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1 Einleitung  

In seinem Buch Israel aus der Sicht der Gemeinde setzt sich Diprose (2001) kritisch mit 

dem Ursprung der Substitutionstheorie auseinander. Anschließend untersucht er, welche 

Auswirkungen die „Enterbung des Volkes Israel“ auf die Ekklesiologie und Eschatolo-

gie hatte. Ausgehend von seiner These, dass die Ekklesiologie der entstehenden Kirche 

sich unter dem Einfluss der Substitutionstheorie von Konzepten der apostolischen Zeit, 

wie dem Priestertum aller Gläubigen entfernte, möchte ich der Frage nachgehen, welche 

Auswirkungen dies auf die Missiologie der Gemeinde Jesu hatte. Die Subtitutionstheo-

rie ermöglichte es den Kirchenvätern, gleichzeitig den jüdischen Glauben und die jüdi-

schen Toraobservanz abzuwerten und die Tora als Vorbild für die entstehenden Struktu-

ren und die Dogmen der wachsenden christlichen Kirche zu nutzen (Diprose 2001:142). 

Von zentraler Bedeutung erscheint hier der Verlust des apostolischen Konzepts vom 

Priestertum aller Gläubigen zugunsten einer hierarchisch strukturierten Kirche mit zent-

ral vorgegeben Dogmen (Diprose 2001:143).  

Zeitgleich kam es in der entstehenden Kirche zu einer tiefgreifenden Verände-

rung der Bereitschaft zur Kontextualisierung. Während die ersten Christen im Apostel-

konzil (Apg 15) einen Entschluss bzgl. der Integration der Heiden in die Jesusbewegung 

fassten, der ein hohes Maß an Bereitschaft zur Kontextualisierung zeigt, forderte die 

Kirche nur wenige Generationen später von Juden, die (freiwillig oder unter Zwang) 

zum Christentum konvertierten, die vollkommene Abkehr von der Toraobservanz.  

Die von Gott selbst am Sinai mit dem Gesetz gestiftete oder modellierte jüdische 

Kultur mit ihren heiligen Ordnungen wurde also auf Grundlage der Substitutionstheorie 

als anti-christlich gewertet. Wieviel mehr musste die Kirche, im Sinne eines Schlusses 

vom Größeren auf das Kleinere, später die Kultur animistisch, buddistisch, hinduistisch 

oder muslimisch geprägter Menschen ablehnen und deren vollkommene Abkehr von der 

jeweiligen Herkunftskultur als Grundvoraussetzung einer echten Hinwendung zu Chris-

tus annehmen? Wenn sich die Kirche aufgrund der Substitutionstheorie sogar dem von 

Gott erwählten Volk überlegen fühlte, konnte sie dann Menschen anderer Kulturen mit 

Respekt auf Augenhöhe begegnen, oder konnten auf dieser Grundlage nur Ethnozentri-

zismus und Imperialismus wachsen? 
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Ich möchte untersuchen, inwieweit sich die Substitutionstheorie nicht nur wie von 

Diprose (2001) beschrieben auf Ekklesiologie und Eschatologie, sondern auch auf die 

Missiologie der Kirche und somit nicht nur auf das Verhältnis zwischen Juden und 

Christen auswirkt, sondern auch auf den Umgang von Christen mit Suchenden bzw. 

Konvertiten aus anderem religiösen und kulturellem Hintergrund. Den Schwerpunkt 

möchte ich dabei auf das Verhältnis der Kirche zu Menschen muslimischen Glaubens 

legen. Hierbei nehme ich das von Hiebert (1994:107) vorgeschlagene Modell von boun-

ded sets und centred sets zur Hilfe: Wie sehr definierte die Kirche sich über dogmati-

sche Grenzziehung (bounded approach), wie sehr über das Bekenntnis zu Jesus (cent-

red approach)?  

In der neueren, postkolonialen Zeit gibt es mit dem messianische Judentum eine 

Rückkehr zu einer Form der soziokulturell jüdischen Jesusnachfolge. In ähnlicher Form 

erklären Gläubige mit muslimischem Hintergrund in sogenannten Insider Movements 

die Echtheit und Gültigkeit ihrer Christusnachfolge auch bei Verbleib innerhalb ihrer 

muslimischen Herkunftskultur. Wie ist diese Entwicklung vor dem Hintergrund der von 

Diprose formulierten Auswirkungen der Substitutionstheorie zu bewerten?  

 

2 Begriffliche Klärung 

Ich verwende in der vorliegenden Arbeit bewusst nicht den Begriff „Judenmission“. 

Nach fast 2000 Jahren, in denen die Kirche das Judentum ablehnte und abwertete sowie 

angesichts der heutigen theologische Mehrheitsmeinung, „Judenmission“ sei aufgrund 

dieser Geschichte und in besonderer Weise seit der Shoah obsolet, erscheint mir die ne-

gative Konnotation des Begriffs zu groß.  

Nachfolger Jesu, die ihren Glauben als Juden leben, bezeichnen sich selbst heute 

im deutschsprachigen Raum vorwiegend als messianische Juden und ich werde diese 

Selbstbezeichnung in der vorliegenden Arbeit verwenden. 

