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Zu dieser Nummer

Mit den Geschichtsblittern verbindet sich das Bemiihen, die Forschungen
zur Geschichte der Tdufer und Mennoniten zu begleiten und zu fordern. Aus
diesem Grunde wurde Anschluf} an die neusten Entwicklungen auf diesem
historischen Feld gesucht. Dabei wurde riskiert, das vertraute Bild von den
friedfertigen, politisch harmlosen Tdufern und den bibelfrommen Mennoni-
ten allméhlich aus dem Verkehr zu ziehen. Neue Ziige wurden entdeckt: ag-
gressivere, widerspriichlichere und provisorischere als bislang wahrgenom-
men. Noch waren die theologischen Ansichten der Taufer nicht so ausge-
reift, daB spatere Generationen es leicht gehabt hitten, ihre Vorfahren auf
eindeutige Weise zu beerben und dieses Erbe unversehrt bis in die Gegen-
wart zu bewahren. Der Wechsel, der sich in den vergangenen Jahrzehnten
vollzog, konnte so beschrieben werden: War es zunéchst darum gegangen,
gegen die konfessionalistische Polemik der letzten Jahrhunderte mit theolo-
gischen Argumenten ein reines und ansprechendes Bild von den Taufern zu
zeichnen, sie vom Vorwurf des eigenniitzig Rebellischen und des frommelnd
Sektiererischen zu befreien, kam es jetzt darauf an, die oft noch wirre, zer-
strittene, mit vorbildlichen und abwegigen Absichten durchsetzte Lebens-
fiille des friihen Taufertums jenseits konfessionalistischer Rechthabereien
wieder deutlich zur Geltung zu bringen: ein rehistorisiertes Taufertum.
Eine Zeitschrift, die »Geschichte« in ihrem Namen fiihrt, muBte sich den neu-
en Forschungen 6ffnen und sie auch nach Kriiften unterstiitzen. Damit ist al-
lerdings eine Schwierigkeit entstanden, die viele beunruhigt fragen 14Bt: Was
nutzt uns eine Tauferforschung, die zwar unserem historischen Interesse ent-
gegenkommt, uns theologisch aber im Stich 14B8t? Wenn es schwierig wird,
einen theologischen Kern im Tdufertum des 16. Jahrhunderts ausfindig zu
machen, dann wird es noch schwieriger werden, eine Theologie zu ent-
wickeln, die aus dem Taufertum erwiéchst und in der Gegenwart iiberzeugt.
Die Alternative, die aus einer solchen Schwierigkeit herausfithren konnte,
heiBt aber nicht: entweder Historie oder Theologie. Das wiire zu einfach. Sie
kann auch nicht heifen, beide miteinander zu vermischen. Es miiite viel-
mehr nach Wegen gesucht werden, zwischen beiden zu vermitteln.

Die Arbeit an einer solchen Theologie aus dem Geist des Tiufertums wur-
de in Deutschland noch nicht in Angriff genommen, ganz anders in Nord-
amerika. Dort hat sich bereits seit Jahren eine lebendige, auch kontrovers ge-



fiihrte Diskussion entwickelt, die sowohl nach dem theologischen Kern des
historischen Taufertums als auch nach einer tiuferisch orientierten Systema-
tischen Theologie sucht, die in der Gegenwart weiterzuhelfen vermag. Im
deutschsprachigen Raum ist allenfalls die Theologie John H. Yoders zur
Kenntnis genommen worden; daB aber noch andere Entwiirfe vorgelegt wur-
den, ist weniger oder iiberhaupt nicht bekannt.

Um diese Diskussion nicht unbemerkt an den deutschen Mennoniten und
ihren 6kumenischen Gespridchspartnern voriibergehen zu lassen (welcher
Reichtum an theologischer Einsicht und Selbstkritik ginge uns verloren), ha-
ben wir einige nordamerikanische Theologen darum gebeten, uns ihre Ent-
wiirfe vorzustellen und zu erldutern. Wir freuen uns, daB alle, die wir frag-
ten, dieser Bitte bereitwillig nachgekommen sind: Thomas Finger (Eastern
Mennonite University, Harrisonburg, Virginia), J. Denny Weaver (Bluffton
University, Bluffton, Ohio), A. James Reimer (Conrad Grebel University
College, Waterloo, Ontario), Duane K. Friesen (Bethel College, North
Newton, Kansas) und Gordon D. Kaufman (Divinity School, Harvard Uni-
versity, Cambridge, Massachusetts). Mit ihren Beitragen kommt die dltere
Theologengeneration zu Wort, die in dieser Diskussion immer noch den Ton
angibt. Jiingere Stimmen werden nach und nach folgen. Die Stimme John H.
Yoders, der 1997 verstarb, muf leider fehlen. Dafiir soll aber auf seine eben
erschienene Biographie hingewiesen werden: Mark Thiessen Nation, John
Howard Yoder. Mennonite Patience, Evangelical Witness, Catholic Convic-
tions. Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids, MI, 2006,
235 S5:Bb:

Vorangestellt wurde diesen Beitrdgen ein Werkstattgesprach mit Hans-Jir-
gen Goertz, das seinen Weg von der Systematischen Theologie zur Taufer-
forschung beschreibt und schlieBlich die Stelle markiert, an der theologi-
sches Denken aus dem Geist des Tdufertums einsetzen konnte. Auf dieses
Gesprich haben sich einige der nordamerikanischen Autoren direkt oder in-
direkt bezogen. Auch bei einer kursorischen Lektiire wird niemandem ver-
borgen bleiben, da diese Theologen nicht mit einer Stimme sprechen, son-
dern auf ihre Weise die tauferische Vielfalt des 16. Jahrhunderts wiederho-
len. Wie damit umzugehen sei und was ihm daran wichtig ist, hat abschlie-
Bend Fernando Enns (Universitidt Hamburg) erortert. Unser Thema » Taufer-
forschung und Theologie im Gesprich« wird sicherlich noch fiir lingere Zeit
aktuell bleiben.

Die Schriftleitung
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Tauferforschung und Theologie im Gesprach

Zwischen Historie und Theologie - oder: MuR die revisionisti-
sche Tauferforschung schon ersetzt werden? ,
Ein werkbiographisches Gesprich mit Hans-Jiirgen Goertz ,

PETER SIEBERT 1969 haben Sie das Pfarramt der Mennonitengemeinde zu
Hamburg und Altona verlassen und einen Weg in die Forschung und Lehre
an den Universititen in Heidelberg und Hamburg gefunden. In Hamburg ha-
ben Sie nicht Theologie, sondern Sozial- und Wirtschaftsgeschichte gelehrt.
Und doch haben Sie das Mennonitentum mit wissenschaftlichen Beitrigen
weiterhin begleitet — bis heute: Diese Beitriige wurden in dem Buch iiber Das
schwierige Erbe der Mennoniten (Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig
2002) noch einmal zusammengestellt und veréffentlicht. Warum eigentlich?
HANS-JURGEN GoERTz Ich verlieB die Gemeinde ja nicht im Groll, und ich
habe mich von der mennonitischen Glaubenstradition, in der ich aufwuchs
und zu wirken begann, nicht abgewandt. Im Gegenteil. Ich wollte nur die
Chance nutzen, die sich mir am Okumenischen Institut in Heidelberg bot,
mich griindlicher, als es im Pfarramt moglich gewesen wiire, mit den theo-
logischen Problemen auseinanderzusetzen, vor denen die Kirchen in den spi-
ten sechziger Jahren standen, vor allem auch die Mennonitengemeinden.
Diese Gemeinden hatten ihren theologischen und gesellschaftlichen Ort bis-
her kaum kritisch, schon gar nicht wissenschaftlich reflektiert, um AnschluB
an ihre Zeit, vielleicht auch im Widerspruch, zu finden.

PETER SIEBERT Woran denken Sie dabei genau?

HANS-JORGEN GOERTZ Ich denke an die Zeit um 1968. Das waren Jahre des
gesellschaftlichen Aufbruchs; und ich dachte, es wire gut, die Mennoniten-
gemeinden, die einst selber in einem tiefgreifenden gesellschaftlichen Um-
bruch entstanden waren, an diese Situation heranzufiihren. Auf anziigliche
Weise wurden die rebellierenden Studenten die »Wiedertiufer der Wohl-
standsgesellschaft« genannt oder die »Neue Linke« mit dem »Linken Flii-
gel der Reformation« verglichen. Dieser Vergleich war weder fiir die einen
noch fiir die anderen schmeichelhaft.

PETER SIEBERT Hitten die Mennoniten sich aber nicht dariiber freuen kén-
nen, auf unerwartete Weise nach den Jahrhunderten der Demiitigung und
des Schattendaseins 6ffentlich Aufmerksamkeit zu erlangen — und wenn
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nur auf der StraBe und bei den Ostermarschen fiir den Frieden in der Welt?
HANS-JURGEN GOERTZ Die Mennoniten hatten die Jahre des Dritten Reichs
hinter sich und sind in die Jahre des sogenannten Wirtschaftswunders ein-
getreten, ohne sich von Grund auf neu zu orientieren. Was die nordamerika-
nischen Glaubensgeschwister mit ihrem diakonischen und evangelistischen
Einsatz in Deutschland erreichten, war kein tiefgreifender Umerziehungs-
prozefB, sondern blieb eher an der Oberfldche. Die deutschen Mennoniten ha-
ben, wie einst, so auch jetzt, einfach nur mitgemacht, aber kaum zu erken-
nen gegeben, daB die tiefen Erschiitterungen der jiingeren Vergangenheit
auch theologisch verarbeitet werden miifiten.

PETER SIEBERT Das kann ich mir gar nicht so recht vorstellen. Die Unruhe,
die mit der Notstandsgesetzgebung, der Ostdenkschrift der Evangelischen
Kirche in Deutschland und der Studentenbewegung in der Gesellschaft auf-
brach, hitte auch die Mennoniten wachriitteln miissen.

HANS-JURGEN GOERTZ Einige aus der jiingeren Generation haben versucht,
diese Probleme aufzugreifen und in den Gemeinden, auf Tagungen und Frei-
zeiten zu diskutieren. Vielen hat die Riihrigkeit geholfen, mit der Professor
Johannes Harder, der sich wihrend des Dritten Reiches in der Bekennenden
Kirche engagierte und davor dem Religidsen Sozialismus in der Variante der
Neuhutterer um Gottfried Arnold nahestand, ins Mennonitentum von »links
her« hineinsprach. Das waren ganz neue Téne. Ich selber habe die Redakti-
on des Mennonit, eines internationalen Gemeindeblattes, iibernommen und
es von einem Erbauungsblatt zu einer Monatsschrift der Auseinandersetzung
mit Gegenwartsfragen umgestaltet. Viele haben dabei mitgeholfen. Das war
ein Versuch, der nach wenigen Jahren schon wieder — gegen meinen Wil-
len — abgebrochen wurde. Doch es war ein erster, taktisch vielleicht nicht
immer kluger Versuch, die Mennoniten in einer skumenischen und gesell-
schaftlich herausfordernden Umgebung zur Sprache zu bringen. Und als ich
1969 zu einem Vortrag iiber den tduferisch-mennonitischen Pazifismus heu-
te zu der Konferenz der Siiddeutschen Mennoniten in Ludwigshafen am
Rhein eingeladen wurde, bestand ich darauf, nur iiber die Theologie des Frie-
dens sprechen zu wollen, wenn ich gleichzeitig auch iiber die Theologie der
Revolution sprechen diirfe (s. Das schwierige Erbe, S. 175-184). Auch das
war ein neuer Ton. Beiden Versuchen folgte dann der Aufsatzband, den ich
in der Reihe Die Kirchen der Welt herausbrachte: Die Mennoniten (Evan-
gelisches Verlagswerk, Stuttgart 1971). Selbst das war ein vorliufiger, in-
zwischen von der Tauferforschung und der gesellschaftlichen Situation iiber-
holter Versuch, den Mennoniten ein Mitspracherecht in der kirchlichen Of-
fentlichkeit zu sichern. Mehr nicht.
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PeTER SIEBERT Sie verlieBen die Gemeinde, doch Sie blieben im Rahmen
der Theologie. Weit also hatten Sie sich noch nicht vom urspriinglich einge-
schlagenen Berufsweg entfernt. Aber wie erklart sich nun ihr Wechsel von
der Theologie in Heidelberg zur Sozial- und Wirtschaftsgeschichte in Ham-
burg?

HANS-JURGEN GOERTZ Mit dieser Frage habe ich gerechnet. Dal ein Theo-
loge die akademische Disziplin wechselt, geschieht ja nicht oft. Es gibt aber
doch einige Beispiele dafiir. Ernst Troeltsch gab den Lehrstuhl fiir Systema-
tische Theologie in Heidelberg auf und wandte sich in Berlin der Religions-
soziologie und der Sozialphilosophie zu. Paul Tillich wechselte von der
Theologie in Leipzig und Dresden zur Sozialphilosophie in Frankfurt am
Main, bevor er 1933 als erster nichtjiidischer Hochschullehrer Deutschland
verlassen muBte und in den USA an verschiedenen Universitdten wieder
Theologie oder Religionsphilosophie lehrte. Weitere Beispiele sind die Hi-
storiker Fritz Fischer in Hamburg und Michel de Certeau in Paris. Damals
wurden die Fakultdtsgrenzen noch strenger bewacht als in neuerer Zeit, in
der sich die Forderung nach disziplindrer Durchléssigkeit der wissenschafit-
lichen Facher allméhlich durchsetzte. So ungewohnlich war der Wechsel von
der Theologie zu einer anderen Disziplin also nicht mehr.

PETER SIEBERT Irgend etwas muB sie aber aus dem Gleis geworfen haben:
Wie sind Sie ausgerechnet auf die Sozial- und Wirtschaftsgeschichte ge-
kommen, in der ein Theologe sicherlich ein seltener Vogel sein diirfte?
HANS-JURGEN GOERTZ Das muB tatsichlich erklért werden, und da muB ich
weiter ausholen. Angeregt von gelegentlichen Klagen iiber die »Geistver-
gessenheit« in Theologie und Religionsphilosophie hatte ich an einer Habi-
litationsschrift zur Lehre vom Heiligen Geist in der neueren Theologie ge-
arbeitet. Und immer deutlicher wurde, daB ich damals wohl doch keine
Chance erhalten wiirde, mich als Mennonit in Systematischer Theologie an
einer Universitdt zu habilitieren, die durch einen Vertrag zwischen evange-
lischer Landeskirche und dem Land Baden-Wiirttemberg angehalten war,
nur evangelische Theologen zur Habilitation zuzulassen. Ich hitte also die
Konfession wechseln miissen. Doch nach meinem Engagement als Menno-
nit in Kommissionen des Okumenischen Rates der Kirchen in Genf, in der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland und in der Arbeit
der deutschen 6kumenischen Universitiitsinstitute am » Amtermemorandume«
(1973) hitte ich das niemandem plausibel machen kénnen — am wenigsten
mir selbst. Mit meiner Absicht, das Pfarramt aufzugeben, verband sich ja
nicht, dem Mennonitentum den Riicken zu kehren, sondern es besser zu ver-
stehen und ihm Impulse aus der wissenschaftlichen Theolgie zuzufiihren.
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Auch wollte ich herausfinden, ob es irgendetwas an dieser Glaubensgemein-
schaft gibe, das fiir andere Kirchen bedeutsam werden konnte. Ein Konfes-
sionswechsel kam fiir mich also nicht in Frage, ein Weg in die Gemeinde
zuriick auch nicht. So war ich in eine Sackgasse geraten.

PETER SIEBERT Wiire dieses Desaster aber nicht schon vorauszusehen gewe-
sen?

HANS-JURGEN GOERTZ Ehrlich gesagt, darum hatte ich mich tberhaupt
nicht gekiimmert, zu fest schien mir der 6kumenische Gedanke damals an
den Universititen verankert gewesen zu sein — zumal in Heidelberg, wo das
Okumenische Institut von dem renommierten Okumeniker Edmund Schlink
aufgebaut und zu weltweiter Reputation gefithrt worden war. Auch Prof.
Schlink, dessen Schwiegersohn Bischof war, fiel aus allen Wolken, als ich
mich auf einmal vor die Entscheidung des Konfessionswechsels gestellt sah.
Die Okumene war in den Kopfen weiter als in den Institutionen. Doch ich
wollte das Habilitationsprojekt nicht abbrechen, auch wenn ich nicht mehr
mit einer Planstelle rechnen konnte, sondern es soweit wie moglich voran-
treiben und zur Publikationsreife fithren. Eine solche Moglichkeit bot sich
mir, als eine Bewerbung um ein Habilitandenstipendium der Deutschen For-
schungsgemeinschaft positiv beschieden wurde. Ich zog mit meiner Frau
wieder nach Hamburg zuriick, und ich konnte am Begonnenen weiterarbei-
ten. Veroffentlicht habe ich schlieBlich den Abschnitt liber die Pneumatolo-
gie des lutherischen Theologen Erich Schaeder. Er hatte seine Theozentri-
sche Theologie von einer pneumatologischen Grundlage her entwickelt. Das
Buch erschien unter dem Titel Geist und Wirklichkeit in der Theologie Erich
Schaeders (Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen 1978). Leider bin ich
spater nicht mehr dazu gekommen, die Abschnitte iiber Karl Barth und Paul
Tillich weiter auszuarbeiten. Unfertiges blieb in der Schublade liegen. Wei-
te Kreise hat das Schaeder-Buch, das eine theologiegeschichtliche For-
schungsliicke schlof3, wohl auch nicht gezogen. Selbst lutherische Theolo-
gen trauten der Fundamentalpneumatologie eines konfessionellen Artgenos-
sen kaum iiber den Weg.

PETER SIEBERT Wie sind Sie nun aus der beschriebenen Sackgasse heraus-
gekommen?

HANS-JORGEN GoERTZ Ich hatte meine Fiihler in verschiedene Richtungen
ausgestreckt. Fruchtbar erwies sich meine Bekanntschaft mit Ernst W, Sche-
pansky, einem Mitarbeiter am Lehrstuhl fiir Sozial- und Wirtschaftsge-
schichte im Hamburger Seminar fiir Sozialwissenschaften. Schepansky war
Mennonit und arbeitete an einer Dissertation iiber die Wirtschaftskraft der
Mennoniten in Hamburg und Altona. Eine Arbeit, die er leider nicht zu Ende
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fithren konnte. Noch wihrend meiner Gemeindearbeit hatten wir oft mitein-
ander iiber die Geschichte der Mennoniten diskutiert und auf dem Kirchen-
boden gemeinsam nach ausgelagerten Archivalien gesucht. Als ich nach
Hamburg zuriickkehrte, setzten wir unsere Gesprache fort. Schnell mischte
sich Privates mit Akademischem, er fiihrte mich im Seminar ein, und mir
wurde ein Lehrauftrag iiber soziale und religiose Bewegungen in der frithen
Neuzeit angeboten.

PETER SIEBERT Das war sicherlich keine einfache Umstellung. Theologische
Seminare sind anders als sozialwissenschaftliche — nicht nur von der The-
matik, sondern auch von der Art der Durchfiihrung und der Gespriichsat-
mosphére her.

HANS-JORGEN GOERTZ Sie haben recht. Auch theologische Diskussionen
mit Studierenden konnten damals schon aufmiipfig und gesellschaftspoli-
tisch aggressiv sein, doch ldngst nicht so aggressiv wie die sozialwissen-
schaftlichen. Thematisch konnte ich an meine Dissertation zur theologischen
Begriindung der Revolution bei Thomas Miintzer ankniipfen (Innere und
dufSere Ordnung in der Theologie Thomas Miintzers, E. J. Brill Verlag, Lei-
den 1967) und die begonnenen Studien zur Geschichte der Taufer fortfiihren.
1974 war es mir dann gelungen, mich an diesem Seminar bei der Bewerbung
um eine Wissenschaftliche Oberratsstelle durchzusetzen, die 1982 in eine
Professur iibergeleitet wurde. Max Weber hatte in seinem beriihmten Vor-
trag zu »Wissenschaft als Beruf« (1921) einmal gesagt, daB iiber den Zu-
gang zu einer Universitdtslaufbahn oft der Zufall (Hazard) entscheide, und
so dhnlich war es auch in meinem Fall. Die Radikalitit sozialer Bewegun-
gen, mit der ich mich befaBte und die zum Sammelband iiber die Radikalen
Reformatoren fiihrte (C.H. Beck Verlag, Miinchen 1978), hatte Konjunktur.
Das Seminar fiir Sozialwissenschaften befand sich in einer ehemaligen Re-
mise eines Hamburger Fuhrbetriebs und wurde anziiglicherweise der »Rote
Pferdestall« genannt. Die »tote« Szene war mir ja von Heidelberg her nicht
unbekannt, mein thematisches Angebot paBte da hinein, und ich begann jetzt,
mit den Studierenden in den Schriften von Karl Marx, Friedrich Engels und
Karl Kautsky zu lesen. Zunichst waren die Studierenden mir weit voraus,
und als ich die mithsame Lektiire des dreibandigen Kapitals nach einigen Se-
mestern beendet hatte, wollte niemand mehr dariiber diskutieren — so schnell
wechselten die Zeiten, um nicht zu sagen, die Moden.

PETER SIEBERT Waren Sie jetzt nicht wieder, nachdem sie sich an die Sze-
ne des Zeitgeistes angepalt hatten, in Schwierigkeiten geraten?
HANs-JURGEN GOERTZ Nein, wer damals den gefragten Akzenten folgte,
hatte sich in der Regel nicht einseitig festgelegt, sondern wollte gesprichs-
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bereit nach allen Seiten sein. Eingelesen habe ich mich auch in die Schrif-
ten Max Webers, Werner Sombarts und in die neuere historisch-soziologi-
sche Literatur. Das waren intensive Lehrjahre; und davon haben meine wei-
teren Forschungen zur friihen Reformationsgeschichte profitiert — auch von
dem Interesse, das Historiker und Theologen in der Deutschen Demokrati-
schen Republik an meinen Arbeiten zeigten. Sie luden mich zu ihren Kon-
gressen ein, auf denen Forschungen iiber den Bauernkrieg, Thomas Miint-
zer oder Martin Luther diskutiert wurden. Ganz bewuft im Gespréch mit der
Miintzerforschung im Osten schrieb ich meine Miintzer-Biographie zum
500. Geburtstagsjubilidum: Thomas Miintzer. Mystiker, Apokalyptiker, Revo-
lutionéir (C.H. Beck Verlag, Miinchen 1989, ebenfalls englisch und japa-
nisch). Spiter entwickelten sich mit einigen ostdeutschen Kollegen feste
Freundschaften, die bis heute nicht »abgewickelt« sind und die der Thomas-
Miintzer-Gesellschaft im Jahre 2001 einen kriftigen Griindungsimpuls ver-
lichen. Mein Weg in die Sozial- und Wirtschaftsgeschichte vollzog sich auf
gelegentlich hektische Weise nach der Manier »Learning by doing«.

PETER SIEBERT Sie haben aus den Schwierigkeiten herausgefunden. Haben
Sie aber nicht Ihre urspriinglichen Pline aufgeben miissen und einen Bruch
in Ihrer akademischen Entwicklung akzeptiert?

HANs-JURGEN GOERTZ Sie sprechen ein Problem an, das mich oft beschif-
tigt hat. Bigentlich neige ich dazu, auf Kontinuitit zu setzen. Deshalb habe
ich meine Situation immer so reflektiert, daB ich in allem, was mit mir ge-
schah, einen roten Faden zu entdecken versuchte, um, wie ich meinte, bei
mir selber zu bleiben. So auch im Wechsel der Fakultiten. Heute sehe ich
das anders, vielleicht ein wenig an Michel Foucault geschult: auch in Brii-
chen liegen VerheiBungen. Sie 6ffnen neue Ridume fiir unser Erkenntnisstre-
ben und stimulieren Kreativitit.

PETER SIEBERT Wenn ich in Threm Schwierigen Erbe blittere, fallt auf, daf}
Sie sich trotz des Wechsels zur Sozialgeschichte weiterhin mit Problemen
des Mennonitentums, das heift auch mit theologischen Problemen iiber die
Jahrzehnte hinweg beschiftigt haben. Also doch mehr Kontinuitit als Bruch?
HANs-JURGEN GoOERrTZ Es war beides. Zwischen Theologie, die sich wis-
senschaftlicher Methoden bedient, zugleich aber auch den wissenschaftli-
chen Rahmen sprengt, und Sozialgeschichte, die sich den Regeln der Wis-
senschaftlichkeit unterwirft, bricht eine tiefe Kluft auf. Es macht tatséchlich
einen enormen Unterschied aus, ob ich als Theologe oder als Historiker ar-
beite. Von einem Bruch zu reden, wiire tatsiichlich nicht falsch, einem Bruch,
wie ihn etwa ein Filmschnitt darstellt. Das eine geht nicht in das andere iiber,
beide bleiben aber aufeinander bezogen. Andererseits ist mir immer klarer
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geworden, daf} die tduferischen Bewegungen und die mennonitischen Ge-
meinden nicht nur am Unbedingten teilnahmen, von dem die Theolgie letzt-
lich lebt, sondern daB sie sich auch im Bedingten, in Gesellschaft und Kul-
tur, verwirklichten. Dieser Doppelaspekt hebt die Kontinuitidt meiner Arbeit
nicht auf, er begriindet sie vielmehr, ebenso den sozialgeschichtlichen Ak-
zent, der den Eindruck eines Bruches hervorrief. Also produktiv ist fiir mich
beides: Kontinuitat und Bruch. Und auf beide Aspekte habe ich bei der Un-
tersuchung der Taufer- und Mennonitengeschichte geachtet.

PeTER S1EBERT Hat sich dann aber nicht doch die Fragestellung veréindert,
unter der Sie das Tadufer- und Mennonitentum weiterhin ins Auge faten?
HANS-JURGEN GOERTZ Sicherlich, ich wollte genauer herausfinden, was es
mit den Mennoniten auf sich hatte und vielleicht immer noch auf sich hat.
Allerdings wollte ich nicht mehr in erster Linie den Beitrag herausarbeiten,
den das Erbe fiir das Selbstverstindnis der Gemeinden heute und die Oku-
mene zu leisten vermag. Ich wollte jetzt nur herausfinden, warum dieses
Erbe, der aggressive Nonkonformismus der Téufer in der Reformationszeit,
im Laufe der Zeit zu einem Problem wurde, das die nachfolgenden Genera-
tionen belastete und ihr Selbstverstindnis in gréBte Schwierigkeiten brach-
te — bis heute.

PETER SIEBERT Was hat Sie damals stirker herausgefordert: das Problem zu
erkldren oder es zu lésen?

HANS-JURGEN GOERTZ Nein, 16sen wollte ich nichts. Mir kam es auf die
Diagnose an, nicht auf die Therapie, darauf, was war, nicht was sein soll. Ich
wollte behilflich sein, die Geschichte dieses Problems aufzuhellen, so
schrieb ich beispielsweise iiber die vertrackte Aneignung des téiduferischen
Leitbildes im Dritten Reich (1974/75), eine schmerzliche Erfahrung fiir
mich, oder spiter iiber die Schwierigkeiten der Altonaer und Hamburger
Mennoniten, sich mit ihrem nonkonformistischen Erbe in ihrer Umwelt ein-
zurichten: Fromm, reich und ratlos (2002). Das eine kann mit wissenschaft-
lichen Mitteln erreicht werden (erkliren), das andere mit Erwigungen, die
sich wissenschaftlich nicht begriinden lassen (l6sen). Ich sah es nicht als
meine Aufgabe an, Ratschlige zu erteilen, wie sich die Mennonitengemein-
den heute theologisch zu »positionieren« hitten. Noch einmal: Ich wollte
nur herausfinden, was war oder was ist, frei nach Max Weber, und nicht vor-
schlagen, was sein und was werden sollte (beide Aufsitze in Das schwieri-
ge Erbe, S. 121-150 und S. 151-166).

PETER SIEBERT Wenn ich richtig verstanden habe, ist das Problem, das Sie
besonders beschiiftigte, der Ubergang vom Téufertum zum Mennonitentum
gewesen. Wieso eigentlich?
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HANS-JURGEN GOERTZ Genaugenommen ist es weniger der Ubergang von
den Tiufern zu den Mennoniten. Dieser Ubergang ist flieBend und 148t sich
historisch leicht nachzeichnen. Es ist vielmehr der Ubergang von religids-
sozialen Bewegungen in den friihen Jahren der Reformation zu in sich fest-
gefiigten Gemeinden in spdteren Zeiten, mit eigenem Gottesdienst, eigenen
Kirchengebiuden, eigenem Bekenntnis, eigener Disziplin und eigener Mo-
ral. Aus den Unruhestiftern der Reformationszeit waren die »Stillen im Lan-
de« geworden: fromm, rechtschaffen und unauffillig.

PETER SIEBERT Konnten Sie den Unterschied zwischen Bewegung und Ge-
meinde noch genauer beschreiben, denn daran scheint Ihnen doch viel zu lie-
gen?

HANS-JURGEN GOERTZ Ja, dieser Unterschied ist tatsdchlich ausschlagge-
bend. Das kann gar nicht deutlich genug gesagt werden. Bewegungen ent-
stehen spontan, sind lose organisiert, folgen einigen Reformslogans, ihre Zie-
le sind ungenau, sie wollen verdndern und verbessern, ihre Anhédnger han-
deln solidarisch, doch was sie tun, alles bleibt experimentell und proviso-
risch. Bewegungen spalten sich, sie rivalisieren miteinander, wenden sich
gelegentlich auch gegeneinander und verfallen oft schnell. Bewegungen wa-
ren in der Frithen Neuzeit die soziale Organisationsform, die allein in der
Lage war, etablierte Institutionen zu erschiittern und zu iiberwinden. Nur
»Bewegung« konnte sich der stindischen Ordnung, das heifit traditioneller
Standfestigkeit und Unbeweglichkeit, als Alternative widersetzen. In Bewe-
gungen war noch alles im FluB, offen und méglich. In ihnen 6ffnete sich ein
Horizont vieler Moglichkeiten. Das erklart die Vielfalt tauferischer Bewe-
gungen, auch reformatorischer Bewegungen tiberhaupt. Dariiber habe ich in
meinem Buch iiber Pfaffenhaf} und grof3 Geschrei (C.H. Beck Verlag, Miin-
chen 1987) ausfiihrlich geschrieben. Dieses Buch ging aus Vorlesungen her-
vor, die ich einst in Bern und in Hamburg hielt. Ganz besonders lag mir dar-
an zu zeigen, daB die Bewegungen der Taufer historisch als gleichberech-
tigte Partner im Kreis aller reformatorischen Bewegungen angesehen wer-
den miissen.

PETER SIEBERT In der Reformationsforschung werden, wenn ich es recht
sehe, die Begriffe »Bewegung«, »Gemeinschaft« und »Gemeinde« wechsel-
weise gebraucht. Es wird von Tauferbewegung und von tduferischen Ge-
meinschaften oder Gemeinden gesprochen. Sie werden miteinander identi-
fiziert. Sollte man das weiterhin tun?

HANS-JURGEN GOERTZ Nein, Bewegung ist etwas anderes als Gemeinde
oder als Kirche. Selbst eine Gemeinschaft wire schon etwas anderes als Be-
wegung, auch wenn die Gemeinschaft noch eine recht lose oder fragile Form

16



der Vergesellschaftung ist. Man wiirde aber der Bewegung den inneren
Schwung und die Ziele nehmen, wollte man sie mit Gemeinschaft oder Ge-
meinde gleichsetzen. Sie driangt darauf, ihre Forderungen und Visionen zu
verwirklichen, anerkannt und institutionalisiert zu werden. Bewegung ist
vorldufig, noch ohne das Pathos des Erfolgs. Erst Gemeinde oder Kirche ist
erfolgreich realisierte Bewegung, so kiimmerlich das Ergebnis auch oft sein
kann. So liegen die Wurzeln der lutherischen und reformierten Kirchen im
reformatorischen Bewegungsreichtum der frithen Reformationszeit, ebenso
die Wurzeln der Téufer- oder Mennonitengemeinden. Den Bewegungsbe-
griff habe ich, im Gesprach mit Joachim Raschke, einem politologischen
Kollegen in Hamburg, priziser bestimmt in Religidse Bewegungen in der
Friihen Neuzeit (Oldenbourg Verlag, Miinchen 1993). Auch vorher schon
im PfaffenhaBbuch und in einigen Aufsitzen.

PETER SIEBERT Der amerikanische Téuferforscher Harold S. Bender prigte
1943 in seiner beriihmten Rede vor der American Society of Church History
den Begriff der » Anabaptist Vision« und meinte damit das Leitbild, dem die
Téufer gefolgt seien, auch das Leitbild, dem das Mennonitentum im 20. Jahr-
hundert folgen sollte: Nachfolge Jesu, Gemeinde der Glidubigen, Friedfer-
tigkeit. Gegen dieses Konzept hat sich die revisionistische Téauferforschung
gewandt. Hatten die Tdufer denn keine Vision, der sie folgten, die sich
schlieBlich in ihren Gemeinden verwirklichte und die sich mehr oder weni-
ger unbeschddigt durch die Geschichte der Mennoniten zog und von Zeit zu
Zeit erneuert werden muBte?

HANS-JURGEN GOERTZ So hatte Bender es gemeint. Aber so kann es heute
nicht mehr gesagt werden. Das téuferische Leitbild hat er im friihen Schwei-
zer Tdufertum am Werk gesehen, zu einer Zeit also, als noch alles in Bewe-
gung war. Es war ein Leitbild, das exklusiv fiir die Schweizer Taufer galt,
nicht aber fiir mittel-, ober- und niederdeutsche Taufer, und zum Tiuferi-
schen schlechthin erklirt wurde. Was ihm nicht entsprach, muBite ausge-
schieden werden. Die mystisch, apokalyptisch oder revolutionir orientier-
ten Tdufer waren in den Augen Benders und seiner Schule keine Taufer.
PETER SIEBERT Wer sich also heute auf das Taufertum beruft, beruft sich auf
die Schweizer Taufer und miiBte doch Teile seines tiuferischen Erbes, die
auch aus anderen Traditionen gespeist sein mochten, abstoBen — oder?
HANS-JURGEN GOERTZ GewiB, Bender hat uns iiberreden wollen, zwischen
dem, was war, und dem, was sein soll, nicht zu unterscheiden. Wenn Mysti-
sches, Apokalyptisches und Sozialrevolutionires heute nicht sein sollen,
dann kann es das auch damals nicht gegeben haben. Aber nicht nur das. Ben-
der hat im Grunde die Vision einer noch nicht festgelegten, provisorischen
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oder in sich schillernden Bewegung als einst schon in vollem Umfang rea-
lisiert festgeschrieben. Wir wissen heute, dafl selbst bei seinem Gewihrs-
mann Konrad Grebel, dem ersten T#ufer, alles noch im FluB3 war, einmal
wollte er die gesamte Kirche reformieren, und er solidarisierte sich mit den
aufstandischen Bauern, die zu militanten Mitteln griffen. Das andere Mal
plidierte er fiir eine abgesonderte, leidensbereite und friedfertige Gemein-
de, wie sie ihm als Reformmodell vorschwebte — jeweils abhiingig von Hoff-
nung oder Enttiuschung, die sich ihm in konkreten Situationen einstellten.
Das Modell, das der »Anabaptist Vision« zugrunde liegt, ist von Grebel
selbst nicht in die Realitdt umgesetzt worden. Es war nur ein voriibergehen-
der Gedanke, vielleicht nur ein Trost in aussichtsloser Lage (vgl. meine bio-
graphische Skizze Konrad Grebel. Kritiker des frommen Scheins, 1498 bis
1526, Mennonitischer Geschichtsverein, Bolanden, und Kiimpers Verlag,
Hamburg 1998; Theologischer Verlag, Ziirich 2003).

PETER SIEBERT So empfiehlt Bender uns eher ein Ideal zur Nachahmung,
das noch niemals tatsichlich verwirklicht wurde, als eine bereits erprobte
Vorstellung. Ist das denn so schlimm?

HANS-JURGEN GOERTZ Ja, doch. Das ist duferst problematisch. Es wird et-
was als bereits verwirklicht und auch heute noch als realisierbar vor-
getduscht, was historisch in dieser Weise iiberhaupt nicht bestand. Das ist
eine Illusion, von der uns die revisionistische Tauferforschung befreit hat.
PETER SIEBERT Kann man das wirklich so sagen? Das klingt ja geradezu
nach einem Vorwurf vorsitzlicher Tduschung?

HaNs-JURGEN GOERTZ Vorsitzlich war das nicht. Es war ehrlich gemeint,
fiir Bender eine Moglichkeit, den nordamerikanischen Mennoniten aus der
krisenhaften Bedrohung durch liberale Religiositiit auf der einen Seite und
konservativen Fundamentalismus auf der anderen Seite herauszuhelfen, Da-
bei sollte die Besinnung auf das ureigene konfessionelle Erbe behilflich sein.
Hier war, wie das gelegentlich auf undurchschaute Weise geschieht, der
Wunsch der Vater des Gedankens. Die »Anabaptist Vision« mag zwar eine
zukunftsweisende Forderung sein, und als solche wird sie von manchen an-
gesehen und von einem jungen Theologen (Gerald J. Biesecker-Mast in Con-
rad Grebel Review 1995) sogar als »postmoderne« Herausforderung be-
zeichnet, ihre Uberzeugungskraft erhilt sie aber nicht durch den Hinweis auf
ihre angebliche Verwirklichung im frithen T4ufertum. Diese Verwirklichung
ist und bleibt ein frommer Wunsch.

