische
Seite des missionarischen Auftrags freikirchlicher Gemeinden stehen vor al-
lem drei theologische Konzepte im Vordergrund, die sich gegenseitig ergdn -
zen konnen: Das Konzept der Konvivenz von Theo Sundermeier, das Modell
der Gesellschaftstransformation von Johannes Reimer und Tobias Faix und
das Konzept der missionalen Gemeindeentwicklung von Alan Roxburgh.

Das von Theo Sundermeier in die Missionstheologie eingebrachte Modell
der Konvivenz, einem Zusammenleben unterschiedlich geprégter Glaubender,
zu dem neben dem miteinander Feiern, dem einander Helfen auch ein von-
einander Lernen gehort, war fiir viele freikirchliche Gemeinden anschlussfs-
hig, weil es ihrer Gemeindestruktur entgegenkam.>! Es war schon immer eine
Stérke der freikirchlichen Gemeindeform, dass sie sehr stark den Gemein -
schaftscharakter betonte und vielfdltige Formen des miteinander Feierns nutz-
te. Gemeindefeste, Stralencafés, Teestuben und Hauskreise, in denen man
gemeinsam af, feierte und das Leben teilte, geh6rten schon immer zum miss-
ionarischen Repertoire freikirchlicher Bewegungen. Gerade zu solchen Events
und Gemeinschaftsformen konnte man gut auch Nichtgemeindemitglieder
einladen, um mit ihnen ins Gesprédch iiber Glaubensfragen zu kommen. Eher
schwer taten sich viele freikirchliche Gemeinden hingegen mit den zum Kon-
vivenzmodell gehdrenden wechselseitigen Lernprozessen, in denen man

ralische und ethische, sondern vor allem eine missionarische Pflicht der Kirche.«
(A.a.0., 142f).

%0 Vgl. Ratr Dziewas, Der Pastor als Diakon — zur theologischen Begriindung des dia-
konischen Auftrags im pastoralen Dienst, in: Micuaer Roupe (Hg.), Pastor und Ge-
meinde, Freikirchliche Perspektiven auf dem Weg zu einem Leitbild, Kassel 2009
{Beiheft zum Theologischen Gespréch 11), 75-98. In diesem Beitrag werden dia-
konische Taten der Barmherzigkeit und politisch-zeichenhaftes Handeln fiir das
Reich Gottes als gleichberechtigte Dimensionen des pastoralen Dienstes neben
der Wortverkiindigung herausstelit.

5t Vgl MicuasL Kisskatr, Evangelium fiir alle: Die Ubersetzung des Evangeliums in
die Lebenswelt der Menschen, in: Epwin Branot {Hg.), Missionarisch leben, Er-
mutigungen zu einem Lebensstil fiir andere, Kassel 2004, 71-79 sowie bess.,
Mission as Convivence. Life Sharing and Mutual Lerning in Mission, Inspirations
from German Missiology, Journal of European Baptist Studies 11/2, Prag 2011,
5-14.
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nicht nur Zeugnis vom eigenen Glauben geben sollte, sondern auch bereit
sein musste, die Glaubensiiberzeugungen und die Weltanschauung des Ande-
ren zu héren, zu wiirdigen, um so wechselseitig voneinander zu lernen.

Je mehr Gemeinden sich allerdings in ihrem Ort an kommunalen Runden
Tischen oder Stadtteilkonferenzen beteiligten und je héufiger sie vor allem
dort, wo in ihrem Umfeld viele Migranten lebten, sich bei gemeinsamen
Stadtteilfesten auch auf offene Begegnungen mit anderen Glaubensgemein-
schaften einlieRen, desto mehr Gemeinden entdeckten die Plausibilitdt eines
am Konvivenzgedanken ausgerichteten Miteinanders, in dem man sich auf
Augenhohe begegnen kann, ohne sich gegenseitig die eigene Glaubensbasis
vorenthalten zu miissen.>® Man lernte sich kennen, kniipfte Kontakte, ent-
deckte viele Gemeinsamkeiten und entwickelte Formen, sich gegenseitig
Wertschidtzung auszudriicken und die Vielfalt der jeweils anderen Seite zu
entdecken.> Es sind vermutlich diese Erfahrungen gewesen, die in der aktu-
ellen Situation verstdrkter Fluchtbewegungen nach Deutschland viele frei-
kirchliche Gemeinden dazu bewegt haben, sich schnell und mit groRem En-
gagement flir die Versorgung und Integration der Gefllichteten einzusetzen,
Gottesdienste mehrsprachig zu gestalten oder ihre Gemeindehduser auch fiir
sich neu griindende oder schnell wachsende Migrantengemeinden zur Verfii-
gung zu stellen.’