Eine einheitliche Selbstbezeichnung von Gläubigen mit muslimischem Hinter-

grund gibt es meines Wissens nicht. Muslime, die Jesus nachfolgen, werden in dieser 

Arbeit als Muslim Background Believers (MBBs) bezeichnet, eine Fremdbezeichnung, 

die versucht, ihrer kulturellen und religiösen Herkunft Rechnung zu tragen und die in 

ähnlicher Form auf andere Herkunftskulturen und -religionen anwendbar ist (Buddist 

Background Believers, Hindu Background Believers, etc.). Diese Art der Bezeichnung 
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möchte verdeutlichen, wie stark kulturelle Identität Leben und Glauben prägt. Sie ist be-

wusst auch auf Menschen aus traditionell christlichen Kulturen wie Europa und Nord-

amerika anwendbar (Christian Background Believers) und verweist somit auf die Tatsa-

che, dass Menschen mit kulturell christlichem Hintergrund keineswegs automatisch 

Nachfolger Jesu sind. Ebenso öffnet sie unseren Blick für die Tatsache, dass Kulturen 

stärker oder schwächer von christlichen Grundsätzen geprägt sein können, dass aber 

keine Kultur heilig bzw. in Gänze erlöst ist. Diese Erkenntnis ist meines Erachtens un-

abdingbare Voraussetzung zu einem echten Dialog mit Nachfolgern Jesu aus anderen 

Kulturkreisen.  

 

3 Bestandsaufnahme 

3.1 Das Konzept des Priestertums aller Gläubigen in der urchristlichen 

Mission und der frühen Kirche 

Nicht nur Jesus selbst, auch die Mitglieder der ersten Gemeinde waren Juden. Sie be-

folgten jüdische Essensvorschriften (Petrus: Apg 10,14), besuchten am Sabbat die Syna-

goge (Paulus: Apg 17,2) und feierten die jüdischen Feste (Apg 2,1) (Rucks 2016:13). 

Apg 4 erzählt, wie während der Festtage des Schawuot jüdische Jesusnachfolger jüdi-

schen Pilgern das Evangelium predigen. Es waren vorwiegend Juden, die „die Gute 

Nachricht vom Messias überall in der griechisch-römischen Welt verbreiteten“ (Za-

retsky 2006:35). 

Gott hatte bereits Abraham angekündigt, dass er die Völker durch Israel segnen 

wollte (Gen 12,2) und Berichte über derartige Ereignisse gehörten zur Überlieferung 

(Elia und die Witwe aus Zarpat in 1. Kö 17,8-24, Elisa und Naaman in 2. Kö 5, Daniel 

und die persischen Herrscher). Um religiös vollwertiges Mitglied der Gemeinschaft zu 

werden, musste ein Heide zur Zeit des zweiten Tempels aber zunächst Jude werden. Als 

Gott im Haus des Kornelius seinen Heiligen Geist auf unbeschnittene Heiden ausgießt, 

ist dies für die anwesenden Juden im höchsten Maß erstaunlich (Apg 10,45). Petrus ent-

scheidet, die neubekehrten Heiden ohne vorherige Beschneidung zu taufen. Es stehe 

ihm als Menschen nicht zu, argumentiert er, jemandem die Taufe zu verwehren, dem 

Gott selbst den Heiligen Geist gegeben habe (Apg 10,47). Als er sein Vorgehen später 

in Jerusalem erklärt, stellen sich die Zuhörer zu seiner Vorgehensweise und erkennen 

die Ereignisse ebenfalls als Handeln Gottes an (Apg 11,1-18). Die Frage nach den 
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Zugangsvoraussetzungen der Heiden zum Reich Gottes kommt erneut zur Sprache, als 

Besucher aus Judäa in der von Paulus und Barnabas geleiteten Gemeinde in Antiochia 

lehren, das Heil sei an die Beschneidung entsprechend des mosaischen Gesetzes gebun-

den (Apg 15,1). Eine antiochische Delegation bringt die Streitfrage vor die Apostel und 

Ältesten in Jerusalem (Apg 15,2ff). Bei der daraus entstehenden, als „Apostelkonzil“ ti-

tulierten Diskussion, erinnert Petrus an die Ereignisse im Haus des Kornelius (Apg 10), 

während Paulus und Barnabas das Wirken des Geistes Gottes unter den unbeschnittenen 

Nachfolgern Jesu aus den Nationen bezeugen (Apg 15,12). Jakobus stellt in seinem Bei-

trag zur Diskussion (Apg 15,14ff) auf für die Ohren seiner Zuhörer äußerst ungewöhnli-

che Art die beiden Begriffe ethnos (Nationen) und laos (Volk) nebeneinander, die sich 

„im jüdischen Denken gegenseitig ausschließen“ (Diprose 2001:63 mit Verweis auf Ex 

19,5, Ex 23,22, Deut 14,2, Deut 28,9-10, Amos 3,1 und Jes 43,1) Die Ältesten und 

Apostel entscheiden aufgrund der Sachlage und der prophetischen Ankündigungen der 

Hebräischen Bibel, dass Gottes eigenes Handeln – sichtbar durch die Ausschüttung des 

Heiligen Geistes – als eindeutige Bestätigung des Glaubens und somit Rechtfertigung 

der Zugehörigkeit zur Jesusbewegung gewertet wird. Von Jesusnachfolgern mit heidni-

schem Hintergrund werden somit weder das Bundeszeichen der Beschneidung noch die 

auf der Gottesoffenbarung am Sinai beruhende Toraobservanz gefordert. Vielmehr er-

halten sie Anweisungen bzgl. des Lebenswandels, welche nicht auf den Sinaibund, son-

dern auf den noachitischen Bund gründen (Apg 15,20f). Nichtjüdische Nachfolger Jesu 

müssen somit „nicht erst zum Judentum konvertieren (…), um vollgültige Jesusnachfol-

ger zu sein“ (Rucks 2016:13). 