PETER SIEBERT Ist es nicht schade, den guten Begriff einer tduferischen Vi-
sion abzubauen oder ad acta zu legen, hat denn im T4ufertum iiberhaupt kei-
ne Energie gesteckt, eine Vision zu verwirklichen?
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HANS-JURGEN GOERTZ Doch, nur nicht diese. Das Tédufertum war gerade-
zu von einer utopischen Intention beseelt, die auf Verwirklichung dringte.
Was jedoch historisch realisiert wurde, bleibt hinter einer Utopie, die als eine
gelungene Alternative zu Bestehendem angesehen werden konnte, weit
zuriick. Was den Namen einer utopischen Intention verdient, sind immer nur
Anléufe, es ist die Motorik tiuferischen Bewegungshandelns. Und so etwas
1aBt sich nicht weitergeben, es setzt keine Tradition an, sondern bricht von
Zeit zu Zeit auf. Dieser Gedanke liegt dem kleinen Sammelband zugrunde,
in dem ich Beitrdge zu Verwirklichungsversuchen von Utopien in der Neu-
zeit herausgegeben habe: Alles gehért allen. Das Experiment Giitergemein-
schaft vom 16. Jahrhundert bis heute (C.H. Beck Verlag, Miinchen 1984).
PETER SIEBERT Sie haben einmal davon gesprochen, daB sich der aggressi-
ve Nonkonformismus der tauferischen Anfinge in einen Nonkonformismus
gewandelt habe, dem die Zahne ausgefallen seien. Wie meinten sie das? Wa-
ren die Tdufer nach langer Verfolgung, leidvoller Entbehrung und massen-
haftem Martyrium psychisch ausgezehrt, so daB sie klein beigaben und still
hielten, oder hatten sie am Ende ihrer Reformationsanstrengungen, an der
Wende vom 16. zum 17. Jahrhundert, die Chance genutzt, die ithnen einige
Obrigkeiten boten, sich niederzulassen und den Bewegungsimpuls in eine
zahme, freikirchliche Gemeindevorstellung einmiinden zu lassen?
HANS-JURGEN GOERTZ Es war wohl letzteres. Die Nischenexistenz, die sich
den Téufern jetzt bot, war ihnen als die ideale Situation erschienen, in der
sich die urchristliche Gemeinde unter den Bedingungen eines konfessiona-
listischen Zeitalters mit einer starken Tendenz zur Sozialdisziplinierung wie-
der herstellen lieB: eine kleine, in sich gekehrte Gemeinde. Das war nicht
am Anfang der Fall, als noch alles in Bewegung war, sondern erst jetzt, als
sich eine andere Gestalt christlicher Sozialisation nahelegte. Soziologisch
betrachtet war das eher ein Bruch mit dem Taufertum des Aufbruchs als des-
sen kontinuierliche Weiterentwicklung. Das soll aber die spitere Entwick-
lung nicht abwerten. Aus Bewegung war anderes entstanden. Und wo ande-
res entsteht, wird auch anders gedacht. So hatte sich mit der verinderten Si-
tuation und anderen Erfahrungen auch die Theologie geéndert.

PETER SIEBERT Um noch einmal nachzufragen: Stand den Taufern aber nicht
schon ein ganz bestimmtes Bild von der Kirche vor Augen? Sollte nicht
grundsiitzlich alles nach dem Muster der Urchristenheit umgestaltet werden,
so dafl der Weg von der Bewegung zur Gemeinde keinen Bruch darstellt,
sondern bereits von vornherein angelegt war?

HANS-JURGEN GOERTZ Ja, aber nach der konkreten Gestalt wurde noch ge-
sucht. Noch war zwischen einer universalen und einer partikularen Reform-
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kirche nicht entschieden. Sicherlich wurde hier und da begonnen, die Visi-
on einer besseren Christenheit zu entwickeln. Wie sich diese Vision aber ge-
gen die Hemmnisse und Widerstinde der Zeit durchsetzen lieB, das mufBte
erst noch ausprobiert werden. Da war noch langst nicht alles ausgemacht.
Ganz bestimmt waren die Bewegungen der Téufer religiose Bewegungen,
das habe ich meinen Kritikern zum Trotz nie geleugnet. Die Taufer waren
aber auch in die Geschichte ihrer Gesellschaft tief verwickelt. Sie standen
nicht am Rande, sondern mittendrin. Sie aus diesem Geflecht zu 16sen, wiir-
de bedeuten, sie zu enthistorisieren und ihren Charakter zu verfehlen. Sie in
diesem Geflecht zu erfassen, ja, zu bestimmen, was in diesem Geflecht »re-
ligits« bedeutet, ist Aufgabe der Sozialgeschichte oder einer historischen
Wissenssoziologie. An ihr kommt eine theologische Deutung des Taufer-
tums nicht vorbei. Sie wird beachten miissen, dafl die Situation des Anfangs
ganz anders war als in der Zeit, da sich privilegierte, festorganisierte Ge-
meinden sammelten und ihren Frieden mit den weltlichen Obrigkeiten
schlossen. So habe ich die Tdufer auf meinem Weg von der Theologie zur
Sozialgeschichte nicht verloren. Ganz im Gegenteil, ich habe sie mitgenom-
men und das Angebot genutzt, ihren religiosen Charakter genauer zu erfas-
sen, als es mir vorher mit rein theologischen Erkenntnismitteln méglich ge-
wesen wire. Angeregt und bestiitigt von James M. Stayer, dessen Disserta-
tion Anabaptists and the Sword (1972) mir die Augen fiir eine neue Lesart
der Tduferquellen 6ffnete, auch von Klaus Deppermann, Werner O. Packull
und Gottfried SeebaB, entstanden das von mir herausgegebene Umstrittene
Téufertum (Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen 1975/76) und meine Ge-
samtdarstellung Die Tdufer (C.H. Beck Verlag, Miinchen 1980/88, erw.
engl. Fassung bei Routledge, London und New York 1996).

PETER SIEBERT Wenn ich Sie recht verstehe, fragen Sie danach, wie die po-
litischen, sozialen, wirtschaftlichen, aber auch kirchlichen und kulturellen
Momente, die eine bestimmte Situation ausmachen, dem religiosen Denken
und Handeln der Taufer ihre Form gaben, sie ausrichteten, ihre Schwer-
punkte setzten, ja, vorher schon das Augenmerk auf bestimmte Themen lenk-
ten, auch wie sie die Lektiire der Heiligen Schrift bestimmten, das heiit was
die Taufer aus der Schrift herauslasen. Und doch wird Ihnen und der revi-
sionistischen Tauferforschung vorgeworfen, sie hitten den religicsen oder
theologischen Kern des Tdufertums aus dem Blick verloren und aus einer
religiosen eine sozialrevolutionire Bewegung gemacht. Ist das so?
HANs-JURGEN GOERTZ Nein, ganz so ist es nicht. Sie haben aber recht, wenn
Sie darauf hinweisen, daB mir sehr viel daran liegt, den »Sitz im Leben« tiu-
ferischen Denkens und Handelns herauszuarbeiten. Diejenigen, die hungern
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und verfolgt werden, lesen die Heilige Schrift anders als Ausbeuter und Ver-
folger. Diejenigen, die in ihrer Umwelt nichts zu sagen haben, achten auf an-
dere Tone als diejenigen, die das Wort so fiihren, daB es machtvoll zu Bu-
che schlégt. Es hat also einen guten Sinn, einen wissenssoziologischen Zu-
gang zum Téufertum zu wihlen, seine religiose Eigenart, seinen Umgang
mit der Heiligen Schrift und sein theolgisches Denken aus den Erfahrungen
in konkreten Situationen zu erheben. Die revisionistische Tauferforschung
hat die Theologie des Taufertums keinesfalls vernachlaBigt, das sagte ich
schon, sondern umgekehrt sie ernstgenommen — in ihrer Situation, mit den
Spuren von Konflikten in ihren Aussagen und mit den Sehnsiichten, die in
konkreter Bedridngnis entstanden.

PETER SIEBERT Welche Konsequenzen konnen daraus nun fiir eine Darstel-
lung der tduferischen Theologie gezogen werden?

HANS-JURGEN GOERTZ Wenn man so an die Theologie der Téufer heran-
geht, wird man erstens auf eine Viefalt theologischer AuBerungen stoBen,
die, wie das Leben auch, nur selten fein siuberlich geordnet sind oder naht-
los zueinander passen. Das Ergebnis wird eher ein Patchwork theologischer
Vorstellungen sein als ein sorgfaltig zusammengefiigtes Lehrgebiude. Und
man wird zweitens auch die Bedeutsamkeit der tiuferischen Bewegungen
fir ihr gesellschaftliches Umfeld herausstreichen. Man darf sie historisch
nicht isolieren. Das antiklerikale Milieu, in dem sie entstanden, ist ein ge-
samtreformatorisches Phanomen. Das wollte ich mit meinem kleinen Buch
tber Antiklerikalismus und Reformation zeigen (Vandenhoeck und Rup-
recht, Gottingen 1995). In den weiteren historischen Zusammenhang habe
ich die Taufer auch in Deutschland 1500 bis 1648. Eine zertrennte Welt ein-
geordnet (Ferdinand Schéningh, Paderborn 2004). Die Taufer kdmpften ge-
gen den altgldubigen Klerus, sie solidarisierten sich mit den aufstindischen
Bauern, die sich gegen geistliche und weltliche Herren empdrten. Verwickelt
waren die Téufer auch in stidtische Zunftkampfe. Religioses, Politisches und
Soziales pragten, untrennbar miteinander verbunden, ihr Erscheinungsbild.
Theologie pur gab es bei ihnen nicht. Und wer heute stolz darauf ist, daB die
Téufer ernst damit machten, auf Worte auch Taten folgen zu lassen, muf
ihre Taten da aufsuchen, wo es fiir alle brenzlig war, wo mehr als nur indi-
viduelle Entscheidungen anstanden und wo die Erneuerung der Christenheit
auf dem Spiel stand. Wort und Tat, das »undx« fiihrte in die gesellschaftli-
chen Verhiltnisse und Auseinandersetzungen tief hinein und war fiir viele
Téufer die Art und Weise, wie sie Verantwortung fiir das Heil in dieser Welt
wahrnahmen. Nicht Weltflucht, wie ihnen oft vorgeworfen wurde, sondern
Sorge um die Welt war die Devise der Tiufer. Wer das T4ufertum von al-
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lem Nichtreligitsen sdubert, wie Andrea Striibind es in ihrem Buch Eifriger
als Zwingli (2002) in ausfallender Polemik gegen die revisionistische Tau-
ferforschung tat, vergeht sich am theologischen Prinzip der Taufer, Wort und
Tat aufs engste miteinander zu verbinden und dafiir auch mit ihrem Leben
einzustehen. Es besteht fiir mich noch iiberhaupt kein AnlaB, der Aufforde-
rung zu folgen, eine Revision der revisionistischen Tauferforschung vorzu-
nehmen — auf keinen Fall so, wie Andrea Striibind es sich vorstellt.

PETER SIEBERT Ich mochte noch einmal auf das Nonkonformismusverstind-
nis der Mennoniten zuriickkommen. Warum war ihr Nonkonformismus
zahnlos, und war das iiberhaupt noch ein Nonkonformismus, der den Namen
verdient?

HANs-JURGEN GOERTZ Die Mennoniten haben daran festgehalten, daB sie
anders waren als die Kirchen, die sich offiziell durchgesetzt hatten: anders
als die lutherischen und reformierten Kirchen, anders freilich auch als die
romisch-katholische Kirche. Die Mennoniten verstanden sich als »religio-
se« Nonkonformisten. Sie pflegten die Glaubens- bzw. Erwachsenentaufe,
sie lehnten den Eid ab, sie weigerten sich, die Waffe in die Hand zu nehmen,
und bestanden darauf, ihre gemeindlichen Belange ohne das Einspruchsrecht
der weltlichen Obrigkeiten selber zu regeln. Sie weigerten sich, Streitigkei-
ten untereinander vor Gericht zu kldren, sie schlichteten Rechtsstreitigkei-
ten selber, sofern es ihnen von den Obrigkeiten erlaubt wurde, auch lehnten
sie es ab, obrigkeitliche Amter zu bekleiden. Auf diese Weise wollten sie
den religiosen Kern des tauferischen Nonkonformismus bewahren. Die so-
zialrevolutionire Schale, die den Kern umschloB, verwarfen sie aber.

PETER SIEBERT Wie war das denn bei der Brisanz moglich, die den Unter-
scheidungsmerkmalen einst innewohnte?

HANs-JORGEN GoerTZ Ihre Taufe verstanden sie nicht mehr als einen ag-
gressiven Angriff auf die Grundverfassung des Corpus christianum, die Ei-
desverweigerung nicht mehr als einen Affront gegeniiber der weltlichen Ob-
rigkeit, die Kriegsdienstverweigerung versuchten sie sich durch Kontributi-
onszahlungen zu erkaufen. Sie haben aber nicht verstanden, daB die Taufer
nicht zwischen Schale und Kern unterschieden; und sie haben nicht gemerkt,
daB sich religiose Nonkonformitit privilegieren zu lassen, bedeutete, den
Kern aufzuweichen oder ihn um seine kerygmatische Vitalitét zu bringen.
Thr Nonkonformismus war, da iibernehme ich gern eine Formel Michael D.
Driedgers, der eine ausgezeichnete Dissertation iiber die Mennoniten in
Hamburg und Altona geschrieben hat, »konformer Nonkonformismus«
(Obedient Heretics. Mennonite Identities in Lutheran Hamburg and Altona
during the Confessional Age, Aldershot 2002). Die Mennoniten empfahlen
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sich als gehorsame, fleiBige Untertanen, die zwar den Zorn der offiziellen
Geistlichkeit auf sich zogen, ansonsten aber kein 6ffentliches Argernis mehr
darstellten. Sie waren die »Stillen im Lande« und erinnerten nur entfernt an
ihren Ursprung in den Bewegungen der frithen Téaufer.

PeTER SIEBERT Wollen Sie damit behaupten, daB die Mennoniten ihre Vor-
fahren miBverstanden hétten?

HANS-JURGEN GOERTZ Ja, sie haben sie tatsdchlich miBverstanden. Ich will
das so erkldren: Der Schweizer Theologe Emil Brunner hatte 1951 ein Buch
iiber Das Mifverstindnis der Kirche geschrieben und gemeint, dal dem
Werden der Kirche ein MiBverstindnis zu Grunde lage, ja, die Kirche viel-
leicht sogar ein einziges MiBverstdndnis sei. Was urspriinglich als eine vom
Heiligen Geist bewegte Personengemeinschaft gemeint war, sei zu einer Kir-
che mit einer autoritir gegliederten Hierarchie und einer festen Organisati-
onsstruktur (Institution) erstarrt. Damit habe die Urgemeinde ihr Wesen ver-
indert. Ahnlich lieBe sich das auch fiir den Ubergang von den Bewegungen
der Taufer zu den Gemeinden der Mennoniten, der Schweizer Briider und
der Amischen sagen. Auch sie waren einem MiBverstéindnis entsprungen.
Sie meinten wohl, den Geist des frilhen Tdufertums weitergetragen zu ha-
ben, im Grunde trauten sie der radikalen Nonkonformitit aber nicht mehr
die Kraft zu, in alle Lebensbereiche einzudringen und einen Proze endzeit-
licher Neuwerdung einzuleiten. Der Geist namlich, der Neues schafft, wird
nicht als Separatismus, als Riickzug auf die fromme Gemeinde zu verstehen
sein, sondern als Entgrenzung alles dessen, was sich gegen das Neue Sein
sperrt oder sein Werden behindert. Im Prozef der Entgrenzung kommt das
Tastende, Suchende der frithen Taufer zum Ausdruck, das Provisorische, das
noch korrigiert werden kann und den Aufbruch zu neuen Ufern zulaft. Nur
das Provisorium legt Zeugnis von den Chancen des gottlichen Geistwirkens
in den eigenen Reihen ab.

PETER SIEBERT Haben Sie die letzten Sétze noch historisch oder schon theo-
logisch gesprochen?

HANS-JURGEN GOERTZ Sie haben es genau bemerkt: sowohl als auch. Hi-
storisch 14Bt sich die Tendenz zum Riickzug aus der Turbulenz der gesell-
schaftlichen Auseinandersetzungen deutlich erkennen. Das ist keine Frage.
Dal dieser Riickzug aber dem entgrenzenden Wirken des Heiligen Geistes
in dieser Welt widerspricht, ist ein theologisches Urteil. Aber dieses Wir-
ken setzt nicht neu ein, sondern kniipft an die historischen Beobachtungen
an. Es 1dBt nur ein anderes Licht auf das Beobachtete fallen. Riickzug und
Absonderung waren, historisch gesehen, sicherlich eine Kapitulation vor der
Ubermacht, mit der den Téufern von herrschaftlicher Seite her begegnet
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wurde. Und dabei war es fiir die Taufer und ihre unmittelbaren Nachfahren
noch die giinstigste Losung, den immerhin geduldeten Status einer Fremd-
existenz anzunehmen und das Beste daraus zu machen. Géste und Fremde
halten sich zuriick und geben alle Anspriiche auf, ihr Existenzrecht einzu-
klagen und zu fordern, genauso behandelt zu werden, wie alle anderen Un-
tertanen oder Biirger auch. Theologisch braucht daraus aber nicht der Schluf}
gezogen zu werden, daB der Heilige Geist, der in allen Kirchen wirkt, sich
damit abfindet. Er regt die Gemeinden an, mit ihrer bloBen Existenz iiber-
zeugend darauf hinzuweisen, daB Christen keine »bleibende Stadt« auf Er-
den haben (Hebriéer 13,14). Nur eine Gemeinde, die sich zu ihrer proviso-
rischen Existenz bekennt, hat das Recht, sich im Sinne der Taufer auf die
Urgemeinde in der Apostelgeschichte zu berufen. Das ist kein historisches,
sondern ein theologisches Urteil.

PETER SIEBERT Stimmit es also doch nicht, daB die revisionistische T#ufer-
forschung nichts zur Theologie der T#ufer und der Mennoniten heute beizu-
tragen habe — eine Kritik, die besonders in den Niederlanden und in den Ge-
meinden Nordamerikas laut wurde, soweit man sich dort weiterhin der » Ana-
baptist Vision« verpflichtet fiihlt?

HANsS-JURGEN GOERTZ Es stimmt nicht. Die revisionistische Tauferfor-
schung hat die Illusion zerstort, daB das tiuferische Leibild heute realisiert
werden konne, weil es schon einmal realisiert worden sei. Diese Pramisse
setzt die Gemeinden unter einen enormen Zugzwang und muB schlieBlich in
Verzweiflung enden, da ein solches Ideal sich trotz einer Anstrengung nach
der anderen nicht verwirklichen 14B8t. Es war und ist unerreichbar. Befreiung
von verzweifelter Anstrengung, das ist ein unschitzbarer Dienst, den die
neuere Téauferforschung den Gemeinden heute leistet. Sie 6ffnet einen Raum,
in dem theologische Arbeit sich entfalten und gedeihen kann.

PETER SIEBERT Ohne Sie auf ein neues Arbeitsfeld zu driingen, mochte ich
Sie doch fragen: Wie stellen Sie sich solche Arbeit vor?

HANS-JURGEN GOerTz Ich will eine kurze Antwort versuchen: Theologie
steht vor der Aufgabe, eine Beziehung herzustellen zwischen der Situation,
in der wir stehen, der Heiligen Schrift, die von einem neuen Verhiltnis zwi-
schen Gott und Mensch berichtet, und der Tradition, die uns geholfen hat
und immer noch hilft, zwischen der gegenwirtigen Situation und dem Got-
tesverhiltnis zu vermitteln. Diese Aufgabe ist komplex und 148t sich nur auf
systematische Weise bewiltigen: mit ganzem Einsatz, breit angelegter Ge-
lehrsamkeit und konstruktivistischem Geschick. Dieses Geschick gehort un-
bedingt dazu, denn systematische Theologie ist nach landlaufiger Vorstel-
lung ein Lehrgebdude, das nach einem Konstruktionsplan errichtet wird.
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PETER SIEBERT Das verlangt dem systematischen Theologen, wenn ich recht
sehe, viel ab.

HANS-JURGEN GOERTZ Ja, er muf} ein Spezialist der Situationsanalyse sein,
Philosoph, Sozialwissenschaftler und Zeitkritiker in einem, er muBl Exeget
heiliger Schriften sein, und er muB schlieBlich in der Lage sein, sich ein zu-
verldssiges Bild vom Taufertum des 16. Jahrhunderts und der Tradition zu
verschaffen, die von ihm begriindet wurde. Nicht genug damit, der systema-
tische Theologe muB sich auch in der Geschichte und Theologie anderer Kir-
chen auskennen, in seiner eigenen Kirche tief verwurzelt sein und einer dku-
menischen Orientierung folgen. Der reformierte Theologe Otto Weber hat
einmal gesagt, es kdme darauf an, Theologie im Gesprach mit den Vitern
und mit den Briidern zu treiben, und er hat nicht nur die Briider in der eige-
nen Kirche gemeint, sondern auch die Briider in anderen Kirchen.

PETER SIEBERT Das sind hohe Anforderungen, die von einer kleinen Kon-
fession im deutschsprachigen Raum wohl kaum zu erfiillen sind. Die Theo-
logen, die im Pfarramt stehen, konnen das nicht leisten, und theologische Fa-
kultiten oder Seminare, die Resourcen fiir eine solche Arbeit bereitstellen
konnten, gibt es nicht.

HANS-JURGEN GOERTZ Nein, in Deutschland, in der Schweiz und in Oster-
reich nicht. Erwartet werden konnte ein solcher Beitrag von den niederlén-
dischen Mennoniten, die ihren Predigernachwuchs in einem eigenen Theo-
logischen Seminar an der Universitit in Amsterdam ausbilden lassen. Doch
die Systematische Theologie hat hier in diesen Jahren keinen auffilligen
Schwerpunkt ausgebildet, und Professor Johannes Oosterbaan, den ich sehr
geschitzt habe, hat wohl stirker miindlich als schriftlich gewirkt. Anders ist
es inzwischen jedoch in Nordamerika, bezeichnenderweise nachdem die
»Anabaptist Vision« ihre breitgestreute Uberzeugungskraft einzubiiBen be-
ginnt. Ein wenig bekannt sind bei uns die Biicher und Aufsiitze John H. Yo-
ders, der sich auf die Problematik einer Friedenstheologie konzentriert hat
und ein anregender Gesprichspartner fiir Theologen aus den evangelischen
Landeskirchen und schlieBlich auch auf 6kumenischem Parkett in Genf war,
in manchem noch in der Nihe Benders, aber doch ein eigenstindiger, ja, ei-
genwilliger Theologe, der in den letzten Jahren vor seinem Tod an einer ka-
tholischen Universitét (Notre Dame) in Indiana lehrte. Weniger bekannt sind
die Biicher des Harvard-Theologen Gordon D. Kaufman in Deutschland. Er
hat sich intensiv in die Diskussionen um die Herausforderung der Theolo-
gie durch die Moderne und Postmoderne eingeschaltet und in anspruchsvol-
ler Weise einen vielbeachteten Standpunkt formuliert, der sich bisher aller-
dings schwer ins Mennonitentum hinein vermitteln lieB, aber doch seine
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mennonitische Herkunft nicht verleugnet. SchlieBlich liegen systematische
Entwiirfe von A. James Reimer mit der Aufsatzsammlung Mennonites and
Classic Theology. Dogmatic Foundations for Christian Ethics (2001) vor
(Conrad Grebel University College in Waterloo, Kanada), und von Thomas
N. Finger (Eastern Menonite University in Harrisonburg, Virginia), der mit
A Contemporary Anabaptist Theology (2004) eine ausgereifte Systemati-
sche Theologie vorgelegt hat. Daneben haben sich noch andere Theologen
zu dem einen oder anderen Aspekt systematischer Theologie geduBert: zu
Kultur, Pazifismus und Postmoderne. Hier regt sich etwas, das die europii-
schen Mennoniten nicht iibersehen sollten: nicht eine tauferische oder men-
nonitische Theologie, wenn man genau liest, sondern eine dkumenische
Theologie aus dem Geist des Taufertums.

Bei diesem Gesprdch handelt es sich um ein fiktives Interview, eine Art
Selbstgespriich iiber die Entwicklung meiner Forschungsarbeiten. HIG
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THOMAS FINGER

Wie konnte eine Theologie aus dem Geist des Taufertums
heute aussehen?

Ich bin dankbar fiir die Gelegenheit, einen Strang der gegenwirtigen theo-
logischen Debatte unter nordamerikanischen Mennoniten zu skizzieren, und
ich schitze die Méglichkeit, mich mit der Arbeit von Hans-Jiirgen Goertz
auseinanderzusetzen. Bei meinem Buch A Contemporary Anabaptist Theo-
logy (2004) entschied ich mich bedauerlicherweise dafiir, die Darstellung
der neueren Tauferforschung auf Nordamerika zu beschrinken.! Nun kann
ich die Liicke fiillen.

Viele Mennoniten in Nordamerika schwérmen fiir die »tduferische Perspek-
tive«. Oft denken sie, man erreiche eine solche Perspektive dadurch, da man
historische tduferische Glaubensstandpunkte? identifiziert und sie dann ein-
fach in entsprechende Konzepte des 21. Jahrhunderts iibertrigt. Aber eine
Theologie im »Geist des Taufertums« ist weitaus komplexer.

Wie Goertz oft betont, sind die Welten des 16. und des 21. Jahrhunderts von-
einander so verschieden, daf} historische tduferische Konzepte in heutiger
Situation nur wenig Sinn machen oder etwas ganz anderes vermitteln. In Zei-
ten der Verfolgung beispielsweise konnte man sich durch die Trennung von
der Gesellschaft ein deutliches Zeugnis bewahren und zum Ausdruck brin-
gen. Heute jedoch, da Religionsfreiheit weit verbreitet ist, erscheint eine sol-
che Praxis anderen kaum begreifbar, isolationistisch oder im besten Falle
wunderlich.?

AuBerdem bediirfen alle Versuche, friihe tiuferische Konzepte in die Gegen-
wart zu libertragen, einer genauen Auswahl. TAuferische Lehren unterschie-
den sich und wichen manchmal stark voneinander ab. Heutige Mennoniten
widersetzen sich einigen von ihnen unwillkiirlich, wie zum Beispiel, die
»Gottlosen« zu toten. Folglich gibt es — moglicherweise unbewuBt ange-
wandte — Kriterien dafiir, eben dieses und nicht jenes auszusortieren, wenn
man gewisse Anschauungen als »tduferisch« und auch fiir heute wertvoll aus-
wihlt. Aber wenn solche Kriterien nicht beachtet oder fiir unwichtig gehal-
ten werden, dann wird die Begriindung dafiir, eine Anschauung »tiuferisch«
zu nennen, einfach nur auf eine persénliche Vorliebe zuriickzufiihren sein.
Unreflektierte, subjektive Ansitze setzen widerspriichliche Definitionen von
»tduferisch« in die Welt, die mennonitische Laien, Theologen und viele an-
dere Menschen verwirren, die sich fiir diese Tradition interessieren.*

Die meisten Mennoniten meinen, ein tduferischer Grundsatz, der direkt in

Mennonitische Geschichtsblatter,
63.1g., 20086, 5. 27-50 27



die Gegenwart iibertragen werden konne, sei die Gewaltlosigkeit. Goertz und
andere jedoch weisen auf verschiedene Verbindungen zwischen den Schwei-
zer Tdufern und dem Bauernkrieg und einigen militanten Stromungen im
deutschen und niederlindischen Taufertum hin. Wenn gegenwirtige taufe-
rische Theologie direkt vom historischen Taufertum hergeleitet wird, miiB-
te man dann nicht pazifistische Anspriiche modifizieren oder gar aufgeben?
Oder bleiben andere Kriterien — biblische, ethische und weitere — wirklich
noch anwendbar, wenn das Thema Frieden herausgenommen wird? Kénnte
es sein, daB andere Kriterien eine geeignetere Begriindung fiir den Pazifis-
mus liefern und helfen, andere historische tauferische Grundsitze herauszu-
filtern, die von bleibender Bedeutung wiren?

Nachdem die nordamerikanische mennonitische Theologie im vergangenen
Vierteljahrhundert an Umfang und Intellektualitét schnell zugenommen hat,
halte ich die Zeit fiir reif, daB wir unsere Kriterien, Prinzipien und Arbeits-
weisen offenlegen, um eine fruchtbarere Diskussion unter uns selbst und mit
anderen iiber die Bedeutung wichtiger Begriffe und Anschauungen zu er-
moglichen.

Um die Gelegenheit zu nutzen, mich mit Hans-Jiirgen Goertz liber den Ge-
brauch der Geschichte in der Theologie auseinanderzusetzen, will ich mich
mehr mit der Methode als mit dem Inhalt einer neuen Theologie befassen.
Weder werde ich alle meine Prinzipien auflisten, noch werde ich sie in eine
strikt logische Abfolge bringen. Aber ich werde von Prinzipien ausgehen,
die allgemeiner und vorrangiger in einem groben logischen Sinn sind, und
dann zu anderen, eher spezifischen, iibergehen, obwohl alle in vielfaltiger
Weise im aktuellen (oder chronologischen) Prozel} des Theologisierens auf-
einander einwirken.’

1. Absicht und Autor

Die vielleicht wichtigsten Fragen zur Bestimmung des Charakters einer
Theologie aus dem Geist des Tdufertums sind: »Warum oder mit welcher
Absicht wird sie geschrieben?« und: »Wer schreibt sie?« Theologie wurde
oft in der akademischen Welt getrieben, und viel Wichtiges ist dort entstan-
den. Aber meiner Ansicht nach ist Theologie eine Tétigkeit der Kirche, aus-
geiibt in vielfiltiger Weise und an verschiedenen Orten mit dem Ziel, ihren
Gottesdienst, ihre Gemeinschaft und ihre Sendung zu erweitern. Das bedeu-
tet, wie Goertz behauptet, daf ein Theologe »in seiner eigenen Kirche tief
verwurzelt sein« muf.®

Selbst wenn eine Theologie in tduferischer Perspektive nur von einer Person
geschrieben wiirde, wird sie vom intensiven Dialog im kirchlichen Kontext
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gestaltet sein, einschlieflich dem Dialog mit anderen Theologen. Der ei-
gentliche Ort der Theologie ist deshalb nicht die akademische Welt, obwohl
viele Theologen mit dem dort gewonnenen Wissen im Gesprach sind. Uber-
dies basiert die Theologie nicht auf Quellen, beispielsweise der Erfahrung,
dem Experiment oder der Vernunft wie andere Disziplinen, sondern auf der
Offenbarung, die von den Anhéngern einer Religion akzeptiert wird.

Die akademische Welt hat einen solchen eigentiimlichen, auf einer Offenba-
rung basierenden Ausgangspunkt traditionellerweise fiir einseitig und vorein-
genommen erklért. Der mennonitische Theologe Gordon D. Kaufman, der lan-
ge in dieser akademischen Welt gearbeitet hat, argumentiert, anders als ich,
dal es sich bei der Theologie nicht um ein einzigartiges religioses Unterneh-
men handelt, sondern daB sie in 6ffentlich zugénglichen Aktivitdten und Quel-
len verwurzelt ist.” So sollte ihr Konzept von »Gott« nicht von einem Ort ab-
geleitet werden, der nur durch Offenbarung zugénglich ist, sondern von all-
gemeineren philosophischen, kulturellen und anderen Quellen.®

Die akademische Welt jedoch erkennt zunehmend an, daf sich alles Wissen
und alle Theorie von besonderen Ausgangspunkten in einem je besonderen
kulturellen Kontext her entwickeln. Wenn Kaufmann versucht, sein Kon-
zept von Gott von einem breiteren Ausgangspunkt her zu konstruieren, dann
entscheidet er, da »Gott« vor allem anderen bewirkt, was wahrhaft mensch-
lich ist.” Menschen erreichen dies durch Geschichtlichkeit, d.h. durch histo-
risch gewachsenes BewuBtsein, durch den Gebrauch von Verantwortung,
durch wohlgeordnete Freiheit und durch das Bemiithen um nichtmenschliche
Wirklichkeit."” Diese Werte jedoch, ausgenommen vielleicht der letzte, sind
typisch westlich und modern.

Weiter versucht Kaufman, westlichen Imperialismus zu vermeiden, der
manchmal die christliche Mission begleitet, indem er die Christen ermutigt,
nicht den »Mythos der christlichen Einzigartigkeit« zu stirken, sondern Wer-
te, »die durch die machtvolle Bewegung iiberall hin zur Modernisierung ge-
formt werden«, eine Bewegung, die weitgehend aus westlichen religitsen
und kulturellen Traditionen stammt.”

Wie ich es sehe, endet Kaufmans Versuch, die Besonderheit eines von einer
Offenbarung bestimmten Ausgangspunktes in seiner moglichen Voreinge-
nommenheit zu vermeiden, mit dem Eintreten fiir ein anderes, ebenso spe-
zifisch westliches Wertesystem, das genau den Imperialismus fordert, dem
er eigentlich trotzen wollte.

Aber wihrend ich beginne, von einem kirchlichen Kontext und von der bi-
blischen Offenbarung aus Theologie zu treiben, kann ich die Offenbarung
doch nicht so scharf allen anderen Arten von Wissen gegeniiberstellen, wie
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Karl Barth dies tat. Hier stimme ich Kaufman zu: Weil Theologie bean-
sprucht, sich mit Gott zu befassen, muB sie die ganze Wirklichkeit beden-
ken."” Auf die Herausforderungen und Fragen, die sich aus jeder Kultur er-
geben, muB die Theologie in einer Sprache antworten, die in der betreffen-
den Kultur verstanden werden kann. Der eigentliche Grund dafiir liegt mei-
ner Ansicht nach in einer der Hauptaufgabe der Theologie, ndmlich der For-
derung der christlichen Sendung. Theologie riistet Christen dazu aus, eine
Vielfalt sozialer Kontexte anzusprechen. Und dennoch sollte die Theologie
diese Aufgabe in Angriff nehmen, indem sie von der biblischen Offenba-
rung ausgeht und nicht von irgendeiner vermeintlich breiteren gemeinsamen
Grundlage, die sie mit der Kultur teilt, in der sie entsteht.

1l. Welche Kirche?

Wenn iiber Theologie in einer randstiéindigen, verfolgten Tradition nachge-
dacht wird, ist die ekklesiologische Frage, welche Art von Kirche gemeint
sei, entscheidend. Eine solche Tradition kann die Méglichkeit nicht abwei-
sen, daB einige Personen und Organisationen, die Jesus treu zu sein behaup-
ten, ihn in Wirklichkeit ignorieren oder ihm entgegenstehen. Gleichzeitig
miissen die meisten Mennoniten heute anerkennen, daB wir, teilweise auf-
grund unserer Marginalisierung, nur wenige andere Kirchen gut kennen. Die
Kirchen, von denen unsere Vorfahren im 16. Jahrhundert verfolgt wurden,
haben sich seitdem auf bedeutsame Weise verindert. Viele Konfessionen
sind seither entstanden, von denen wir wenig oder gar nichts wissen.

Um die Frage »welche Kirche 7« zu beantworten, muf} ich auf Einsichten
zuriickgreifen, die ich zumindest teilweise aus der HI. Schrift ableite. Ich
glaube, daB es eine weltweite Kirche gibt, die viel weiter reicht als menno-
nitische Gemeinden, und daB ihr Herr die wahre Einheit unter ihren Glie-
dern wiinscht und darauf hinwirkt. Gegenwirtig sind der genaue Charakter
und die Grenzen dieser Einheit fiir uns nicht sichtbar. Aber diese Kirche ist
deshalb nicht einfach nur »geistlich«. Wahre, innere Einheit driickt sich in
duBerer, sichtbarer und aktiver Gemeinschaft aus. Folglich glaube ich, daB
Jesu universale Kirche danach driingt, sichtbare Gestalt anzunehmen, auch
wenn ich sie nicht einfach mit irgendeiner Institution oder irgendeinem ih-
rer Zusammenschliisse identifizieren kann. Im Grunde ist das die Kirche, in
der und fiir die ich versuche, theologisch zu reden.”

Aus diesen Griinden meine ich, es sei am besten, Jakobus 1,19 zu folgen und
immer, wenn ich einer Kirche oder einer Theologie zum ersten Mal begeg-
ne, die fiir sich in Anspruch nimmt, christlich zu sein, erst einmal davon aus-
zugehen, daB sie es auch ist. Dinge, die zu Anfang unchristlich klingen, kénn-
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ten ganz anders klingen, wenn ich sie erst besser verstehe. Umgekehrt kin-
nen natiirlich Dinge, die zuerst christlich klingen, bei genauerer Priifung ganz
anders erscheinen. Meine Theologie ist 6kumenisch in dem Sinn, daf ich be-
reit bin, von allen zu lernen und mit allen zu sprechen, die sich selbst Chri-
sten nennen, und daB ich mich frei fiihle, mir einige ihrer Lehren anzueig-
nen — auf meine Weise —, sofern ich sie fiir biblisch halte, oder sie anderen-
falls auch abzulehnen.

Keine Theologie, die darauf abzielt, der universalen Kirche zu dienen, kann
jedoch in einer universalen Perspektive geschrieben werden. Die universale
Kirche besteht aus vielen spezifischen, értlichen, von ihrer jeweiligen Kul-
tur bestimmten Kirchen und wird auch durch diese Kultur vermittelt. Mei-
ne Theologie ist »aus dem Geist des Taufertums« in dem Sinn, daf das hi-
storische TAufertum den ersten Bezugspunkt oder die Linse bereitstellt, von
dem bzw. von der aus oder durch welche ich das Thema der Theologie in
Augenschein nehme."” Ich halte viele tiuferische Schwerpunkte im Hinblick
auf den christlichen Glauben fiir zentral. Da einige von ihnen iiber Jahrhun-
derte hin vergessen, an den Rand gedriingt oder abgelehnt wurden (sogar von
einigen Nachfahren des Téaufertums), finde ich es wichtig, sie fiir Jesu welt-
weite Kirche wiederzugewinnen. Meine eigene Arbeit beginnt in einem men-
nonitischen Kontext und kehrt zu ihm zuriick, auch wenn sie kumenisch
18t.

lil. Allgemeines Thema

Von der Absicht und dem Kontext der Theologie kommen wir zur Frage, was
denn in einem sehr allgemeinen Sinn das Thema der Theologie sei. Wie be-
reits gesagt, stimme ich Kaufman zu, daB Theologie sich mit Gott beschif-
tigt und nicht einfach mit einzelnen Traditionen, und daher mit der gesam-
ten Wirklichkeit. Das kann natiirlich kaum bedeuten, daB Theologen sich mit
Jedem moglichen Thema befassen miissen. Aber es bedeutet, daB sie offen
sein sollten, alle Arten von Themen zu bedenken, und daB die gesamte Schop-
fung mit ihrem Schopfer den letzten Horizont der Theologie darstellt.”

Im christlichen Glauben bewegt sich Geschichte immer auf das zentrale Sta-
dium zu. Das Christentum ist eine geschichtliche Religion, aber nicht ein-
fach, weil es durch die Geschichte entstanden ist oder seinerseits die Ge-
schichte beeinfluBt. Auf einer hoheren Ebene betrachtet, ist das Wesen sei-
ner Botschaft, die Bedeutung seiner tiefsten Uberzeugungen niimlich durch
gewisse geschichtliche Ereignisse geformt und wiirde unabhingig von die-
sen auch nicht existieren. Das Thema des christlichen Glaubens, wie ich es
verstehe, besteht also nicht in allgemein moralischen, verniinftigen oder my-
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stischen Wahrheiten, fiir die die biblische Geschichte nur eine Art von Sym-
bol lieferte.