52 Vgl.Michaet Kisskar, Zwischen Offenheit und Misstrauen, Zur Integration von Mi-
grationskirchen in den deutschen Freikirchen, in: Mutomeo Muxkennr Feux (Hg.):
Exégese, Théologie & Mission. Dix ans au service du Seigneur en Europe, Bo-
chum 2012, 481-487.

5% Vgl. zur Praxis dieser Begegnungen Sanpra Lenke, Interreligise Beziehungen ge-
stalten, in: Ouver Punei/Friepricy Scenemer (Hg.), Mission mit Respekt und Tole-
ranz, Baptistische Perspektiven zu dem Verhaltenskodex »Das christliche Zeugnis
in einer multireligiésen Welt«, Kassel 2015 (Edition BEFG 1}, 60-72.

54 Vgl. Michaer Kisskarr, Mission und Respekt — selbstverstdndlich!, In: Ouver
Punel/FriepricH Scenemer (Hg.), Mission mit Respekt und Toleranz, Baptistische
Perspektiven zu dem Verhaltenskodex ,Das christliche Zeugnis in einer muitireli-
gitsen Welt“, Kassel 2015 (Edition BEFG 1), 33-41, bes. 39.

55 Es ist zum Beispiel auffallig, dass gegenwértig die Zah! der Kirchenasyle in baptis-
tischen Gemeinden in Deutschland {iberproportional grof ist, obwoh! diese Form
politisch-diakonischer Widerstindigkeit in Deutschland im freikirchlichen Bereich
noch keine lange theologische Tradition hat. Zur Unterstiitzung von Gemeinden,
die Kirchenasy! anbieten oder dariiber nachdenken, haben die in der VEF zu-
sammengeschlossenen Freikirchen einen Leitfaden zur Entscheldungsfindung er-
arbeitet. Vgl. »Kirchenasyl«, Ein Wegweiser fiir die Evangelischen Freikirchen,
zusammengeschlossen in der Vereinigung Evangelischer Freikirchen (Autor: Men-
no ter Haseborg), Juli 2015. [https://www.baptisten.de/fileadmin/befg/media/
dokumente/Kirchenasyl_Wegweiser_Fassung_VI1.pdf abgerufen am 23.01.2017j.
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Allerdings blieb fiir diese Veranderungsprozesse in der Missionstheologie und
Gemeindepraxis der Widerspruch nicht aus. Nach wie vor gibt es im frei-
kirchlichen Spektrum starke Krifte, vor allem aus konservativ-evangelikalen
Kreisen, die in der neuen Ausrichtung der Missionstheologie auf ein wechsel -
seitiges Kennenlernen, offene Zusammenarbeit im diakonischen Engagement
und vor allem im Voneinander-Lernen einen Verrat am Absolutheitsanspruch
des christlichen Glaubens sehen.’ Dies kann durchaus auch einhergehen mit
einer populistisch vorgetragenen politischen Fokussierung auf den Erhalt ei-
ner ausschlieflich christlich ausgerichteten Leitkultur fiir die deutsche Gesell-
schaft. Mehrheitsfahig aber sind solche politisch rechts zu verortenden Posi-
tionen in freikirchlichen Gemeinden meistens nicht, denn in der Regel wird
vor Ort offen und kontrovers aber konstruktiv die Frage diskutiert, in welcher
Form sich die Gemeinde in ihrer Stadt flir das Wohl aller Menschen am bes-
ten engagieren kann, um in einer bunter gewordenen Gesellschaft ein glaub-
wiirdiges Zeugnis fiir die Botschaft von der Liebe Gottes leben zu kdnnen.
Noch {iber das Konzept der Konvivenz hinaus geht das in Deutschland
vor allem von Johannes Reimer und Tobias Faix populdr gemachte Konzept
der Gesellschaftstransformation, deren Biicher gerade auch in freikirchlichen
Gemeinden viele Leser zu einer Neuausrichtung ihrer Gemeindearbeit inspi-
riert haben.’” Reimer und Faix haben mit dem Begriff der »Transformationg
einen Kernbegriff der Missionserklarungen des Okumenischen Rates der Kir-
chen aufgegriffen und fiir den evangelikalen Bereich anschlussfihig