In seinen Briefen erklärt Paulus in den folgenden Jahren näher, wie Gott seine 

ewige Absicht umgesetzt hat, die Heiden in die Gemeinschaft der Heiligen aufzuneh-

men und somit Juden und Heiden in Christus eins zu machen (Eph 2,11-3,13). Er be-

zeichnet diesen Vorgang als Geheimnis (Eph 3, 3ff), das erst in Christus vollständig of-

fenbart wurde (Diprose 2001:72).  

Mitte des ersten Jahrhunderts beheimatete somit die Kirche, die als ausschließlich 

jüdische Bewegung begonnen hatte, Juden und Heiden (Bosch 2012:59). Die den Hei-

den zugewandte Verkündigung der jüdischen „Missionare des 1. Jhds“ (Schnabel 

2002:21) trug die gute Nachricht anschließend von Jerusalem über Judäa und Samaria 

bis nach Griechenland, Kleinasien und Rom und breitete sich im ausgehenden ersten 

und besonders im zweiten Jahrhundert mit großer Geschwindigkeit weltweit aus 
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(Schnabel 2002:1492). Obwohl Jesus nicht beabsichtigt hatte, eine neue Religion zu 

gründen (Bosch 2012:58), kam es innerhalb von wenigen Generationen zum „Bruch mit 

dem jüdischen Volk“ und dem Judentum (Bosch 2012:61). Das Christentum und das 

nach der Zerstörung des zweiten Tempels entstehende rabbinische Judentum grenzten 

sich zunehmend voneinander ab (Diprose 2001:102, Bosch 2012:61). Beide Seiten be-

trachteten sich als Rivalen und sparten nicht an Polemik (Bosch 2012:60). Auch wenn 

man noch bis ins vierte Jahrhundert hinein die Spuren jüdischer Nachfolger Jesu verfol-

gen kann, die ihre jüdische Identität behielten (Uschomirski 2014:21), dauerte es nur 

wenige Generationen, bis Christen mit heidnischem Hintergrund es ihren jüdischen Ge-

schwistern schwer machten, zur Gemeinschaft der Glaubenden dazuzustoßen. Die Sub-

stitutionstheorie ermöglichte es den Kirchenvätern dabei, einerseits das jüdische Volk, 

den jüdischen Glauben und die jüdischen Toraobservanz abwerten dabei aber gleichzei-

tig die Tora als Vorbild für die entstehenden Strukturen und die Dogmen der wachsen-

den christlichen Kirche zu nehmen (Diprose 2001:142). Auch das rabbinisch-talmudi-

sche Judentum entwickelte sich nicht nur aus den Ruinen des zerstörten zweiten Tem-

pels, sondern auch in einem Prozess der Abgrenzung zum aufblühenden Christentum 

(Yuval 2018:168). In diesem Prozess der Abgrenzung sieht Yuval (ebd.) sowohl den 

Grund für die Verschriftlichung der mündlichen Tora, als auch die Voraussetzung für 

die Entwicklung der jüdischen Feste in ihrer heutigen Form. Das Christentum hatte das 

Monopol des Judentums als monotheistische Religion gebrochen, die allein den einen 

Gott verehrt, der Himmel und Erde geschaffen hat. Es eignete sich die heiligen Texte 

des Judentums an, ergänzte sie um eigenes Schriftgut und interpretierte sie dabei in 

neuer Weise. Die Juden „reagierten ihrerseits mit der Schaffung eines alternativen Tex-

tes, der Mischna, gefolgt vom Talmud“ (:171). Ebenso kam es zu einer „neuen jüdi-

schen Interpretation der religiösen Feste“, die im Prozess der Abgrenzung gegenüber 

dem Christentum mit seinen Festtagen notwendig wurde (:177).  

Die Abgrenzung vonseiten des sich organisierenden Christentums lässt sich in den 

Schriften der Kirchenväter, insbesondere in der Adversos-Judaeos-Literatur nachvoll-

ziehen: Bereits der Barnabasbrief, eine pseudepigraphische Schrift aus dem 2. Jhd., lässt 

die Idee der Enterbung Israel zugunsten der Kirche erkennen (Diprose:105ff). Clemens´ 

(ca. 160-215 n. Chr.) allegorische Auslegungspraxis ermöglichte eine Übertragung der 

dem Volk Israel gegebenen Verheißungen auf die Kirche.  
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In Justins Schrift „Dialog mit Trypho“ (um 150 n Chr.) gibt es Hinweise darauf, 

dass Judenchristen trotz „orthodoxer Christologie“ nicht als Glaubensbrüder akzeptiert 

wurden (Rucks 2016:14). Tertullian (ca. 160-225 n Chr.) sieht die Beschneidung als 

Kennzeichnung des Volkes Israel als „halsstarriges Volk“ (Diprose 2001:115). Origines 

(ca. 185 - ca. 254 n. Chr.) vergleicht Israel mit einer in Schande geschiedenen Frau 

(Diprose 2001:122) und lehrt, das wahre Israel sei immer schon die Gemeinde gewesen 

(Diprose 2001:125). Auf dieser Grundlage argumentiert später Augustinus im „Traktat 

gegen die Juden“ (Diprose:125ff) und gelangt im Laufe seines Dienstes zu der Überzeu-

gung, auch das Ausüben von Druck sei gerechtfertigt, um Einzelnen die Möglichkeit zu 

geben, der ewigen Verdammnis zu entfliehen (Bosch 2012:262). In Johannes 

Chrysostomos´ antijüdischen Reden werden die Juden Ende des 4. Jhd. beschuldigt, Dä-

monen anzubeten und ihre Nachkommen zu töten (Rucks 2016:14). Gott habe sie ohne 

Möglichkeit zur Buße verworfen, da sie Jesus ermordet hätten (Diprose 2001:128ff).  