Geschichtliche Ereignisse und sogar bedeutende historische Trends sind
kaum universal bedeutsam. Das Thema der Theologie jedoch, Gott mit dem
Kosmos, ist es sicherlich. Dies fiihrt uns zu einem Paradox im Herzen des
christlichen Glaubens'®: Gottes Charakter und seine universale schopferische
und rettende Macht sind primér geoffenbart in einzelnen Personen, Grup-
pen, Ereignissen und Schriften. Seine universalen, rettenden Ziele werden
durch sie partikular verwirklicht.

IV. Grundlegender Inhalt

Nachdem das Thema der Theologie allgemein beschrieben ist, geht es nun
um die Frage nach ihrem besonderen Inhalt. Meiner Ansicht nach handelt es
sich dabei um eine Erzihlung von vielen geschichtlichen Ereignissen, die
sich von einem universalen Horizont zu einem anderen erstrecken: von der
Schopfung zur Vollendung. Diese Erzdhlung konzentriert sich auf das Kom-
men, das Leben, den Tod und die Auferstehung Jesu. Bei der Entfaltung die-
ser Erzdhlung entstehen vielféltige Einsichten in die menschliche Natur, die
Politik, den Gottesdienst, die gottliche Wirklichkeit und viele andere theo-
logische Themen. Die tiefste Bedeutung dieser Einsichten ist geoffenbart in
der Geschichte und Lehre Jesu und deren neutestamentlicher Darstellung.
Der grundlegende kurze Bericht von Jesu Geschichte und ihrer Bedeutung
kommt im Kerygma oder in der Verkiindigung der frithen Kirche zum Vor-
schein.” Das Kerygma verkiindet, daB Gottes VerheiBung an Israel in Wir-
ken, Tod und Auferstehung Jesu erfiillt wurde und dal} Jesus Christus als
endzeitlicher Richter wieder erscheinen wird. Die Grenze zwischen dem al-
ten Zeitalter, aus dem Jesus uns rettete, und dem neuen Zeitalter, das mit sei-
ner Auferstehung und seiner Himmelfahrt begann, wurde tiberschritten. Je-
sus ist nun der Herr des Kosmos, auch wenn dies erst bei seiner Wiederkunft
offenbar wird. Jesus wurde auferweckt durch Gottes Geist, der tiber diejeni-
gen ausgegossen wird, die umkehren und an ihn glauben. Das Kerygma ver-
heiBt schlieBlich Vergebung und Heil fiir alle, die darauf antworten.

Der grundlegende Sinn des Kerygmas tauchte auch in den frithesten Be-
kenntnissen auf, deren Kernaussage lautete: »Jesus Christus ist Herr«.”
Auch diese Bekenntnisse identifizierten ihn als Erfiillung der messianischen
Hoffnungen Israels und dariiber hinaus als gegenwartig herrschenden Herrn
der Welt. Diese Herrschaft fiihrte zur Unterwerfung der Méchte des Bosen
und zieht Christi Wiederkunft nach sich, auch wenn diese nicht immer aus-
driicklich erwihnt wurde. Nicht mehr als das Kerygma auch listeten die Be-
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kenntnisse einfach Ereignisse auf. Das Bekenntnis wurde durch den Geist
im Gottesdienst und ebenso in der Offentlichkeit ans Licht gebracht, was
zugleich bedeutete, daB »Caesar nicht Herr« war — ein Bekenntnis, das Ver-
folgung nach sich zog."”

Obgleich das Kerygma und die Bekenntnisse nicht jede wichtige biblische
Lehre enthalten, liefern sie meiner Einschitzung nach die entscheidende Per-
spektive oder den Blickwinkel, unter dem das Ubrige bedacht werden kann.
Man beachte vor allem, daB beide nicht einfach Ereignisse auflisten. Beide
vermitteln vielmehr eine gottliche Kraft, die, wenn sie angeeignet wird, Heil
bringt. Das Kerygma und die Bekenntnisse ziehen eine Linie vom Sinn der
Vergangenheit in die Gegenwart und vermitteln eine heilschaffende, schop-
ferische Energie, die in die Zukunft flief3t.

V. Historische Orientierung

Das Kerygma, die Bekenntnisse und die Theologien, die sich an ihnen ori-
entieren, sind stark von der Geschichte gepriigt, ja, sie werden zu Instrumen-
ten geschichtlicher Verinderung. Das Kerygma und die Bekenntnisse be-
zeugen, wie ich sie verstehe, eine Vergangenheit — nicht eine Erzéihlung, bei
der die Historizitit von Ereignissen, Zeiten und Orten ohne Bedeutung wiire,
denn sie stellen Behauptungen iiber die Bedeutung der erzahlten Geschich-
te auf und sprechen nicht iiber irgendeine Bedeutung getrennt davon.

Die Bedeutung dieser Ereignisse reicht jedoch weit iiber die Vergangenheit
und jede gegenwiirtige Erkenntnis hinaus. Daraus folgt, daB das Kerygma,
wie ich es verstehe, nicht nur die frithe christliche Verkiindigung bezeich-
net, sondern auch die lebendige Uberlieferung der heilbringenden Mitte der
biblischen Erziéhlung seither. Die Bedeutung dieser Ereignisse, die vom
Kerygma durch die Kirche weitergetragen wurde, kann und mufl wieder und
wieder auf unterschiedliche Weise in zahllosen kulturellen Bereichen zum
Ausdruck gebracht werden. Insofern ist die Botschaft universal, nicht weil
sie iiberall auf dieselbe Weise dargelegt und praktiziert werden kann oder
sollte, sondern weil sie in jede Kultur Eingang finden kann, ohne ihre grund-
legende Bedeutung zu verlieren. Dieselbe Botschaft kann in vielen verschie-
denen Kontexten vermittelt werden, aber eben nur, wenn sie in jedem Kon-
text anders formuliert und umgesetzt wird.

Damit die Theologie der Kirche bei der Erfiillung dieser Aufgabe helfen
kann, muB sie sich die Sprache eines jeden Kontexts teilweise oder weitge-
hend aneignen. Diese Suche nach verstdndlicher Ausdrucksweise bildet den
besonderen Gegenpol theologischer Arbeit. Ihre universale Aufgabe kann
deshalb nicht darin bestehen, dieselben Konzepte iiberall zu verwenden, son-
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dern sich um einen wahrheitsgetreuen Ausdruck der gleichen grundlegen-
den Bedeutungen in den vielen verschiedenen Konzepten zu bemiihen.
Indem die Theologie dies tut, hilft sie der Kirche, ihre Botschaft und ihre
Horer auf Gottes Zukunft hinzulenken. Natiirlich versucht die Theologie, ei-
nige Begriffe prizise zu definieren oder zu beschreiben. Dennoch sind vie-
le ihrer Konzepte offen und unvollstdndig, da sie auf diese Zukunft nur erst
hinweisen. Theologie muB iiber sich selbst hinaus auf eine kommende Wirk-
lichkeit hinweisen, die jedes gegenwiirtige Vokabular iibersteigt.?’ Diese
Wirklichkeit ist das Ziel oder die Erfiillung der biblischen Geschichte, die
alle Nationen, Volker, Sprachen und Stamme sowie alle Geschopfe im Him-
mel und auf Erden und unter der Erde zusammenbringen wird.

Wenn theologische Behauptungen die Absicht verfolgen, dieselbe Botschaft
aus der Vergangenheit zu iiberliefern, missen sie auch ihre Ausrichtung auf
die gemeinsame Zukunft der Schopfung zum Ausdruck bringen. Auf diese
Weise hat die Theologie auch die Aufgabe, die Universalitit der christlichen
Botschaft zu reflektieren. Indem sie auf diese gemeinsame Zukunft hindeu-
tet, bemiiht sie sich, die Bedeutung dieser Zukunft und der Ereignisse, die zu
ihr fithren, so verstdndlich wie méglich zum Ausdruck zu bringen. Mit an-
deren Worten: Die Theologie formuliert universal geltende Aussagen als es-
chatologisches Ziel, obwohl sie diese immer nur teilweise und unvollkom-
men duflern wird.” Universalitit ist etwas, nach dem die Theologie zusam-
men mit der universalen Kirche strebt, nicht etwas, das sie besitzt oder wor-
auf sie aufbaut. Eine Theologie, die dieses universale Ziel ignoriert und statt-
dessen vollig in partikulare Kontexte eintaucht, verfehlt es meiner Einschiit-
zung nach, die biblische Erziahlung angemessen darzustellen.

VI. Quellen und Norm

Die Theologie, wie eben beschrieben, kann Einsichten und Begriffe aus viel-
fdltigen Quellen nutzen, z.B. aus soziologischen, naturwissenschaftlichen,
philosophischen und psychologischen. Mit Quellen meine ich alles, woriiber
Theologie nachdenkt. Dazu kénnen auch kirchliche Aktivititen und Erfah-
rungen gehoren, wie z.B. Gottesdienst, Mission etc. Auch der grundlegen-
de Inhalt der Theologie — die biblische Geschichte — kann in unterschiedli-
cher Weise in Worte gefait werden.”? Meine Theologie umfaBt Material aus
vielen Gebieten und wird Verwirrung verursachen, wenn nicht ihre Norm
oder Normen — ihr Kriterium oder ihre Kriterien zur Beurteilung der Wahr-
heit ihrer Aussagen — bestimmt werden.

Die Norm fiir meine Theologie ist die Bibel als Kanon. Der Kanon reicht,
wie die biblische Geschichte auch, von der Schépfung bis zur Vollendung
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und verbindet die vielen verschiedenen Schriften auf eine Weise, die ihre
sich gegenseitig interpretierenden Beziehungen andeutet. Zum Beispiel zeigt
der Kanon, wie frithere Ereignisse und Aussagen im Licht von spiteren ver-
standen werden miissen. Er stellt jedoch nicht alleinige, ausschlieBliche Aus-
legungen wichtiger Themen (z.B. das Kreuz) bereit, sondern eine Fiille von
Auslegungen (z.B. verschiedene Texte iiber das Kreuz). Diese Interpretatio-
nen driicken verschiedene Aspekte eines Themas aus, zeigen aber auch Ge-
meinsamkeiten auf, sofern sie miteinander bedacht werden.

Gemessen an der Norm des Kanons ist eine theologische Aussage dann wahr,
wenn sie das gesamte Bedeutungsspektrum am besten zum Ausdruck bringt,
das sich in der Reihe der Interpretationen eines Themas und in den dafiir re-
levanten Erzihlungen findet und das zudem am besten mit verwandten Aus-
sagen iibereinstimmt, die der gleichen Uberpriifung standhalten. Der Kanon
liefert keine Regeln zur Bildung und Unterstiitzung von Aussagen, sondern
l4Bt viele Aussagen entstehen. Die kanonische Norm (ein wenig wie die uni-
versale Dimension) liefert den Theologen nicht absolut feste Standards, son-
dern einige untereinander verbundene Kriterien, denen die Theologen sich
mehr und mehr anzunihern versuchen kénnen. Eine solche Norm ist nicht
nebulds, denn sie liefert gemeinsame Kriterien, auf die sich Theologen beru-
fen konnen, die unterschiedliche Ansichten vertreten.

Wenn die biblische Erzihlung selbst eine Norm fiir den Theologen darstell-
te, wiirde sie allerdings ganz anders wirksam werden als die Bibel, die Ka-
non ist. Sie zoge die Erzdhlung allen anderen sprachlichen Formen vor. Zum
Beispiel wiirde eine Sprachform, die zum Ausdruck bringt, wer Jesus ist?,
im Vergleich mit den Erzdhlungen das Nachsehen haben. Die Bibel enthilt
aber eine grofie Vielfalt sprachlicher Formen; und ich glaube, das muB sie
auch, wenn ihre Botschaft in zahllose Kulturen iibertragen werden soll.
Wenn ein Theologe, fiir den der biblische Kanon die Norm ist, eine Aussa-
ge entwirft, ist es nicht wichtig, ob sie eine erzdhlerische Form aufweist, son-
dern ob sie die Bedeutung der biblischen Erzdhlung angemessen in Worte
faBt. Genausowenig ist es iliblicherweise wichtig, ob diese Aussagen in bib-
lischer Sprache gemacht werden, sondern wichtig ist, ob die gebrauchte
sprachliche Form das biblisch Gemeinte zum Ausdruck bringt.

VIL. Traditionen

Die ganze Kirchengeschichte hindurch haben alle kirchlichen Traditionen
gewisse Aspekte des christlichen Glaubens mehr betont als andere, oft auf
verschiedene Weise. Alle Theologen betrachten iiberdies das Thema der
Theologie weitgehend aus der Perspektive einer oder einiger Traditionen
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(kirchlicher, aber zeitweise auch kultureller und/oder philosophischer). Weil
Theologen auf Universalitat hin zielen, konnen sie mehr und mehr zusétzli-
che Perspektiven aufnehmen. Allerdings wird ihr Ausgangspunkt noch im-
mer individuell geprigt sein, ganz gleich, wie stark er sich erweitert.
SchlieBlich komme ich zum Téufertum. Aus dem Geist des Taufertums zu
schreiben, bedeutet fiir mich, daB das historische TAufertum mir meinen vor-
rangigen Ausgangspunkt liefert. Genau gesagt, sollte mein Unternehmen
besser »Theologie in tduferischer Perspektive« genannt werden statt »Tau-
ferische Theologie«.”* Wie ich gezeigt habe, liefert mir das Taufertum we-
der meine vorrangige Quelle, noch meine Norm. Auch gleicht meine Me-
thode nicht dem naiven, populidren Modell, das mit Uberzeugungen des 16.
Jahrhunderts beginnt und sie direkt in das 21. Jahrhunderts iibertrigt.
Wenige Menschen heute haben vom »Téufertum« gehort und viele, die den
Begriff verwenden, geben ihm recht unterschiedliche Bedeutungen. Manch-
mal wird dieser Begriff recht locker gebraucht und bedeutet nicht mehr als
»Ich mag es«. Aber da »Taufertum« eine alte, wenig bekannte, schwierige
und kontroverse Bewegung bedeutet, glaube ich, Theologen sollten erkliren,
was sie damit meinen, wenn sie den Begriff bewuBt gebrauchen wollen. Da
niemand wirklich alles im Taufertum gutheiBen kann, scheint es mir ange-
bracht zu sein, daB alle, die in dieser Tradition Theologie zu treiben meinen,
es nicht einfach nur beildufig streifen, sondern es so oft und so griindlich wie
moglich zur Sprache bringen.

VIII. Revisionismus?®

Ich stimme mit vielen zeitgendssischen Forschern darin iiberein, daB das hi-
storische Taufertum mehreren verhiltnisméBig unabhingigen Entstehungs-
herden bzw. Quellen entsprang. Keine dieser Quellen brachte die historisch
realisierte Essenz des Tdufertums zur Darstellung, auch nicht eine reinere
Gestalt, die geeignet wiire, die anderen Erscheinungsformen des Téufertums
zu beurteilen, oder gar ein Muster, das die gegenwiirtige Theologie nur wie-
der aufgreifen miiite.?® Wenn ich Hans-Jiirgen Goertz recht verstehe, dann
stelle ich aber nicht so viele Unterschiede zwischen ihnen fest wie er. Ich
finde zum Beispiel, daB praktisch alle historischen Téufer die Taufe, das
Abendmahl, die Gemeindedisziplin und das wirtschaftliche Teilen der Gii-
ter untereinander praktizierten, wenn auch manchmal in recht unterschied-
licher Weise, und dafB diese vier Punkte auf einige zentrale Themen fiir eine
heutige Ekklesiologie in tiuferischer Perspektive hinweisen.”’

Dennoch bin ich weniger als C. Arnold Snyder bereit, von einer gemeinsa-
men »theologischen und ekklesiologischen Mitte« oder von Gemeinsamkei-
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ten bzw. Ahnlichkeiten bei so vielen Punkten zu sprechen, wie er dies tut.?
Uberdies meinte er in seinen kiirzeren Abhandlungen, daB die Téufer sich
von den Reformatoren viel weniger in Lehrfragen als in Fragen der Praxis
unterschieden und dal} ihre lehrméBigen Ansichten nicht so mannigfaltig
oder originell waren, denn sie waren weitgehend von den frithen radikalen
Reformatoren iibernommen worden.” Aus meiner Sicht tendieren viele Hi-
storiker allerdings dazu, die Verschiedenheit unter den téduferischen Lehr-
aussagen zu unterschitzen, oft weil sie diese weit weniger detailliert unter-
sucht haben als die tduferische Praxis, vor allem diejenige, die den soziopo-
litischen Bereich beriihrt. Wenn beispielsweise die Erforschung der schwei-
zerischen Anfinge des Taufertums dem Umfang nach auch nur entfernt dem
der Christologie entspriche, lieBen sich die grofen Unterschiede zwischen
Balthasar Hubmaiers, Hans Dencks und Pilgram Marpecks Christologie
kaum unterschétzen.

Ich glaube, daB viele Grundziige tiuferischer Lehraussagen immer noch dar-
auf warten, entdeckt zu werden, und daB dies eher bei der Suche nach den
Unterschieden als nach den Ahnlichkeiten geschehen wird. Unterschiede und
Widerspriiche miissen tduferische Theologen nicht beunruhigen, weil diese
ihre Entwiirfe nicht direkt auf historischen Einzelheiten aufbauen miissen
und weil Unterschiedlichkeiten ihre Konstruktionsméglichkeiten bereichern.

IX. Implizit und Explizit

Einer meiner grundlegenden theologischen Begriffe ist auch fiir meine In-
terpretation der Geschichte ziemlich wichtig. Alle christlichen Gruppen, die
ldnger als eine oder zwei Generationen bestanden, wurden, wie ich glaube,
von einer impliziten Theologie getragen.*° Sie hitten, vor allem in Zeiten der
Verfolgung, nicht iiberleben konnen, wiren ihre wichtigsten Verhaltenswei-
sen nicht durch grundlegende Uberzeugungen vom Charakter des mensch-
lichen Lebens, von Gott, von gut und bése etc. gesteuert worden.” Implizite
Theologien oder Uberzeugungen werden allerdings nicht bedacht in Worte
gefaBt. Explizite Theologien dagegen bestehen aus Uberzeugungen, die ge-
nau ausformuliert sind, oft in Glaubensbekenntnissen, Artikeln oder
Biichern. Die meisten tduferischen und mennonitischen Theologien waren
implizit. Haufig beschreibe ich es als meine Hauptaufgabe, die impliziten
Theologien des Tédufertums explizit in zeitgenossischen Kontexten wieder-
zugeben. (Damit meine ich natiirlich, daB diese Theologien meine wichtig-
ste historische oder traditionelle Perspektive bestimmen, nicht jedoch mei-
ne verpflichtende Quelle oder Norm sind).

Die meisten Anhinger neuer religiéser Bewegungen, vor allem wenn diese
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in turbulenten Zeiten entstehen, wurden meiner Ansicht nach von machtvol-
len Visionen vorangetrieben, deren Details nicht gleich klar waren. Diese An-
hinger konnen auch einige explizite Uberzeugungen miteinander teilen oder
sogar betonen (z.B. sola scriptura). Aber mit der Zeit kann sich sogar das Ver-
stiindnis dieser gemeinsamen Uberzeugungen unterscheiden. Viele ihrer an-
deren friihen Aussagen stellen meiner Ansicht nach Versuche dar, implizite
Theologien zu erkliren, die unter ihnen oft variieren. Weitere Beriihrungen
miteinander, die Schrift, soziale Umstéinde und Ereignisse konnen diese ver-
schiedenen impliziten Uberzeugungen bei dem Bemiihen, sie in Worte zu
fassen, verdndern. Theologische Uberzeugungen der Friihzeit verandern sich
oft schnell, und viele ihrer expliziten Aussagen bringen vielleicht nicht wirk-
lich ihre impliziten theologischen Uberzeugungen zum Ausdruck.

Deshalb bin ich nicht sicher, ob man bei einer theologischen Entwicklung in
den ersten Jahren einer Bewegung oder wihrend einer kurzen Periode be-
schleunigter Verinderung deutlich kontrastierende Positionen oder Entwick-
lungsstadien unterscheiden kann. Explizite Aussagen konnen sich deutlich
voneinander unterscheiden, wihrend die implizite Kontinuitét der theologi-
schen Grundiiberzeugungen viel grofer sein kann. Umgekehrt kénnen aber
auch ihre expliziten Aussagen recht dhnlich sein, wihrend sich ihre implizi-
ten Uberzeugungen sehr voneinander unterscheiden.

Ich schitze die detaillierte Arbeit zahlreicher Historiker iiber die ersten Jah-
re des Schweizer Tdufertums sehr. Sie ringen mit der Komplexitit histori-
scher Veranderungen sowie mit den Wechselbeziehungen expliziter Aussa-
gen, zugrundeliegender Absichten und den sozialen Situationen, die schwer
zu ermitteln sind. Dennoch unterscheidet Goertz schirfer als ich zwischen
den frilhesten Tdufern, die eine Volkskirche wollten und iiber »weitge-
spannte, die gesamte Gesellschaft umfassende Reformpline«®? verfiigten,
und dem freikirchlichen Téufertum, das ziemlich abrupt in Schleitheim zum
Vorschein kam, »als jede Hoffnung gesunken war, die Reformation noch in
ihrem Sinn beeinflussen zu kénnen«*. Obwohl Goertz diesen Kontrast ge-
legentlich einschrinkt®®, hebt er ihn doch ziemlich oft hervor.

Ich denke eher, daB die Ansichten, die in Schleitheim explizit zum Ausdruck
kamen, vorher implizit weiter verbreitet gewesen sein konnten. Die friihe
Unterstiitzung einer Volkskirche konnte haufiger auch eine rasche Antwort
auf die sich schnell veridndernde Situation gewesen sein, als eine ausdriick-
liche Formulierung von Zielen, die in Diskussionen ausgearbeitet worden
waren. Ich bin nicht sicher, daB} dies der Fall war, aber genausowenig bin ich
sicher in der Frage, wie prizise die Unterscheidung von Positionen und Sta-
dien in kurzen, bewegten Zeiten sein kann.
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Nichtsdestoweniger sind es Goertz und andere, die uns zeigen, daf} wir we-
der friihe Spuren einer Volkskirche ignorieren, noch einfach eine geradlini-
ge Entwicklung auf Schleitheim hin annehmen konnen. Genausowenig 1dBt
sich verneinen, daB einige Radikale den Schweizer Bauernkrieg befiirwor-
teten oder manchmal in ihn verwickelt waren. Diese Forschung veranlaBt
die Theologen, die Zustimmung einiger Taufer zu einer volkskirchlichen Lo-
sung und vielleicht sogar zum zeitweisen Gebrauch von Waffen erneut zu
bedenken. Wenn diese Forschungsarbeit einfach nur die Tendenzen einer
Behandlung des friihen Tdufertums als vollkommen verwirklichtes Ideal
bremst, sollte dies auch in allen theologischen Darstellungen des Taufertums
beriicksichtigt werden. SchlieBlich muB jede gegenwiirtige theologische Po-
sition aber vom biblischen Kanon her beurteilt werden. Meine Position deckt
sich mit der Ablehnung des Schwertgebrauchs in Schleitheim, nicht aber mit
dem absoluten Dualismus, der der Begrifflichkeit dieses Artikels und der
sechs anderen Artikel in Schleitheim zugrundeliegt.

X. Erfahrung und Praxis im Gegeniiber zur Theologie

Meiner Ansicht nach ist die Unterscheidung zwischen Erfahrung oder Han-
deln und Theologie beziehungsweise zwischen »Herz« und »Kopf« sehr mo-
dern und postmodern. In der HI. Schrift finde ich sie nicht.” Einiges davon
finde ich im Tdufertum, aber dort sind damit eher Unterschiede zwischen
gebildet und ungebildet, Oberschicht und Unterschicht gemeint, als erkennt-
nistheoretische Unterscheidungen. Heute werden Kopf-Herz-Dualismen da-
gegen oft in allen sozialen Schichten geduBert. Manchmal geht es darum, die
authentische Erfahrung oder Ethik von »trockenem Rationalismus« zu be-
freien. Ich fiirchte jedoch, daB diese Dualismen des ofteren nur die Befrei-
ung der Begehrlichkeiten von Selbstbeschrankung und Selbstkontrolle ver-
stirken, um das wachsende Verlangen nach Konsum anzuheizen, das fiir die
stindig steigende Produktion notwendig ist.

Meine Ablehnung eines solchen Dualismus betrifft mein Verstéindnis von
impliziter und expliziter Theologie. Ich habe gesagt, da implizite Uberzeu-
gungen oftmals expliziten Ausdrucksweisen in der Geschichte religitser Be-
wegungen vorausgehen. Aber ich sage das nicht, weil ich etwa denke, prak-
tische oder emotionale Erfahrung miiiten rationaler Erklérung vorausgehen,
wie in einem »experimentiell-expressiven« Denkmodell der Theologie, in
dem diffuse Erfahrung immer dem konkreten symbolischen, liturgischen
oder rationalen Ausdruck vorausgehen muf. Religion und religiose Erfah-
rung dagegen entstehen beinahe immer in ihrer besonderen Gestalt von An-
fang an’®,
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Das bedeutet, daB einige theologische Aussagen, die die Uberzeugungen ei-
ner Bewegung recht gut zum Ausdruck bringen, durchaus schon in der An-
fangszeit vorkommen konnen. Ein gutes Beispiel ist die »hohe Christolo-
gie«, die sich im Neuen Testament findet und die manche Theologen als
»griechisch« und »weiter entwickelt« betrachten. Viele Jahrzehnte stimm-
ten die meisten Forscher aber darin iiberein, daf ein auffilliger Ausdruck ei-
ner solchen Christologie, Philipper 2,5-11, nur die Ubersetzung eines vor-
paulinischen aramdischen Hymnus ist. Auch anderen christologischen Tex-
ten liegen frithere Hymnen zugrunde, wie etwa Johannes 1,1-14, Kolosser
1,15-20 und Hebrier 1,1-4. Zu beachten ist, daB diese expliziten Formulie-
rungen, die bereits in der frithesten Christenheit auftauchen, nicht einfach
rationale, sondern hymnische Texte sind. Rationale und ésthetische Aus-
drucksweisen, die in der Moderne oder Postmoderne oft in einen Gegensatz
zwischen rechter und linker Gehirnhilfte geprelit werden, vermischen sich
in diesen wichtigen Abschnitten.

Oft hore ich einen dhnlichen Dualismus in popularwissenschaftlichem wie
wissenschaftlichem Kontext: »Die ersten Tdufer hitten die Praxis betont und
sich nicht fiir Theologie interessiert.« Der erste Teil der Behauptung ist mei-
nes Erachtens historisch begriindet, der zweite nicht; er wird als natiirliche
Folge des ersten verstanden. Meiner Meinung nach wird der Gegensatz zwi-
schen Theologie und Praxis auf das historische Tdufertum projiziert. Und
das ist ziemlich anachronistisch.

In einem fritheren Artikel habe ich Goertz in diesem Punkt miBverstanden.”’
Er unterscheidet zwischen den Taufern des 16. Jahrhunderts, die Wert auf
das Ausleben ihres Bekenntnisses legten, und den mennonitischen Bekennt-
nissen des 17. Jahrhunderts, die verfaBt wurden, um bestehenden Gemein-
den zu helfen, sich auszubilden und zu erhalten. Ich nahm an, er unterstiitze
die allgemeine Sicht, daB die ersten T4ufer keine wirkliche Theologie ge-
habt hitten. Es freut mich aber, daB er das Gegenteil denkt. Sein Punkt ist,
daf das friihe Taufertum in einem anderen Kontext Theologie trieb: Gebet,
Gottesdienst, Mission und gemeinsames Leiden.’® Das scheint mit meiner
Weigerung iibereinzustimmen, in meiner historischen Forschung und mei-
ner Theologie a priori Theologie von Gottesdienst, Gemeindeleben und Ethik
Zu trennen.

Einige Historiker, die wenig oder keine signifikante Theologie, Bekenntnis-
se oder theologische Begrifflichkeit (wie die Trinitit) im historischen Téu-
fertum finden, scheinen mir nur Stereotype protestantischer und katholischer
Versionen dieser Dinge im Sinn zu haben. Wenn sie nicht diese Ausformung
von Theologie finden, nehmen sie an, die Téufer hiitten iiberhaupt keine
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Theologie. Aber bei den Tédufern war die Theologie implizit und manchmal
auch ganz ausdriicklich, mit Gottesdienst und Praxis vollstandig verbunden,
und zwar von Anfang an. Wenn dem so ist, werden Theologen, die danach
in vielfiltigen Formen suchen, nicht nur theologische Inhalte finden, son-
dern auch Hinweise darauf, wie diese Inhalte zum Ausdruck gebracht wur-
den. Und diese Inhalte konnen den Gottesdienst, die Gemeinschaft und die
Mission der Gemeinden heute bereichern.

XI. Sozialgeschichtliche Erkldrung

In den achtziger Jahren des 20. Jahrhunderts bewegte sich die Téuferfor-
schung spiirbar, wenn auch nicht vollkommen weg von geistesgeschichtli-
chen hin zu sozialgeschichtlichen Erklirungskategorien.*

Einige Historiker, wie Goertz, die letzteres betonen, erkennen auch die ak-
tive Rolle der Religion bei der Entstehung des Téaufertums an und wollen zu
einem Dialog zwischen theologischen und historischen Wissensanspriichen
ermuntern.*® Sozialgeschichtliche Forschung enthiillt aber oft, daB theologi-
sche Griinde fiir Ereignisse, die von fritheren Akteuren oder heutigen Histo-
rikern angefiihrt wurden, teilweise oder vollig fehl am Platze seien und daB
diese Ereignisse eher auf weltliche Faktoren zuriickgefiihrt werden miif3ten.
Ich versuche einen genuinen, wenn auch begrenzten Gebrauch von sozial-
geschichtlichen Kategorien zu machen.”

Menschen fritherer Epochen legten groBen Wert auf transzendente Wirk-
lichkeiten, die, wie die meisten Theologen sagen wiirden, durch soziale Phi-
nomene wirken, aber nicht vollig auf irgendwelche wissenschaftlichen Er-
kldrungen reduziert werden konnen. Wie vollstindig kann eine Forschung,
die hauptsachlich sozialgeschichtlich arbeitet, solche Menschen und ihre
Handlungen begreifen? Goertz z.B. gebraucht den Antiklerikalismus als
wichtiges Erklarungsmodell. Es liefert bedeutsame Einsichten in das Tau-
fertum und seine Beziehungen zu anderen Reformbewegungen.*? Was aber,
wenn der Antiklerikalismus, zumindest fiir einige Tdufer, nur der negative
Reflex auf eine positivere Wirklichkeit war, z.B. eine geistliche Wiederge-
burt? Was aber, wenn die Hoffnung, die viele Taufer durch Feuer und
Schwert trug, fast nichts mit irgendeiner kiinftigen Gesellschaft auf dieser
Erde zu tun hatte, sondern weitgehend mit einer Gesellschaft auf einer radi-
kal, moglicherweise allein durch gbttliches Eingreifen verinderten Erde oder
vielleicht sogar im Himmel?

Nehmen wir ferner an, daB ein Theologe heute an den Vorrang einer solchen
transzendenten Wirklichkeit glaubt und ihre Rolle artikulieren mochte. Ein
solcher Theologe kann und sollte auch die Sozialwissenschaften nutzen und
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zeigen, wie diese Wirklichkeit heute konkret wirken kann. Wie hilfreich aber
werden die Sozialwissenschaften sein, wenn es darum geht, diese transzen-
dente Wirklichkeit zu erkliren, die nach dem Verstiindnis solcher Theolo-
gen und ihrer Kirchen vor allem, hinter allem und durch alles hindurch wirk-
sam ist ? MiiBBten hier nicht theologische Kategorien eingebracht werden, um
die Entstehungsproblematik (auch des Tdufertums) verstiandlicher zu er-
kldren?

Ich frage: Wenn Forscher etwas hauptséchlich in sozialgeschichtlichen Ka-
tegorien erkldren wollen, bis zu welchem Grad miissen ihre Schlufifolgerun-
gen dann in diesen Begriffen formuliert werden? Am Ende einiger Schriften
iiber das Taufertum verweist Goertz auf gelegentliche Ahnlichkeiten mit der
Gegenwart, die, wenn ich seine Ausfiihrungen recht lese, wichtige Konti-
nuitdten bezeichnen. Er erwéhnt »die nonkonformistische Briiderlichkeits-
vorstellung«, die, wenn sie zum Leben erweckt wiirde, »in der ... gesell-
schaftlichen Gegenwartserfahrung ... die Mennoniten mit ihren Vorfahren
gleichzeitig machen« konnte. Er schlégt vor, daB historische tauferische Im-
pulse »iiberall dort aufgenommen werden kénnten, wo in den kirchlichen und
gesellschaftlichen Erfahrungen die Ursachen fiir die Unfreiheiten aufgesptirt
werden, die sich der Vision von einem >neuen Himmel und einer neuen Erde«,
auf die immer noch gewartet wird, in den Weg stellen, oder wo nach den klei-
nen Chancen der Freiheit gesucht wird«.* Eine transzendente Dimension des
tduferischen Erbes wird zwar nicht ausgeschlossen, dieses Erbe wird jedoch
hauptsichlich in sozialgeschichtlichen Begriffen verstanden.

Welche Rolle konnen bei einem solchen Ansatz dann Faktoren spielen, die
von sozialwissenschaftlicher Seite nicht gesucht werden oder die ihre Er-
kldarungsmoglichkeiten iibersteigen? Wenn die Rolle klein ist, frage ich mich,
wie oft sozialgeschichtliche Kategorien, wenn sie die einzigen sind, den
Reichtum der Tradition beschrianken und reduzieren, indem sie anachroni-
stische moderne/postmoderne Kategorien auf sie projizieren; auch wenn sie
in der Tat manche theologischen Erklarungen »demaskieren« oder korrigie-
ren konnen. Die Theologie hingegen, wie ich sie verstehe, nimmt die Bibel
und die Kirchengeschichte ernst und zielt letztlich auf die Zukunft, auf Wirk-
lichkeiten, die die gegenwirtige Erfahrung iibersteigen. Wenn diese Wirk-
lichkeiten in gewisser Weise in der Vergangenheit wirksam waren und in
der Gegenwart wirksam sind, wie oft miiite die Theologie, die kaum auf die
Sozialwissenschaften verzichten diirfte, tatsichlich anderen Kategorien Prio-
ritdt geben? Diese Anmerkungen verstehe ich nicht bloB als rhetorische, son-
dern echte Fragen nach der Rolle theologischer und historischer Wissensan-
spriiche und ihrer fortdauernden Diskussion.
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XIL. Inhalt

Obgleich ich mich meist mit Methodenfragen beschaftigt habe, mochte ich
schlieBen, indem ich etwas zu den Inhalten einer Theologie aus dem Geist
des Téufertums heute anmerke.

Nach Goertz verschwanden mit der »alteuropidischen Gesellschaftsstruktur«
nicht nur »die politisch-sozialen Erfahrungen« der T4ufer, sondern auch ihre
Theologie, die in dieser Gesellschaftsstruktur entstanden war. »Von dieser
Theologie 1aBt sich — zumindest in der urspriinglichen Form nichts mehr tiber
die Schwelle der revolutionédren Zisuren ziehen.«* Ich kann die Vergangen-
heit nicht so stark von der Gegenwart trennen, es sei denn, Goertz spricht
von einzelnen Formulierungen. Viele Fragen, denen die Taufer gegentiber-
standen, bestehen noch heute — so wie sie zu Zeiten des Neuen Testaments
bestanden. Wir sind herausgefordert, unseren Reichtum zu teilen, unsere
Feinde zu lieben, uns dem Geist Christi zu 6ffnen, so sehr wie jede Genera-
tion seitdem, selbst wenn diese Herausforderungen und mégliche Antwor-
ten darauf auch verschiedene Formen annehmen. Theologie hat mehr mit der
Bedeutung zu tun als mit dem Wortlaut im einzelnen. Sie kopiert nicht ein-
fach die Ausdrucksweise, welche die historischen Taufer ihren Gedanken
gaben. Vielmehr versucht sie, ihre grundlegenden Bedeutungen aufzu-
decken, was fiir uns meiner Meinung nach sehr hilfreich sein kann.

Diese Ansicht ist wahrscheinlich durch meinen Glauben daran beeinfluBt,
dal} die Geschichte durch eine ihr zugrundeliegende Kontinuitit geprigt
wird. Denn trotz vieler Briiche in der Geschichte bindet die biblische Erzih-
lung die Geschichte zusammen und fiihrt sie ihrer Vollendung zu. Meine
Sicht ist auch von meinem Glauben an die Universalitit der Wahrheit und
die Einheit der Menschheit beeinfluit, an die eschatologischen Ziele, auf die
wir hinarbeiten und hoffen, die uns aufrechterhalten kénnen inmitten der
groBen Liigen und Trennungen, die unsere heutige Welt beschidigen.
Allerdings halte ich es auch fiir wichtig, denen gegeniiber die Diskontinuitit
zu betonen, die an der Vergangenheit kleben, um den Herausforderungen der
Gegenwart zu entgehen; auch gegeniiber den Untersuchungen geschichtli-
cher Zeitperioden, wenn manche Forscher die Einheit zu stark herausgestri-
chen haben.*® Ich weiB nicht genau, in welcher Weise ich mich darin von
Goertz unterscheide oder nicht.

Genauer betont meine Theologie aus dem Geist des T4ufertums neben an-
deren Aspekten:

a) eine transzendente Wirklichkeit, deren Deutung nicht auf irgendeine wis-
senschaftliche Erklarung reduziert werden kann, auch wenn angemessene
Reaktionen darauf soziales und ethisches Verhalten verwandeln. Ich versu-
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che, das Geistliche und das Ethische zu verbinden, indem ich zeige, wie sehr
jede Dimension die andere bestéirkt und ohne die andere geschwiicht ist. Ich
sehe zwar, daB es in der gegenwirtigen tiuferischen Theologie Tendenzen
gibt, Theologie auf sozialethische Dimensionen zu reduzieren, halte diese
Tendenzen aber nicht immer fiir dominant. Deshalb versuche ich, die trans-
zendenten Dimensionen der Theologie zu betonen, ohne den gegenteiligen
Fehler zu begehen, die sozial-ethische Dimension in der geistlichen aufge-
hen zu lassen.