% Vgl. z.B. den Tiibinger Pfingst-Aufruf, Weltevangelisation oder Weltverdnderung?,
in: Diakrisis 3 (August 2013), Sonderbeilage, sowie Harald Seubert, Transformati-
on durch Mission?, Neue Perspektiven der Missionswissenschaft, in: Dess., (Hg.),
Mission und Transformation, Beitrige zu neueren Debatten in der Missions-
wissenschaft, Miinster 2015, 9-25, bes. 21f

7 Vgl. Jorannes Reimer, Die Welt umarmen, Theologische Grundlagen gesellschafts-
relevanten Gemeindebaus, 2.Auflage Marburg 2013 (Transformationsstudien 1]);
Tosias Faix/Jonannes Remver, Die Welt verdndern, Grundfragen einer Theologie der
Transformation, Marburg 2015 (Transformationsstudien 2}; Tosias Faix/JoHANNES
Remmer (Hg.), Die Welt verstehen, Kontextanalyse als Sehhilfe fiir die Gemeinde,
Marburg 2015 (Transformationsstudien 3) sowie die weiteren Bénde dieser Rei-
he. Wihrend Reimer als Freikirchler sowohl in mennonitischen, baptistischen
und freien evangelischen Gemeinden im pastoralen Dienst war, hat Tobias Faix
als Landeskirchler zunichst am Marburger Bildungs- und Studienzentrum ge-
lehrt und ist seit 2015 Professor fiir Praktische Theologie mit den Schwerpunkten
Gemeindepédagogik, interkuiturelle und empirische Theologie an der CVJM-
Hochschule in Kassel, beides Bildungseinrichtungen, an denen auch viele frei-
kirchliche Mitarbeitende sich fiir die Kinder- und Jugendarbeit ausbilden lassen.
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gemacht. Sie gehen davon aus, dass christliche Gemeinden den Auftrag ha-
ben, sich aktiv vor Ort fiir die Verdnderung der Gesellschaft zu engagieren,
damit das Gemeinwesen in einer Weise transformiert wird, die dem heilvol -
len Wirken Gottes in der Welt entspricht. Dabef liegt ein wesentliches Ele-
ment dieser Transformationsarbeit gerade darin, nicht nur mit Worten die Ge-
sellschaftsgestaltung nach dem Willen Gottes voranzutreiben, sondern sich
auf die gegebene kulturelle Vielfalt einer multireligiosen und pluralistischen
Gesellschaft vor Ort einzulassen und der Botschaft des Evangeliums durch
glaubwiirdiges diakonisches und politisches Handeln zum Wohie aller in die-
ser Gesellschaft neue Relevanz zu verleihen.> Es geht darum, ein Kraftfeld
der Liebe und Vergebung, der Annahme und der Zukunftsorientierung zu
schaffen, das dann auch zu einer positiven Entwicklung des Miteinanders in
der Gesellschaft beitrdgt und am Ende Menschen in ihrem Handeln, Denken
und Glauben verdndert, weil sie die Chance haben, sich an den von den
christlichen Gemeinden ausgehenden gesellschaftsverdndernden Prozessen
aktiv zu beteiligen.®® Neu dabei ist vor allem, dass sich der Auftrag der Ge-
meinden damit nicht nur darauf erweitert, den Notleidenden zu helfen, son-
dern auch sich dafiir zu engagieren, dass es weniger Not gibt, also das