Insgesamt zeigt die Adversos-Judaeos-Literatur gleichförmige, sich wiederho-

lende Argumentationsketten (Uschomirski 2014:25): Diaspora, Leid und die Zerstörung 

des Tempels seien Ausdruck des gerechten göttlichen Zorns, das jüdische Gesetz außer 

Kraft gesetzt und die Juden verworfen.  

Die Substitutionstheorie ermöglichte es den Kirchenvätern, sich gleichzeitig in 

derartig klarer Weise vom Judentum und der Toraobservanz zu distanzieren, und die 

Hebräische Bibel als heiliges Buch zu adoptieren (Diprose 2001:142). Die allegorische 

Auslegung der hebräischen Bibel erlaubte es, alttestamentliche Verheißungen typolo-

gisch auf die Kirche umzudeuten - Gerichtsdrohungen hingegen wurden dem jüdischen 

Volk im Literalsinn zugeordnet (Uschomirski 2014:25). Aus heutiger Sicht maßen die 

Kirchenväter mit zweierlei Maß und rechtfertigten dieses Vorgehen durch die Substitu-

tionstheorie. 

Auf der Grundlage dieser Lehre sah die frühe Kirche keine Veranlassung, den Ju-

den das Evangelium zu verkünden. Ebenso wenig war sie bereit, jüdischen Konvertiten 

das Festhalten an jüdischem Brauchtum zu erlauben. Als jüdisch definierte kulturelle 

Aspekte des Lebens wie Speisegebote oder die Einhaltung des Schabbat erschienen 

ihnen als unüberwindbare Hindernisse, ja als eindeutige Nachweise der fehlenden Echt-

heit der Zugehörigkeit zu Christus. Die Gabe des Geistes Gottes als wichtigstes Merk-

mal der Zugehörigkeit zur Gemeinschaft der Glaubenden scheint hier kein 
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Zugangskriterium mehr zu sein, es entscheidet nicht mehr Gott, sondern der Mensch 

bzw. die Kirche über die Möglichkeit der Zugehörigkeit zu Christus.   

 

3.2 Die Bereitschaft zur Kontextualisierung in der urchristlichen Mission 

und der frühen Kirche 

Das Neue Testament bezeugt in Apostelgeschichte und Briefen eine frühe Gemeinde 

mit flachen Hierarchien, die sich traf, um gemeinsam zu lernen, zu beten und das 

Abendmahl zu feiern (Apg 2,42-47). Wer begütert war, teilte seinen Besitz mit denen, 

die nicht genug hatten (Apg 4,32-35). Paulus und Barnabas setzten in den von ihnen ge-

gründeten Gemeinden ähnlich wie Mose Älteste ein (z.B. Apg 14,13, siehe Num 

11,16ff) und Paulus beauftragte Titus, dasselbe zu tun (Tit 1,5). Eine weitere hierarchi-

sche Differenzierung ist nicht erkennbar. In den Zusammenkünften durfte jeder einen 

Beitrag entsprechend der ihm vom Heiligen Geist zugeteilten Charismen leisten (1. Kor 

14, 26ff) – ähnlich wie die Ausgießung des Geistes die Zugehörigkeit zur Gemeinde de-

finiert, scheint die Ausgießung der Gnadengaben die Aufgabenverteilung zu bestimmen. 

Petrus und der Autor des Hebräerbriefes beschreiben das Miteinander in der Jesusbewe-

gung als Priestertum aller Gläubigen (1. Petr 2,1-10) mit Christus selbst als Hohepries-

ter (Hebr 3,1-6). 

Die frühe Kirche hingegen „hörte auf, eine Bewegung zu sein und wurde zu einer 

Institution“ (Bosch 2012:58). Als solche begann sie, ihre Grenzen zu bewachen und 

„mehr darauf zu achten, was sie von anderen unterschied als auf ihre Berufung und ihre 

Verantwortung gegenüber diesen anderen“ (ebd.). 

Diprose (2001) beschreibt, wie eine Auswahl von Prinzipien aus beiden Teilen der 

Bibel ab dem 2. Jhd. eine Kirche entstehen ließ, deren Hierarchie dem levitischen Pries-

tertum stärker ähnelte als den in den Briefen des neuen Testaments geschilderten Struk-

turen (:142ff). Neben der Verfolgung und dem Einfluss durch die griechisch-römische 

Kultur nennt er auch die Substitutionstheorie als Grund für die „Rückkehr zu levitischen 

Kategorien“ (:182). Die „apostolische Vorstellung von der Kirche als einer charismati-

schen Gemeinschaft“ verschwand dabei ebenso wie die Lehre vom Priestertum aller 

Gläubigen (:183), es kam zu einer radikalen Änderung in der Auffassung des Dienstes 

der Kirche (:147). Während also das rabbinische Judentum den Verlust von Tempel, 

Priestertum und Opferdienst überstand und sich um die Tora herum neu organisierte, 
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war es erstaunlicherweise das Christentum, das zu den alttestamentlichen Kategorien 

des Opfers und Priesterdienstes zurückkehrte (Diprose 2001:148 mit Verweis auf Dunn 

1991). 