Lehren, in denen eine gottliche Wirklichkeit offensichtlich ist — wie z.B. die
Erlésungslehre, die Christologie, die Trinitit — spielen eine wichtige Rolle
in meiner Theologie, jedoch wiederum gemeinsam mit Versuchen, ihre so-
zial-ethische Bedeutung aufzuzeigen (Die Trinitit z.B. bereitet einen festen
Grund fiir das Thema Gemeinschaft). Ich halte diese Betonung iiberhaupt
nicht fiir anachronistisch in einer Welt, in der das Interesse an Spiritualitét
sehr groB ist und in der traditionelle Themen, wie die Gottheit Christi von
grundlegender Bedeutung fiir die heutigen erschreckenden internationalen
Konflikte und ihre méglichen Lésungen sind.

b) wirtschaftliches Teilen und Einfachheit im geistlichen Bereich und im Le-
bensstil. Obgleich alle historischen Taufer dies praktizierten, halte ich die
geistlich-sozialen Grundprinzipien, die ich bei Hans Hut, Leonhard Schie-
mer und Peter Riedemann finde, fiir sehr erhellend. Sie verbanden Siinde eng
mit iibertriebenen Beziehungen zu materiellen Dingen. Diese schlagen Wur-
zeln in der Seele und verdringen Gott. Geistliche Wiedergeburt geschieht
nur, wenn diese Beziehungen, oft schmerzlich, entwurzelt werden und so
Raum fiir Gott eroffnet wird. Hut, Schiemer und Riedemann wandten die
Einsichten an, die Thomas Miintzer herausgearbeitet hatte: DaB soziale Un-
gleichheit, Ungerechtigkeit und Gewalt aus derselben Habgier erwachsen,
durch die einige Menschen sich viel mehr Reichtum und damit Macht an-
eignen als andere.”” Riedemann, Schiemer und Hut lehrten, daf3 wahre christ-
liche Gemeinschaft, in der Gerechtigkeit und Gleichheit blithen, die Preis-
gabe nicht nur von geistlichen Bindungen an die »Kreaturen« erfordern, son-
dern auch von materiellem Besitz.

Ich glaube, daf} Jesus und die Apostel keine totale Giitergemeinschaft for-
derten, aber sehr wohl eine Loslosung vom Reichtum, wie sie in der heuti-
gen reichen »ersten Welt« fast nicht mehr vorstellbar ist. Viele nordameri-
kanische Mennoniten, die das Friedenszeugnis hochhalten, sagen wenig oder
gar nichts iiber wirtschaftliches Teilen.*® Das wirtschaftliche Teilen beriihrt
in meiner Theologie die geistlichen und wirtschaftlichen Wurzeln der Ge-
walt und ist entscheidend wichtig fiir die Praxis der Gewaltlosigkeit. In den
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entwickelten Gesellschaften, in denen alle auBer den unteren Schichten sel-
ten von Gewalt oder militirischem Pflichtdienst direkt betroffen sind, kon-
nen Menschen leicht fiir den Frieden sein, ohne ihren Lebensstil zu édndern.
Wirtschaftliches Teilen, wie ich es sehe, kann die tieferen Wurzeln der Ge-
walt ans Licht bringen, personlich und gesellschaftlich, und verlangt weit
groBere Verdnderungen im téglichen Leben.

c) Frieden ist ein tduferisches Unterscheidungsmerkmal, das, wie J. Denny
Weaver betont, nicht auf eine ethische Liste gesetzt werden darf, die sich
von einer Liste theologischer Lehren unterscheidet, die mit vielen anderen
Denominationen geteilt werden.® Weaver bedauert, dal einige nordameri-
kanische Mennoniten ihre Identitit als Kirche verlieren, die sich von der Welt
unterscheidet und anders als diese handelt. Er fiirchtet zurecht, dafl dieser
Trend sich fortsetzen wird. Um dem in der Theologie zu begegnen, argu-
mentiert er, dal} Frieden zusammen mit anderen Unterscheidungsmerkma-
len helfen soll, alle anderen theologischen Themen zu gestalten. Soweit stim-
me ich ihm zu.

Weaver empfiehlt weiter, dal mennonitische Theologie bei diesen Unter-
scheidungsmerkmalen beginnt, von denen ihm Frieden das wichtigste zu sein
scheint, da er dieses Merkmal weit 6fter betont. Das bedeutet, soweit ich
sehe, daf} das Friedensanliegen an vorrangiger Stelle erscheinen und dann
oft auch folgen muf. Weaver stellt diese Orientierung oft scharf jeder ande-
ren Theologie gegeniiber, die er als »Standardtheologie« bezeichnet. Men-
noniten, denen es nicht gelingt, das Friedensthema strukturell (oder chrono-
logisch) ganz an den Anfang zu setzen und die ihm einen geringeren Wor-
tumfang zubilligen als anderen Lehrstiicken, iibernehmen seiner Meinung
nach bestenfalls den Ansatz einer »Standardtheologie«. Weaver zéhlt mich
oft, wenn auch mit positiver Absicht und nicht aus Feindseligkeit, zu dieser
Kategorie.

Ich kann nur einige Antworten anbieten. Wihrend Weaver behauptet, dafl
Mennoniten ihr Friedenszeugnis verlieren, hore ich, wie der Chor mennoni-
tischer Intellektueller und Institutionen immer wieder gerade dieses betont
und andere theologische Themen kaum erwahnt. Mennoniten haben sich mit
vielen dieser Themen bisher nur selten auseinandergesetzt. Bedeutet eine
konzertierte Aktion zur Fiillung dieser Liicke, dal das Friedensthema ent-
wertet wird? Wenn das Friedensthema nicht der chronologische Beginn ei-
nes theologischen Entwurfs ist, hei3t das, daB seine Bedeutung in der logi-
schen Struktur des Entwurfs geringer ist? Ich méchte das Friedensthema mit
Themen verbinden, die Weaver kaum erwihnt, so beispielsweise mit wirt-
schaftlichem Teilen, und noch wichtiger fast mit dem ganzen Bereich der in-
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neren Bekehrung und der Spiritualitit. Frieden ist zentral fiir meine Theolo-
gie aus dem Geist des Tdufertums, wird aber bei mir strukturell anders be-
handelt und auf andere Weise mit weiteren Lehren verbunden, als Weaver
es vorschligt.

d) Gemeinschaft wirkt sich auf die Folgen der sozialen Schichtung aus und
schafft einen Raum, in dem Menschen sich einander zugehorig fiihlen. Dies
ist unerléBlich in unserer unpersénlichen Welt. Allerdings finde ich nur we-
nige mennonitische Theologen, die zusitzlich zu solchen Themen auch
kirchliche Ordnungen diskutieren (z.B. Taufe, Abendmahl, Gemeindediszi-
plin, wirtschaftliches Teilen). Fiir viele ist die Kirche nur wenig mehr als
eine radikale, alternative Gemeinschaft. Wihrend die Kirche im Idealfall
natiirlich all dies bedeutet, frage ich mich, ob diese Theologen vielleicht nicht
die Theologie selbst, wohl aber die Kirche auf die sozialethische Dimensi-
on reduzieren. Meine Theologie schenkt den kirchlichen Ordnungen viel
mehr Aufmerksambkeit. Ich weise auch darauf hin, da Mennoniten zwar oft
den Wert der Gemeinschaft rithmen, aber kaum einsehen, dafl Gemeinschaft
auch Konformitit, Exklusivitit und Kleingeist stiitzen und echte Individua-
litat ersticken kann, wie es in der mennonitischen Geschichte hiufig geschah.
Ich méchte nicht die Bedeutung von Gemeinschaft schmaélern. Ich mochte
vielmehr denjenigen, deren Sinn fiir Gemeinschaft von dieser langen Tradi-
tion, wenn oft auch unbewuBt, beeinfluBt ist, zu beachten geben, daBl Ge-
meinschaft, wie andere kirchliche Institutionen, Praktiken und Glaubens-
sdtze, auch negativ wirken kann.
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Anmerkungen

1 Thomas Finger, A Contemporary Anabaptist Theology: biblical, historical, constructive,
Downers Grove 2004.

2 Damit bezeichne ich tauferische Bewegungen von 1525 bis 1575.

3 Hans-Jlrgen Goertz, Das schwierige Erbe der Mennoniten, Leipzig, 2002, 5.188-194; Zwi-
schen Historie und Theologie — oder: MuR die revisionistische Tauferforschung schon er-
setzt werden?, in dieser Nummer S. g—26.

4 Oder, wie Goertz es im Plural vorziehen wiirde: »in diesen Traditionen«. Ich gebrauche
Taufertum und Taufer der Einfachheit halber im Singular. Dabei bestreite ich nicht, dal
besser von »Taufertimern« zu sprechen ware.

5 Zur chronologischen und logischen Abfolge s. Thomas Finger, A Contemporary Anabap-
tist Theology, S. 94-95. Wenn ein Versuch der Auflistung von Prinzipien nicht unternom-
men wird, kénnen verschiedene Prinzipien in unterschiedlichen Listen erscheinen. Das
gilt um so mehr, als sich keine strikte, logische Abfolge unter den Prinzipien durchsetzt
und diese in verschiedener Reihenfolge aufgelistet werden kénnen (ebd., S. 95-107).

6 Goertz, Zwischen Historie und Theologie, S. 25.

7 Gordon Kaufman, An Essay in Theological Method, Missoula, MT, 1975, S. 8.

8 Zur genaueren Erkldrung siehe: Finger, A Contemporary Anabaptist Theology, 5.73-75,
vor allem Anm. 147.

9 Kaufman, An Essay in Theological Method, 5. 52.

10 Kaufman, In the Face of Mystery, Cambridge, MA, 1993, S.130.

11 Kaufman, God — Mystery — Diversity, Minneapolis 1996, S. 33-34. Siehe ferner Kauf-
mans Aufsatz in: John Hick und Paul Knitter (Hg.), The Myth of Christian Uniqueness,
Maryknoll, N.Y., 1987, sowie meine Diskussion in A Contemporary Anabaptist Theology, S.
275-280.

12 Kaufman, An Essay in Theological Method, S. 54.

13 Goertz favorisiert ebenfalls »eine 6kumenische Theologie aus dem Ceist des Taufer-
tums« (vgl. Goertz, Zwischen Historie und Theologie, S. 26).

14 Wie ich von anderen Traditionen lerne, stellen auch diese Linsen bereit, um Wichti-
ges zu beobachten, auch wenn sie fiir mich weniger wichtig sind als die Linse des Tau-
fertums.

15 Dies ist ganz offensichtlich in Duane Friesen, Artists, Citizens, Philosophers, Scottdale,
PA, 2000. Er schlieRt Kunst, Sozialethik, Philosophie und Weltreligionen in seinen theo-
logischen Rahmen mit ein.

16 Ich gebrauche »paradox« im buchstablichen Sinn, der einen offensichtlichen Wider-
spruch meint: Etwas, das gemaR unserer Ublichen Art zu denken, widerspriichlich er-
scheint, ohne es wirklich zu sein. Viele wichtige theologische Lehren, wie ich sie verste-
he, sind teilweise paradox, manchmal in ihrer Mitte (z.B. Gott ist eins und drei). ). Denny
Weaver kritisiert oft die paradoxe Rede, weil sie angeblich verdunkelt oder einen illegiti-
men Ausweg aus theologischen Schwierigkeiten ermoglicht.

17 Das Kerygma wurde zuerst beschrieben von C.H. Dodd, The Apostolic Preaching and
its Developments, New York 1964, S. 7-35. Dodd fand das Kerygma in Erzéhlform zum Aus-
druck gebracht in Apostelgeschichte 2,14-39; 3,23-26; 4,10-12; 5,30-32; 10,26—40 und
13,177-41. Sein urspriinglicher Charakter wurde dadurch bestatigt, daR dieses Kerygma von
Paulus vorausgesetzt wurde (R6m 1,1-4; 2,16; 8,34; 10,8f ; 14,9; 1. Kor 1,23; 2,2-5; 15,1-7; Gal
1,3f; 3.1, 4,6 und 1. Thess 1,10). Dodd fand die breite Betonung des Kerygmas in Uberein-
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stimmung mit Markus 1,15 (17-35); vgl. Finger, Christian Theology: An Eschatological Ap-
proach, Vol. |, Scottdale, PA, 1985, S. 36-40, 118-125.

18 Siehe auch Qscar Cullmann, The Earliest Christian Confessions, London 1949. Das Keryg-
ma, das Dodd herausstellte und die Bekenntnisse, die Cullmann beschrieb, bildeten die
historische Grundlage fiir John Howard Yoders frithe Arbeit tiber Christologie: Preface to
Theology, Grand Rapids 2002, S. 54-57 und S. 71-78.

19 Zum Thema Geist, Bekenntnis und Verfolgung s. Cullmann, The Christology of the New
Testament, Philadelphia 1959, 219f.

20 Fiir eine gute Beschreibung dieses Sachverhalts s. Jiirgen Moltmann, Theology of Hope,
New York 1967, S. 15—22 und 5. 32-36.

21 Kaufman betont zurecht, daf die Theologie einem Geheimnis begegnet, das die Er-
kenntnis Gbersteigt (In the Face of Mystery). Mir fehlt jedoch der Hinweis auf die freudi-
ge Erwartung einer volleren kiinftigen Offenbarung und Erfahrung dieses Geheimnisses
(1. Kor. 13, 12f; Phil_3,20f; 1. Petr.1,8ff; 1. Joh. 3,2f.), obwohl ihre Fille uns natirlich immer
weit Uiberragt.

22 Aufgrund des Vorrangs der biblischen Geschichte ist die Bibel die primare Quelle in
meiner Theologie. Hier betone ich vor allem, daR auch andere Quellen eine wichtige Rol-
le spielen.

23 Diese theologische Sprachform will zeigen, wer jemand wirklich ist. Sie geht dabei
Uber literarische Schilderungen und uber den Bereich der Erfahrung bis zu einem gewis-
sen Grad hinaus. Sie ist insofern »ontologisch«, hat also mit Sein oder Wirklichkeit zu tun.
J. Denny Weaver kritisiert oft die alten Bekenntnisse, weil sie die narrative biblische Spra-
che im Blick auf Jesus durch ontologische Sprache ersetzt haben. Jedoch erscheint onto-
logische Sprache im Blick auf Jesus einschlieflich der Hinweise auf seine Gottheit im
Neuen Testament selbst. Ich erinnere mich allerdings nicht, daR Weaver sich damit de-
tailliert auseinandergesetzt hatte. Siehe die Diskussion in Weaver, Parsing Anabaptist
Theology, eine Besprechung von Thomas N. Fingers A Contamporary Anabaptist Theolo-
gy, in: Direction 34,2 (Fall 2005), vor allemn S. 247f,, und Fingers Response to J. Denny Wea-
vers Parsing Anabaptist Theology in: Direction 35,1 (Spring 2006), S. 137 und S. 143.

24 Obgleich ich beinahe immer den ersten Begriff gebrauche, habe ich den Vorzug mei-
nes Herausgebers fiir den zweiten Begriff im Titel von A Contemporary Anabaptist Theo-
logy (2004) akzeptiert.

25 Goertz, Das schwierige Erbe, S. 58f., beschreibt vier hauptsachliche Schwerpunkte re-
visionistischer Tauferforschung: Polygenese des Ursprungs, Mischung sozialer und reli-
gioser Faktoren, das Fehlen von klaren urspriinglichen Zielen bei den Taufern und die Ge-
meinsamkeit eher im gesellschaftlich-politischen Kontext als in der Theologie.

26 Ich zahle zu den Hauptquellen: schweizerisch, siddeutsch/dsterreichisch, niederlan-
disch und polnisch. Die meisten Historiker lassen letzteres weg. Abgesehen von seinen
christologischen und trinitarischen Ansichten beziehe ich nur wenig davon ein, weil die
Quellen relativ unzugédnglich sind und in meinem Fall auch Sprachbarrieren bestehen.
Anders als Goertz beriicksichtige ich nicht Mitteldeutschland, vielleicht weil ich dessen
Charakterisierung schwieriger finde und weil ich wenig darin sehe, worauf ich mich ge-
genwartig fiir die Theologie beziehen kénnte.

27 In meinem Buch A Contemporary Anabaptist Theology entwickle ich keine vollstandi-
ge Ekklesiologie, sondern wahle diese vier Felder aus (S.160-252) und entwickle dann da-
von ausgehend finf kurze, allgemeine ekklesiologische Themenbereiche (252ff.). C. Ar-
nold Snyder findet, daR diese Themenbereiche fiir die historischen Taufer gemeinsam
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seien, ausdriicklich nennt er den letzten »gegenseitige Hilfe« (Snyder, Anabaptist History
and Theology, Kitchener 19gs, S. goff. und 373f).

28 Ebd., 5. 83-89 und S. 365-376. Goertz, The Anabaptists, London und New York 1996,
S. 4, widerspricht dem Gedanken einer gemeinsamen theologischen Mitte.

29 Snyder, Anabaptist History and Theology: Revised student edition, Kitchener1997,5.149,
155, 161, 162f; ders.: Die tduferische Saat, weltweites Wachstum. Die historische Mitte tau-
ferischer Identitit, Weisenheim am Berg, 1999, S. 8f,, 20f,, 22f, g5ff. Ich sehe die Unter-
scheidung zwischen Lehre und Praxis in Snyders friiherer Ausgabe von 1995 weit weni-
ger stark zum Ausdruck gebracht.

30 Die Unterscheidung zwischen implizit und explizit wurde von Robert Friedmann ent-
wickelt (Robert Friedmann, The Theology of Anabptism, Scottdale 1973, S. 20ff.). Ich stim-
me allerdings nicht vollstindig mit seiner Beschreibung weder des einen noch des an-
deren {iberein (vgl. Finger, A Contemporary Anabaptist Theology, 5. 49f. und g5).

31 Zu den grundlegenden Uberzeugungen s. James McClendon, Systematic Theology:
Ethics, Nashville, 1986, S. 22ff. Ein einzelner oder eine Gemeinschaft kann keine grundle-
gende Uberzeugung aufgeben, ohne sich von dem nicht stark zu unterscheiden, was er
oder sie vorher war (5. 23).

32 Hans-Jiirgen Goertz, Die Tdufer. Geschichte und Deutung, S. 20: »Das frihe Tdufertum
war eine dynamische, religios-sozialrevolutionare Bewegung, eine radikale Befreiungs-
bewegung innerhalb der Kirche und fiir die Gesellschaft.«

33 Ebd. S. 21.

34 Z.B., daB Schleitheim »mehr eine Umdeutung der revolutiondren Einstellungen und
Forderungen als eine radikale Neuschopfung war« (ebd., S. 22).

35 Thomas Finger, Self, Earth and Society, Downers Grove, 1997, S. 274f.

36 George Lindbeck, The Nature of Doctrine, Philadelphia 1984, vor allem S. 30-45.

37 Glicklicherweise nur in einer Anmerkung, s. Confessions of Faith in the Anabaptist-
Mennonite Tradition, in: Mennonite Quarterly Review 76:3, July 2002, 5. 284, Anm. 21.

38 »Die theologische Explikation des tauferischen Glaubens hat ihren Ursprung im Be-
kenntnis«, in: Goertz, Das schwierige Erbe, S. 9g. Dies ist das »Herzstiick des christlichen
Glaubens, ohne Glaube ist kein Bekenntnis, auch ohne Bekenntnis ist kein Glaube. Das
Bekenntnis ist ein ganz zentrales Anliegen der Taufer« (ebd. S. 98).

39 Vgl. Werner O. Packull, Between Paradigms: Anabaptist Studies at the Crossroads, in:
The Conrad Grebel Review 8,1, Winter 1990, 5. 1-22.

40 Goertz, The Anabaptists, S. 2.

41 Zumindest in meinen Ausfithrungen (iber das historische Taufertum und seiner Auf-
fassung von wirtschaftlichem Teilen und dem Verhaltnis zwischen Kirche und Welt (vgl.
Thomas Finger, A Contemporary Anabaptist Theology, vor allem S. 17-45, 234-243,
289-301).

42 Goertz, Die Tdufer, S. 43-75. Er deutet den Glauben der Tdufer an transzendente Wirk-
lichkeiten mehrmals in diesem Kapitel an; z.B. daR ein wahrer Christ »Spuren dieser Her-
kunft [aus Gott] in seinem Leben« hinterlassen soll (S. 67); » Der Glaube gehért ... ganz
auf die Seite Gottes« (S. 80).

43 Goertz, Das schwierige Erbe, S.196.

44 Goertz, Die Tdufer, 5. 156

45 Aa.0. S, 155f. Goertz betont die Heterogenitit im Denken des Taufertums im 16. Jahr-
hundert. Er bemerkt aber auch einen bezeichnenden Grad an Homogenitat, nimmt die-
se jedoch in der Weise wahr, wie sie von seinen einfachen Anhangern zur Geltung ge-
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bracht wurden (Goertz, The Anabaptists, 5. 114). Ich entdecke mehr, wenn auch nicht vol-
lige Homogenitdt als Goertz, auch inhaltlich.

46 Auch Goertz legt Wert auf Kontinuitat wie Diskontinuitat (Zwischen Historie und
Theologie, 5.14f.).

47 Dieses geistliche Wissen und zu einem geringeren Ma@ seine sozialen Implikationen
kénnen durch die mittelalterliche »Niederrheinische Mystik« zuriickverfolgt werden, vor
allem zur anonymen Theologia deutsch (14. Jh.) und Johannes Tauler (ca. 1300-1361). Sie-
he dazu Thomas Finger, A Sixteenth-Century Anabaptist Social Spirituality, in: The Conrad
Grebel Review 22,3 (Herbst 2004), S. 93-104. Ich betrachte Miintzer nicht als Taufer, er-
kenne jedoch an, daR er einigen positiven (wie negativen) Einfluf auf die tauferische Be-
wegung hatte.

48 Viele mennonitische Missionen und Hilfswerke jedoch, wie das Mennonite Central
Committee (MCC), sind sich sehr wohl bewuRt iber die Zusammenhinge zwischen Ar-
mut, Ungerechtigkeit, Gewalt und anderen Ubeln.

49 J. Denny Weaver, Anabaptist Theology in the Face of Postmodernity, Telford, 2004,

S. 7n-93.

Ubersetzung aus dem Englischen von Rainer W. Burkart
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J. DENNY WEAVER
In der »Geschichte Jesu« leben

Wie konnte eine neue Theologie, die vom Geist des Taufertums geprégt ist,
heute aussehen? Diese Frage enthilt im Grunde eine Reihe von Fragen, die
einzeln zu erortern sind und iiber deren Antworten inzwischen eine oft schon
lebendige Diskussion gefiihrt wird. Ich werde mich in diesem Beitrag auf
drei Problembereiche beschrinken. Erstens: Was ist Taufertum? Die Ant-
wort auf diese Frage handelt sowohl davon, wie das Téufertum des 16. Jahr-
hunderts sich verstand, als auch davon, wie es in der Gegenwart verstanden
wird. Zweitens: Welche Form des Christentums charakterisiert die Téufer
und ihre modernen mennonitischen Nachfahren? Obwohl alle Christen sich
auf Jesus beziehen, wird eine tiuferische und mennonitische Orientierung
sich von derjenigen anderer christlicher Traditionen unterscheiden. Diese
Unterscheidung fiihrt zu einer dritten Frage, namlich: Wie verhilt sich eine
Theologie aus dem Geist des Téaufertums zu anderen christlichen Theolo-
gien? Um zu einer Antwort zu gelangen, miissen die klassischen Glaubens-
bekenntnisse diskutiert und die Fragen analysiert werden, die mit Uberle-
gungen zur Entwicklung der Lehre und der Autoritdt der Tradition verbun-
den sind. Diese Antworten gehoren zu den umstrittensten Themen in den Ge-
sprachen unter nordamerikanischen mennonitischen Theologen, einschlief3-
lich derjenigen, die sich in dieser Ausgabe der Mennonitischen Geschichts-
bldatter auBern. Auf der Grundlage einer Analyse dieser drei Problembereiche
wird im SchluBteil dieses Beitrags eine neue Theologie skizzenhaft umris-
sen, die vom Geist des Taufertums geprigt ist. Diese Skizze schlieBt sowohl
die Christologie als auch die Verséhnungslehre ein, die Schliisselthemen in
Jjedem Entwurf einer christlichen Theologie sind.

Es ist wichtig, einige Voraussetzungen und Anliegen kenntlich zu machen.
Zundichst glaube ich, dall Jesu Zuriickweisung des Schwerts auf ureigene
Weise zur Aussage gehort, wer er war und was er tat. Darum glaube ich, daf}
Gewaltlosigkeit ein integraler Bestandteil und ein gestaltendes Element
christlicher Theologie sein sollte, wenn sie tatsachlich auf Jesus gegriindet
ist. Wie gleich noch deutlich wird, ist dieser Glaube ein Charakteristikum
meines Tauferverstandnisses. Aber es ist auch moglich, Jesu Zuriickweisung
des Schwertes ganz losgelst von jedem Verstindnis des Tdufertums zu ver-
stehen. Das fiihrt zu einem zweiten Punkt. Ich schreibe als Mennonit, dem
daran liegt, daR Mennoniten ihrem Erbe, Friedenskirche zu sein, treu blei-
ben, und ich hoffe, da meine Theologie als eine Theologie fiir Mennoniten
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gelesen wird, die Friedenskirche sein wollen. Gleichzeitig schreibe ich auch
als christlicher Theologe. Theologie fiir Mennoniten ist christliche Theolo-
gie. So bemiihe ich mich, eine Theologie zu schreiben, die jedem zugénglich
ist, der den Namen Jesu fiir sich in Anspruch nimmt, vollig losgeldst von je-
der Kenntnis der tduferischen oder mennonitischen Traditionen. Ein letzter
Punkt betrifft den Charakter der Theologie. Theologie ist ein menschliches
Konstrukt. Gott hat zu keiner Zeit eine Theologie geschrieben. Auch ist Theo-
logie nicht von irgendeinem Ort im Jenseits aus diktiert oder aus dem Jen-
seits iibermittelt worden. Unsere ganze Theologie — unsere Worte iiber Gott
und iiber eine gottliche Wirklichkeit — wurde von Menschen geschrieben, das
heiBt konstruiert. Allgemein gesprochen ergab sich diese Konstruktion aus
mehreren Quellen: aus der Bibel, aus der Geschichte der Lehrentwicklung
und aus den Erfahrungen und der Kreativitit individueller Autoren. Unter-
schiede unter den Autoren dieser besonderen Ausgabe der Mennonitischen
Geschichtsbldtter ergeben sich aus der Art und Weise, wie der Nachdruck
auf diese drei Quellen gelegt und welche Reverenz ihnen erwiesen wird.

Deutung des Taufertums

Es ist wichtig und angebracht, Fragen zum EinfluB des historischen Taufer-
tums auf die Theologie zu stellen, vor allem in einer Zeitschrift, die »Ge-
schichte« in ihrem Namen fiihrt. Geschichte gehort zur Diskussion tiber
Theologie. Oder vielleicht genauer: Wie man Geschichte liest und interpre-
tiert — in diesem Fall die Geschichte des Tdufertums — hat materiellen Ein-
fluB darauf, wie man Theologie und die Konstruktion von Theologie sieht.
Als Grundlage fiir die Diskussion einer Theologie aus dem Geist des Téu-
fertums gibt dieser Abschnitt mein Téuferverstdndnis wieder. Dabei handelt
es sich um die Zusammenfassung einer Abhandlung, die ich gerade mit Ge-
rald Biesecker-Mast gemeinsam erarbeite.’

Unser Vorschlag zur Definition des Téufertums beginnt mit der Ekklesiolo-
gie. Tdufertum steht vor allem und zuerst fiir eine Ekklesiologie, fiir einen
neuen Weg, Kirche zu sein, der sich im 16. Jahrhundert herausbildete. Es ist
die Ekklesiologie, welche die Idee einer christlichen Gesellschaft und der
Staatskirche, die diese Gesellschaft umfaBt, zuriickweist. Was dieser Ekkle-
siologie ihren Charakter verleiht und sie motiviert, ist die Einsicht, daf Je-
sus die Norm fiir christliches Verhalten ist. In seiner berithmten Ansprache
»The Anabaptist Vision« (1943) beschrieb Harold S. Bender diese Norma-
tivitdt und bestimmte das »Wesen des Christentums« als Glaube an die Nach-
folge Jesu. Diese Verpflichtung gegeniiber den ethischen Grundforderun-
gen, die in Jesus verkdrpert sind, brachte offensichtlich eine Kirche hervor,

52



die sich von der sozialen Ordnung unterschied. Diese Kirche bildete eines
der klarsten und wichtigsten Merkmale aus, das zwischen Kirche und sozia-
ler Ordnung unterschied, indem sie das Fiihren des Schwertes als Kirche
zuriickwies, wie es sich aus der Erzdhlung von Jesus ergibt. Wahrend die
Zuriickweisung der Schwertgewalt eines ihrer sichtbarsten Merkmale sein
mag, enthalten die Verpflichtung zur Nachfolge und die daraus folgende Ek-
klesiologie das Potential, alle Aspekte des Lebens und Denkens zu durch-
dringen.

Dal die Tdufer des 16. Jahrhunderts die Obrigkeitskirche und die Sicht der
sozialen Ordnung als einer christlichen Ordnung ablehnten, sind keine be-
sonders neuen Erkenntnisse in der Tduferforschung. Was neu an dem Aus-
legungsmuster ist, das Biesecker-Mast und ich vorschlagen, ist das Argu-
ment, daB das TAufertum mehr ist, als diese Beschreibung zu erkennen gibt.
Es kann nicht auf eine Auflistung von Lehrsétzen oder herausgefilterten ek-
klesiologischen Wesensmerkmalen reduziert werden, auf Jesus als ethische
Norm und auf die Ablehnung der Schwertgewalt.” Diese zentralen Uber-
zeugungen, ebenso wie andere Uberzeugungen und Prinzipien, die aus ih-
nen abgeleitet werden — die Erwachsenentaufe, das Fehlen einer Hierarchie,
die Praxis einer biblisch begriindeten Kirchenzucht, die Gewissensfreiheit,
das Teilen der Giiter — sind mehr als eine Auflistung von Lehrsitzen. Sie
sind auch kein Dogma oder Glaubensbekenntnis, denen die Tdufer etwa ihre
Zustimmung gaben. In einer Geschichte zu leben, die von diesen Uberzeu-
gungen gepragt ist, ist etwas anderes, als Prinzipien zuzustimmen, die Tei-
le eines Glaubensbekenntnisses sind. Auch ist dieses Auslegungsmuster
keine blofie Beschreibung, die sich auf zeitgebundene Quelleninhalte des
16. Jahrhunderts griindet, ebenso wenig eine Zusammenstellung oder Syn-
these aus Quellen des 16. Jahrhunderts. Gewifl ging es aus diesen Quellen
hervor, ist aber nicht bei jeder einzelnen Person oder Bewegung nachweis-
bar, auch hingt seine Glaubwiirdigkeit nicht davon ab, ob ein Individuum
oder eine Bewegung im 16. Jahrhundert gefunden wird, die genau in die
Beschreibung dieses Auslegungsmusters paBt. Diese Auslegungen struktu-
rieren gemeinsam einen bestimmten Lebensstil (»way of life«), eine Wei-
se, in der Welt zu leben, die damit beginnt, Jesus als Herrn und das Neue
Testament als autoritatives Schrifttum tiber Leben und Lehre Jesu anzuer-
kennen. Das Ergebnis ist eine umfassende Gemeinschaft, die diese Charak-
teristika enthalt, aber in einer Vielfalt von Formen existiert, niemals fertig,
immer im Werden, immer fihig ist, in neuen Formen zu entstehen, die sich
von fritheren Formen unterscheiden, aber immer in Kontinuitét zu Versio-
nen des 16. Jahrhunderts stehen.
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Biesecker-Mast und ich nennen dieses Auslegungsmuster ein Paradigma des
Tdufertums als wehrloses Christentum. Diese Bezeichnung stellt die tdufe-
rische Bewegung in die christliche Geschichte, spricht ihren umfassenden
Charakter an und gebraucht einen geschichtlichen Begriff, der dem vollstén-
digen Titel des Mdrtyrerspiegels entlehnt ist, um auf die Gewaltlosigkeit als
ihrem inneren Kern hinzuweisen.

Es ist wichtig, zu betonen, dal} dieses Paradigma das Tdufertum nicht als
eine Einheit darstellt, die nachzuahmen, zu verpflanzen oder wiederzuge-
winnen sei. Das Taufertum ist alles andere als ein bestimmtes Bild, als wehr-
loses Christentum ist es eine Orientierung in der Welt. Es ist eine Weise,
Christ in dieser Welt zu sein, deren Wurzeln bis ins 16. Jahrhundert zuriick-
reichen, deren jeweilige Erscheinungsformen aber immer neu und verschie-
den sind und sich an die jeweiligen Bedingungen der gesellschaftlichen Ord-
nung anpassen.’ Das ist das Tdufertum, in dem ich stehe und eine Theologie
aus tduferischer Perspektive konstruiere.

Das Taufertum als christliche Bewegung

Es scheint ein Allgemeinplatz zu sein, das Taufertum als eine christliche Be-
wegung zu definieren, dennoch muf dariiber diskutiert werden, welcher
Platz den Téaufern als Christen in Beziehung zu anderen christlichen Tradi-
tionen zuzuweisen ist.

Fiir das Taufertum als wehrloses Christentum beginnt die christliche Iden-
titdt mit der Geschichte von Jesus. Seine 6ffentliche Sendung begann in Na-
zareth mit einer klaren sozialen Botschaft (Lukas 4,18). In Walter Winks In-
terpretation dieses berithmten Wortes Jesu, in dem das Darbieten der ande-
ren Backe, das Verschenken des Rockes und das Gehen einer zweiten Mei-
le propagiert werden, sind diese Hinweise Strategien eines aktiven, gewalt-
losen Widerstands und nicht Forderungen zu passiver Unterwerfung, wie sie
gewdhnlich interpretiert werden.* Im AnschluB an die Bergpredigt lesen wir,
wie Jesus sich auf recht ungewohnliche Weise mit Frauen in Gespriiche ein-
14B. Er forderte allgemein akzeptierte Konventionen heraus und wertete auf
diese Weise den Status der Frauen auf. Indem er einen Samariter als Vorbild
fiir einen barmherzigen Menschen im »Gleichnis vom barmherzigen Sama-
riter« wihlte und mit einer Samariterin ein Gesprich am Brunnen fiihrte,
konfrontierte Jesus die rassistische Einstellung gegeniiber den Samaritern
und hob deren Status an. Die Lehren Jesu offenbaren eine tiefe Sympathie
fiir die Armen. Jesus tricb Ddmonen aus, er heilte Geisteskranke und stillte
einen Sturm. Er setzte sich iiber Konventionen der Feiertagsheiligung hin-
weg und heilte Kranke am Sabbat. Diese Berichte schildern Autorititsdi-
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mensionen der Herrschaft Gottes, die in den Lehren und Taten Jesu sichtbar
werden und prasent sind.

Andere Geschichten in den Evangelien beschiftigen sich mit ahnlichen The-
men. Zu den eindrucksvollsten Geschichten zdhlt die Tempelreinigung. Die-
ser Vorfall hat die jiidischen Obrigkeiten so sehr erregt, da8 sie beschlos-
sen, Jesus von den Rémern, der obersten politischen Autoritit jener Tage,
toten zu lassen. Das war ein vorlidufiger Sieg der Michte des Bosen, drei
Tage spiter jedoch erweckte Gott Jesus von den Toten. Die Auferstehung
war der Triumph der Herrschaft Gottes iiber das Schlimmste, was die welt-
lichen Gewalten anrichten konnten, ndmlich Leben zu zerstoren und Exi-
stenzen auszuldschen.

Diese Geschichte und vor allem ihr Héhepunkt in der Auferstehung machen
deutlich, daB die Gegenwart und Herrschaft Gottes in der Geschichte, die er-
zédhlt wird, ganz und gar prisent ist. Die Tatsache, daf} Jesus erwachsen wur-
de, Hunger, Miidigkeit und Kummer erlitt, seine Meinung dnderte und dar-
iiber hinaus starb, weist iiberaus deutlich darauf hin, daB er die existentiel-
len Bedingungen mit der gesamten Menschheit teilte.

In dieser Jesusgeschichte zeigt sich die Zuriickweisung der Gewalt, sowohl
der direkten Gewalt des Schwertes als auch der systemischen Gewalt, wie sie
von Rassismus und Sexismus ausgeht. Christsein bedeutet, sich in diese Ge-
schichte hineinzustellen und ihr zu erlauben, die eigenen Haltungen, Einstel-
lungen und Handlungen zu pragen. Diese Zuriickweisung von Gewalt bildet
die Norm fiir die Ethik des Taufertums als wehrlosen Christentums. Es wire
ein Widerspruch, in dieser Geschichte zu leben und die Schwertgewalt auszu-
tiben, die Jesus zuriickwies. In dieser Geschichte zu leben, ist gute Botschaft,
ist Evangelium, denn es bedeutet, ohne Furcht vor einem richtenden Gott zu
leben, befreit zu sein vom Zwang, zu kimpfen und Rache zu nehmen, befreit
von einem Buch, das Gesetze zur Erlangung des Heils enthilt.

Jesus, wie er hier geschildert wird, hat einen anderen Zuschnitt als der Je-
sus, wie er in den herrschenden christlichen Traditionen gesehen wird. Die-
se Geschichte prasentiert Jesus auf eine Weise, die ethisch orientiert ist — in
der Nachfolgetradition des Taufertums. Sie steht im Kontrast zu den klassi-
schen Glaubensbekenntnissen, die seine géttliche und menschliche Natur be-
tonen, aber nur wenig oder gar nichts iiber sein Leben und seine Lehre sa-
gen und nicht ethisch orientiert sind. In traditioneller Sprache ausgedriickt:
Wihrend die klassischen Stellungnahmen die Aussagen iiber Jesu Person
und Wirken trennen, zieht diese Schilderung aus der Nachfolgeperspektive
beides zusammen. Mehr noch, diese Geschichte findet ihren Hohepunkt in
der Auferstehung, im Kontrast zur Betonung des Todes, die die herrschen-
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den Versshnungsmetaphern der letzten achthundert Jahre charakterisierte.
Dariiber wird im folgenden genauer gesprochen.

Wenn die Kirche auf der Grundlage dieser Beschreibung Jesu gestaltet wird,
konnen der Ekklesiologie des Taufertums ein entscheidend anderer Zu-
schnitt und eine andere Orientierung im Unterschied zu weiten Teilen der
christlichen Tradition zugesprochen werden. So wird beispielsweise die
Diskrepanz deutlich, die darin besteht, dal man sich Jesus verpflichtet weiB,
der fast iiberall als jemand erkannt wird, der die Schwertgewalt ablehnte,
man aber dennoch den Krieg unterstiitzt und verteidigt.’ Diese Ekklesiolo-
gie fordert die Identifizierung der Kirche mit nationalen Belangen und Kul-
turen heraus. Von besonderer Bedeutung ist zur Zeit eine Haltung, die das
Kriegsgerassel in den USA und die Anstrengungen herausfordert, den an-
geblich christlichen Charakter der sozialen und nationalen Ordnung heraus-
zustellen.