% Dieser Ursprung in einer des Synkretismus verdéchtigen, das heilgeschichtliche
Denken verlassenden Theologie des Okumenischen Rates wird der gesamten
Transformationstheologie daher auch von konservativ-evangelikaler Seite zum
Vorwurf gemacht. Vgl. Roir Huie, Kontroverse um die Transformationstheologie —
im Horizont der missionstheologischen Diskussion zwischen der evangelikalen
und der dkumenischen Bewegung, in: Haraip Seuserr (Hg.), Mission und Trans-
formation. Beitrdge zu neueren Debatten in der Missionswissenschaft, Miinster
2015, 27-46, bes. 41-45.

% Vgl. Remer, Die Welt umarmen, 220: »Es ist eine Sache, Gemeinde als Stétte der
geistlichen Kontemplation zu bauen, wo Menschen Frieden, Vergebung, Recht-
fertigung und Ermutigung fiir sein Leben im Glauben an Gott erfahren. Es ist
aber eine ganz andere, wenn die Gemeinde sich auch fiir die Umsetzung des
Friedens, der Vergebung und der Gerechtigkeit in der Lebenswelt der Menschen
einsetzt. Im ersten Fall geniigt es, eine Kapelle aufzubauen, die immer und fiir je-
den offen steht. Im zweiten ist es mit einer Kapelle nicht getan. Da bestimmt die
Tagesordnung der Welt mit all jhren Problemen, all ihrer Friedlosigkeit und Un-
gerechtigkeit die Agenda. Im ersten Fall sind richtige Worte gefragt. Im zweiten
erwartet man, dass den Worten Taten folgen. Im ersten Fall ist die Gemeinde Kir-
che am Sonntag. Im zweiten feiert sie ihren Gottesdienst im Alltag des Men-
schen.«

@ Vgl Tosias Konkier, Wen oder was soll Gesellschaftstransformation eigentlich
transformieren? Der Beitrag der Soziologie zur Gesellschaftstransformation, in:
Tosias Faix/Jonannes Remer (Hg.), Die Welt verdndern. Grundfragen einer Theolo-
gle der Transformation, Marburg 2015 (Transformationsstudien 2), 111-117.
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politische Engagement und die gesellschaftlichen Konsequenzen einer am
Evangelium orientierten Lebens- und Wirkweise der Gemeinden aktiv zu ge -
stalten.

Parallel zum Einfluss des Konzeptes der Gesellschaftstransformation ver-
starkte sich unter den Freikirchen die Idee der »missionalen Gemeindeg, ein
Begriff, der Ende des 20. Jahrhunderts in Nordamerika aufkam, ' und durch
die Biicher von Michael Frost und Alan Hirsch sowie den kanadischen Theo-
logen und Gemeindeberater Alan Roxburgh, der vermehrt in Deutschland als
Redner auf Kongressen und Tagungen lokal politisch engagierter Gemeinden
und ihrer Netzwerke eingeladen wurde, auch in den deutschen Freikirchen
rezipiert wurde.® Wie im Transformationskonzept ist auch fiir die missionale
Gemeindeentwickiung entscheidend, dass die christliche Gemeinde einen ge-
sellschaftlichen Auftrag hat, der das Gemeindeleben bestimmen solite. Dabei
setzt das Konzept der missionalen Gemeindeentwicklung weniger auf be-
stimmte Tatigkeiten und konkrete Aufgaben fiir die Gemeindearbeit als viel-
mehr darauf, das Wozu der gesamten Gemeindearbeit davon bestimmen zu
lassen, dass eine Gemeinde nicht fiir sich selbst da ist, sondern Anteil an Got-
tes Sendung in die Welt hat. Es geht dabei vor allem um eine verdnderte
Grundhaltung und Ausrichtung, die nicht missionarisch ist, im Sinne von ver-
kiindigenden, diakonischen odet politischen Aktivititen, die sich an Aulen-
stehende richten und von bestimmten Fachleuten durchgefiihrt werden kén-
nen, sondern um eine missionale Einstellung des offenen Bei-den-Menschen-
Seins, die alle Gemeindeaktivitdten pragen soll.® Missionale Gemeinden wol-
len keine Mission machen, sondern Teil der Mission Gottes in der Welt sein.