Der Anthropologe und Missiologie Paul Hiebert (1994:107ff) unterscheidet missi-

onstheologische Herangehensweisen mithilfe mathematischer Kategorien in „bounded 

sets“ und „centred sets“. Die Zugehörigkeit zu bounded sets ist durch klare Grenzen de-

finiert. Beispielsweise ist es möglich, die biologische Kategorie „Wirbeltiere“ zu defi-

nieren und jedes Lebewesen aufgrund seiner Eigenschaften als zugehörig oder nicht zu-

gehörig einzuordnen. In einem centred set hingegen wird die Zugehörigkeit nicht onto-

logisch definiert, sondern aufgrund der Beziehung zu einem definierten Zentrum, einem 

Referenzpunkt. Familien funktionieren auf diese Weise – eine Vielzahl sehr verschiede-

ner Menschen kann z.B. aufgrund der Abstammung von ihren Großeltern als Familie 

bezeichnet werden. Centred Sets definieren keine Grenzen, die die Zugehörigkeit im 

Sinne von „in or out“ zeigen, entscheidend ist die Beziehung zum Referenzpunkt. Die 

Nähe zum Zentrum kann dabei variieren. Um im Beispiel zu bleiben beinhaltet eine Fa-

milie sowohl Menschen, die näher mit den Großeltern verwandt sind, als auch solche, 

die einen entfernteren Verwandschaftsgrad aufweisen oder der Familie durch ihre Ehe-

schließung zugehören. Hiebert bezeichnet das alttestamentliche Judentum als centred 

set, da sich die Zugehörigkeit durch die Beziehung zum Gott des Bundes definiert 

(:125). 

Die ersten Nachfolger Jesu beantworteten die Frage nach der Zugehörigkeit unbe-

schnittener Heiden zu der neuen Jesusbewegung im Sinne eines centred set, nämlich 

über die Beziehung zum Zentrum, dem durch die Gabe des Heiligen Geistes von Gott 

bestätigte Bekenntnis zu Christus. Entscheidend für die Zugehörigkeit zur Gruppe der 

Gläubigen ist demnach die Beziehung zu Jesus als dem zentralen bzw. idealen Gruppen-

mitglied, unabhängig davon, wie weit der Einzelne von diesem Ideal noch entfernt ist.  

Die frühe Kirche hingegen definierte sich sehr bald im Sinne eines bounded set: In Kon-

zilen wurden die Grenzen des orthodoxen Glaubens festgelegt, die den Rechtgläubigen 

vom Häretiker unterscheiden. Die Kirche wurde zu einer Institution, das Christentum 

von einer Bewegung von Jesusgläubigen unterschiedlicher Herkunftskultur zu einer Re-

ligion mit grenzziehender Dogmatik. 
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3.3 Priestertum aller Gläubigen und Kontextualisierung im Mittelalter und 

der Kolonialzeit 

Im Mittelalter spitzte sich das Verhältnis von Juden und Christen weiter zu. Was als Ab-

grenzung begonnen hatte, wurde Feindschaft, Polemik gebar Pogrome. In mehreren 

Wellen von Zwangskonversionen zwischen dem 4. und dem 11. Jahrhundert blieb den 

Juden unter dem Motto „Taufe oder Tod“ nur die Wahl zwischen Zwangsbekehrung, 

Flucht oder Tod (Uschomirski 2014:26). Wer sich für die Konversion entschied, von 

dem erwartete die Kirche eine klare Abwendung vom Judentum als Zeichen orthodoxen 

Glaubens (Rucks 2016:15). Jüdische Gelehrte wiederum betrachteten Christen als Göt-

zenanbeter (Zaretsky 2006:21). 

Im selben Zeitraum entwickelte sich auch eine neue Theologie des Krieges. Wäh-

rend sich Augustin von Hippo die Möglichkeit eines offensiven religiösen Krieges ge-

gen Nicht-Christen noch nicht vorstellen konnte, rechtfertigte Papst Gregor I (540-604 

n.Chr.) Aggressionskriege zur Ausbreitung des Christentums (Bosch 2011:264). Der 

politischen Unterwerfung folgte dann die (Zwangs-)Bekehrung der besiegten Heiden, 

deren Tötung zudem nicht mehr als Schuld, sondern als gottgefällig angesehen wurde. 

Diese Entwicklung und die militärischen Erfolge des Islam bereiteten schließlich den 

Weg zur theologischen Rechtfertigung der Kreuzzüge des 11.-13. Jhd (:265).  

Die Kirche ging dabei von der universellen Gültigkeit der in Europa kontextuali-

sierten Theologie aus, die „in den Rang eines Evangeliums gehoben und als Pauschalpa-

ket in andere Kontinente exportiert“ wurde (Bosch 2012:503). Im Sinne einer ethno-

zentrischen Weltsicht maßen die Europäer ihrer „eigenen Lebensweise einen moralisch 

höheren Wert“ (Lingenfelter & Mayers 1995:13) bei. Man brachte den „unzivilisierten 

Wilden“ Kultur und Religion und löste kulturelle Überschneidungssituationen, indem 

man so lange Anpassungsdruck auf den schwächeren Partner ausübte, bis dieser die kul-

turellen Normen des Stärkeren übernahm (Thomas 2007:47). Damalige Missionare ver-

langten der Gastkultur tiefgreifende Veränderung ihrer Lebensgewohnheiten ab und 

„unterstützen sie – notfalls auch gewaltsam – dabei, (…) eine wahrhaft christliche Le-

bensform einzuüben“ (Straub 2007:649). Kolonialismus und Mission waren untrennbar 

miteinander verbundene Begriffe, tatsächlich stammt das Wort „Mission“ aus dieser 

Zeit und bezeichnete die behördlich beauftragte Etablierung des kirchlichen Systems 

des Westens in den neu entdeckten Gebieten, entsprechend der Prämisse, dass der Papst 

„die oberste Autorität über den ganzen Globus besaß, einschließlich der Welt der 
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Heiden“ (Bosch 2011: 268f). Letztlich fußt die europäische Kolonisierung Afrikas, Asi-

ens und Amerikas auf der mittelalterlichen Lehre vom gerechten Krieg und der ver-

meintlichen Überlegenheit des christlichen Abendlandes (Bosch 2011:267).   