Autoritative Tradition und tauferische Theologie

TAUFERTUM UND KLASSISCHE THEOLOGIE Die Unterscheidung der Taufer
von anderen christlichen Konfessionen setzt die Diskussion dariiber in Gang,
in welcher Beziehung die tiuferische Theologie zu den Traditionen der klas-
sischen Glaubensbekenntnisse in der Christenheit steht. Wenn der Gebrauch
dieser Glaubensbekenntnisse notwendig oder fiir eine tauferische Theologie
unerliBlich ist, setzt diese Notwendigkeit die Existenz einer autoritativen
Tradition voraus, auch wenn die TAufer die Ideen einer solchen Tradition
nicht eigens artikuliert haben. Ein Punkt dieser Diskussion betrifft die um-
strittene Frage nach dem Gebrauch dieser Glaubensbekenntnisse im Téufer-
tum des 16. Jahrhunderts. Der Ausgang dieser Diskussion hat fiir den Cha-
rakter und die Orientierung einer Theologie aus dem Geist des Tédufertums
eine groe Bedeutung.

Selbstverstindlich sollten die Quellen des 16. Jahrhunderts untersucht wer-
den, um zu sehen, wie die Taufer mit den klassischen Glaubensbekenntnis-
sen umgingen. Diese Quellen zeigen, daB die Taufer mit diesen Bekenntnis-
sen vertraut waren und von den wichtigsten Glaubenssétzen und Formeln
Gebrauch machten — vom Apostolischen und Nicénischen Glaubensbe-
kenntnis, den kappadozischen und chalcedonensischen Trinitdtsformeln.
Daraus ergibt sich von selbst, daB sich eine tduferische Theologie fiir die
Kirche der Gegenwart die Glaubensbekenntnisse und Symbole der allgemei-
nen Tradition, einer Standardtheologie, wie ich sie nenne, aneignen und zu
ihr stehen wird. Mit anderen Worten: Tauferisch in der Theologie zu sein,
wiirde von einem verlangen, von den Standardbekenntnissen und -formeln
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der Christenheit Gebrauch zu machen. Im Sinne einer Antwort auf die in der
Einleitung aufgeworfene Frage zum Verhiltnis von tauferischer Theologie
und Standardtheologie der westlichen Christenheit triige oder fiigte die téu-
ferische Theologie — wenn sie denn als besondere GroBe iiberhaupt zu be-
stimmen ist — zum bereits konstruierten Gebéude der Standardtheologie nur
etwas hinzu. Eine Anzahl zeitgenossischer Mennoniten folgt diesem Gedan-
kengang. So schrieb C. Arnold Snyder beispielsweise, dal} die Téaufer die
Standardbekenntnisse »einfach« lasen und wiederholten.® A. James Reimer,
der an unserem Gesprich iiber die téduferische Theologie in den Mennoniti-
schen Geschichtsbldttern teilnimmt, wie auch andere Theologen der Gegen-
wart akzeptieren das Argument, da die friihen Téufer theologisch orthodox
gewesen seien.

Diese Idee, daB der Gebrauch, den die Taufer des 16. Jahrhunderts von den
klassischen Glaubensbekenntnissen machten, fiir die tauferische Theologie
der Gegenwart als Norm zu gelten habe, funktioniert weitgehend so wie das
»Wiederherstellungsmotiv« (»Recovery of the Anabaptist Vision«), wofiir
Harold S. Bender und seine Generation in neuerer Zeit kritisiert wurden.
Man kann eine friihere Epoche nicht »wiederherstellen«, wird eingewandt.
Die Art, wie mit den klassischen Glaubensbekenntnissen im Taufertum des
16. Jahrhunderts umgegangen wurde, dhnelt dem »Wiederherstellungsmo-
tiv« (lat. restitutio), das bei H. S. Bender, freilich mit anderem Inhalt, eine
Rolle spielte.

Die Methodologie Thomas Fingers, der ebenfalls am Gesprich in dieser Aus-
gabe der Mennonitischen Geschichtsbldtter teilnimmt, ist eine Variante des
Anspruchs, daB der tiauferische Umgang mit den Standardbekenntnissen und
Symbolen einst die gegenwirtige Kirche verpflichtet, sich auf dasselbe Fun-
dament zu stellen. Finger beobachtet, wie sich die Taufer des 16. Jahrhun-
derts auf die Standardbekenntnisse bezogen und sie fiir sich nutzten, aber er
setzt eine Zasur zwischen den Autoren des 16. Jahrhunderts und den Theo-
logen der Gegenwart. Wihrend er niamlich die Form und die Terminologie
der Standardbekenntnisse und -formeln beibehilt, ist deren Sinn fiir ihn
durchaus flexibel, und er 148t sich in gewissem MaBe darauf ein, die Stan-
dardbegriffe neu zu definieren. Ein Teil dieser Neudefinitionen schlieBt Kon-
zepte und Definitionen ein, die aus tduferischen Schriften iibernommen wur-
den. Mit anderen Worten: Einige tduferische Unterscheidungsmerkmale
werden den Neudefinitionen der Standardbegriffe beigegeben oder hinzuge-
fiigt. Das Ergebnis ist eine Theologie, die dem Standardaufrif der systema-
tischen Theologie folgt und die Standardbegrifflichkeit der Christenheit in
Anspruch nimmt, immerhin aber einige tiuferische Inhalte als Teile der Neu-
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definitionen enthélt. Nach Finger ist das eine Theologie, die sich sowohl mit
maBgeblichen katholischen und protestantischen Traditionen als auch mit
dem Taufertum auf einer Linie befindet.” Trotz des Anspruchs, die klassi-
sche Begrifflichkeit beizubehalten, weil sie biblische Wahrheit zum Aus-
druck bringt, vermittelt die so entstandene Theologie den Eindruck, die téu-
ferische Theologie sei in der Begrifflichkeit der Standardtheologie ent-
wickelt worden und ihrer Funktion nach eine Variante der Idee, daB3 Theo-
logie in tduferischer Perspektive mit der Standardtheologie des Christentums
beginnt und sich auf sie griindet.

KRITIK DER AUTORITATIVEN TRADITION Aus einer Reihe von Griinden be-
streite ich die Voraussetzungen und die Methodologie, die zu dem Schluf3
fiihren, daB die Ubernahme der klassischen Glaubensbegriffe durch die Tau-
fer des 16. Jahrhunderts der Grund sei, darin die Richtschnur fiir die Kirche
des 21. Jahrhunderts zu sehen. Erstens deuten die Quellen des 16. Jahrhun-
derts keineswegs darauf hin, daB die Téufer die Standardbekenntnisse »ein-
fach« lasen und aufnahmen. Ich glaube, diese Quellen erzihlen tatséchlich
eine andere Geschichte. Natiirlich zitieren die Taufer des 16. Jahrhunderts
die Standardbekenntnisse und -formeln der Christenheit. Aber sie taten mehr,
als diese nur zu zitieren. Die Verfasser tauferischer Schriften haben sich die
Freiheit genommen, die Bekenntnisse zu erginzen, sie zu revidieren und iiber
sie hinauszugehen, in der Absicht, sie an ihre eigenen Bediirfnisse anzupas-
sen, die sich aus der Richtung ergaben, die auf Grund der neuen Ekklesiolo-
gie des Taufertums eingeschlagen wurde. Ob viel oder wenig revidiert oder
ergénzt wurde, hier gab es variantenreiche Abstufungen. In einigen Fillen
verdunkelte der Grad an Revision und Ergidnzung geradezu die Originalquel-
le. So sagt beispielsweise Biesecker-Mast von Peter Riedemanns Darstellung
des Apostolischen Glaubensbekenntnisses: »Zu welcher Zeit Riedemann sich
mit dem Apostolischen Glaubensbekenntnis beschiftigte, kann nicht mehr
festgestellt werden. Indem er jeden Satz grammatisch zerlegte und seine Be-
deutung fiir das Leben der Kirche erarbeitete, hat Riedemann die orthodoxe
Annahme herausgefordert, da dem Glaubensbekenntnis einfach nur zuzu-
stimmen oder es zuriickweisen bereits ein bedeutsamer Ausdruck des Glau-
bens sei. Wenn er die Trinitét etwa zur Begriindung der christlichen Giiter-
gemeinschaft fiir entscheidend hélt oder darauf besteht, daB das Bekenntnis
zu Gott, dem Vater, notwendig sei, ein Leben im Gehorsam gegen Gottes
Gebote zu fiihren, hat Riedemann auch die Idee, daB das Glaubensbekennt-
nis einen Kern des christlichen Glaubens aller Christen représentiert, fiir un-
haltbar gehalten.«® Sind diese Ergédnzungen und Revisionen bedeutsam, so
ist es das, was die Taufer zur Diskussion stellten und was auf die Einzigar-
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tigkeit ihrer neuen Bewegung hinwies. Andererseits nur ihren Gebrauch und
ihre Zustimmung zum ererbten Bekenntnis zu betonen, verneint oder spielt
die neuen Elemente des tduferischen Theologisierens herunter.

Ein zweiter Punkt betrifft den historischen Determinismus. Wenn die Praxis
der Tédufer des 16. Jahrhunderts die Gegenwart festlegt, dann war, was ge-
schah, das notwendige und unvermeidliche Ergebnis. In der Geschichtswis-
senschaft wird oft nach den Ursachen des Geschehenen gesucht. Diese Be-
trachtungsweise verhiillt jedoch die Tatsache, dafl das Ergebnis nicht vor-
herbestimmt ist und daB an unzdhligen Stellen tatsichlich andere Entschei-
dungen hitten getroffen werden konnen, die zu einem anderen Ergebnis ge-
fiihrt hétten. Den zitierenden Umgang der T#ufer mit den klassischen Glau-
bensbekenntnissen und Formeln als eine determinierende Verpflichtung fiir
die Gegenwart zu akzeptieren, bedeutet, daB das Ergebnis unvermeidbar war
und als das einzige wahre theologische Ergebnis angesehen werden miiBte.
Dasselbe gilt auch fiir die Berufung auf die Glaubensbekenntnisse und For-
meln des vierten Jahrhunderts selbst. Diese als MaBstab fiir eine Theologie
zu fordern, die sich aus den Hinweisen der Taufer auf diese alten Bekennt-
nisse ergibt, fiihrt zu der Annahme, dal diese Hinweise keine andere Wahl
zugelassen hiitten und die einzig mogliche wahre Antwort auf die friihen
theologischen Auseinandersetzungen gewesen sei. Tatsichlich aber gibt es
andere Entscheidungsmdoglichkeiten und andere Wege, einen Zugang zu die-
sen Themen zu finden.

Drittens ergibt sich eine damit verbundene Kritik am historischen Determi-
nismus aus der Tatsache, daB die Tdufer die Staatskirche und die Idee einer
christlichen Gesellschaft ablehnten, denn die Standardbekenntnisse und
-formeln waren ja ein Produkt der Staatskirche; letztlich ist es die Staatskir-
che der Christenheit gewesen, die diese Bekenntnisse mit angeblich univer-
saler Autoritit ausstattete. Eine tauferische Theologie nachdriicklich anzu-
streben und in Begriffen des Umgangs mit den klassischen Bekenntnissen
zu beschreiben, fiihrt zu der Einsicht, die T4ufer seien theologisch nicht ori-
ginell. Das bedeutet: DaB ihre theologische Qualitit von einem Mangel an
Originalitit zeuge, hiangt wiederum von ihrer Zustimmung zur klassischen
Tradition ab. So werden Erginzungen und Revisionen klassischer Glau-
benssitze allerdings problematisch — sie sind Abweichungen von der stan-
dardisierten Sichtweise — und als zu den theologischen Diskussionen neu
hinzugestoBen, ist diese Theologie in sich und aus sich heraus fiir die wei-
tere dltere Christenheit unwichtig. Dieses Argument stellt uns aber vor ein
Riitsel in Gestalt einer neuen Bewegung mit einer neuen Ekklesiologie, de-
ren primére theologische Identitit aus einer Ekklesiologie erwichst, die von
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eben dieser Identitit abgelehnt wird. Ich meine, daB es ebenso angebracht
und zudem auch logischer ist, anzunehmen, die neue Ekklesiologie des Téu-
fertums, welche die Staatskirche ablehnt, wiirde auch eine neue Theologie
hervorbringen. Genau das entdeckt man in den Erganzungen und Revisio-
nen der oben genannten klassischen Glaubensbekenntnisse. Und so ist es in
diesem Fall das Neue, das die Besonderheit der tduferischen Theologie aus-
macht. Die vorangehenden Beobachtungen zu den Ergdnzungen und Revi-
sionen zeigen, daB die Taufer gerade auch die Theologie der Staatskirche
kritisierten, die sie ablehnten.

Der vierte Punkt betrifft den Charakter der Standardbekenntnisse und -for-
meln selbst. Diese Bekenntnisse und Symbole — das Nicénische Glaubens-
bekenntnis, die kappadozische Trinititsterminologie, die chalcedonensische
Formel — wurden von der Kirche des vierten und fiinften Jahrhunderts als
»orthodox« angenommen. Die Situation der Postmoderne’ hat die Augen
dafiir gedffnet, daB jede Theologie und theologische Formel aus einem be-
stimmten, partikularen Kontext, einer solchen Tagesordnung und Weltan-
schauung erwichst und diese widerspiegelt. So ist es jetzt viel klarer als noch
einige Jahrzehnte zuvor, daB die Standardbekenntnisse und die Begrifflich-
keit der weiteren christlichen Kirche menschliche Konstruktionen sind, die
sich einem partikularen Kontext verdanken. Auch wenn behauptet wird, da3
sie Gedanken des Neuen Testaments zum Ausdruck bringen, sind doch die
Begriffe wie »Substanz« oder »Natur« oder »Person« oder »Trinitidt« nicht
Begriffe, die im Neuen Testament auf Gott oder Jesus angewandt wurden.
Weiter ist im Ubergang vom Neuen Testament zu den Formeln des vierten
und fiinften Jahrhunderts ein deutlicher Wandel von narrativen (erzéhlen-
den) zu ontologischen (wesenhaften) Kategorien zu beobachten, wenn es
darum geht, zu erfassen, wer Jesus Christus war. Die Postmoderne bezeich-
net diese Veriinderungen ganz gewif nicht als falsch, aber sie schafft ein ge-
steigertes BewuBtsein dafiir, daB diese Verinderungen tatsichlich real sind
und eine Entwicklung des Denkens wirklich stattfand. Diese Beobachtun-
gen spitzen die Fragen zur Bedeutung des Wandels und zum Charakter der
Kirche, auch zu den sozialen Umstinden, die diese Veridnderungen hervor-
brachten, zu. Erinnern wir uns, daB die neue Ekklesiologie des Taufertums
ein Erzeugnis der Nachfolge ist, der Anstrengungen, in der Geschichte Jesu
zu leben. Die christologische Sprache von Nicea und Chalcedon, die Jesus
in ontologischen Begriffen von Menschheit und Gottheit definiert, schildert
nicht mehr die erzihlte Geschichte, von der die Nachfolge abhdngt. Es ist
nicht moglich, einem Jesus nachzufolgen, der nur iiber »Menschheit« und
»Gottheit« definiert wird. Auch fordern die Kategorien dieser Bekenntnisse
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das Einvernehmen zwischen Kaiser und Schwertgewalt nicht direkt heraus.”
Ich meine, daB diese Formulierung die Kirche widerspiegelt, die dieses Ein-
vernehmen fiir notwendig erachtete — »orthodox« —, niamlich die Kirche der
Kaiser Konstantin und Theodosius, die in der Ablehnung der Schwertgewalt
keine christliche Position mehr sahen.

Die Postmoderne und die mit ihr verbundene Aufmerksamkeit, die der Par-
tikularitit entgegengebracht wird, fiihren uns wieder die Frage von Autoritit
und Tradition vor Augen. Friihere Bekenntnis- oder Konfessionsgrundsitze
als autoritativ zu akzeptieren, bedeutet, die partikular geltende Entscheidung
einer bestimmten Gruppe einer fritheren Zeit als Autoritit anzuerkennen.
Uber eine Standardtheologie zu verfiigen, eine »Orthodoxie«, heift, die Ent-
scheidung einer bestimmten Korperschaft oder Gruppe von Menschen als
definitive Antwort fiir alle Menschen aller Zeiten und Orte zu akzeptieren.
Die klassischen Bekenntnisse und Formeln als Standardaussagen anzuneh-
men, bedeutet in Wirklichkeit, die Entscheidung von Ménnern, welche die
Kirche im vierten und fiinften Jahrhundert fiihrten, als Antworten auf die
Frage nach der Christologie fiir alle Menschen zu allen Zeiten und an allen
Orten zu iibernehmen. Sind aber solche Bekenntnisformulierungen friitherer
Zeiten notwendigerweise fiir alle Zeiten verbindlich? Sind theologische Ent-
scheidungen, die damals getroffen wurden, besonders im vierten und fiinf-
ten Jahrhundert, und eine Begrifflichkeit und Konzepte verwenden, die nicht
biblisch sind, und ist ein Leben, das einer Weltanschauung entspringt, die
mit Sicherheit nicht mehr die unsrige im 21. Jahrhundert ist, notwendiger-
weise die beste Art und Weise, die Wahrheit der Geschichte Jesu Christi
nicht nur fiir das 21. Jahrhundert, sondern auch fiir alle kommenden Jahr-
hunderte zum Ausdruck zu bringen? Miissen Mennoniten im 21. Jahrhun-
dert an theologische Entscheidungen gebunden werden, die von Ménnern im
vierten und fiinften Jahrhundert oder von Fundamentalisten im frithen oder
von Evangelikalen im spiten 20. Jahrhundert getroffen wurden? Oder sind
nicht auch andere Entscheidungen moglich? Gebietet uns die Idee, »Jesus
als Norm« (Nachfolge) anzuerkennen, uns mit den Bekenntnisformeln einer
friiheren Ara zufriedenzugeben, denen eine Erzihlung von der Geschichte
Jesu fehlt und die die Nachfolge nicht stimulieren? Oder fordert uns diese
Idee auf, uns fortwihrend auf die neutestamentliche Geschichte Jesu zuriick-
zubeziehen, um wieder danach zu fragen, wie diese Idee in neuen Kontex-
ten einer sich standig wandelnden Welt zum Ausdruck zu bringen sei?

So fiihrt uns diese Diskussion wieder zur Frage nach der Autoritét und Tra-
dition zuriick. Von allen Christen verfiigen wohl die romischen Katholiken
iiber das am weitesten entwickelte Konzept von Autoritit und Tradition. Sie
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glauben, daB der Hl. Geist die Entwicklung der Lehre leitet und spitere Aus-
sagen — die sich entwickelnde Tradition der Kirche — aus diesem Grunde au-
toritativen Charakter annehmen. Der Papst, mit der Macht der Unfehlbarkeit
ausgestattet, reprisentiert diese Autoritit. Mennoniten bezeugen angeblich
die Bibel als ihre letzte religiose Autoritdt und haben die Autoritét der Tra-
dition zuriickgewiesen. Diese Zuriickweisung von Autoritit und Tradition
war eines der grofen Anliegen des Tdufertums im 16. Jahrhundert. Wenn
nach tduferischem Verstindnis die Bibel wirklich normativ ist, dann konnte
keine historische Bekenntnisaussage fritherer Epochen mit letzter Autoritit
ausgestattet gewesen sein. Sollten aber die Bekenntnisformulierungen der
Christenheit als grundlegend angesehen werden, dann hiefle das, sich im Be-
reich verbindlicher Lehr- und Traditionsbildung zu bewegen. Das jedoch wi-
derspricht der Zuriickweisung einer solchen Tradition, vor allem der katho-
lischen, im Téufertum, dem jedes Verstéindnis fiir eine autoritative Traditi-
on abgeht.

Die klassischen Bekenntnisaussagen miissen nicht ganz und gar verworfen,
es mulf} vielmehr betont werden, daB sie gute Antworten auf die Fragen ga-
ben, die sich der Kirche in einem griechischen philosophischen System und
in der Weltsicht des vierten Jahrhunderts stellten. Und diese Antworten kon-
nen nicht aus dem historischen Zeugnis getilgt, sondern konnen stets zu Rate
gezogen werden. Wenn wir jedoch ihren partikularen Charakter beriicksich-
tigen, vor allem vom Téufertum aus, welches das Konzept einer verbindli-
chen Tradition ablehnte, dann bedeutet das, den partikular geltenden klassi-
schen Bekenntnisse keine herausragende Stellung zuzuerkennen, sie auch
nicht zum Priifstein fiir alle Zeiten zu erheben, der iiber den Wahrheitsge-
halt eines besonderen theologischen Konstrukts entscheidet.

Ergidnzende Betrachtungen

Es wurde die Meinung geaufert, dafl die tduferische Theologie, besonders
das Anliegen der Gewaltlosigkeit, mit einigen theologischen Entwiirfen der
christlichen Tradition vereinbar sei und daB eine Theologie fiir TAufer ge-
meinsame Sache mit einigen Stromungen dieses christlichen Spektrums ma-
chen sollte. Zwei der gingigsten Vorschlige sind, zur Ubereinstimmung mit
einer Version klassischer Bekenntnistradition zu finden (z.B. Thomas Fin-
ger und A. James Reimer), oder sich mit der Rechtglaubigkeit zu identifi-
zieren, wie sie im modernen Evangelikalismus definiert wurde. Schon friih
im 20. Jahrhundert wurde die Meinung vertreten, man solle die Rechtglidu-
bigkeit, wie sie vom Fundamentalismus gesehen wurde, akzeptieren. Eine
andere Auffassung war, eine »doppelten Liste« aufzustellen: eine Liste mit
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rein mennonitischen Lehrstiicken und eine andere mit denjenigen Lehrmei-
nungen, die mit anderen Christen geteilt wurden. Das Problem ist nur, da
es keinen Konsens iiber die Identitit dieser gemeinsamen Theologie gibt, ge-
legentlich als »Kern« bezeichnet, den die Mennoniten als Grundlage anneh-
men sollten. Ferner zweifle ich sehr daran, ob irgendeine dieser anderen theo-
logischen Grundlagen iiberhaupt notwendig oder die beste Grundlage fiir
eine Friedenstheologie ist; wire diese die beste oder notwenige Grundlage,
wire die Mehrheit der christlichen Welt bereits pazifistisch.

Wichtiger als dieser Gedanke ist die Einsicht, die John H. Yoder kritisch
dazu in einem posthum veroffentlichten Artikel geduBert hat. In On Christi-
an Unity: the way from below" stellte Y oder 6kumenische Diskussionen, die
mit der Suche nach Ubereinstimmungen beginnen, solchen gegeniiber, die
bei den Unterschieden ansetzen. Die Suche nach Ubereinstimmung erreicht
melbare Ergebnisse, wenn Zeit und Mittel begrenzt sind, schrieb er, aber
dieser Zugang begiinstigt auch die Tagesordnung und die Orientierung des
beherrschenden Partners in der Diskussion. Indem nach dem Gemeinsamen
und Ubereinstimmbaren gesucht wird, werden die Merkmale des kleineren
Partners, die ihm seine Identitét verleihen und ihn vom beherrschenden Part-
ner unterscheiden, an den Rand gedriickt. Mit anderen Worten, die beson-
deren Identititsmerkmale, die den kleineren Partner in der Diskussion ge-
geniiber dem groBeren Partner definieren, sind genau jene Elemente, wel-
che, da sie nicht gemeinsame Anliegen sind, zur Seite gedringt werden. Die-
se Methodologie schiebt ihrer Definition geméB die Gesichtspunkte, welche
die besondere Identitdt des kleineren Partners in der Diskussion herstellen,
an den Rand.

Diese Einsicht bestimmt die Diskussion um den Ort, welcher der Gewaltlo-
sigkeit in der christlichen Theologie zuzuweisen sei. Wenn Téufer mit Tra-
ditionen gemeinsame Sache machen, die sich nicht fiir Pazifismus oder Ge-
waltlosigkeit einsetzen, dann endet die tiuferische Verpflichtung zur Ge-
waltlosigkeit definitionsgemaB in einer Kategorie von Themen, die nicht von
gemeinsamem, christlichem Interesse sind. Weiter folgt: Wenn die Bekennt-
nisse der Christenheit, welche die Kirche annahm, die den Pazifismus als
normative Tradition aufgegeben hatte, oder wenn eine moderne theologische
Tradition, die sich nicht mit dem Pazifismus verband, das Tiufertum mit der
notwendigen Grundlage fiir eine christliche Theologie versehen soll, dann
ist die Ablehnung der Schwertgewalt durch Jesus bereits an den Rand sei-
ner Geschichte gedriangt worden. Die T4ufer hitten dann bereits eine theo-
logische Grundlage akzeptiert haben, in der Jesu Ablehnung des Schwertes
kein Kernelement einer Theologie ist, die von Jesus Christus handelt. Die
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Einsicht Yoders ist ein Grund mehr, warum ich glaube, da3 eine Theologie
im Geist des Taufertums eine besondere tiuferische Theologie sein sollte,
anstatt zu einem bloBen Anhiingsel irgendeiner anderen christlichen Konfes-
sionsvariante zu werden.

Betrachtungen zur Versohnungslehre

Die Diskussion hat sich bisher auf Probleme der Autoritét und deren Impli-
kationen fiir die klassische christologische Begrifflichkeit konzentriert. Mit
der Christologie ist das Thema Verséhnung verbunden, das heifit Sinn des
Lebens, des Todes und der Auferstehung Jesu. In der Standardtheologie wird
die Versdhnung oft als das Werk Christi im Unterschied zur Person Christi
bezeichnet, die Gegenstand der Christologie ist. Wie oben angedeutet, war
die Trennung von Person und Werk Jesu ein besonderes Problem der klas-
sischen Christologie. Dariiber wird noch einmal zum Schluf} dieses Beitrags
gesprochen werden. Hier wird in aller Kiirze nur noch das Thema der Ver-
sohnungslehre behandelt, nimlich inwieweit die klassische Versohnungs-
lehre Gewaltmotive enthilt, von ihnen abhéngt und sie modelliert. Es ist die
Gewaltlosigkeit des Taufertums, die dieses Thema in den Vordergrund der
Diskussion riickt.

Die traditionelle Einteilung der Verséhnungslehre gruppiert sich um Meta-
phern, die auf die Frage antworten: Warum mufte Jesus sterben?

Christus Victor, die vorherrschende Versohnungsmetapher der frithen Kir-
che, existierte in zwei Formen, jede enthielt die drei Elemente Gott, Teufel
und siindige Menschheit. In der Erlosungsversion des Christus Victor (Chri-
stus, der Sieger) starb Jesus als Losegeld, das dem Teufel gezahlt wurde. Das
war der Preis fiir die Freilassung der menschlichen Seelen. In einer anderen
Version stirbt Jesus in einem kosmischen Kampf, der zwischen Gott und Sa-
tan um die Kontrolle iiber das Universum gefiihrt wird. In wieder einer an-
deren Version werden die Seelen der Menschen befreit, und die Herrschaft
Gottes triumphiert in der Auferstehung Jesu. Sieg durch die Auferstehung
fiihrt zu dem Namen Christus Victor.

Die genugtuende (satisfaktorische) Versohnung in jeder der vielen verschie-
denen Formen ist die vorherrschende Versohnungsmetapher des letzten Jahr-
tausends gewesen. Die bekannteste Version ist diejenige von Anselm von
Canterbury (ca. 1033-1109). Anselm zeichnet den Tod Jesu als Notwendig-
keit, um der Ehre Gottes zu geniigen, die von der Siinde der Menschen ver-
letzt wurde. Im Gegensatz zu Anselm zeichnet Peter Abaelard (1079-1142)
den Tod Jesu als einen Akt gottlicher Liebe, die uns Siindern entgegenge-
bracht wird. Anselm lehnte den Gedanken ab, daBl der Tod Jesu ein Lose-
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geld gewesen sei, das dem Teufel gezahlt wurde. Statt die Menschen als Ge-
fangene des Teufels zu betrachten, machte er sie direkt verantwortlich vor
Gott. Darin folgte Abaelard Anselm, dariiberhinaus lehnte er auch den Ge-
danken ab, die Versohnungstat Jesu sei eine Gott gegeniiber zu entgeltende
Schuld gewesen. Der Tod Jesu war notwendig, damit die siindige Mensch-
heit die Liebe Gottes erkennt.

Zweil Fragen zeigen die Gewaltelemente, die diesem Motiv zugrundeliegen.
Zunichst: »Wer oder was macht den Tod Jesu erforderlich?« Im Hinblick
auf das Christus-Victor-Motiv kdnnte man sagen, dafl der Teufel diesen Tod
erforderlich machte — es war sein Bemiihen, Gott zu besiegen. Im Hinblick
auf die Vergeltungstheorien machen Gottes Ehre und sein Gesetz diesen Tod
erforderlich. Im Hinblick auf die Theorie, daB »wir«, die Siinder, den Tod
Jesu erforderlich machen, mufl gesagt werden, daB es letztlich die Liebe
Gottes ist, die den Tod braucht, um von uns wahrgenommen zu werden und
uns zu einem besseren Lebenswandel anzuregen. Es mag ein wenig er-
schrecken, Gott als denjenigen anzusehen, der den Tod Jesu erforderlich
macht oder daraus Nutzen zieht. Aber es kann noch mehr erschrecken, wenn
wir zweitens fragen: »Wer ordnet den Tod Jesu an oder wer ist fiir ihn ver-
antwortlich?« Noch krasser gefragt: »Wer war es letztlich, der Jesus um-
brachte?« Der Teufel, die Menschen oder Gott? Anselms Logik nach ist Gott
der einzige, der den Tod Jesu »orchestriert«, um die Schuld zu begleichen,
die seiner Ehre gebiihrt, oder die Strafe ableisten zu lassen, die sein Gesetz
verordnet. Das ist nur ein Beispiel, andere Beispiele wiirden diese Antwort
bestdtigen. So wird deutlich, dal die Versohnungslehre ein Bild Gottes als
eines gottlichen Richers, eines strafenden Richters oder als eines Kinder-
schinders hervorbringt, der den Tod eines Kindes zugunsten der anderen
Kinder arrangiert. Es ist das Bild vom gewalttitigen Gott, das unvereinbar
ist mit dem Bild, das in der Gewaltlosigkeit Jesu offenbar und prisent ist und
welches das Herzstiick der tauferischen Wehrlosigkeit bildet.

Die Lehre von der genugtuenden Verséhnung strukturiert die Beziehung
zwischen Mensch und Gott in der Begrifflichkeit einer abstrakten Rechts-
formel, die ihre Giiltigkeit auBerhalb der menschlichen Geschichte zugewie-
sen erhilt. Ferner nutzt diese Versohnungslehre von Leben und Lehre Jesu,
von Tod und Auferstehung wirklich nur den Tod Jesu. Wie die abstrakten
Kategorien der klassischen Christologie ist auch diese abstrakte und unge-
schichtliche Verschnungsstruktur fiir die Nachfolge wenig hilfreich. Die ab-
strakte, ungeschichtliche und unmoralische Formel des Genugtuungsmotivs
erlaubt, das rettende Werk Jesu zu beanspruchen, wihrend das Schwert ge-
filhrt wird, das Jesus zu fiihren verbot. James Cone, der Begriinder der
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Schwarzen-Theologie-Bewegung, weist darauf hin, wie solch abstrakte For-
meln es den Sklavenhaltern erlaubten, eine Erlosung zu predigen, die das
Verhiltnis von Herr und Knecht weiterhin aufrecht erhielt.”

Ein letzter Aspekt der Gewalt in der genugtuenden Versohnungslehre be-
trifft das Modell Jesu, das als Modell fiir das Verhalten der Christen dient.
Die frithere Diskussion zeigte, da} das Bild Gottes in dieser Verséhnungs-
lehre das Bild eines gottlichen Schinders war, eines Gottes, der ein Kind zu-
gunsten anderer Kinder leiden lieB. Stellt man dieses Bild mit dem Bild Jesu
in der Versohnungslehre zusammen, ergibt sich: Jesus ist ein Modell frei-
williger Einwilligung in unschuldiges Leiden. Wenn der Vater den Tod Jesu
fiir erforderlich hilt, um die gottliche Ehre zu befrieden, dann stimmt Jesus
mit seinem unschuldigen Opfer freiwillig zu, sich der Gewalt zu fiigen, die
Gottes Ehre verlangt. Oder Jesus willigt als unschuldiges Opfer ein, die Stra-
fe auf sich zu nehmen, welche die siindige Menschheit verdient hitte, um
der Forderung gottlicher Gerechtigkeit zu geniigen. Jesus stellte also das Mo-
dell eines freiwillig-passiven und unschuldigen Opfers dar, das zugunsten
eines anderen erbracht wird.

Die Bilder von Gott als einem miBhandelnden Vater und von Jesus als ei-
nem unschuldigen Opfer sind kein heilsames Modell fiir eine Frau, die von
ihrem Ehemann miBhandelt, und fiir ein Kind, das von seinem Vater verletzt
wurde. Solche Bilder sind doppelt gefihrlich, wenn sie mit einer hierarchisch
ausgerichteten Theologie in Verbindung gebracht werden, in der dem Mann
die Rolle des Hauptes zugewiesen ist. Ein Modell passiven, unschuldigen
Leidens stellt ein Hindernis fiir Menschen dar, die Bedingungen systemi-
scher, von der Macht der Strukturen erzeugter Ungerechtigkeit ausgeliefert
sind. Beispiele dafiir konnten rassische Minderheiten sein, die Diskriminie-
rung im Beruf und in Wohnvierteln erfahren, oder Menschen, die unter mi-
litarischer Besatzung leiden, wo das Land konfisziert und eingeborene Be-
wohner in Ghettos gepfercht werden, »Reservations« in Nordamerika und
»Bantustans« in Siidafrika oder »autonome Gebiete« in Palidstina. Nach dem
Modell der genugtuenden Versohnung bedeutet fiir diese Menschen die Idee,
»wie Jesus zu sein, sich passiv zu verhalten und die systemische Ungerech-
tigkeit ohne Protest zu ertragen. Doch das folgt nicht aus dem Modell Jesu,
das seine Geschichte offenbart.

Theologie aus dem Geist des Taufertums

Christliche Theologie sollte aus dem erwachsen, was von der Geschichte Jesu
erzédhlt wird. In diesem Beitrag haben wir bereits eine Skizze dieser Erzih-
lung entworfen. Darauf greifen wir noch einmal zuriick. Diese Skizze ist der
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Anfang einer narrativen (erzdhlenden) Christologie, die Jesus als denjenigen
begreift, in dem die Herrschaft Gottes auf Erden und in der Geschichte pri-
sent ist. In dieser Geschichte ist Jesu Ablehnung der Schwertgewalt mit Hén-
den zu greifen, ebenso seine Herausforderung systemischer Gewalt. Die so-
zialen Dimensionen dieser Geschichte liefien sich noch in verschiedene Rich-
tungen weiterentwickeln. Daraus entsteht eine Erzahlung von Jesus, die be-
sonders geeignet ist, eine tduferische Nachfolgeethik zu begriinden.

Wenn ein wenig nachgeholfen wird, kann man erkennen, daf} diese Erzih-
lung aufler dem Ruf in die Nachfolge auch eine Verséhnungsmetapher ent-
hilt. Erinnern wir uns noch einmal an das Bild des kosmischen Kampfes,
eine der Versionen des klassischen Christus Victor, und verlagern wir jetzt
diese Konfrontation zwischen der Herrschaft Gottes und der Herrschaft Sa-
tans von einem ahistorischen Ort im Kosmos in das Paldstina des ersten Jahr-
hunderts. Die Herrschaft Gottes in der Person Jesu griff die geballte Macht
des Bosen in der Welt an, eine Macht, die vom rémischen Weltreich symbo-
lisiert wurde, der obersten Autoritét in diesem Teil der Welt und die politi-
sche Instanz, die fiir die Hinrichtung Jesu letztlich verantwortlich war.

Jesu Leben war — wie in der Geschichte seiner Begegnungen mit Frauen und
Samaritern gezeigt wird, seine Auffassung von gewaltlosen Strategien, mit
denen militdrischer Besatzung zu widerstehen sei, seine Verletzung der Sab-
batheiligung, auch andere VerstiBe gegen den Heiligkeitskodex und vieles
andere mehr — eine einzige Konfrontation. Der Streit verschirfte sich und
fithrte zu seiner Totung — einer auBerordentlichen Anstrengung, ihn zu ver-
nichten. Doch diese Anstrengung schlug fehl. Gott erweckte ihn von den To-
ten und errichtete auf diese Weise ein fiir allemal seine Herrschaft auf Er-
den und tiber den Kosmos, wie immer man sich das vorstellen mag.

Viele Ebenen und Ausdrucksweisen des Bosen und der Unterdriickung tra-
ten in den Michten in Erscheinung, die sich miteinander verschworen hat-
ten, um Jesus zu toten. Diese Méchte werden zwar in der Auferstehung Jesu
geschlagen, aber noch nicht besiegt. Mit anderen Worten, diese Michte sind
noch in der Welt aktiv, haben weiterhin EinfluB auf jedes menschliche We-
sen und halten es gefangen. Alle Menschen sind der Siinde verfallen, jeder
Mensch hat an den Michten des Bsen teil, die Jesus toteten; niemand ent-
geht der Verantwortung fiir diesen Tod.

Dennoch ist dies eine Geschichte der Erlosung. Die Auferstehung Jesu ist
das Ereignis einer Errettung. Diejenigen, die dem Ruf Gottes folgen, sich sei-
ner Herrschaft, in welcher der Tod iiberwunden ist, zu unterstellen, kénnen
am Sieg der Auferstehung teilnehmen und tun es auch wirklich. Diese Aus-
libung des freien Willens, den Gott allen Menschen zuteil werden lieB, ver-
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wandelt den Siinder. Er wird aus der Knechtschaft unter der Siinde befreit
und zum Gehorsam gegeniiber der in Leben und Lehre Jesu sichtbar gewor-
denen Herrschaft Gottes gefiihrt, einem Gehorsam, der zwar angestrebt wird,
aber nie vollkommen ist. Die Entscheidung, in dieser Geschichte zu leben,
die Entscheidung, die Einladung Jesu »Folge mir!« anzunehmen, ist eine er-
16sende Entscheidung und ein erlosendes Ereignis, insofern es die Identitit
des Siinders an der Herrschaft Gottes ausrichtet. Die Ausiibung des freien
Willens ist die eine Hilfte eines Paradoxes. Die andere Hilfte besteht darin,
daB sich siindige Menschen in keiner Weise selbst erl6sen konnen. Wenn sie
der Herrschaft Gottes teilhaftig sind, die Seiten von der Knechtschaft unter
der Siinde zum Leben unter der Herrschaft Gottes gewechselt haben, dann
ist das nicht auf die eigene Anstrengung zuriickzufiihren. Es ist so, weil Gott
die Menschen ergriffen und unter seine Herrschaft gezogen hat — trotz ihrer
siindhaften Kondition. Mit einem Begriff der lutherischen und calvinisti-
schen Tradition konnte das sogar »Pradestination« genannt werden. Wir sind
nicht erlést, weil wir etwas dafiir getan hétten, sondern nur weil Gott uns er-
wihlt hat. DaB wir unsere menschliche Freiheit einsetzen, um uns unter die
Herrschaft Gottes zu stellen, und daB wir nur gerettet sind, weil Gott uns trotz
unserer Siinde erwihlt, sind beides wahre Aussagen. Das ist das Paradox der
Gnade. Der Apostel Paulus beschrieb dieses Paradox so: »Aber von Gottes
Gnade bin ich, was ich bin. Und seine Gnade an mir ist nicht vergeblich ge-
wesen, sondern ich habe viel mehr gearbeitet, als sie alle, nicht aber ich, son-
dern Gottes Gnade, die in mir ist« (1. Korinther 15,10).