8! Grundlegend ist hier der Band von Darreri L. Guoer (Hg.), Missional Church. A
Vision for the Sending of the Church in North America, Michigan/Cambridge
1998 gewesen, mit dem der Begriff »missional« seinen Durchbruch schaffte. Vgl.
Roranp Haromeier, Missionale Theologie, Evangelikale auf dem Weg zur Weltver-
antwortung, Schwarzenfeld 2015, 189.

6 Vgl. zur »missionalen« Gemeindearbeit die ins Deutsche {ibersetzten Arbeiten
von Micuaer Frost/ALan Hiesch, Die Zukunft gestaiten, Innovation und Evangeli-
sation in der Kirche des 21. Jahrhunderts, Glashiitten/Asslar 2008; Aran
Roxsurcn/Frep Romanuk, Missionale Leiterschaft, Gemeinde bauen in einer sich
verdndernden Welt, Marburg 2011 und Aian RoxsurcH, Missional. Mit Gott in
der Nachbarschaft leben, Marburg 2012.

6 Vgl. RoxsurcH, a.a.0., 179: »Die Nachbarschaft ist der Brennpunkt des christli-
chen Lebens und der heilsamen Herrschaft Gottes. Statt das lokale kirchliche Le-
ben um kirchliche Programme herum zu gestalten (zu denen wir Menschen ein-
laden sollten), sollten wir die Nachbarschaft und das Gemeinwesen zu Brenn-
punkten machen und die Kirche in ein Zentrum verwandeln, das fiir die Ausriis-
tung, Aussendung und Unterstlitzung der Menschen vor Ort sorgt.«
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Die hier vorgestellten, fiir die aktuelle freikirchliche Missionstheologie beson-
ders relevanten Konzepte haben in verschiedenen Freikirchen zu Arbeits-
kreisen und Gruppen gefiihrt, die sich flir eine »missionale« Arbeitsweise der
Gemeinden stark machen und diejenigen Gemeinden miteinander vernetzen,
die nach gangbaren Wegen einer diakonisch-missionarischen Wirksamkeit vor
Ort suchen. Es gibt gemeinsame Tagungen und Konferenzen, auf denen diese
Konzepte einer gesellschaftsrelevanten Gemeindearbeit einer breiteren Ge-
meindetffentlichkeit nahegebracht werden. Dabel werden oft auch Vorstel-
lungen aus dem Konvivenzkonzept und der Transformationstheologie aufge-
nommen und unter dem Oberbegriff ymissional« subsummiert, zumal auch
einige Transformationstheologen den Begriff »missional« zur Beschreibung ih-
rer Arbeitsweise verwenden.® Damit steht dieser Begriff mittlerweile gerade-
zu paradigmatisch fiir das neue Verstindnis von Mission, das die Gesell-
schaftsrelevanz gemeindlicher Arbeit betont.