Auch die Reformation brachte entgegen anfänglicher Hoffnungen in diesen Punk-

ten keine wesentliche Änderung. Insbesondere blieb es undenkbar, dass ein Jude, der 

Christ würde, Jude bleiben könne (Uschomirski 2014:45). Erst im 17. Jhd. erwachte im 

Pietismus ein neues Interesse am jüdischen Volk und seiner Bedeutung in der Heilsge-

schichte, das ein respektvolles Miteinander von Juden und Christen wieder möglich 

machte (Zaretsky 2006: 36).  

3.4 Eine neue Mündigkeit: Priestertum aller Gläubigen und Kontextualisie-

rung im Zeitalter des Postkolonialismus am Beispiel des messianischen Ju-

dentums und muslimischer Insider Movements 

Im 19. Jhd. begannen jüdische Gläubige, die sowohl in der Kirche als auch im Judentum 

vorherrschende Einstellung in Frage zu stellen, „dass das Judentum nicht mit Jesus zu 

vereinbaren sei“ (Zaretsky 2006:36). Bis zum Ende des 20. Jhd. entstand eine wach-

sende Bewegung von jüdischen Nachfolgern Jesu in verschiedenen Teilen der Welt (Za-

retsky 2006:36), die sich heute im deutschsprachigen Raum überwiegend als messiani-

sche Juden bezeichnet. Sie fühlen sich sowohl dem jüdischen Volk als auch dem Leib 

Christi zugehörig und lesen das Wort Gottes „im zweifachen hermeneutischen Rahmen 

jüdischer und christlicher Auslegungstraditionen“ (Zaretsky 2006:47). 

Die Shoah und die dem Ende des zweiten Weltkriegs folgende Staatsgründung Is-

raels führten zu einem Paradigmenwechsel in der theologischen Bewertung des Verhält-

nisses von Juden und Christen zueinander, der einen neuen Dialog ermöglichte (Za-

retsky 2006:13f). Dieser Dialog hat zu vielen positiven Entwicklungen geführt, geht 

aber überwiegend mit der Annahme einher, die Verkündigung des Evangeliums an Ju-

den sei obsolet (Diprose 2001:19ff). Beiden Seiten des christlich-jüdischen Dialog gel-

ten messianische Juden als Ärgernis und Provokation (Hirschberg 2016:71). Die Mehr-

zahl der Juden möchte ihren messianischen Brüdern aufgrund des Christusglaubens das 

Judentum absprechen, die Kirche stößt sich an der Toraobservanz und müht sich soteri-

ologisch mit der Frage, ob ein Jude überhaupt notwendigerweise Christus als Messias 

annehmen müsse, um erlöst zu werden (Läpple 2016:44ff). Den Widerständen von bei-

den Seiten zum Trotz bestehen messianische Juden darauf, dass sie sich „ganz als 
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Juden, als Teil Israels, des jüdischen Volkes“ verstehen, und gleichzeitig „ganz als Glie-

der des Leibes Christi, der Kirche, da sie an Jesus als Messias, Retter, Herr und Sohn 

Gottes glauben.“ (Harvey 2016:29). Dabei geht es nicht allein um eine biologische Zu-

gehörigkeit zum Judentum im Sinne der Abstammung, sondern explizit um die Identifi-

kation mit der Tora und dem jüdischen Volk in Kombination mit dem Glauben an 

Yeshua als den verheißenen Messias (Harvey 2016:30).  

Ebenfalls nach dem zweiten Weltkrieg begann die Missiologie sich mit Fragen 

der Indigenisierung und Kontextualisierung bzw. Enkulturation auseinanderzusetzen 

(Croft 2015). Mit der zunehmenden politischen Unabhängigkeit der ehemaligen Kolo-

nien wurden auch theologische Fragen gestellt. Die herangewachsenen indigenen Leiter 

der in anderen Kulturen gegründeten Kirchen begannen in Frage zu stellen, ob es tat-

sächlich notwendig sei, mit dem Evangelium auch einen westlichen Lebensstil anzuneh-

men (Hiebert 1994:93). Sie entwickelten ein eigenes Schriftverständnis und formulier-

ten kontextuelle Theologie, wie beispielsweise die Befreiungstheologie (Bosch 2012: 

498). Kontextuelle Theologie hat die Inkarnation Christi zum Vorbild (Phil 2, Bosch 

2012:501) und „markiert einen Paradigmenwechsel im theologischen Denken“ (Bosch 

2012: 498). Sie hat den andauernden Dialog zwischen Text und Kontext zum Inhalt 

(Bosch 2012:503) und gleicht darin dem rabbinischen Schriftverständnis (Strack & 

Stemberger 1982:71ff, Ulmer 1994:353ff). Kontextualisierung ist nur möglich, wenn in-

digene Menschen das Evangelium in ihre eigene Kultur übersetzen. Hierzu muss ihnen 

die erforderliche Mündigkeit im Sinne des Priestertums aller Gläubigen zugesprochen 

werden. Diese Herangehensweise entspricht auf geistlicher Ebene säkularen Konzepten 

der Ermächtigung (Empowerment) und dem Konzept „Begleiten statt Erobern“ (Frank 

& Frank 2013). Theologisch erfordert die Bereitschaft zur Kontextualisierung ein Got-

tesbild, dass mit dem Wirken des Heiligen Geistes im Leben jedes Gläubigen rechnet. 