Diejenigen, die gerettet sind, diejenigen, die an dem Sieg der Auferstehung
teilhaben, sind frei. Sie miissen nicht mehr in der Furcht vor dem Tod le-
ben. Sie sind frei, ihre materiellen Giiter miteinander zu teilen und ihre
Schitze nicht fiir sich zu horten. Sie erlauben es nicht der biirgerlichen Re-
gierung, ihnen zu sagen, wie sie mit Menschen umzugehen haben, sie sind
frei, jedes menschliche Wesen als das geliebte Kind Gottes anzusehen, frei,
Feinde in Freunde umzukehren. Sie sind von dem Zwang befreit, auf Rache
zu sinnen.

Die errettende Erzéhlung von Jesus ist eine Versdhnungsmetapher, die ich
den narrativen Christus Victor nenne.” Diese Bezeichnung ruft das Sieges-
element des klassischen Christus Victor ins Gedichtnis zuriick, aber die Be-
zeichnung »narrativ« unterscheidet es von diesem auf zweifache Weise. Es
weist auf seine Verankerung in der Erzéhlung von Jesus hin, was in der klas-
sischen Christus-Victor-Formel nicht geschieht, und es verlegt den Sieg der
Herrschaft Gottes in die menschliche Geschichte, so daB menschliche We-
sen an ihr teilhaben, wenn sie in der erziahlten Geschichte Jesu leben.
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Achten wir nun darauf, wie der narrative Christus Victor mit der Gewaltfra-
ge im Hinblick auf die Standard-Versohnungslehre umgeht. Es gibt sicher-
lich Gewalt in der Erzihlung vom Christus Victor. Aber nicht Gewalt, die
Gott ausiibt. Gewalt kommt vom Menschen. Und Gott braucht den Tod Jesu
nicht in einem Sinn, den die Standard-Versohnungslehre fiir erforderlich
hilt. Dieser Tod zeigt vielmehr den Unterschied an Mitteln und Machtein-
satz in der Herrschaft des Bosen und in der Herrschaft Gottes auf. Ebenso
ist Jesus nicht ein passives Opfer, das sich der von Gott bendtigten Gewalt
unterwirft. Jesus fiihrt vielmehr eine aktive Mission aus, ndmlich die Herr-
schaft Gottes angesichts Unterdriickung und Gewalt prasent zu machen. In
dieser Geschichte zu leben, fordert sowohl Unterdriicker als auch Unter-
driickte heraus. Unterdriicker werden offensichtlich aufgerufen, ihre unter-
driickenden MaBnahmen zu beenden und sich auf die Seite der géttlichen
Herrschaft zu stellen. Unterdriickte sind ebenso herausgefordert, namlich
ihren Opferstatus nicht mehr zu akzeptieren und sich in den Streit zu wer-
fen, in den Jesus verwickelt war. Hier sehen wir wieder, wie sehr die narra-
tive Christus-Victor-Metapher die tauferische Nachfolgeethik und die Auf-
fassung des Tidufertums als gewaltloser Bewegung stiitzt.

Ein zweiter, anders erscheinender Weg fiihrt ebenfalls zum narrativen Chri-
stus Victor. Viele Ausschmiickungen in der Offenbarung des Johannes bil-
den die Konfrontation des angeblich kosmischen Kampfes nach. Kapitel 12
enthilt das besondere Bild von einem himmlischen Kampf zwischen den
Maichten Satans, vom siebenkopfigen Drachen reprisentiert, und den Heer-
scharen Gottes, die vom Erzengel Michael angefiihrt werden. Aber eines darf
nicht iibersehen werden, nimlich daB diese Konfrontation zwischen Michael
und dem Drachen kein Kampf war, der im Kosmos ausgetragen wurde. Die
Bilder und Symbole, sowohl im 12. Kapitel als auch durch das ganze Buch
hindurch, beziehen sich auf Menschen und Ereignisse in der Welt des ersten
Jahrhunderts. Der Kampf zwischen den Heerscharen Gottes und den Méch-
ten Satans war in Wirklichkeit die Konfrontation zwischen der Kirche, der
irdischen Institution, die Gottes Herrschaft in der Geschichte repriisentierte,
und dem rémischen Reich, der irdischen Autoritétsstruktur, die genutzt wird,
um die Herrschaft des Teufels zu symbolisieren. Die Johannesoffenbarung
benutzt kosmische Metaphern und Symbole, um die wahre Natur des Welt-
reichs zu schildern und die friihe Kirche zu ermutigen, sich ihm entgegen-
zusetzen, zumal die Auferstehung Jesu den Sieg bereits errungen hat.

Die Offenbarung des Johannes stellt die historischen Ereignisse des ersten
Jahrhunderts in einer kosmischen und eschatologischen Perspektive dar: von
Jesus bis zur Ausbreitung der frithen Kirche. Es ist dieselbe Geschichte, wie
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sie die Evangelien und die Apostelgeschichte erzihlen, nur daf} sie jetzt er-
zahlt wird, um die kosmischen und eschatologischen Dimensionen der Je-
susgeschichte aufzuzeigen; und so sind wir wieder beim narrativen Christus
Victor angelangt. Wenn die oben angedeutete Version des narrativen Chri-
stus Victor die Dimension des freien Willens im Gnadenparadox betonte, so
unterstreicht die kosmische Metaphorik die Tatsache der universalen Macht
Gottes, die sich im menschlichen Geschehen durchsetzt.

Ich habe den Christus Victor als narrative Christologie geschildert und als
narrative Verséhnungsmetapher. Damit wollte ich theologische Bilder kon-
struieren, die mit dem Téufertum in Ubereinstimmung sind. Diese Christus-
Victor-Metapher spiegelt sich im Motiv der Nachfolge und der Gewaltlosig-
keit wider, das dem Taufertum als wehrlosem Christentum eigen ist. Gleich-
zeitig begriindet der narrative Christus-Victor ein Bild, das mit der Jesusge-
schichte beginnt und ihr weiterhin Ausdruck verleiht. So gesehen ist es ein
christliches Motiv, das auch unabhingig von der Kenntnis der T#uferge-
schichte zu verstehen ist.

Die Vorstellung vom narrativen Christus Victor skizziert einen Zugang zur
Christologie und Versohnungslehre, sie ist aber noch keineswegs eine um-
fassende Theologie. Sie kann und sollte aber ausgeweitet und in verschiede-
ne Richtungen weiterentwickelt werden. Vorerst wollte ich nur zeigen, da
das Taufertum, das Gerald Biesecker-Mast und ich wehrloses Christentum
genannt haben, das Potential enthélt, dem gesamten christlichen Leben Ori-
entierung zu verleihen und bestimmt auch eine umfassende Theologie aus-
zugestalten. Dieser Essay ist lediglich ein Anfang.

SchluBbetrachtung

Es wurde das Argument vorgebracht, da im Niedergang des christlichen Be-
kenntnisses, wie er in Europa und Nordamerika zu beobachten ist, keine Zeit
mehr sei, eine entschiedene Friedenstheologie zu verkiinden, welche die klas-
sische theologische Tradition kritisiert und iiber das Potential verfiigt, die
ohnehin schon zerteilte christliche Kirche noch weiter zu zersplittern. Statt
dessen sollten wir gemeinsame Sache mit dem Christentum im allgemeinen
machen. Ganz offensichtlich stimme ich diesem Argument nicht zu.

Die Situation der Postmoderne, auf die ich vorhin kurz angespielt habe,
macht klar, daB jede Theologie einen besonderen historischen Kontext wi-
derspiegelt. In diesem Essay habe ich auf die gewaltbereiten Kontexte hin-
gewiesen, welche die Theologie der klassischen Bekenntnistraditionen her-
vorbrachten. Friedenstheologie und tiuferische Theologie haben ebenfalls
einen Kontext. In diesem Essay habe ich versucht, die Theologie des T#u-
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fertums, das wehrloses Christentum genannt wurde, in der Jesusgeschichte
zu verankern, wie sie sowohl in den Evangelien als auch in der Offenbarung
des Johannes erzihlt wird. Die Situation der Postmoderne schafft ebensoviel
Raum fiir eine tduferische Friedenstheologie oder legitimiert den Entwurf
einer tiduferischen Friedenstheologie ebensosehr wie die Fortfiihrung der
Standardtheologie der Christenheit. Doch ich begriife den Aufbruch der
Postmoderne nicht, weil ich etwa Relativist ware. Im Gegenteil. Wenn eine
tauferische Theologie, die den inneren Ort der Gewaltlosigkeit in der Jesus-
geschichte sichtbar macht, mehr Wahrheit fiir sich hat als die Theologien der
Christenheit, die Gewaltlosigkeit an die Peripherie verlegen oder dazu
schweigen — und ich glaube, daB das Tdufertum der Jesusgeschichte néher-
steht —, dann sollte die Postmoderne begriilt werden. Sie fordert uns in ei-
nem kritischen, so nie dagewesenen Augenblick der menschlichen Ge-
schichte auf, in aller Offentlichkeit zu sagen, daB die Zuriickweisung der Ge-
walt wirklich wesensméBig zum Evangelium von Jesus Christus gehort. An-
statt dieses Element zu ddmpfen, sollten wir den Mut aufbringen, den Au-
genblick zu nutzen und angesichts des schwindenden christlichen Bewuft-
seins in Europa und Nordamerika eine biblische und theologische Botschaft
zu verkiindigen, die sich zum Gewaltverzicht als Zentrum der Jesusge-
schichte bekennt. Das ist eine Verkiindigung der Wahrheit von Jesus Chri-
stus in einer Welt, die zu viel Vertrauen auf befreiende Gewalt setzt, wie es
sich zu oft mit anderen Versionen der Christentumsgeschichte verbindet. Ich
bete dafiir, da3 die Friedenskirchen den Mut aufbringen mogen, diese Gele-
genheit zu ergreifen und ein Evangelium zu verkiindigen, das die Uberwin-
dung der Gewalt in der Jesusgeschichte klar und deutlich ins Zentrum stellt.

Anmerkungen

1 Zuerst vorgetragen auf dem Tauferkolloquium-Seminar an der Eastern Mennonite Uni-
versity in Harrisonburg, Va., vom 8.—g. April 2006. Eine revidierte Fassung wird fir den
Druck vorbereitet.

2 In der Forschung hat sich inzwischen herausgestellt, daR einige Bemihungen, die
schlieBlich ins Taufertum eingingen, als Bemihungen um eine Reform der Staatskirche
begannen. Die meisten Taufer brachten die Reform zundchst nicht mit der Idee in Gang,
die Staatskirche abzulehnen. So war diese Ablehnung letztlich ebensosehr ein Ergebnis
der Tatsache, von den Behorden selber zuriickgewiesen worden zu sein, als auch die Ab-
lehnung aus freien Stiicken vollzogen zu haben. Sie gelangten auf verschiedenen Wegen
dahin. Wenn trotz allem diejenigen, die sich auf einmal auBerhalb der Staatskirche vor-
fanden, Taufer wurden, entwickelte sich ihre Ekklesiologie dann so, wie ich es geschil-
dert habe. Siehe zu diesem ProzeR zwei Darstellungen: Hans-Jurgen Goertz, Die Taufer.
Geschichte und Deutung. 2. Aufl., Miinchen 1988, und J. Denny Weaver, Becoming Ana-
baptist: The Origin and Significance of Sixteenth-Century Anabaptism, 2. Aufl, Scottda-
le, Pa., 2005.
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3 Diese Formulierung setzt sich sowohl vom »Recovery-Motiv« ab, das sich mit Harold S.
Benders »Anabaptist Vision« verband, als auch von der »Polygenesis«-These, die ein nor-
matives Taufertum ausschlieBt und auf den pluralistischen Charakter des Taufertums
setzt (s. James M. Stayer, Werner O. Packull, Klaus Deppermann, From Monogenesis to
Polygenesis: The Historical Discussion of Anabaptist Origins, in: Mennonite Quarterly Re-
view 49, 2, 1975, S. 83-112; und die kiirzliche Auerung von Walter Klaassen, Anabaptists
and Mennonites, in: The Mennonite, 9, Nr. 9, S. 8f. Er meinte, daR nur diejenigen, die ver-
folgt wurden, »tauferisch« genannt werden sollten).
4 Walter Wink, Engaging the Powers: Discernment and Resistance in a World of Domi-
nation, The Powers, Bd. 3, Minneapolis 1992, S.175-184.
5 Siehe Prasident George W Bush, der in Jesus seinen favorisierten politischen Philoso-
phen sieht und dennoch einen aggressiven Krieg gegen den Irak vom Zaun brach.
6 C. Arnold Snyder, From Anabaptist Seed: The Historical Core of Anabaptist-Related Iden-
tity, Kitchener, Ont, 1999, S. 49; ders., Beyond Polygenesis: Recovering the Unity and Di-
versity of Anabaptist Theology, in: Essays in Anabaptist Theology, hg. von H. Wayne Pip-
kin, Text Reader Series, Elkhart, Ind,, 1994, S. 1.
7 Thomas Finger, A Contemporary Anabaptist Theology: Biblical, Historical, Constructive,
Downers Grove, 111, 2004, Krtisch dazu: J. Denny Weaver, Parsing Anabaptist Theology:
A Review Essay of Thomas Finger's A Contemporary Anabaptist Theology, in: Direction
34, Nr. 2, Herbst 2005, S. 241-263.
8 Gerald Biesecker-Mast, Separation and the Sword in Anabaptist Persuasion: Radical
Confessional Rhetoric from Schleitheim to Dordrecht, The Henry Smith Series, Telford,
Pa., und Scottdale, Pa., 2006, S. 145. Ausfiihrlichere Diskussion der tiuferischen Bearbei-
tung der klassischen Glaubensbekenntnisse s. J. Denny Weaver, Becoming Anabaptist,
S.208-220; auch G. Biesecker-Mast, Separation (2006).
9 Kurze Beschreibung: Gerald Biesecker-Mast, Postmodernism: How we Came to Select
Cars and Communion in a Similar Basis, in: Christian Living, 45, Nr. 8, Dezember 1998,
5. 4-7;). Denny Weaver, Anabaptist Theology in Face of Postmodernity: A Proposal for
the Third Millennium, The C. Henry Smith Series, Bd. 2, Telford, Pa., und Scottdale, Pa.,
2000, 5.17-30; Susan und Gerald Biesecker-Mast (Hg.), Anabaptists and Postmodernity,
The C. Henry Smith Series, Bd. 1, 2000.
10 James Cone, God on the Oppressed, verbesserte Aufl, Maryknoll, N.Y., 1997, 5. 107,
S.181.
11 John H. Yoder, The Christian Unity: The Way from Below, in: Pro Ecclesia, g, Nr. 2, Friih-
jahr 2001, 5. 165-183.
12 Ahnliches Argument bei James Cone, God of the Oppressed, S. 42—49, S. 2nf.
13 Ausfihrlich: J. Denny Weaver, The Nonviolent Atonement, Grand Rapids 2001; kiirze-
re Fassung: ders., Violence in Christian Theology, CrossCurrents, 51, Nr. 2, Sommer 2001,
5.150-176; ders., Narrative Christus Victor, in: The Answer to Anselmian Atonement and
Violence: A Theological Conversation, hg. von John Sanders, Nashville (im Druck). Spezi-
ell zu Pilgram Marpeck s. Neal Blough, Redemption et Histoire: Le Salut dans la Pensée
de Pilgram Marpeck: Lettre »Concernant I' Humanité du Christ« (Fevrier 1547), London
2004.

Ubersetzung aus dem Englischen von Hans-Jiirgen Goertz
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A.JAMES REIMER
Spéite Moderne und Christliche Theologie

Meine Theologie hat sich in den vergangenen dreifig Jahren als eine Art via
negativa entwickelt, das heifit als eine kritische Antwort auf die Moderne
und den Verlust der Ewigkeit, der mit modernen Annahmen iiber Gott, Frei-
heit, Vernunft, Geschichte und das Selbst des Menschen einhergeht. Ich be-
nutze den Begriff »spite Moderne« bewult, um auf das Ende der Moderne
hinzuweisen, die sich in ihrer friihen (»friihmodernen«) Epoche mit den Idea-
len des spatmittelalterlichen Nominalismus verband, mit der Vision von Ein-
zigartigkeit und Fortschritt in »dieser Welt«, in Renaissance und Humanis-
mus und mit der reformatorischen Aufwertung des individuellen, persona-
len, vom Willen bestimmten Subjekts vor Gott (Rechtfertigung aus Glauben
allein) — vor einem Gott, der als Gott voller Willens- und Tatkraft vorgestellt
wurde und nicht, wie bei Thomas von Aquin, als ipsum esse (Sein selbst).
Moderne ist der Triumph der friihmodernen Anschauungen ohne einen von
der Ewigkeit begrenzten Horizont, abgekiirzt gesprochen, vor allem mit der
Aufkldrung, der Geburt der modernen Wissenschaft, der Herrschaft der tech-
nischen Vernunft und dem, was manchmal auf problematische Weise »Sa-
kularisierung« genannt wird (einer nichtreligitsen Perspektive, in der Wirk-
lichkeit erfaBSt wird). Ich sage »auf problematische Weise«, weil die von der
Aufkldrung vorgebrachten Ideen ungewollt ihren eigenen »religidsen Cha-
rakter« annahmen. Wenn man Religion als »Wendung des Geistes zum Un-
bedingten« (Paul Tillich) definiert, dann gibt es kein Individuum oder Zeit-
alter, das nicht religits wire, die Religiositiit des einen oder anderen nimmt
dann nur jeweils andere Formen an. Dariiber hinaus hat die Postmoderne
eine Wiederbelebung der traditionellen Religionen und ihrer politischen
Ausdrucksformen mit sich gebracht.

Es ist noch nicht ausgemacht, ob die sogenannte Postmoderne das Ende der
Moderne und den Anfang eines radikal necuen Paradigmas (eines Erkli-
rungsmusters) bedeutet oder ob sie nicht doch nur der logische Abschluf} der
Moderne (also noch Moderne) ist. Ich neige dazu, letzteres anzunehmen.
Deshalb gebrauchte ich auch den Begriff »spite Moderne«. Der Verlust ei-
ner zusammenhéngenden und einheitlichen Weltanschauung ist nur die lo-
gische Folge der modernen Leugnung eines Ewigkeitshorizonts, vor dem
sich die menschliche Geschichte vollzieht. Nominalismus (die spétmittelal-
terliche Zuriickweisung der unsichtbaren Universalien, das heiBt der Allge-
meinbegriffe, die das Wesen der Dinge direkt zum Ausdruck bringen, zu-
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gunsten konkreter, historischer Partikularbegriffe, die nichts anderes als nur
Bezeichnungen fiir etwas anderes sind) und historischer Voluntarismus, der
Nachdruck auf den Willen statt auf das Sein (Ontologie) legt, beherrschen
die spite Moderne. Ich habe mich bemiiht, gewisse Elemente des antiken
und mittelalterlichen Realismus (via antiqua) gegeniiber dem modernen Rea-
lismus (via moderna) wieder zum Zuge zu bringen. Obwohl ich manches an
dem »radikal-orthodoxen« Theologen John Milbank auszusetzen habe, sym-
pathisiere ich doch mit seiner Kritik an der Moderne und der Vorherrschaft
der Sozialwissenschaften.' Jede konstruktive systematisch-theologische Re-
flexion — eine via positiva — muf} diese Kritik an spdtmodernem Denken und
spiatmoderner Kultur ernst nehmen. Das habe ich in meiner eigenen Arbeit
zu tun versucht.

UnerléBlich fiir jede theologische Arbeit ist die ernsthafte Beschéftigung mit
der Vielfalt der wissenschaftlichen Disziplinen. Auch wenn ich Karl Barth
als den wichtigsten Theologen des 20. Jahrhunderts ansehe und von ihm stark
beeinfluBt wurde — ich leite einen monatlichen Lektiirekurs zu seiner » Kirch-
lichen Dogmatik« —, scheint mir dessen Argwohn gegeniiber anderen wis-
senschaftlichen Disziplinen, was ihre Bedeutung fiir das theologische Den-
ken betrifft, unangemessen zu sein. Ich unterrichtete einige Jahre lang einen
Kurs fiir graduierte Studenten, den ich »Methoden im theologischen Studi-
um« nannte und erst kiirzlich in »Theologisches Denken« dnderte. In die-
sem Kurs untersuchen wir, wie die verschiedenen Disziplinen (biblischen,
historischen, philosophischen, naturwissenschaftlichen, literaturwissen-
schaftlichen, pastoralen etc.) ihre Beitrdge zum Studium der Theologie lei-
sten.” Aus diesem Grunde begriiBe ich die Gelegenheit, mich mit den Ge-
danken des Sozialhistorikers Hans-Jiirgen Goertz in einer Diskussion dar-
iiber zu beschiftigen, wie eine systematische Theologie, die aus dem Geist
des Taufertums erwiéchst, heute aussehen konnte.

Philosophie und Theologie

Mein Verstandnis der Moderne und der ihr zu Grunde liegenden Vorausset-
zungen wurden zutiefst vom Denken des verstorbenen kanadischen Philo-
sophen George P. Grant gepriigt.> Im ersten Teil meines Buches iiber Men-
nonites and Classical Theology, der »The Crisis of Modernity « iiberschrie-
ben ist, beschiftige ich mich vor allem mit George P. Grant und Gordon D.
Kaufman, um mein Verstindnis und meine Kritik der Moderne darzulegen,*
mit dem einen (Grant), der kritisch gegeniiber der Moderne ist, und dem an-
deren, der die Moderne in sein theologisches Denken aufnimmt. Grant be-
gann als ein Liberaler und entwickelte sich zu einem »Red Tory« (einem ro-
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ten Konservativen), wie noch erértert wird, und nahm schlieBlich eine kriti-
sche Haltung gegeniiber allen modernen Annahmen zugunsten eines klassi-
schen Konservatismus ein. Fiir ein tieferes Verstindnis dessen, wer wir sind,
um als menschliche Wesen zu bestehen, zog er die vormoderne Epoche des
westlichen Denkens der modernen, ganz zu schweigen der postmodernen
vor.” Kaufmann dagegen ist in seiner Dekonstruktion des vormodernen Den-
kens und der Rekonstruktion der theologischen Kategorien im Lichte von
Moderne und Postmoderne immer radikaler geworden. Ich werde hier vor
allem die Gedanken Grants zusammenfassen, da er es war, der die Hinwen-
dung zur Vormoderne in meinem eigenen theologischen Denken stark be-
stimmt hat.

In seiner ersten, der liberalen Phase, wie sie sich in seinem Buch Empire:
Yes or No? (1945) widerspiegelt, denkt Grant noch zuversichtlich iiber die
Perfektibilitit des Menschen. Er glaubt an Fortschritt, an das Ziel menschli-
cher Freiheit, auch wenn er den derben amerikanischen Individualismus und
den riicksichtslosen Kapitalismus zuriickweist und ein Gleichgewicht zwi-
schen individueller Freiheit und einem britisch-kanadischen Typ geordne-
ten Gemeinwesens sucht. In seiner Philosophy in the Mass Age (1959) ist
Grant skeptischer gegeniiber dem Konzept des Fortschritts und plédiert fiir
ein Konzept der Begrenzung — das heifit, zur Fihigkeit zu unbegrenztem
Fortschritt und den zu erwartenden Schidden »nein« zu sagen — und fiir eine
Wiederbelebung des Glaubens an eine absolute Transzendenz (Jenseitigkeit)
und an Gott. Trotzdem steht er noch unter dem Einfluf Georg Friedrich Wil-
helm Hegels, wenn er weiterhin nach einer Vermittlung von radikaler Frei-
heit und konservativer Ordnungsvorstellung sucht und dem marxistischen
Antiindividualismus ebenso wie der optimistischen Aussicht, das konkrete
Ubel in der Welt iiberwinden zu kénnen, positiv gegeniibersteht, selbst wenn
er die marxistische Einschitzung der geistigen Natur des Menschen nicht
teilt.

Mit seiner Verffentlichung von Lament for a Nation (1965) betritt Grant
seine zweite, die »Red Tory«-Phase (»Red Tory« ist ein spezifisch kanadi-
sches Phanomen). Jetzt kritisiert er den kanadischen Liberalismus und des-
sen Sieg iiber den konservativen Nationalismus in Kanada, auch den Aus-
verkauf Kanadas an die Interessen der Vereinigten Staaten — er sieht, wie
Kanada eine »Ableger«-Gesellschaft des amerikanischen Kapitalismus
wird. Er glaubt, dal Sozialismus (wie er in Kanada von der New Demokra-
tic Party reprasentiert wird) und Konservatismus (damals Progressive Con-
servative Party genannt) mehr miteinander gemeinsam haben als jede von
ihnen mit der Liberal Party. Beide haben eine Auffassung von organisch
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strukturierter Gesellschaft und befiirworten den Eingriff des Staates in die
Gesellschaft, um individuelle Freiheiten zugunsten des Allgemeinwohls zu
begrenzen.

Das Buch Technology and Empire (1969) markiert Grants Wende zur Weis-
heit des Altertums. Das ist seine dritte Phase. Dieses Buch besteht aus einer
Sammlung von Essays, die iiber eine langere Zeit hin geschrieben wurden
und Grants wachsende Enttduschung iiber den Sozialismus und letztlich auch
iiber alle politischen Parteien (liberal, sozialistisch und konservativ) doku-
mentierten, weil alle sich grundsétzlich der liberal/aufklarerischen Auffas-
sungen bedient hétten, vor allem der Annahme, daf} der Mensch fiir sich steht
und iiber eine unbegrenzte Freiheit verfiigt, Natur, Geschichte und das Le-
ben so zu gestalten, wie es ihm gefllt. Das zeigt sich besonders klar in der
modernen Technologie (wofiir als Beispiel par excellence der Computer
steht). Moderne Technologie ist kein neutrales, wertfreies Instrument, das
gleichermaBen entweder fiir Gutes oder fiir Schlechtes genutzt werden konn-
te. Sie enthalt versteckte Werte (zum Beispiel in ihrer Verpflichtung auf Ef-
fizienz und Vereinheitlichung). Sie setzt moderne Annahmen von Freiheit
und Natur voraus, in denen die Natur als toter Stoff behandelt wird, der uns
zur Verfiigung steht, und in denen Vernunft auf technisch-instrumentelle
Vernunft reduziert wird.

In Time and History (1969) legt Grant eine kraftvolle Analyse des moder-
nen »Historizismus« vor (der Annahme, daB es nichts anderes als nur Ge-
schichte gibe, nichts, was Geschichte iiberschreitet), eine Analyse techni-
scher Vernunft (Vernunft als Instrument, etwas zu machen) und der Preis-
gabe des Ewigkeitshorizonts (Nietzsche, Heidegger). Grants Alternative zu
diesem Historizismus ist erstens Erinnern und zweitens Meditation und Kon-
templation. Fiir Grant gibt es zwei wesentliche Ziige in der westlichen Gei-
stesgeschichte: Barmherzigkeit und Liebe, die aus der jiidisch-christlichen
Tradition stammen, und Vernunft als Meditation und Kontemplation, wel-
che uns von den alten Griechen tiberkommen ist. In der klassischen, vormo-
dernen Christenheit waren diese beiden Grundziige miteinander vereint, be-
sonders im Katholizismus. Mit dem modernen Zeitalter geht der eine Grund-
zug (Kontemplation und Meditation) verloren. Was iibrig bleibt, ist eine si-
kularisierte Form von Barmherzigkeit, die ihrer gottlichen Wurzeln beraubt
ist und zu rein menschlichem Handeln wurde.

Obwohl Grant nicht auf naive Weise meint, wir kénnten die Moderne ein-
fach zuriickweisen (wir haben alle Anteil an ihr und sind von ihr gepriigt),
glaubt er, daBl wir zeitweise wenigstens ihrer kompletten Herrschaft iiber uns
entgehen konnten. Gegen Ende seines Lebens drgerte er sich zunehmend
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iiber Leute, die ihn einen Pessimisten nannten, weil er sich als einen gléubi-
gen Christen zu erkennen gab und einen philosophischen Platonisten. Er
glaubte, daB es einen Ewigkeitshorizont gibe, vor dem alle menschliche und
kosmische Geschichte ihre Bedeutung erhielte, und er glaubte auch, dal} es
einen Gott gibe, der auf unerwartete Weise in die menschliche Geschichte
einbricht (die Natur, die sich gegen menschliche Aktivititen zur Wehr setz-
te, war ein solches Beispiel dafiir). Er fiihlte sich zum Mystizismus Simone
Weils hingezogen, der franzosischen Philosophin, die er wegen ihres tiefen
Verstdndnisses vom Leiden als Heilige verehrte. Grant faBBte das Christen-
tum als eine »Religion des Leidens« auf.

Der kanadische Theologe Douglas Hall, auch von Grants Denken stark be-
einfluBt, hat eine Theologie entworfen, in der das Christentum als eine Re-
ligion des Kreuzes (wie die theologia crucis Martin Luthers) das zentrale
Strukturprinzip ist.®* Wihrend ich die Bedeutung des Kreuzes und des Lei-
dens fiir eine christliche Theologie anerkenne — ein Motiv, das auch in der
frithen tauferischen Tradition vorherrscht, ebenso im Denken des mennoni-
tischen Theologen John Howard Yoder — habe ich Grant in anderer Hinsicht
fiir meinen Entwurf einer eigenen konstruktiven Theologie genutzt, wie sich
unten zeigen wird. Ich habe mich den griechischen und katholischen Quel-
len zugewandt, um die Bedeutung von Bekenntnis, Lehre, Dogma und alt-
kirchlichen Glaubensbekenntnissen als ein Mittel von Metaphysik und On-
tologie in die moderne und postmoderne Ara hiniiberzuretten, die diese grof-
tenteils als veraltetes Denken iiber die Wirklichkeit abweist. Das Leiden
Christi und der Weg des Kreuzes sind wichtig, nehmen aber nur im Kontext
des trinitarischen Gottesverstandnisses Bedeutung an. Ich versuche auch, die
Bedeutung von Geschichte und Tradition als wichtige Elemente fiir die
christliche Theologie wiederzugewinnen, ohne die Wirklichkeit auf Ge-
schichte zu reduzieren (Historizismus).

Geschichte und Theologie

In meinem eigenen Denken nehme ich einerseits Grants Kritik des Histori-
zismus ernst, daB alles auf Geschichte reduziert wird. Andererseits beachte
ich seine Verteidigung historischer Tradition (besonders der vormodernen,
d.h. antiken und mittelalterlichen Geschichte) und den Anspruch, daB das
Universale (Allgemeine) durch das Partikulare (Besondere) vermittelt sein
muf (das heiBt, man kann nur durch das Partikulare des je Eigenen, zum Uni-
versalen durchstofien). In meinem Fall bedeutet das nicht nur, die klassische
Bibel- und Bekenntnistradition zu beriicksichtigen, sondern auch das tiufe-
risch-mennonitische Erbe’ — nicht nur die Glaubenshelden des 16. Jahrhun-
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derts, sondern auch die Tradition, wie sie durch fiinf Jahrhunderte nieder-
lindisch-norddeutscher-polnisch-russischer ebenso schweizerisch-siiddeut-
scher-amerikanischer Geschichte ihren Ausdruck fand, auch in den ver-
schiedenen Geschichten der weltweiten mennonitischen Kirche der letzten
Jahrhunderte. Bekenntnisse und Katechismen haben in dieser langen Ge-
schichte eine wichtige Rolle gespielt und bieten einen reichen Fundus fiir
das systematisch-theologische Denken.

Geschichte ist die zeitliche Biihne, auf der sich die gottlichen und mensch-
lichen Dramen abspielen. Ich habe in meinen Schriften stets gegen einfache
Auffassungen von Fortschritt und Teleologie im modernen Sinn einer ziel-
gerichteten Bewegung von der Vergangenheit iiber die Gegenwart zur Zu-
kunft, Gott immer niherkommend, angekdmpft. Das zeigt sich in meinen
Aufsitzen liber Gordon D. Kaufman und in meinem Briefwechsel mit ihm
am deutlichsten.? Jeder historische Augenblick, behaupte ich, ist gleichweit
von Gott entfernt, der seinem Wesen nach jenseits von Zeit und Raum exi-
stiert, mit der Inkarnation Christi aber Zeit und Raum betreten hat (das ist
das »Argernis der Partikularitit«). Wahrend Kaufman sich bemiiht, das klas-
sische Zeitverstdndnis mit seinem Ewigkeitshorizont, innerhalb dessen die
historische Zeit Bedeutung annimmt, durch die moderne, zielgerichtete Zeit
zu ersetzen, bemiihe ich mich, die Bedeutsamkeit beider Auffassungen von
Zeit (ewig und historisch) zu betonen.

Ich wende mich jetzt Hans-Jiirgen Goertz zu, der manchmal auf unfaire Wei-
se angeklagt wurde, die Theologie auf Sozialgeschichte reduziert zu haben.
In seinem fingierten Interview fafit er sein Lebenswerk und sein Verstind-
nis vom Verhéltnis der Geschichte zur Theologie zusammen und gibt den-
jenigen zu denken, die sich vornehmen, systematische Theologie aus men-
nonitischer Perspektive zu treiben.’ Ich will seine Argumentationslinie, wie
ich sie verstehe, zusammenfassend darstellen. Erstens berichtet Goertz uns,
wie und warum er die wissenschaftlichen Disziplinen wechselte: von syste-
matischer Theologie an der Universitidt Heidelberg zur Sozialgeschichte an
der Universitdt Hamburg. Als freikirchlicher Theologe hatte er damals kei-
ne Chance, einen theologischen Lehrstuhl in Deutschland zu erlangen, da
den evangelischen und romisch-katholischen Kirchen bei der Besetzung der
theologischen Lehrstiihle an den Universititen ein staatskirchenvertraglich
zugesichertes Monopol zustand.”® Zweitens reflektiert er iiber die Kluft zwi-
schen Theologie und Sozialgeschichte. Wihrend es einen grofen Unter-
schied macht, ob man als Theologe oder als Historiker arbeitet, gibt es doch,
wie bei der Schnittechnik des Films, Kontinuitit und Diskontinuitit zwi-
schen beiden. » Andererseits«, sagt er, »ist mir immer klarer geworden, da3
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die tduferischen Bewegungen und die mennonitischen Gemeinden nicht nur
am Unbedingten teilnahmen, von dem die Theologie letztlich lebt, sondern
daB sie sich auch im Bedingten, in Gesellschaft und Kultur verwirklichten«
(S. 15). Drittens denkt Goertz dariiber nach, wie der aggressive Nonkonfor-
mismus der Taufer in der Reformationszeit fiir die nachfolgenden Genera-
tionen allmihlich zu einem Problem wurde. Was sich vollzog, war ein Uber-
gang von religits-sozialen Bewegungen in den frithen Jahren der Reforma-
tion zu fest etablierten Gemeinden in spiteren Zeiten, mit ihren eigenen Ge-
bauden, ihren eigenen Glaubensbekenntnissen, ihrer eigenen Ordnung und
Moralitét. Sie wurden zu den »Stillen im Land«. Es existiert ein grundlegen-
der Unterschied zwischen Bewegungen und Gemeinden: Bewegungen sind
lose organisiert, experimentell, provisorisch, im FluB, offen fiir eine Vielfalt
von Moglichkeiten. Eine Gemeinde oder Kirche ist verwirklichte Bewegung
— sie hat ihren provisorischen, voriibergehenden und flieBenden Charakter
verloren. Goertz scheint die flieBende und revolutionédre Natur der ersten
Tédufergeneration zu idealisieren und die Errichtung von Gemeinden und
Traditionen als Kompromif3 mit den spéteren Gegebenheiten zu betrachten.
Viertens baut das Denken der nordamerikanischen Mennoniten im 20. Jahr-
hundert, das von Harold S. Bender geprigt wurde, wie er sagt, auf einer II-
lusion iiber das Tdufertum des 16. Jahrhunderts auf, die Mennoniten aus der
Bedrohung helfen sollte, die von zeitgenossischer liberaler Religiositit auf
der einen Seite und vom konservativen Fundamentalismus auf der anderen
Seite ausging. Das war ein Tauferbild, das den mystischen, apokalyptischen
und revolutiondren Charakter des friithen Tdufertums ignorierte. Soziolo-
gisch gesprochen gab es im frithen Tédufertum einen utopischen Gesichts-
punkt, der in Diskontinuitét zur weiteren Entwicklung des mennonitischen
Lebens und Denkens steht. Man muB die friithen Tiufer in ihrem eigenen
Kontext verstehen und sich nicht vornehmen, ihren ecigenen Charakter in
nachfolgende Zeiten und verschiedene Situationen hiniiberzutragen. Die
Aufgabe der Sozialgeschichte ist zu zeigen, wie religitse Bewegungen mit
dem Geflecht ihrer je eigenen Zeit verwoben sind. Fiinftens verteidigt Goertz
die revisionistischen Sozialhistoriker und antwortet auf seine Kritiker, in-
dem er sagt, daB die Sozialhistoriker die Theologie der Tufer niemals ver-
nachldssigt hitten, vielmehr hitten sie diese Theologie, sofern sie in einer
besonderen historischen Situation eingebettet war, sehr ernst genommen. Die
Konsequenzen, die man aus der situativen Verwurzelung tiuferischer Theo-
logie ziehen kann, ist erstens die Vielfalt der theologischen AuBerungen, die
nicht nahtlos miteinander zusammenhiingen — ein Flickenteppich theologi-
scher Ansichten. Zweitens darf man die T4ufer nicht von ihrer historischen
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Situation trennen — es gab keine reine tduferische Theologie. Das Religidse,
Politische und Soziale waren unauflésbar miteinander verbunden. Nicht
Flucht aus der Welt — das war die spitere Entwicklung der »Stillen im Land«
fiir lange Zeit —, sondern Sorge um die Welt war das Motto der Téufer. Nach
und nach dnderte sich das aber, die Mennoniten wurden zu »konformen Non-
konformisten«. Die Glaubenstaufe wurde nicht mehr als ein aggressiver An-
griff auf das Corpus christianum angesehen, die Eidesverweigerung nicht
linger als Affront gegen die weltliche Obrigkeit, und die Mennoniten ver-
suchten, sich durch Kontributionszahlungen vom Militérdienst freizukaufen.
Was urspriinglich eine personale Gemeinschaft war, bewegt vom Hl. Geist,
verhirtete sich zu einer Kirche mit einer autoritiren Hierarchie und einer
dauerhaften Organisationsstruktur. Goertz betont die Diskontinuitéit zwi-
schen dem friihen Taufertum und den spéteren quietistischen Mennoniten,
ebenso die Anpassung, welche die spitere Lehrentwicklung darstellte. Ich
habe in meiner Arbeit versucht, die Entwicklung der Lehrtradition unter den
Mennoniten als ein notwendiges und positives Phanomen aufzufassen.”
Sechstens: Was hat das nach Goertz mit Theologie zu tun? Historisch ge-
sprochen kann man den Riickzug der Mennoniten aus der Turbulenz sozia-
ler Konflikte feststellen. DaB dieser Riickzug dem Werk des Hl. Geistes wi-
derspricht, ist ein theologisches Urteil. Der Geist, der Neues schafft, soll
nicht als Absonderung verstanden werden, als Riickzug in eine fromme Ge-
meinde, sondern als Begrenzung all dessen, was sich dem Kommen des
»Neuen Seins« (hier benutzt Goertz Kategorien Tillichs) widersetzt. Die re-
visionistische Tauferforschung hat die Auffassung zerstort, dafl das tauferi-
sche Beispiel kontinuierlich verwirklicht werden kénne. Diese Einsicht 6ff-
net einen Raum fiir theologische Arbeit heute. Die Aufgabe der Theologie
in der Gegenwart ist, sagt Goertz, auf die Beziehung zwischen unserer Si-
tuation heute, der HI. Schrift, die von der neuen Beziehung zwischen Gott
und den Menschen spricht, und der Tradition zu achten, die uns geholfen hat
und immer noch hilft, zwischen der gegenwirtigen Situation und unserer
Gottesbeziehung zu vermitteln. Diese Aufgabe ist komplex und kann nur auf
eine systematische Weise behandelt werden: mit totaler Hingabe, mit einer
breit angelegten Gelehrsamkeit und konstruktivem Geschick. Dieses Ge-
schick ist definitiv erforderlich, denn systematische Theologie ist traditio-
nellerweise ein intellektuelles System, das nach einem Konstruktionsplan
errichtet wird. Ein systematischer Theologe muB ein Spezialist in Situati-
onsanalyse, Philosophie, Sozialwissenschaft und Bibelexegese sein, er muf3
auch in der Lage sein, ein sachgemiBes Bild vom Tdufertum des 16. Jahr-
hunderts und der Tradition zu zeichnen, die ihm zugrunde liegt. Ferner muf}
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der systematische Theologe die Geschichte und Theologie anderer Kirchen
kennen, tief in seiner eigenen Kirche verwurzelt sein und iiber eine dku-
menische Orientierung verfiigen.