4 Fazit

Gemeinsam haben die im 20. und beginnenden 21. Jahrhundert beobachtba-
ren Veranderungsprozesse in der Missionstheologie und der Missionspraxis
der Freikirchen die innerkonfessionelle Vielfalt dieser ohnehin bunten frei-
kirchlichen Landschaft weiter bereichert. War frither der Bereich der Freikir-
chen missionstheologisch fast durchweg an einer heilsgeschichtlich ausgerich-
teten Bekehrungstheologie orientiert, stehen heute zunehmend Konzepte im
Fokus der Gemeindediskussion und -praxis, die von der missionstheologi-
schen Konvivenzvorstellung bzw. dem Konzept einer Gesellschaftstransforma-
tion oder einer missionalen Gemeindeentwicklung ausgehen. Damit aber hat
sich die alte Konfrontation von eher diakonisch und politisch aktiven Landes-
kirchen und eher evangelistisch ausgerichteten Freikirchen iiberholt. Es gibt
mittlerweile in beiden Kirchenformen einen innerkonfessionellen Streit dar-
um, welche Vorstellung von Verkiindigung und gesellschaftlichem Engage-
ment die Gemeindepraxis pragen soll. Diese Auseinandersetzung wird hier
wie dort in aller Schérfe ausgetragen, denn es geht ja um nicht weniger als
den Kern der Frage, wie die christliche Gemeinde in der modernen Welt ih-
ren Glauben auf eine {iberzeugende Weise leben und weitergeben soll. ¢

%4 So z.B. Remer, Die Welt umarmen, 221-227 u.8.

% Vgl. dazu die Beitrdge in Rar Dziewas (Hg.), Gerechtigkeit und Gute Werke — Die
Bedeutung diakonischen Handelns fiir die Glaubwiirdigkeit der Glaubenden,
Neukirchen-Vluyn 2010.
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Angesichts dieser Frage wird der Stellenwert {iberzeugenden diakonisch-
politischen Engagements fiir eine glaubwiirdige Verkiindigung des Evangeli-
ums mittlerweile auch in den Freikirchen deutlich stirker betont als friiher.
Und da die gesellschaftlichen Herausforderungen im diakonischen Bereich in
der Zukunft kaum abnehmen werden, wird diese Neuausrichtung der frei-
kirchlichen Missionstheologie unter Beteiligung diakoniewissenschaftlicher
und sozialtheologischer Forschungsarbeiten auch zukiinftig weitergehen. Al-
lerdings werden die Freikirchen dabei — trotz der wachsenden Betonung der
diakonischen und gesellschaftspolitischen Dimension der Mission — auch
weiterhin die evangelistische Seite des missionarischen Auftrags im Blick be-
halten,% denn dieser Aspekt der Mission bleibt aufgrund ihrer Geschichte,
Theologie und Sozialform fiir die Freikirchen als Freiwilligkeitskirchen unauf-
gebbar: Freikirchen, die ihre Zeitgenossen nicht mehr zu einer bewussten
Entscheidung fiir den Glauben und zu einer aktiven Mitarbeit in einer Ge-
meinde einladen, bedrohen ihre eigene Zukunft, denn sie ergénzen sich nicht
durch eigenen Nachwuchs. Aber eines ist dabei auch in den Freikirchen Teil
ihres missionarischen Selbstverstindnisses geworden: Freikirchen, die sich
nicht um die sozialen Probleme der Gesellschaft kiimmern, verspielen die
Glaubwiirdigkeit ihrer evangelistischen Verkiindigung und ihres Gemeindele-
bens. Letztlich wird es immer wieder darum gehen, neue und fiir die Ge-
meindepraxis anschiussfdhige Konzepte fiir ein {iberzeugendes Zeugnis von
der Liebe Gottes in einer sich schnell verdndernden pluralistischen Gesell-
schaft zu entwickeln. Und diese Konzepte miissen die Verkiindigung der
Liebe Gottes in Worten, in Taten der Barmherzigkeit und in einem daraus er-
wachsenden politischen Engagement umfassen. Diese Herausforderung ver-
bindet alle Kirchen miteinander, seien sie freikirchlich, volkskirchlich oder an-
ders organisiert.

¢ So enthélt der fiinfte Band der Reihe Transformationsstudien Uberlegungen zu ei-
ner diesem Konzept entsprechenden evangelistischen Praxis. Vgl. Johannes Rei-
mer, Leben, Rufen, Veréindern, Chancen und Herausforderungen geselischaft-
stransformativer Evangelisation heute, Marburg 2013 (Transformationsstudien 5)
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