Anthropologisch muss von einer grundsätzlichen Unerlöstheit und Fehlbarkeit jeder 

menschlichen Kultur ausgegangen werden, einschließlich der Herkunftskultur des Ver-

kündigers des Evangeliums und davon, dass ethnische und kulturelle Unterschiede Teil 

von Gottes Plan für die Menschheit sind (Zaretsky 2006:51). Perspektivisch zielt diese 

Herangehensweise von Beginn an darauf, einheimische Leiter zu stärken und zu beglei-

ten, so dass die Anwesenheit des kulturfremden Verkündigers des Evangeliums zeitnah 

entbehrlich wird (sogenanntes phasing out, Watson 2011:136f). Ein solches demütiges 
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Vorgehen ist nur möglich, wenn der Missionar den eigenen kulturellen Bias kennt und 

reflektiert (Hiebert 1985:137). 

Die wohl prägnanteste Ausprägung dieses neuen Selbstverständnisses von Jesus-

nachfolgern aus anderen Kulturkreisen sind sogenannte Insider Movements, wie sie seit 

den 1980er Jahren unter anderem in der muslimischen Welt zu beobachten sind. In Insi-

der Movements verbleiben die Gläubigen innerhalb ihres sozioreligösen Kontextes – der 

Entscheidung zur Nachfolge Jesu folgt kein offizieller Religionswechsel, der Gläubige 

folgt insofern z.B. als Muslim Jesus nach, da die Zugehörigkeit zu Umma vorwiegend 

als eine kulturelle (nicht religiöse) Identität gewertet wird. Dabei ist zu betonen, dass 

sich Insider Movements nicht als synkretistisch verstehen. Ihre Mitglieder zeichnen sich 

aus durch ein klares Bekenntnis zu Jesus als auferstandenem Sohn Gottes und Messias 

und eine tiefe Liebe zu seinem Wort. Sie leben Gemeinschaft mit anderen Gläubigen 

und erleben tiefgreifende Veränderung durch das Wirken des Heiligen Geistes. Sie 

zeichnen sich desweiteren aus durch Multiplikation und Gehorsam und müssen oftmals 

für ihren Glauben an Christus Leid oder Verfolgung auf sich nehmen (Travis 2015:8f). 

Interessanterweise ist sowohl in der Diskussion um das messianische Judentum 

als auch um Insider Movements der Vergleich zwischen den beiden Gruppen gezogen 

worden (Zaretsky 2006:70, Croft 2015, Cumming 2015:26). Tatsächlich zeigen Insider 

Movements Parallelen zum messianischen Judentum. Harvey (2016:29) erklärt, dass 

sich messinische Juden als Juden definieren, die an Yeshua (wie sie Jesus bevorzugt be-

zeichnen) als den verheißenen Messias glauben. Muslim Background Believers (MBBs), 

die ihren Glauben in Insider Movements leben, bezeichnen sich als Muslime, die an Isa 

(arabisch für Jesus) als den Messias und Sohn Gottes glauben. Ähnlich wie messiani-

sche Juden (Harvey 2016:29) gaben und geben sich muslimische Insider Movements 

eine Vielzahl verschiedener Namen wie z.B. „Menschen des Weges“ oder „wahre Mus-

lime“ und sind eine uneinheitliche Gruppe ohne definierte gemeinsame Theologie. Ähn-

lich wie messianische Juden leben MBBs in Insider Movements eine doppelte Identität: 

Spirituell sind sie Nachfolger Jesu, soziokulturell Muslime, die in der Umma als sozio-

religiöser Gruppe verbleiben. Im Sinne einer neuen Mündigkeit bestehen diese Nachfol-

ger Jesu darauf, ihre Identität selbst festzulegen, im Sinne des Priestertums aller Gläubi-

gen prüfen sie mit Hilfe des Heiligen Geistes ihre Herkunftskultur und entscheiden, 

welche Elemente sie beibehalten können, welche sie ablegen müssen, und welche im 

Sinne einer Transformation von Kultur (Niebuhr 1951) erlöst und von Christus mit 
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neuem Inhalt gefüllt werden können. Gleich dem messianischen Judentum fordern Insi-

der Movement Diskussionen heraus und müssen sich mit Kritik und Verfolgung sowohl 

vonseiten der Kirche als auch der Umma auseinandersetzen. 

Hieberts Kriterien zufolge handelt es sich um ein centred set. Die Grenzen von 

Christen aus boundary set-geprägten gemeindlichen, akademischen oder missionstheo-

logischen Hintergründen kollidieren mit dieser Vorstellung, wie man in der Diskussion 

um Insider Movements deutlich sehen kann. Ist es z.B. möglich, Jesus nachzufolgen und 

im Rahmen eines Moscheebesuchs das muslimische Glaubensbekenntnis (Shahada) zu 

sprechen, das in seinem zweiten Teil Mohammed den Status eines Propheten zuspricht 

(Brown 2007:70ff)? Eine centred set-geprägte Herangehensweise kann auch kritisch 

denkenden Außenstehenden ermöglichen, einem Insider Movement seine Mündigkeit in 

derartigen Fragen zuzusprechen. Wenn das klare Bekenntnis zu Christus als Sohn Got-

tes und Erlöser konstituierend für die Zugehörigkeit zur Gemeinschaft der Nachfolger 

Jesu ist, wird Grenzziehung zweitrangig. Mit Gelassenheit könnte der CBB feststellen, 

dass Glaube und Gehorsam unabdingbare Bestandteile der Nachfolge sind, nicht aber 

die fehlerfreie Kontextualisierung, und gemeinsam mit dem MBB auf Gottes große 

Barmherzigkeit bezüglich der blinden Flecke vertrauen, die jede Herkunftskulturen mit 

sich bringt.  