Die Forderung, die Goertz gegeniiber dem systematischen Theologen erhebt,
ist anspruchsvoll. Meine eigene Arbeit als systematischer Theologe geniigt
nur teilweise dem hohen Standard, den Goertz setzt. Ich habe kein System
theologischen Denkens konstruiert, sondern nur eine Reihe von systemati-
schen Uberlegungen zu verschiedenen Aspekten theologischer Methode und
theologischen Inhalts vorgelegt. Thomas Fingers kiirzlicher Versuch, eine
systematische Theologie zu schreiben, A Contemporary Anabaptist Theolo-
gy (2004), zeigt die Schwierigkeit, das zu leisten, wenn man die grofle Ver-
schiedenheit und Vielfalt des frithen TAufertums in Rechnung stellen will.
Ich habe mich bemiiht, die kulturelle, soziale und politische Dimension, Phi-
losophie und Sozialwissenschaften ernstzunehmen, ich habe meine Theolo-
gie kritisch im fiinfhundertjéhrigen tauferisch-mennonitischen Erbe zu ver-
ankern versucht, ich habe die Bibel und Dogmengeschichte ernst genommen
und schlieBlich viel Wert darauf gelegt, Theologie im 6kumenischen Kon-
text zu treiben. Die hauptsichlichsten Einfliisse, die mein theologisches Pro-
jekt geprégt haben, sind die Bibel, das klassische katholische (auch das or-
thodoxe) Verstindnis von Theologie und ihrer Entwicklung (beispielsweise
die Glaubensbekenntnisse), mein eigenes tiuferisch-mennonitisches Erbe,
moderne Philosophie, besonders das Denken des verstorbenen kanadischen
Philosophen George P. Grant, zahlreiche zeitgendssische Theologen (vor al-
lem Paul Tillich, Emanuel Hirsch, Karl Barth™ und Dietrich Bonhoeffer) und
die Frankfurter Schule der Kritischen Theorie (besonders Max Horkheimers
und Theodor Adornos dialektische Kritik der Aufkldarung)."

Bibel und Dogma

Ich wuchs mit der Bibel und ihrem Wirklichkeitsverstindnis auf. Sie hat
meine Konzeption und Erfahrung von Welt bestimmt. Von friih auf lehnte
ich jedoch eine buchstibliche Auslegung der Bibel angesichts einer kom-
plexen Welt als unangemessen ab.” Ich erinnere mich, wie ich mit meinem
Vater wihrend der ersten Studienjahre iiber meine Uberzeugung diskutier-
te, daB die Bibel, ihre Geschichte und Gebote immer durch unsere Konzep-
te und Erfahrungen vermittelt seien. Uber die Jahre hin habe ich meine An-
sichten iiber die Schrift und ihre Offenbarungsnatur (besonders unter dem
Eindruck der Theologie Barths) veriindert, aber ich lehnte auch weiterhin
die Anschauung ab, daB die Bibel von philosophischem, humanistischem
und wissenschaftlichem Wissen irgendwie unberiihrt zu verstehen sei. Man
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muB nicht zwischen Jerusalem und Athen wihlen, zwischen Theologie und
Philosophie, denn sie ergénzen einander. Hier ist der EinfluB von Paul Til-
lichs philosophischer Theologie fiir mich ausschlaggebend gewesen. Tho-
mas Fingers wiederholte Behauptung, daB die Bibel die »uniiberbietbare«
Norm der Theologie sei, ist zwar lobenswert, fordert aber die Frage heraus,
in welchem MaBe nicht seine eigene und jede andere Theologie vermitteln-
de Prinzipien gebraucht, wenn sie diese Norm interpretieren.'® Indem ich
mich auf das orthodoxe und katholische Bibel- und Traditionsverstindnis
bezog, habe ich dafiir pladiert, daB biblische und systematische Theologie
als parallele und einander erginzende Disziplinen innerhalb der Theologie
angesehen werden sollten (s. Bernhard Lonergans »funktionale Spezialisie-
rung«): »Der biblische Theologe konzentriert seinen Blick auf die Welt des
biblischen Textes und die Ubersetzung dieser Welt, wiihrend der systema-
tische Theologe sich auf den Inhalt und die Bedeutung des Bekenntnisses
(»Kerygmas«) in jeweils neuen Situationen und Kulturen konzentriert.
Wenn sich der biblische Theologe mit dem Inhalt und der Bedeutung des
friihchristlichen Bekenntnisses (Lehre, Glaubensbekenntnisse, Dogmen) be-
faBt, treibt auch er systematische Theologie. Wenn der systematische Theo-
loge die biblische Welt zu verstehen versucht, in der das Kerygma zum er-
sten Mal verkiindet und in Texten bewahrt wurde, wird auch er zu einem
biblischen Theologen. Die Zeit ist gekommen, daB diese beiden wichtigen
Spezialdisziplinen innerhalb der christlichen Theologie einander Respekt
zollen sollten.«” Die Aufgabe des biblischen Theologen ist es, den systema-
tischen Theologen davon abzuhalten, die elementaren biblischen Quellen zu
verzerren; die Aufgabe des systematischen Theologen ist es, den biblischen
Theologen an die philosophischen und theologischen Voraussetzungen zu
erinnern, die das Verstehen der Texte unweigerlich beeinflussen (Herme-
neutik). Die Bibel wird am besten kanonisch gelesen — das heiBt als ganze
mit einer ihr unterliegenden Gottes-Erzihlung, die eine trinitarische Struk-
tur aufweist: Schépfung, Siindenfall-Erlésung und Vollendung. Das verleiht
der biblischen Auslegung einen bekennenden, theologischen Charakter. Der
Exeget richtet sein Augenmerk auf die Vieldeutigkeit des Textes; der syste-
matische Theologe konzentriert sich auf die Einheit der Bekenntnisthemen
und Dogmen in der Glaubensgemeinschaft.

Systematische Theologie wird nicht von einer ungeziigelten Einbildungskraft
gelenkt, deren Tagesordnung sich von jedwedem modernen Einfall und For-
schungsfeld bestimmen ldBt. Christliche Theologie ist »Glaube, der verste-
hen will« (Anselm von Canterbury) in einer Gemeinschaft, die den Glauben
lebt (Kirche); sie ist Reflexion iiber Gott und alle Dinge, die in Beziehung
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zu Gott stehen, unter der Pramisse des Glaubens an Gott als dem jenseitigen
Geheimnis und dem Schopfer der Welt, historisch manifestiert im Christus-
ereignis und immanent prasent als dynamische Kraft im Heiligen Geist. Sie
ist systematische Reflexion im Lichte erstens der Schrift, zweitens der histo-
rischen Glaubensbekenntnisse der Kirche und drittens der Erkenntnisse al-
ler Bereiche des menschlichen Wissens und der Erfahrung in Vergangenheit
und Gegenwart. Die historischen Glaubensbekenntnisse, Lehren und Dog-
men der Kirche, um die drei Brennpunkte der Trinitétslehre (Gotteslehre,
Christologie und Pneumatologie) organisiert, sind der ausdriickliche Gegen-
stand der systematischen Theologie — sie liefern den Rahmen und den Grund
fiir den christlichen Glauben allgemein, fiir christliches Leben und Denken,
ebenso fiir die Ethik. Der biblische und lehrhafte Inhalt braucht die ganze
Fiille der menschlichen Sprache fiir seine Interpretation und Aneignung: zum
Beispiel Zeichen, Bild, Symbol, Allegorie, Analogie, Gleichnis, Metapher,
Dialektik. Lehren sind nicht als buchstdblich zu nehmende Vorstellungen zu
verstehen, die mit der dueren Wirklichkeit auf unzweideutige Weise in Ver-
bindung stiinden, sondern als dynamische »Metaphern des Unbedingtens,
als Symbole und Analogien des Glaubens, welche die groBen theologischen
Geheimnisse in jedem Zeitalter aufs Neue bestdtigen, ohne die alten Wahr-
heiten der jiidisch-christlichen Tradition bloBzustellen.

Der biblische Bericht von der Antwort, die Petrus auf eine Frage Jesu gibt,
sein pathetischer Versuch, auf dem Wasser zu gehen, sein Bekenntnis, sei-
ne Verleugnung Jesu, seine erste Predigt und sein Brief sind hilfreich, um
die Abfolge der Theologie von der Glaubensbegegnung zu vernunftgemiiBer
Reflexion zu verstehen, von personenbezogener Erzidhlung zu systemati-
scher Theologie. Man kann zumindest siecben Etappen auf dem Verstehens-
weg dieses Jiingers erkennen. Erstens kann man annehmen, daB Petrus in ei-
ner jiidischen Glaubensgemeinschaft aufgewachsen ist, wie sie in Deutero-
nomium (5. Mose 6) beschrieben wird, wo die Gemeinde dariiber unterrich-
tet wird, wie ihr Glaube den nachfolgenden Generationen zu iiberliefern sei.
Zweitens beobachten wir die unmittelbare Antwort des Jiingers auf den Ruf
Jesu am See, die Fischernetze zu verlassen und ihm zu folgen (Matthaus
4,20). Da mogen Ereignisse diesem Moment vorausgegangen sein, im bib-
lischen Bericht ist dieser Ruf aber die erste Begegnung zwischen Jesus und
Petrus. Das ist die zweite Etappe auf dem Weg vom Glauben zu systemati-
scher Reflexion, sozusagen vorreflektiv (wie alles irgendwie vorreflektiv
ist). Petrus wird mit einem Ruf von auBen konfrontiert und antwortet auf exi-
stentielle Weise. Der Glaube setzt existentielle Begegnung voraus und fiihrt
erst im nachhinein zu verniinftiger, systematischer Reflexion. Drittens hiren
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wir das Bekenntnis des Petrus. Nachdem er Jesus eine Weile gefolgt ist, ihn
beobachtet und als sein Jiinger iiber den Meister, seine Lehre und seinen Weg
nachgedacht hat, antwortet er auf Jesu Frage »Wer sagt denn ihr, daf ich
sei 7« mit der kryptischen Aussage: »Du bist Christus, des lebendigen Got-
tes Sohn«. Darauf beruht der Griindungsanspruch der frithen Kirche (»Du
bist der Christus«), der zweite und der Kernartikel des Apostolischen und
des Nicidnischen Glaubensbekenntnisses. Wie Petrus dieser anfinglichen,
existentiellen Begegnung am See einen Sinn gibt, deutet auf ein betréchtli-
ches MaB an verniinftiger Reflexion hin. Sich den Glauben durch ein 6ffent-
liches Bekenntnis anzueignen, beriihrt unsere Gefiihle, unseren Intellekt und
unseren Willen — aber nur als eine Antwort auf die Bewegung Gottes in un-
serem Leben. Viertens lesen wir, dall Petrus Jesus verleugnete. Er war in ei-
ner Glaubensgemeinschaft aufgewachsen, die ihn erzog, und hatte seine Net-
ze verlassen, um Jesus nachzufolgen. Er hatte Jesus auf ganz personliche
Weise als den Christus bekannt. Trotzdem hat er, wie friiher allzu selbstbe-
wullt im Glauben, ohne Erfolg versucht, iiber das Wasser zu gehen, und nun
setzte er sein Leben als eine schwache Person fort, als ein Stinder wie jeder
von uns, der in ernste Versuchung fallen und ihr unterliegen konnte. Er ver-
sank im Zweifel, als er Jesus auf dem Wasser begegnen wollte, und schlief-
lich leugnete er, Jesus je gekannt zu haben (Matthdus 14 und 26). Die Pre-
digt des Petrus, wie sie in der Apostelgeschichte iiberliefert ist, stellt fiinf-
tens eine weitere Etappe auf seinem Weg dar, den Glauben zu verstehen. In-
dem er die Christusereignisse im Lichte der prophetischen Tradition des Al-
ten Testaments nacherzihlt, auch die Grundziige des Kerygmas (»Regel des
Glaubens«), wie sie in den Glaubensbekenntnissen formuliert wurden — Vor-
sehung Gottes, Kreuzigung Jesu, Niederfahrt zur Holle, Auferstehung zur
Rechten des Vaters, Ruf nach BuBle, Vergebung der Siinden, Gabe des Hei-
ligen Geistes (Apostelgeschichte 2,14-36) — liefert Petrus uns eine hochsy-
stematische Interpretation aller Ereignisse, die zu Tod und Auferstehung
Christi und zur AusgieBung des Heiligen Geistes fiihrten. Sechstens liegt uns
im 1. und 2. Petrusbrief eine systematisch-theologische Rechenschaft des
christlichen Glaubens fiir eine neue Situation vor. Gemeinsam mit einigen
paulinischen Texten (wie Kolosser 1,15-23) ist ein Niveau von »metaphy-
sischen« philosophisch-theologischen Reflexionen iiber Gott, den Vater,
Christus und den Heiligen Geist erreicht, die es mit allen spiteren 6kumeni-
schen Glaubensbekenntnissen aufnehmen kann. Die Grundelemente der spi-
teren Bekenntnisse sind bereits in den friihesten apostolischen Hymnen und
Schriften des Neuen Testaments prisent. Noch genauer: Petrus gibt uns fol-
genden Rat: »Fiirchtet euch aber vor ihrem Trotzen nicht und erschreckt
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nicht; heiliget aber Gott den Herrn in euren Herzen. Seid allzeit bereit zur
Verantwortung jedermann, der Grund fordert der Hoffnung, die in euch ist,
und das mit Sanftmiitigkeit und Furcht« (1. Petrus 3,14ff.). Diese Rechen-
schaft (Apologie) jedoch, wie die frithen Taufer nicht miide wurden zu sa-
gen, ist nie und nimmer ein esoterischer Intellektualismus, abgetrennt von
Moralitit und Ethik. Es ist eine Rechenschaft, die in christlicher Lebens-
fiilhrung bewahrheitet wird: »und habt ein gutes Gewissen, auf daf die, so
von euch afterreden als von Ubeltitern, zu Schanden werden, daB sie ge-
schmiht haben euren guten Wandel in Christo« (1. Petrus 3,16). Dogmati-
sches Bekenntnis ist fiir Petrus das Fundament fiir die christliche Ethik, und
Ethik ist der Lackmustest fiir die Wahrhaftigkeit des Bekenntnisses. Sieb-
tens konnen wir schlieBlich iiber eine Etappe nach dem Tod des Petrus spre-
chen — iiber das Vermichtnis, das er hinterlieB. Es ist genauso wichtig wie
das jiidische Vermichtnis, das er geerbt hatte. Nach seinem Bekenntnis zu
Christus als dem Herrn antwortete Jesus: »Du bist Petrus, auf diesen Felsen
will ich meine Kirche bauen« (Matthéus 16,18). Dieser denkwiirdige Vers
ist auf zweifache Weise interpretiert worden. Die romischen Katholiken
meinten, daB die Kirche auf Petrus gegriindet worden sei, den ersten Bischof
(Stellvertreter Christi) in einer langen, ununterbrochenen Reihe apostoli-
scher Nachfolge. Die Protestanten meinten, dal mit dem »Felsen« nicht Pe-
trus selbst gemeint war, sondern nur sein Bekenntnis: »Du bist der Christus«.
Diese beiden Ansichten kénnen miteinander kombiniert werden, so daB sich
sagen lieBe, die christliche Gemeinschaft sei auf den Apostel Petrus und sein
Bekenntnis gegriindet worden. Petrus représentiert die Jiinger und die histo-
rische Kirchengemeinschaft, sein Bekenntnis reprisentiert die apostolische
Botschaft. Wenn Menschen zum Glauben gerufen werden, zu Bekenntnis,
Zeugnis und Rechenschaft (Apologie), ist es wichtig, daf sie sich als Teil
einer historischen Institution sehen, die viel groRer und dlter ist als ihre Orts-
kirche oder Denomination. Sie sind ein Teil der universalen Kirche, die sich
durch die Zeiten und durch die ganze Welt erstreckt.

Die Deutung, die hier von der historischen und theologischen Bewegung ge-
geben wurde, die vom Glauben zum Dogma in der friihen Kirche fiihrte, steht
in einem scharfen Gegensatz zur Deutung der liberalen Theologie des 18.
und 19. Jahrhunderts (und mancher mennonitischen Theologie), die davon
ausging, daB Bekenntnis, Credo und Dogma einer spiteren hellenistischen
Verfilschung der synoptischen Evangelien entsprungen seien. Die nach-
osterliche Glaubensgemeinschaft, die eine Petrus dhnliche Begegnung mit
dem auferstandenen Christus erlebt hatte, horte, wie das Kerygma verkiin-
digt wurde, bekannte Jesus als den Christus, dachte auf vielfdltige Weise
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iiber den Sinn der Christusereignisse nach und deren Bedeutung fiir ihr Le-
ben, schrieb Texte, benutzte diese im Gottesdienst, sammelte sie nach und
nach und kanonisierte sie. Auf der Grundlage dieser Ereignisfolge lesen und
interpretieren auch wir jetzt den biblischen Text am besten aus der Perspek-
tive des personlichen und gemeinschaftlichen Bekenntnisses. Die christli-
chen Schriften wurden gesammelt und mit autoritativem Status auf der
Grundlage des apostolischen Zeugnisses versehen, dessen Kern das Be-
kenntnis zu Jesus als dem Christus war. Die frithe Tradition der Bekenntnis-
bildung, von der ich spreche, ist der Prototyp der systematischen Theologie,
wie die biblische Kanonisierung prototypisch fiir die biblische Theologie ist,
fiir die innere Entwicklung, und sie steht in Ubereinstimmung mit dem bi-
blischen Zeugnis selbst.

Ein trinitarischer Ausgangspunkt

Sollte ich eine voll ausgebaute systematische Theologie schreiben, wiirde
sie ungefihr so aussehen. Ich wiirde die Lehre von Gott als den drei Perso-
nen in eins (Trinitdt) zur Grundlage der christlichen Theologie nehmen, aus
der sich sogleich die Organisationsstruktur des Stoffes ergibt, der zu behan-
deln ist. Alle die verschiedenen Lehrstiicke der Theologie kénnen unterteilt
werden in Theologie (Patrologie), Christologie und Pneumatologie: 1. Got-
tes Existenz, seine Natur und Werke unter Theologie (oder Patrologie),
einschlieBlich der Lehre von der Schopfung, Bewahrung, Vorsehung und
auch Anthropologie (die nach dem Bild Gottes geschaffene Menschheit, die
durch Siinde und Siindenfall, wie die ganze Schopfung auch, zerstért wur-
de), 2. Leben und Werk Christi einschlieBlich der Soteriologie (Versthnung,
Rechtfertigung und Wiedergeburt) unter Christologie und 3. Ekklesiologie
(das Wesen der Kirche, Gottesdienst, Sakramente, Predigt, Mission) und Es-
chatologie (einschlieBlich Zeit und Geschichte, Tod, Gericht, Himmel und
Holle), Auferstehung und ewiges Leben unter Pneumatologie. Diese Eintei-
lung der einzelnen Lehrstiicke habe ich der klassischen systematischen
Theologie und ihrer Organisationsstruktur entlehnt. Die Ethik jedoch, ganz
in der tduferisch mennonitischen Tradition, sollte keine getrennte Katego-
rie sein, wie in den klassischen theologischen Biichern (Dogmatik und
Ethik), sondern ein wesentlicher Bestandteil jeder Lehre und ihrer Wahr-
heitsanspriiche.

Eine Diskussion der Trinitédt wiirde nicht erst am Ende einer solchen theo-
logischen Darstellung gefiihrt werden (wie in Thomas Fingers Christian
Theology: An Eschatological Perspective, 1985/89), sondern wire Teil der
Prolegomena (Einleitung), um ihren die Theologie begriindenden Charak-
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ter fiir alles Folgende zu durchdenken. Hier wire auch zu diskutieren, was
Christen unter einer allgemeinen, speziellen, fortlaufenden und endgiiltigen
Offenbarung verstehen. Ebenfalls miifite zu Beginn auch eine Analyse der
Sprache und des Begriffs von »Lehre« durchgefiihrt werden — zu achten
wire auf die propositionalen-ontologischen, empirisch-expressiven und kul-
turell-linguistischen Komponenten (s. George Lindbeck, The Nature of Doc-
trine, 1984). Karl Barths Kirchliche Dogmatik setzt ebenfalls mit Uberle-
gungen zur Offenbarung als dem Wort Gottes und zur Trinitat als der Grund-
legung der Theologie ein. Sie sind nicht nur eine Einleitung in die Theolo-
gie, sondern gehoren zur Substanz der Christlichen Theologie. Darin stim-
me ich mit Barth iiberein.

Meine Erorterung des Dreieinigen Gottes wiirde mit der historischen Uber-
priifung der biblischen und friihchristlichen Lehrentwicklung beginnen und
sehr viel Zeit auf das Problem der Einheit und Verschiedenheit verwenden,
wie es in der dstlichen und westlichen Kirche verstanden wurde. Auch wiir-
de ich mir die tduferisch-mennonitische Anschauung von der Trinitdt und
zeitgenossische Trinitdtstheologien anschauen. Ich wiirde sowohl die Dis-
kontinuitdt als auch die Kontinuitdt der Immanenten (der innergottlichen)
Trinitit und der Okonomischen Trinitit (der Beziehung der trinitarischen
Personen zu dem, was auBlerhalb Gottes ist, die Schopfungsordnung) dar-
stellen und miteinander verbinden wollen: die Diskontinuitit, um die radi-
kale Jenseitigkeit, das Anderssein und das Geheimnis Gottes zu beachten,
die Kontinuitit, um auf die Erkenntnis Gottes Nachdruck zu legen, die mit
der Offenbarung vermittelt wird. Viel wurde erst kiirzlich dartiber gespro-
chen, ob die innertrinitarischen Beziehungen nicht als Modell dienen konn-
ten, dem sich die Beziehungen im kreatiirlichen Bereich nachgestalten
lieBen. Wihrend ich einer solchen Beziehungsanalogie zwischen den trini-
tarischen Personen und dem Kreatiirlichen grundsitzlich beipflichte, moch-
te ich doch der Versuchung widerstehen, diese Analogie zu stark oder zu ex-
klusiv aus Sorge dariiber zu betonen, die Immanente und die Okonomische
Trinitdt kénnten ineinander fallen, so daB ihr je Eigenes verloren ginge.
Ebenfalls aus Sorge, man kinnte in die Feuerbachsche Falle geraten und das
eigene Verstindnis (oder die Wunschvorstellung) von der Welt (oder von
der Kirche) und ihren Beziehungen zueinander auf ideologische Weise in
Gott hineinprojizieren."

Dennoch hat die Trinitétslehre eine wichtige Bedeutung fiir die gegenwirti-
ge Situation.” Zundichst hat die Art und Weise, wie man die Unterscheidun-
gen, die Einheit und die gegenseitigen Beziehungen von Vater, Sohn und Hei-
ligem Geist zueinander versteht, einen direkten Bezug zur sozialen und poli-
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tischen Ethik. Dieser Bezug riistet uns mit Kritik an allen politischen Theo-
logien aus, die Ideologien der Linken, Rechten oder der Mitte rechtfertigen.
Ein trinitarisches Denken, in dem der eine Gott als wirklich jenseitig ange-
sehen wird (YHWH, von dem keine Bilder geschnitzt werden konnen und
neben dem keine anderen Gétter sind), der historisch nur in Jesus prdsent ist
(der kein Halbgott mehr ist, der in zahlreichen Gestalten, politischen Figu-
ren, historischen Bewegungen inkarniert werden konnte, sondern der wahr-
haft Gott mit uns ist) und der auf immanente Weise im Kosmos, in der Na-
tur, in der Geschichte und besonders in der Kirche als Heiliger Geist ist (nicht
als der menschliche Geist, sondern als der Geist, der von Gott, dem »Vaterx,
und Gott, dem »Sohn«, ausgeht). Das ist der sicherste Weg, vor allen Formen
des politischen und nationalen Gétzendienstes gefeit zu sein (Konstantinis-
mus). Das ist das Herzstiick von Karl Barths Verteidigung des christologisch
orientierten Trinititsverstindnisses gegeniiber den »arianischen« Héresien
der pro-Hitlerischen Deutschen Christen in den 1930er Jahren.

Sodann ist trinitarisches Denken iiber Gott angesichts der Umweltkrise heu-
te dringend geboten. Die drohende 6kologische Katastrophe hat ihren Ur-
sprung in modernen Annahmen iiber den Fortschritt in der Geschichte, iiber
unbegrenzte menschliche Freiheit und iiber Natur als »toten Stoff«, die auf
jede Weise, die wir fiir angebracht halten, ausgebeutet werden sollte. Diese
Katastrophe hat auch ihren Ursprung im Verlust eines moralischen Verant-
wortungsgefiihls fiir unser Tun mit und auf der Erde angesichts einer jensei-
tigen Wirklichkeit. Ein trinitarisches Gottesverstindnis zeigt uns auf dreifa-
che Weise, wie gottliche Wirklichkeit in Beziehung zur Welt und zu unserer
moralischen Verantwortlichkeit zu begreifen sei: als Verstédndnis vom jensei-
tigen Schopfer, dem wir verantwortlich sind, und der letztlich, trotz allem was
wir tun, fiir den Kosmos Sorge trigt; alsVerstindnis von der geschichtlichen
Selbstoffenbarung im Sein und in der Natur Christi (worin uns eine ganz be-
stimmte moralische und ethische Anweisung gegeben ist, etwa wie der ge-
samten Schopfung auf gewaltlose Weise zu begegnen sei); und als Verstind-
nis vom Heiligen Geist, der uns in der Kirche, aber auch in der ganzen Schop-
fung unmittelbar présent ist. Es ist nicht moglich, die geschaffene Ordnung
weiterhin als toten Stoff anzusehen, der uns frei zur Verfiigung stiinde. Die
ganze Schopfung ist in gewisser Weise im Sein Gottes selbst begriindet.”
Schlieplich ist trinitarische Theologie der notwendige Rahmen oder besser
das Fundament fiir das tiuferisch-mennonitische Nachdenken iiber Frieden,
Gewaltlosigkeit und soziale Gerechtigkeit. Umfassender erforscht werden
miiBte noch, wie sich die Unterscheidung zwischen »immanenter Trinitét«
(die Einheit und Verschiedenheit des gottlichen Seins selbst) und »&kono-
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mischer Trinitit« (Einheit und Verschiedenheit des Gottlichen, wie sie zu
Gottes Schopfung in Beziehung stehen) auf die Sozialethik auswirkt. Zu sa-
gen, daB »Gott Liebe sei« ist das Tiefste, das iiber Gott gesagt werden kann,
aber es ruft auch die Frage nach dem Wesen der géttlichen Liebe wach und
danach, wie sich diese Liebe in ihrer Beziehung zur Welt dufert.

Was diese Liebe sicher bedeutet, ist, daB Gott das Wohl der geschaffenen
Ordnung am Herzen liegt und daB alles, was Gott tut oder zulaBt, letztlich
gut fiir die Schépfung ist. Man kinnte das theologisch so weiter ausbuchsta-
bieren: Gott ist Liebe in seinen innertrinitarischen Beziehungen — nach Au-
gustin ist Gott die Quelle aller Liebe, Gott ist der Gegenstand der Liebe, Gott
ist Liebe selbst. Weiter: das innertrinitarische Leben der Liebe (die imma-
nente Trinitdt) ist das Fundament der 6konomischen Trinitét.

Ich stimme jedoch nicht dem Gedanken zu, beide konnten ineinander auf-
gehen, wie einige zeitgendssische Theologen es zu befiirworten scheinen,
denn die 6konomische Trinitiit ist das Leben Gottes, wie es seinen dulleren
Ausdruck gefunden hat und von uns als »Heilsgeschichte« erfahren wird.
Der 6konomischen Trinitit ist eine Historizitét eigen, die der immanenten
Trinitét nicht eigen ist. Sogar im Kontext der konomischen Trinitit — Gott
als geheimnisvoller Ursprung der Welt, Gott, wie er uns in Christus als dem
Erloser offenbart ist, und Gott, wie er uns in dem Heiligen Geist als dem
Vollender priisent ist — geht Gott Wege, die uns oft nicht ganz klar sind, auch
wenn die christliche Kirche bekennt, daB uns das verborgene Wesen und die
Vorsehung Gottes auf irgendeine geheimnisvolle Weise in Christus offen-
bar wurden.

Das Wesen und das Werk Gottes (in seinen 6konomischen Beziehungen)
bleiben, trotz dieser Offenbarung in Christus, weiterhin verborgen und ge-
heimnisvoll. Von Gott kann nicht gesagt werden, er sei gewaltlos oder pa-
zifistisch in irgendeinem strikten oder eindeutigen Sinn. Und doch stimme
ich mit Miroslav Volf iiberein, wenn er in seinem Buch Exclusion and Em-
brace (1998) schreibt, daB Gottes Zorn und Gericht sich nicht in eine Recht-
fertigung unseres eigenen Gewaltgebrauchs umgestalten lassen. In der Tat,
sagt Volf ganz richtig, ist das deshalb nicht angéngig, weil Rache auf das
Gattliche iibertragen wurde, so daB wir Menschen frei sind, von ihr keinen
Gebrauch zu machen.?

Ekklesiologie als bestimmte Perspektive

Obwohl die christliche Lehre von Gott als »drei in eins« grundlegend fiir alle
anderen Lehren ist, stellt die besondere tiuferische Ekklesiologie als frei-
willige Friedenskirche etwas dar, das allen Lehren ihre Wiirze gibt. Es wird
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oft gezeigt, daB das »Friedenszeugnis« (Pazifismus, Gewaltlosigkeit, ge-
waltfreie Liebe) der besondere Kern des tauferisch-mennonitischen Glau-
bens sei. Das ist fiir unsere Tradition sicherlich nicht nur wichtig, es macht
vielmehr ihr Ureigenes aus und ist damit das, was uns wohl am auffélligsten
von den meisten anderen christlichen Traditionen unterscheidet. Meiner An-
sicht nach ist diese Anschauung aber nicht der theologische Kern, geschwei-
ge denn das Fundament unseres Bekenntnisses. Wichtiger und fundamenta-
ler ist die Lehre von der Trinitit und die Ekklesiologie, die aus ihr hervor-
geht. Es ist unsere Lehre von der Kirche, die historisch gesehen unsere Theo-
logie am klarsten bestimmt hat und die weiterhin die grofte Herausforde-
rung fiir uns sein wird. Konkret gesprochen: Wie wir die Kirche verstehen,
widerspiegelt unsere tiefsten Uberzeugungen von Gott (Vater, Sohn und Hei-
ligem Geist), Anthropologie (Imago Dei, Stinde und die Folgen des Siinden-
falls, Freiheit und menschliches Handeln, Gemeinschaftlichkeit und Verant-
wortlichkeit), Heil (individuell und/oder gemeinschaftlich, Rechtfertigung
und/oder Wiedergeburt), Spiritualitit (Gottesdienst, Gebet, Sakramente und/
oder Ordnungen), Ethik (Nachfolge Christi, die Rolle religioser, kultureller
und biirgerlicher Institutionen zur Erhaltung des Lebens, gerechtfertigter und
nicht gerechtfertigter Gebrauch von [militérischer] Gewalt) und Eschatolo-
gie (das Verhiltnis zwischen Kirche und Reich Gottes, das Ende von Zeit
und Geschichte, Jiingstes Gericht und Auferstehung der Toten).

Im Formalen unterscheidet sich unsere Ekklesiologie von der anderer Kon-
fessionen in der Kirchenverfassung — das heifit wie wir uns kirchlich orga-
nisieren und uns eine Struktur geben. Wir unterscheiden uns sowohl von der
episkopalen Tradition (6stlich-orthodox, romisch-katholisch und anglika-
nisch) als auch von der presbyterial-synodalen Tradition (presbyterisch, lu-
therisch), wihrend wir unseren Kongregationalismus herausstreichen. Das
gilt trotz der Tatsache, dal} es starke episkopale Elemente (Fiihrung durch
Bischofe) in unserer historisch gewachsenen Kirchenfithrung gibt. Woran
wir uns im Hinblick auf die erste Generation der Taufer erinnern sollten, ist:
(a) der Begriff der sogenannten Freikirche (getrennt vom Staat) entstand erst
allmahlich, als der Versuch einer obrigkeitlichen Reformation der Proto-
Taufer fehlgeschlagen war; (b) es gab keine absolute Einheitlichkeit in ihren
Anschauungen von der Kirche (einige waren individualistischer ausgerich-
tet als andere, einige betonten das innere Wort, das iiber den duBeren Ord-
nungen und der Disziplin der Kirche (Gemeindezucht) stand, andere, wie die
Hutterer, entwickelten separate Gemeinschaften, in denen Kirche und Kul-
tur eigentlich zusammenfielen und ein internes Corpus christianum bilde-
ten; (c) die Mennoniten haben im Laufe ihrer Geschichte verschiedene For-
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men der Kirchenfiihrung entwickelt, oft abhéngig von der Umgebung, in der
sie gerade lebten. Im ZusammenschluB} der beiden groBen nordamerikani-
schen mennonitischen Konferenzen (General Conference Mennonite Church
und The Mennonite Church) von 1995 wurden Unterschiede in der Kirchen-
fiihrung zu einem Streitpunkt. Die eine Konferenz war mehr kongregationa-
listisch und die andere mehr denominationalistisch (konfessionell) ausge-
richtet. Diese »formalen« Unterschiede der Kirchenverfassung haben grund-
legenden EinfluB darauf, wie man mit theologischen und moralischen Un-
stimmigkeiten innerhalb der Kirche umgeht und fithren auf diese Weise auch
zu »materiellen« Konsequenzen. Je mehr sich Mennoniten mit anderen Chri-
sten in einer Welt 6kumenisch engagieren, in der christliche Vorstellungen
weitgehend fremd sind, um so mehr wird sorgfiltig dariiber nachgedacht
werden miissen, was wir bewahren und was wir in unserem materiellen und
formalen Verstindnis von Kirche verdndern wollen.

Die tiauferisch-mennonitische Perspektive, unter der die Kirche als ein frei-
williger Zusammenschlufl und als Friedenskirche in den Blick genommen
wird, konnte als Gabe des Heiligen Geistes an die universale kumenische
Gemeinschaft der Kirchen angesehen werden.? Es gibt drei neutestamentli-
che Texte, die diese Geistesgaben aufzihlen: Romer 12,4—8 (Prophetie,
Dienst, Lehre, Ermahnung, Fiirsorge, gegenseitige Hilfe, Barmherzigkeit),
Epheser 4,11-16 (Apostel, Prophetie, Evangelisten, Hirten, Lehrer), 1. Ko-
rinther 12,1-26 (Weisheit, Erkenntnis, Glaube, Kraft zu heilen, Wunder zu
tun, Prophetie, Unterscheidung der Geister, Zungenreden und deren Ausle-
gung). Die Tatsache, daB jede dieser Auflistungen verschieden ist, obwohl
es unter ihnen auch Ahnlichkeiten gibt, lieBe wohl annehmen, daB keine der
Gemeinden, zu denen Paulus redet, eine umfassende Sammlung von Gaben
hat, die sie von anderen Gemeinden unabhéngig machte. Von Anfang an hat-
ten die Gemeinden in den verschiedenen Zentren der griechisch-romischen
Welt (Jerusalem, Alexandria, Antiochien, Konstantinopel, Rom, Ephesus,
Korinth etc.) ihren eigenen Charakter ausgebildet und unterschiedliche theo-
logische Orientierungen entwickelt, die verschiedene Traditionen hervor-
brachten.