 

4 Fazit 

Ich habe argumentiert, dass der von Diprose beschriebene, mit der Substitutionstheorie 

einhergehende Verlust des apostolischen Konzepts des Priestertums aller Gläubigen 

sich über die Ekklesiologie und Eschatologie hinaus auch auf andere Lehrmeinungen 

der Kirche auswirken musste.  

Der Anfang der Geschichte Jesu, so schriebt Dirscherl (2013) treffend, liegt in der 

Erwählung Israels. Insofern sei das Neue Testament „kein eigenständiges Buch, es kann 

nicht ohne die Schriften Israels gelesen und verstanden werden“ (:218). Aus hermeneu-

tischer Sicht kann diese Forderung durch eine allegorische Auslegung der Hebräischen 

Bibel, wie sie die Kirche aufgrund der Substitutionstheorie praktizierte, nicht erfüllt 

werden. In der Menschwerdung Jesu hat Gott sich konkret in Raum und Zeit an sein 

Volk gebunden, er hat sein Wort enkulturiert. Wer inkarnatorisch denken will, muss das 

Judesein Jesu ernstnehmen (Dirscherl 2013:222). Damit ist meines Erachtens die 
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Grundlage für ein kontextualisierendes Verständnis von Mission gelegt, das die 

Fleischwerdung des Wortes in das Judentum des ersten Jahrhunderts hinein zum Vor-

bild nimmt für die „Fleischwerdung“ des Evangeliums in jede andere bisher unberührte 

Kultur. Umgekehrt kann eine Kirche, die sogar die Enkulturation Gottes in sein Bundes-

volk ausblendet, schwerlich offen sein für die Enkulturation seines Wortes in einen an-

deren Kontext. Anders gesagt: wie wollen wir „denen, die ohne Gesetz sind, wie ohne 

Gesetz“ werden, wenn wir den Juden nicht mehr Jude werden mögen (1. Kor 9,19ff)? 

In der Missiologie führten der Verlust der Bereitschaft zur Kontextualisierung und 

die entstehende kirchliche Hierarchie zu einer ethnozentrischen Sichtweise. Die Kirche, 

nunmehr hauptsächlich aus Heiden bestehend, setzte sich anstelle Israels als Volk der 

Verheißung ein und war von der Überlegenheit der eigenen, aus ihrer Sicht „christli-

chen“ Kultur überzeugt. Die Folgen dieser Entwicklung zeigten sich zunächst in der von 

den Kirchenvätern formulierten Sicht des Judentums, die in Zwangskonversionen und 

Pogromen gipfelte, konnten aber nicht auf das Verhältnis von Christentum und Juden-

tum beschränkt bleiben. Wenn die Kirche die heiligen, von Gott selbst am Sinai gegebe-

nen Ordnungen, die das jüdische Leben bestimmen, als anti-christlich ablehnt, wie viel 

mehr muss das für die Kultur von Animisten, Muslimen, Hindus oder Buddhisten gel-

ten? Folgerichtig galt und gilt z.T. bis heute in der missiologischen Praxis als Zugangs-

voraussetzung zur Familie Gottes nicht nur die Entscheidung des Einzelnen für Christus 

oder die Ausgießung des Heiligen Geistes. Vielmehr müssen Konvertiten sich bis zum 

vollständigen Verlust der eigenen Identität von ihrer als christusfeindlich wahrgenom-

menen Herkunftskultur entfremden. Diese Entfremdung verhindert ein effektives Zeug-

nis des Konvertiten in seiner soziokulturellen Gruppe und führt im Extremfall aufgrund 

von Verfolgung zu seiner Extraktion aus der Herkunftskultur. Anstelle des Leidens um 

Christi willen tritt hierbei im muslimischen Kontext nicht selten das Leiden um der an-

genommenen westlichen Kultur willen. 

Gehen wir aber von der grundsätzlichen Unerlöstheit und Fehlbarkeit aller Volks-

gruppen und ihrer Kulturen aus (Rö 3,9-24), so ist keine Kultur an sich gottgemäß und 

das unterschiedliche Ausmaß von Sündhaftigkeit einzelner Kulturen ein quantitativer 

Unterschied, der vor dem entscheidenden, qualitativen Unterschied zwischen einem hei-

ligen Gott und einer gefallenen Welt verblasst. 

Jesus hat sich dem Schmutz des Lebens in der Welt von der Geburt bis zum Tod 

ausgesetzt. Dreißig Jahre lag studierte er seine Gastkultur, das Judentum des ersten 
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Jahrhunderts, bevor er seinen aktiven Dienst als Jude unter Juden begann. Er wurde 

ganz Mensch, ohne seine Göttlichkeit zu verlieren oder seine Werte zu verraten. Die jü-

dischen Jünger lernten etwa drei Jahre unter seiner Leitung, wurden von ihm darauf vor-

bereitet, dass er sie verlassen würde und vom Heiligen Geist bevollmächtigt, seinen 

Dienst weiterzuführen.  

Dort, wo wir als Kirche dieses Vorbild verlassen haben, ist Kurskorrektur notwen-

dig. Im Sinne eines centred sets dürfen wir uns hierbei gemeinsam mit Nachfolgern 

Jesu aus „allen Stämmen und Völkern, Menschen aller Sprachen und Kulturen“ (Off 

7,9) über Christus als Zentrum definieren, auf ihn schauen und seinem Vorbild folgen 

(Heb 12,2).  
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