Was diese Auflistungen miteinander gemeinsam haben, ist der Ruf zur De-
mut, Liebe und Einheit in der Vielfalt. Die umfassendste Sammlung der Ga-
ben findet sich im 1. Korintherbrief. Paulus beschreibt die geistlichen Ga-
ben, die einzelnen Christen in Korinth gegeben wurden, nicht als deren je-
weils eigenen Besitz, sondern als Gaben, die der Gemeinde gehdren. Er sieht
in der Kirche einen organischen Leib, in dem jedes Glied (diejenigen, die
schwiicher, genauso wie dicjenigen, die stirker zu sein scheinen) ein uner-
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laBlicher Teil des Ganzen ist. Gott hat diesen Leib tatsichlich so geordnet,
daf er dem »diirftigen Glied am meisten Ehre gegeben« hat, »auf daB nicht
eine Spaltung im Leibe sei, sondern die Glieder fiireinander gleich sorgen«
(1. Korinther 12,24f.). Insgesamt kommt es darauf an: »Es sind mancherlei
Gaben; aber es ist ein Geist. Und es sind mancherlei Amter, aber es ist ein
Herr. Und es sind mancherlei Kriifte; aber es ist ein Gott, der da wirket al-
les in allem« (1. Korinther 12,4-6).

Gewdhnlich denken wir, daB diese verschiedenen Gaben Geistesgaben sind,
die einer bestimmten Gemeinde als geistliches Fundament fiir die verschie-
denen Dienste auf der lokalen Ebene gegeben wurden. Ich will hier aber die
Meinung duBern, ohne den neutestamentlichen Texten Unrecht zu tun, daf}
wir diese Gaben auf die gréBeren theologischen Traditionen in der universa-
len Kirche beziehen kinnen. Ich versuche nicht, zwischen jeder einzelnen
Gabe, die Paulus aufgelistet hat, und bestimmten Traditionen eine Parallele
zu ziehen, sondern ich will nur sagen, daB jede der groferen Gruppen einen
wertvollen Beitrag zum christlichen Leib als Ganzem leistet, einen Beitrag,
der auf einem biblischen Fundament ruht und vom Heiligen Geist gegeben
wird: (1) Ostliche Orthodoxie: die Kirche als der mystische Leib Christi, Pan-
tokrator, der Herrscher iiber das Universum (Epheser 1,15-23); (2) Romi-
scher Katholizismus: die historische, institutionalisierte Kirche als offizielle
Hiiterin der Tradition mit Hilfe der apostolischen Sukzession und der Sakra-
mente (Matthius 16,13-20); (3) Anglikanismus: Gottesdienst und Liturgie
(Psalter, Jesaja 6, The Book of Common Prayer); (4) Luthertum: Rechtferti-
gung durch Gnade im Glauben (sola gratia und sola fide: Galater 3,6-14);
(5) Kalvinismus: die Souverinitit Gottes, Bund, Erwéahlung und kultureller
Auftrag (2. Petrus 1,10, Romer 9,618, 1. Mose 1,27f., 2,15ff.); (6) Metho-
dismus: Heiligkeit und Heiligung (1. Petrus 1,13-21); (7) Téufer/Baptisten:
Kirche als freiwilliger Zusammenschlufl (Matthius 18,15-20); (8) Qudker:
stille Meditation spontaner Gottesdienst, der auf dem inneren Licht beruht
(1. Korinther 14,26-33); (9) Pfingstlertum: Geistesgaben, besonders Zun-
genreden (Apostelgeschichte 2,1-4); (10) Mennoniten: Nachfolge und histo-
risches Friedenszeugnis (Matthdus 5; Romer 12,9-21).

Das ist nicht als eine erschopfende Auflistung zu verstehen, sondern soll nur
meinen Ansatz umreiBen. Ich meine nicht, daB diese Beitridge nur fiir jeweils
eine Tradition exklusiv gelten, geschweige denn, daf sie die Gaben dieser
Tradition voll ausschépfen, sondern nur von dieser oder jener Tradition be-
sonders stark hervorgehoben werden. Weiter ist zu sagen, der ganze Leib
Christi, die universale christliche Gemeinschaft ist zu ihrem Wohlergehen
auf alle diese Gaben angewiesen. Eine kann nichts ohne die andere ausrich-
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ten. Auf diese Weise die Beziehung zwischen der partikularen und der uni-
versalen Kirche zu sehen, 148t Vielfalt ohne Relativismus zu und Einheit
ohne Dogmatismus.

Was bedeutet gerade das fiir die Mennoniten und ihr Friedenszeugnis? Die
Gabe eines jeden ist ein wesentlicher Aspekt des Ganzen, aber sie ist nicht
das Ganze. Eines jeden Definition von Héresie, um dieses Modell zu nutzen,
wire die Verminderung aller Gaben auf die jeweils eigene Gabe und die Ver-
absolutierung dieser Gabe, als ob sie die einzig wahre wire. Keine einzelne
Tradition kann den Reichtum aller Gaben voll ausschépfen. Das zu versu-
chen, wiirde die Verwiisserung einer jeden einzelnen Gabe nach sich ziehen
und wire ein sicherer Weg, die einzigartige Kraft jeder individuellen Gabe
einzubiifien.

Die mennonitische Betonung der Nachfolge Christi und des Friedens (wech-
selweise Wehrlosigkeit, Pazifismus, Gewaltlosigkeit genannt) ist eine Gabe
unter vielen, aber sie ist eine Gabe fiir die ganze Kirche. Ihren Friedensak-
zent als einen »begnadeten« Dienst fiir den ganzen Leib Christi zu verste-
hen, ist fiir Mennoniten mehr als eine spezielle Berufung. Das ist eine Wahr-
heit, die den ganzen Leib betrifft, und das ist der Geist, der durch unsere ei-
gene partikulare Tradition auf die Verdnderung des ganzen Leibes hin wirkt
und durch diese auf die Auferstehung der ganzen Welt.

Es sollte immer daran erinnert werden, da3 es auch andere Gaben gibt, die
andere Traditionen haben, Gaben, die ebenso wichtig und vielleicht noch
wichtiger sind, um Gottes Absichten mit der Schopfung zu erfiillen. So habe
ich in meinen Schriften beispielsweise oft gesagt, dal das mennonitische
Friedenszeugnis nicht das Fundament fiir unsere Theologie sein kdnne, ob-
wohl es ein wesentlicher Teil aller Aspekte einer christlichen Theologie ist.
Das unbedingte Fundament ist Gott in seiner Dreifaltigkeit, die Trinitét.
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DUANE K. FRIESEN

—

Auf dem Weg zu einer Theologie der Kultur

Wenn die Nachfolger Christi von Gottes Geist ermachtigt sind, der Leib
Christi zu »sein«, werden sie ein Leben fiihren, das sich nonkonform zu den
machtvollen Kriften einer modernen Gewaltkultur verhilt, die Glaubige
voneinander trennt, Arme niederdriickt, hdBliche Vorstéadte schafft und die
Umwelt zerstort. Kirche zu sein, heiBt jedoch nicht, in Absonderung zu le-
ben, soziologisch betrachtet, abgetrennt von der Welt im weiteren Sinne,
Nonkonformitiit bedeutet vielmehr, sich ganz und gar mit der Kultur allge-
mein zu beschiftigen, so daB wir das Beste der Stadte suchen, in denen wir
leben (frei in der Sprache des Briefes, den der Prophet Jeremia an die gefan-
genen Juden in Babylon schrieb, Jeremia 29,1-7). Unsere Aufgabe ist es,
herauszufinden, wie man mit der allgemeinen Kultur umgehen soll — nicht
mit monolithischen Antworten wie »gegen« die Kultur oder »fiir« die Kul-
tur aufzuwarten, sondern mit sorgfiltig erarbeiteten Urteilen von Fall zu Fall,
»auf daB ihr priifen méget, welches da sei der gute, wohlgefallige und voll-
kommene Gotteswille« (Romer 12,2).]

Um das zu tun, bendtigen wir eine angemessene theologische Orientierung,
einen Kompal fiir unsere Reise, der uns einen Weg des Wissens oder der Er-
kenntnis weisen kann, die es uns ermoglicht zu sagen: »Hier stehen wir.«
Wir benétigen eine konkrete, von Leben erfiillte Christologie erméchtigen-
der Gnade, um uns von den Michten zu befreien, die uns binden, so dall wir
auf kreative Weise in der Welt leben kénnen. Wir miissen vom Bediirfnis
nach Rache befreit werden, so daB wir vergeben konnen, befreit von den
Michten des Besitzes, so dafl Mittel an die Armen ausgeteilt werden kon-
nen, befreit von engen Loyalititen gegeniiber »unserem« Volk, so da wir
unsere Feinde lieben konnen, und errettet von unserem Stolz, um mit unse-
ren Nachbarn versdhnt zu werden. Gnade und Nachfolge zusammenzuhal-
ten, ist unser Anspruch (wie schon in der frithen Kirche, der Reformation
und bei Dietrich Bonhoeffer). Wir miissen iiber die »billige Gnade« eines
gnostischen und spiritualistischen Christus hinausgehen, welche die Chri-
stologie auf die Formel reduziert »Jesus starb, um uns fiir das jenseitige Le-
ben von unseren Siinden zu erlosen«. Eine solche Christologie kann keine
alternative Vision des Lebens hervorbringen, das in der Lage ware, die herr-
schenden Werte unserer Kultur des materiellen Erfolgs und den Mythos ret-
tender Gewalt herauszufordern. Der Glaube, daB »Gewalt errettet« und der
Weg ist, unsere Zukunft zu sichern, ist die herrschende und alles durchdrin-
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gende Wertvorstellung der amerikanischen Weltmacht, dem Aquivalent zum
»Tier aus dem Abgrund« des romischen Weltreichs, wie es in der Offenba-
rung des Johannes aufgedeckt wird. Wir konnen mit unserer Kultur nur auf
schopferische Weise umgehen, wenn wir von diesem »Tier« befreit werden,
um den christologischen Skandal historischer Partikularitét zu erfassen, den
konkreten Ruf in die Nachfolge, der Jesus ans Kreuz fiihrte, das geschlach-
tete Lamm, das Ehre und Treue verdient.

Auch wenn wir eine authentische Nachfolge wieder beleben, miissen wir das
im Kontext einer Theologie tun, die sich ganz und gar an der Trinitét orien-
tiert.2 Eine Nachfolgetheologie allein kann nicht die ganze Aufgabe der Theo-
logie erfiillen. Wir kénnen in diesem kurzem Essay nicht herausarbeiten, was
das bedeutet. Unsere theologische Aufgabe ist allerdings nicht sektiererisch,
sondern schlieft die Agenda aller Glidubigen aus verschiedenen Traditionen
ein, die Teil des einen 6kumenischen theologischen Erbes sind, das die Ka-
tholizitit der Kirche immer wieder erneuert und aufrechterhilt.

Diese einleitenden Abschnitte sind mein zusammengefaBter Vorschlag, wie
eine »zeitgendssische« Aneignung der tauferischen Tradition aussehen
kénnte. Als mennonitischer Christ, der innerhalb dieser Tradition aufge-
wachsen ist, glaube ich, daB wir das vierte Gebot, »Vater und Mutter zu eh-
ren«, beachten sollten. Die Tradition, in die viele von uns hineingeboren wur-
den und die wir »gewiihlt« haben, stellt fiir uns eine gewisse Autoritit dar,
nicht weil wir ihr in sklavischem Gehorsam folgen miifiten, vielmehr aus Re-
spekt und auch Verehrung, die wir ihr schuldig sind, weil sie uns so geformt
hat, wie wir geworden sind, auch wenn wir gegen sie rebellieren. Wenn wir
dieser Tradition unseren Respekt erweisen, konnen wir diese besondere Tra-
dition nicht ohne ein tiefes BewuBtsein unserer Beziehungen zu dkumeni-
schen Traditionen der heiligen, apostolischen, universalen, katholischen
(allesumfassenden) Kirche ehren. Wir miissen uns auch der bedeutsamen
Wandlungen bewubBt sein, die von der modernen oder postmodernen Welt
herbeigefiihrt wurden, in der wir leben. Die folgenden Abschnitte dieses Es-
says sind ein Versuch, auf einfiihrende Weise einige der schwierigen philo-
sophischen und theologischen Themen anzusprechen, mit denen wir uns be-
schiftigen miissen, wenn wir eine »zeitgenossische« tauferische Theologie
der Kultur entwickeln wollen.

Es sind zwei historische Veridnderungen, die wir ansprechen miissen, wenn
eine zeitgendssische Theologie entworfen werden soll, Faktoren, die dem
BewuBtsein des 16. Jahrhunderts noch nicht eigen waren. Der erste Wandel
ist die Einsicht in die Bedeutsamkeit wissenschaftlicher Weltanschauung,
das BewuBtsein, daB wir Menschen und unsere Art zu denken im Laufe ei-
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ner langen Entwicklung entstanden. Als biologische Geschopfe sind wir iiber
die Zeiten als ein integraler Teil des Lebensnetzes hervorgegangen, das alle
Kreaturen einbezieht und triigt. Als »verniinftige« Wesen sind wir Geschopfe
der Kultur. Kultur ist grundsitzlich die von Menschen konstruierte Welt, die
unsere »Korper« und die natiirliche Welt iiberlagert. Der fundamentale We-
senszug der Kultur ist die Sprache der Menschen. Sprache hat sich in einem
langen EvolutionsprozeB gebildet, der zur Entwicklung eines komplexen Ge-
hirns und eines menschlichen Korpers mit der Fihigkeit gefiihrt hat, eine
schier unendliche Vielfalt von Lauten und Zeichen zu erzeugen. Unsere
Weltanschauungen, sogar unsere Gottesvorstellungen, sind ein integraler
Teil der von Menschen konstruierten kulturellen Welt. Das denkwiirdigste
Thema unserer Zeit ist, daf die weltumfassende Kultur, die sich herausge-
bildet hat, vor allem im letzten Jahrhundert, nicht erhalten werden kann, ohne
daB gerade das Netz des Lebens, welches das Leben auf dem Planeten Erde
erhilt, zerstort wird. Nukleare Waffen und globale Erwirmung der Erde sind
die auffalligsten Warnsignale dieser Unvereinbarkeit zwischen moderner
menschlicher Kultur und der Bewahrung der natiirlichen Umwelt.

Die Vorstellung vom »Ende der Welt« war der Eschatologie fast aller Re-
former des 16. Jahrhunderts gemein. Viele von ihnen glaubten, da die Zei-
chen der Zeit auf die Wiederkunft Christi in der Geschichte hinweisen. Sie
erwarteten, daB Christus wiederkommen werde, die Bewohner der Erde zu
richten. Daraus mochten zeitgenossische Christen deshalb folgern, daf wir,
wie die Theologen der Reformation, nicht dariiber beunruhigt sein sollten,
daB der Planet Erde bekanntlich nicht in alle Ewigkeit bestehen werde. Eine
solche endzeitliche Eschatologie beunruhigt jedoch zutiefst, denn sie recht-
fertigt die sehr egozentrischen und selbstsiichtigen Einstellungen und Ver-
haltensweisen, die der Bibel so entgegengesetzt sind, die uns zur Treue und
zur Bhrfurcht vor Gottes guter Schopfung ruft. Wir meinen aber, daB die tédu-
ferische Eschatologie, ihre Eschatologie in ihrer Zeit, gerade die entgegen-
gesetzte Funktion erfiillte, ndmlich nicht menschliche Selbstsucht und Ver-
antwortungslosigkeit gegeniiber dem Kosmos zu rechtfertigen. Ihr ganzes
theologisches Projekt der Nachfolge war darauf angelegt, Treue und Ehr-
furcht vor Gottes Schopfung zu férdern. Wir kénnen hier nicht ausfithren,
wie eine zeitgendssische Theologie aussehen muf3, um eine ganz andere Es-
chatologie im Lichte eines Evolutionsprozesses zu entwickeln, in dem »end-
zeitliches« Denken keinen Sinn mehr macht.*

Die zweite Verinderung ist unser historisches BewuBtsein dafiir, daB eine
christliche Weltanschauung nur eines von vielen Glaubenssystemen ist. Mit
der Beeintrichtigung der Welt durch den menschlichen Kontakt quer durch
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viele Kulturen, wie er sich aus der Entwicklung der modernen Kommunika-
tionstechnologie ergibt, konnen wir grundsitzlich andere, mogliche Glau-
benssysteme kennenlernen, die wir wihlen kénnten, andere als die Traditi-
on, die uns vererbt wurde. Die Wissenssoziologie hat uns besonders darauf
aufmerksam gemacht, wie sehr unsere Denk- und Glaubenskategorien ein
Produkt unserer kulturellen Umstédnde sind. Weil wir mit der Fahigkeit, eine
Vielfalt linguistischer Welten zu entwickeln, ausgestattet sind, ist eine Viel-
falt menschlicher Kulturen iiber die Zeiten hin entstanden mit unterschied-
lichen Institutionen, Sitten und Verhaltensweisen, auch unterschiedlichen
Weisen, iiber die Welt nachzudenken. Die Zufélligkeit der Geburt scheint
einen nachhaltigen EinfluB darauf zu haben, was die meisten menschlichen
Wesen glauben und tun.

Wir haben erkannt, dal Religion ein integraler Teil menschlicher Kultur ist,
weder auBerhalb noch von ihr getrennt vorkommt. Mit Hilfe religioser Sym-
bolsysteme, Rituale und Institutionen haben Menschen Deutungssysteme
konstruiert, um ihr Leben in einen unbedingten Rahmen zu spannen und in
ihm zu fiihren. Dieses historische BewuBtsein, das wir Menschen geschaf-
fen haben, wirft eine grundsitzliche Frage auf. In welchem Sinne ist eine
von Menschen konstruierte Deutungswelt wirklich mit dem Unbedingten
oder mit Gott verbunden oder in dem einen oder anderen begriindet? Wel-
che Geltung hat unsere Inanspruchnahme von Transzendenz?

Die theistischen Weltanschauungen des Judentums, des Christentums und
des Islams wollen alle ein besonderes kulturelles Phinomen sein, in dem sie
die Mitte ihrer Orientierung an der »Offenbarung« des Unbedingten sehen
(in der Thora, im Koran oder im Bild Christi, das in der Bibel offenbart ist).
Alle diese Religionen erheben den Anspruch, daf ihre Offenbarung das Wort
Gottes sei. Dennoch erscheint dieses Wort in sehr menschlichen Biichern, in
der Sprache der Menschen, und es wird von fehlbaren und endlichen mensch-
lichen Wesen ausgelegt. Was ist nun Gottes Wort fiir die Menschen?
Obwohl die Taufer des 16. Jahrhunderts einer relativ einheitlichen Kultur
des Christentums angehdrten, stieien sie doch auf intensive Konflikte zwi-
schen verschiedenen theologischen und ethischen Gesichtspunkten. Wenn
ihre Welt auch vor allem und zuerst »christlich« war, nahmen sie doch die
Tiirken wahr, die vor den Toren Wiens standen, und die jiidische Minder-
heit »inmitten« der Christenheit. Die radikalen Reformer spiegelten den
Geist ihrer Zeit in der GewiBheit ihres eigenen Glaubens und in ihrem zu-
versichtlichen Sendungsauftrag fiir die Welt wider. Dennoch waren sie ver-
pflichtet, mit ihren Gegnern zu sprechen, und zogen sich nicht in quietisti-
sche Enklaven zuriick wie die Mennoniten in spéteren Jahrhunderten.’
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Vielleicht setzten sich einige radikale Reformer, weil sie ins Zentrum inten-
siver Konflikte geraten waren, fiir mehr Toleranz ein und schlossen in ithrem
Denken diejenigen weniger aus, die nicht getaufte Glaubige waren oder nicht
zur christlichen Welt gehorten. Ich finde das Kapitel »Sectarian ecumenici-
ty « (sektiererische Okumenizitit) des enzyklopédisch angelegten Buches von
George Huntston Williams lehrreich und fiir uns heute bedeutsam. Zum Bei-
spiel waren die Taufer in der Lage, die Kindertaufe aufzugeben, weil sie die
weit verbreitete Uberzeugung teilten, daB »Christus die adamitische oder Erb-
stinde von der ganzen Welt genommen habe und da} Kinder aus diesem
Grund nicht auf die Taufe angewiesen waren, um Heil zu erlangen.«® Das
offnete die Tiir fiir die Annahme der Willensfreiheit und die Vorstellung, die
gottliche Gnade werde der gesamten Schopfung zuteil. Diese Vorstellungen
filhrten zu der Einsicht, daB gliubige Menschen vor Christus und au8erhalb
der christlichen Welt (Heiden, Juden und Muslime) als potentiell im Einver-
nehmen mit Christus zu betrachten seien, sofern sie das »innere Wort« zu
vernehmen bereit seien. Muslime wurden wechselweise und manchmal ab-
wechselnd als Werkzeuge des gottlichen Zorns, als Werkzeug gottlicher Er-
rettung (z.B. Suleiman der Priichtige als neuer Cyrus) oder als Adressaten ih-
rer Verkiindigung, als Mitbegriinder einer interreligiosen Kirche spiritueller
Semiten und mit Juden und aufrechten Heiden zusammen schon als ein Teil
der ecclesia spiritualis (sofern sie dem inneren Wort beipflichteten) betrach-
tet.” Wie Williams meinte, akzeptierten eine gewisse Anzahl radikaler Refor-
mer — Miintzer, Denck, Entfelder, Servet, Hut, Schiemer, Schlaffer, Spittel-
maier, Franck, Marpeck und Stadler — die Idee des »Evangeliums aller Krea-
tur«. Im Traditionsgefille der mittelalterlichen Mystik »nahmen sie an, da3
die Schopfung oder Natur mit gittlichen Sinnbildern« gefiillt sei, welche die
Menschen Universalitiit, Solidaritit und Sinn im Leiden lehrten, wonach sich
die ganze Schopfung in ihren Noten sehnte. Wie der Bicker den Teig knetet,
wie der Stellmacher seine Stibe biegt, wie der Schlachter ein Tier zum Ver-
zehr fiir die Menschen aufzieht, so knetet, biegt und bricht Gott den Men-
schen mit Hilfe des Gesetzes und gestaltet ihn aus Gnade fiir den noch héhe-
ren Gottesdienst um.® Fiir diese Auffassung war das Evangelium aller Krea-
tur aus Markus 16,15 die biblische Grundlage. An die Stelle des griechischen
Dativs setzten diese Taufer im Deutschen den Genitiv. Das Evangelium wird
nicht aller Kreatur (Dativ) gepredigt, sondern das Evangelium aller Krea-
tur (Genitiv) wird gepredigt. All das sind Themen, die im 16. Jahrhundert
hochkamen und auch fiir uns heute noch wichtig sind, wenn wir unsere Be-
ziehungen zu Menschen anderen Glaubens und zur Schopfung allgemein be-
trachten. Einige radikale Reformer waren ihrer Zeit weit voraus.
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Eine tiduferische Theologie der Kultur heute, die mit dem historischen Be-
wuBtsein beginnt, daB unsere religiosen Weltanschauungen zutiefst von
menschlichen Kulturen geprigt sind, die im Laufe von mehr als tausend Jah-
ren entstanden, muB zugleich Denkwege finden, die uns mit Menschen ver-
binden, die andere Uberzeugungen als wir hegen, und mit der Schopfung all-
gemein. Eine tiuferische Theologie der Kultur heute wird sich deshalb iiber
exklusiv gemeinte Anspriiche, die unsere eigene Weltanschauung »von
Gott« erhebt, hinausgehen miissen, allerdings ohne eine Suche nach einer
universalen Fundierung in Gott aufzugeben, die uns mit der ganzen Schop-
fung verbindet. Zentral fiir diese Suche wird die erkenntnistheoretische Fra-
ge sein: Wie wissen wir oder wie konnen wir den Anspruch erheben, zu wis-
sen, was wir wissen?

Obwohl unser modernes BewuBtsein von der Evolutionslehre und von der
historischen Relativitit geprégt ist, miissen diese Unterschiede zwischen uns
und dem 16. Jahrhundert durch andere Merkmale moderner Kultur qualifi-
ziert werden, die doch denjenigen fritherer Zeiten dhnlich sind. Tatsédchlich
konnten wir sagen, daf} die tduferische Tradition selbst Bedeutendes zur Ent-
wicklung der modernen Welt beigetragen hat. Die Taufer forderten die
Grundvoraussetzungen der Christenheit heraus, die ihr Symbol in der Kin-
dertaufe fanden. Die Herausforderung der Kindertaufe bedeutete, dafl der
christliche Glaube nicht das einzig mégliche Glaubenssystem war. Christen
waren aufgefordert, ihre Glaubensorientierung zu »wihlen« und sich frei zu
entscheiden, ein Glied der Kirche zu werden, die ihr Symbol in der Glau-
benstaufe hatte. Die angebliche GewiBheit, dall die Tradition wahr sei, und
die Garantie sozialer Solidaritit unter der Einheitskultur der Christenheit
wurden zutiefst in Frage gestellt. Die ErkenntnisgewifBheit einer besonderen
kulturellen Situation wurde bis ins Mark hinein erschiittert. Es ist also kein
Wunder, daB die Taufer als Mirtyrer fiir ihre »Héresie« zu leiden hatten,
welche zufillig vom griechischen Verb »harein« abgeleitet ist, das hei3t »zu
wihlen«.

Wenn John H. Yoder und Gordon Kaufman, die beiden bekanntesten nord-
amerikanischen mennonitischen Theologen unserer Zeit, auch sehr unter-
schiedliche theologische Positionen einnehmen, glaube ich doch, daf} beide
die grundlegende tduferische Annahme erkenntnismaBiger UngewiBheit mit-
einander teilen, wie ich sie oben beschrieben habe: »Sowohl Yoder als auch
Kaufman beachten und betonen die Partikularitdat und Relativitdt aller
menschlichen Standpunkte. Beide kritisieren die Theorie der »Letztbegriin-
dung«, die Annahme, dal Menschen einen objektiven, universalen Rahmen
errichten konnen, von dem aus sich Wahrheit beurteilen 14Bt. Beide sind in
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ihrer kritischen Haltung von ihrer mennonitischen Erfahrung beeinfluft,
némlich eine Minderheitsposition einzunehmen, die nur begrenzt von der
allgemeinen Kultur geteilt wird. Das hat sie zutiefst auf den Pluralismus
menschlicher Sichtweisen aufmerksam gemacht.’

Das historische BewuBtsein kultureller Relativitiit arbeitet jedoch nicht einer
radikalen, subjektivistischen, postmodernen Auffassung in die Hénde, als ob
wir unfihig wiren, Normen zu errichten, an denen sich Wahrheit und ethi-
sche Forderung messen lassen miiBten. Wir kénnen mit dem Argernis der
Partikularitit leben, ohne in einen schwichlichen Relativismus zu verfallen.
John H. Yoders »Politics of Jesus« (1972) bietet uns ein Erklarungsmodell
an, das die postmoderne Erkenntnis von der Partikularitit christlicher Welt-
anschauung aufnimmt, das heifit es gibt keine allgemeine, universale, ab-
strakte, letztbegriindete Wahrheit unabhéngig von der historischen Partiku-
laritit Jesu. Das »geschlachtete Lamme, das in Palistina lebte und starb, ist
Herr iiber den Kosmos. Die christliche » Antwort« auf die Relativitit ist je-
doch kein triumphaler Universalismus, sondern Zeugnis, das heiBt die Uber-
setzung der guten Nachricht vom Weg Jesu in Wort und Tat in alle Sprachen.
Die gute Nachricht iiberzeugt nicht aufgrund ihrer Rationalitéit, sondern weil
Jesus jemand ist, der das Leben in seiner Ganzheit wiederherstellen kann,
wie Gott es urspriinglich wollte.

Die tiuferische Position fiihrte in der Tat zur Verpflichtung, sich Zwang und
Gewalt in Glaubensangelegenheiten zu widersetzen. Die Verfolgung der Ket-
zer, von Augustin bis zur Inquisition, ist die Logik der Christenheit. Christen
wurden dahin verleitet, sich auf die Macht der Obrigkeit zu verlassen, um
ein Glaubenssystem zur Geltung zu bringen, das die Gesellschaft zusam-
menhilt. Nach der Spaltung der Christenheit riickten andere kulturelle Kraf-
te in dieses Vakuum ein. Nationalitiit, Rasse und Ethnizitit ersetzten die Re-
ligion als Basis fiir organisierten Zwang und Gewalt. Heute sehen einige die
Welt als einen »Wettkampf« zwischen westlich-christlichem und islami-
schem Fundamentalismus an. George W. Bushs Ansicht, die in der »Natio-
nal Security Strategy of the United States« (Nationale Sicherheitsstrategie
der USA) erliutert wird, rechtfertigt massiven militdrischen Einsatz, um die
»Freiheit zu verteidigen« (in seiner Sicht ist das der Leim, der die Zivilisati-
on zusammenhilt) gegeniiber der »Achse des Bosen«.

Die Logik der tiuferischen Position fiihrt dazu, alle »Ismen« herauszufor-
dern. Im Hinblick auf die T4ufer des 16. Jahrhunderts kann gesagt werden,
daR die Verpflichtung, die Kultur zu erhalten, nicht Gewalt unterstiitzte. Al-
les was die Taufer tun konnten, war, sich auf Christus als Orientierung der
Kirche und ihres eigenen Lebens zu berufen. Sie konnten nur ihr eigenes
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Zeugnis der Gewaltlosigkeit ablegen (»bekennen«). Kein anderer Grund
konnte die GewiBheit der Glaubenswahrheit tragen, als ihr eigenes Bekennt-
nis, daf Jesus Christus der Herr der Welt sei. Ihre Haltung war verwundbar,
riskant und einem Weg verpflichtet, auf dem sie sich weigerten, sich auf die
ErkenntnisgewiBheit zu verlassen, die der Staat verstérkte.

Welchen Platz nimmt die Vernunft in einer solchen Weltanschauung ein?
Wenn die Vernunfterkenntnis iiber keine GewiBheit verfiigt, gibt es dann
tiberhaupt keine Griinde fiir Wahrheitsanspriiche und moralische Urteile?
Sind wir zu einem radikalen existentialistischen »Glaubenssprung« im Sin-
ne Séren Kierkegaards verdammt? Ich werde diesen Essay mit dem Hinweis
auf einen dreifachen Gebrauch der Vernunft in einer tauferischen Theologie
der Kultur fiir die Gegenwart beenden.

HisTORISCHE VERNUNFT bemiiht sich, den Sinn biblischer Texte in ihrem
geschichtlichen Kontext fiir jene Gemeinden herauszufinden, die diese Tex-
te einst hervorbrachten. Welche Weisheit enthalten diese Texte fiir uns heu-
te? Im Sinne unserer modernen Erkenntnis, daB diese Texte kulturelle Er-
zeugnisse innerhalb ihres eigenen Kontexts sind, kénnen sie von uns nicht
mehr als Autoritit angesehen werden, nur weil sie in der Bibel stehen. Ein
Text ist vielmehr wahr, weil er »Uberzeugungskraft« hat, weil er fortwihrend
»Wahrheit spricht«. Der autoritire Biblizismus des Fundamentalismus ist ein
Beispiel gewaltsamen Zwangs und dem Voluntarismus der tiuferischen Tra-
dition (der auf freie Willensentscheidung setzt) zutiefst fremd. Trotzdem ist
Jesus Christus fiir Christen die orientierende Mitte des Glaubens, so da3 Chri-
stus zu »erkennen« von uns ein auflerordentliches MaB an Ehrfurcht und
Treue fordert. Diese Ehrfurcht schlieBt Treue gegen die christliche Traditi-
on ein — wie wir miteinander Gottesdienst feiern, im Gesprich sind, uns ge-
meinsam an den Praktiken und dem Zeugnis beteiligen —, die Christen rund
um den Globus aus verschiedenen kulturellen Traditionen zur Einheit fiihrt.
Christus zu »erkennen« schliefit zweierlei ein: einmal »objektives«, histori-
sches Wissen (iiber die inkarnierte oder leibhaftige Priisenz Christi in Raum
und Zeit) und zum anderen stetige Teilhabe »am« Leben Christi in der Nach-
folge. Das ist von Hans Denck gut zum Ausdruck gebracht worden: »Das
Mittel (um zur »Ruhe« zu kommen) aber ist Christus, welchen niemand mag
wabhrlich erkennen, es sei denn, daB er ihm nachfolge mit dem Leben. Und
niemand mag ihm nachfolgen, denn soviel er ihn vorher erkennt.«'°
KONSTRUKTIVE VERNUNFT verlangt, daB wir unsere eigene theologische
Orientierung fiir unsere Zeit und unseren Ort entwickeln. Theologie ist eine
Disziplin, die niemals in den Kategorien der Tradition eingefroren werden
kann. Sie ist stets im FluB und stets im ProzeB der Anpassung an ihren ei-
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genen kulturellen Kontext. Als lebendige Tradition fragt christliche Theo-
logie fortwihrend danach, wie der christliche Glaube »deutende Kraft« hat,
dem Menschen zu einer in sich gefestigten Weltsicht zu verhelfen, die auf
angemessene Weise alles beriicksichtigt, was wir iiber uns selbst und die
natiirliche Welt, in der wir leben, wissen. Das bedeutet, das weite Wissen
zu beriicksichtigen, das wir durch wissenschaftliche Forschung erlangt ha-
ben. Wir miissen fiir das wissenschaftlich erworbene Wissen offen sein, ohne
in einen »szientistischen« Reduktionismus zu verfallen, indem wir nur das
Wissen akzeptieren, das den mit wissenschaftlichen Methoden gefiihrten
Test besteht. §

Zwei Beispiele fiir diese schopferische konstruktive Theologie haben unter
nordamerikanischen Mennoniten J. Denny Weaver mit Arbeiten zur Ver-
sohnungslehre und Gordon Kaufman mit dem Vorschlag geliefert, das Kon-
zept von Gott in einer evolutionistischen, biohistorischen Sicht des Univer-
sums neu zu durchdenken. Ihre Projekte fordern nicht nur unser Denken her-
aus, sondern auch unsere Frommigkeit, ebenso die Lieder, die wir singen,
und die Rituale, die wir pflegen. In einem Gottesdienst in meiner Gemein-
de stellten sich fiir mich kiirzlich mit der Sprache aller Lieder mit einer Aus-
nahme problematische theologische Fragen im Lichte von Weavers Kritik
an der Stellvertretungstheorie der Versohnungslehre. Meine Erfahrung legt
den SchluB nahe, daf} eine zeitgenossische Theologie der Kultur darauf be-
stehen muB, neue Lieder zu komponieren, Kunstwerke zu schaffen und Ge-
dichte zu schreiben, die einem lebendigen Glauben Ausdruck verleihen, der
sich neuen Sensibilititen anpaBt. Dankenswerterweise éndern sich unsere
Liederbiicher schon und gleichen sich unseren Bediirfnissen an. Ich bin fiir
neue Lieder von Komponisten wie Brian Wren und von Dichtern wie Jean
Janzen dankbar."

PRAKTISCHE VERNUNFT spricht an, wie wir in der Welt von Raum und Zeit
leben, wie wir unser Leben in der Welt als Christen fiihren, auf welche Tu-
genden wir mit unserem Leben hinweisen und wie wir unseren Glauben prak-
tizieren. Die Taufer hatten mit der jiidischen Tradition viel gemeinsam, wo
Orthopraxie wichtiger war als die Orthodoxie des Glaubens. Das bedeutet
nicht, da Glaubenslehren fiir die Tdufer unwichtig wiren, sondern nur, daB
der wichtigste Test fiir den Glauben nicht der Glaube war. Das war vielmehr
die Nachfolge. Was Nachfolge bedeutet, ist in einer modernen Welt nicht
einfach zu erklaren, die von globaler Wirtschaft mit komplexer und méchti-
ger Technologie, von Computer und Massenkommunikation, weltumspan-
nendem Transport und wissenschaftlicher Medizin symbolisiert, charakteri-
siert wird. Wir leben in einer Welt von Nationalstaaten und internationalen
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Organisationen, die von der Weltmacht der Vereinigten Staaten mit ihrem
ungeheuren militdrischen und industriellen Potential beherrscht werden. Vie-
le von uns arbeiten in juristischen, sozialen, geschéftlichen, lehrenden und
medizinischen Berufen. Was bedeutet es, Christus in diesem Kontext die
Treue zu halten? Die Aufgabe praktischer Vernunft ist ungeheuer grol und
sehr komplex, dennoch kénnen wir nicht zulassen, da8 wir angesichts der
GroBe dieser Aufgabe geldhmt werden und untétig bleiben.

Zum SchluB fithren wir drei zeitgendssische Projekte an, die zu verstehen
geben, was von praktischer Vernunft in einer zeitgenossischen tduferischen
Theologie der Kultur erwartet wird. Das erste ist das Werk Arnold Zehrs
und anderer, die ein Modell aufbauender Gerechtigkeit als Alternative zum
vorherrschenden Modell einer vergeltenden Gerechtigkeit erarbeitet haben.
Das Modell aufbauender Gerechtigkeit hat sich als besonders vielverspre-
chend erwiesen, um in juristischen Systemen vieler verschiedener Linder
aufgrund seiner empirischen Evidenz, »daf es funktioniert«, akzeptiert zu
werden.

Das zweite Projekt ist die Entwicklung der »just peacemaking theory« (die
Theorie, die Gerechtigkeit und Frieden zusammendenkt). Das ist eine Theo-
rie, die iiber die Diskussion um Pazifismus und gerechten Krieg hinaus-
fiithrt.” Obwohl die Diskussion zwischen Pazifisten und Theoretikern des
gerechten Krieges nicht enden will (das heiBt ob Kriege gerechtfertigt sei-
en), stellt die neue Theorie eine andere Frage: Welches sind die Praktiken
(und ihre empirische Uberzeugungskraft), die zwischen den Konfliktpartei-
en, ohne Zuflucht zur Gewalt zu nehmen, zum Frieden fiihren konnen? Zehn
Praktiken sind ausfindig gemacht worden, die fiir das Friedenstiften ent-
scheidend sind.™

Das dritte Projekt ist die Entwicklung von Theorie und Praxis der Sicherheit
(security), eine Alternative zur Annahme, dal Sicherheit fiir die Menschen
nur durch GewaltmaBnahmen (auch militdrischer Art) gewihrt werden kon-
ne.” Die Arbeit an alternativen Sicherheitsmodellen suchte danach, Prakti-
ken zu finden, die sich aus empirischen Griinden nahe legen: Modelle der
Fiihrung von Gemeinwesen, die sich nicht in erster Linie auf Gewaltmal-
nahmen stiitzen, Strategien, die gefihrdete Personen begleiten (z.B. Frie-
denstifter-Teams oder WeiBhelme unter dem Schutz der Vereinten Natio-
nen), Einsatz fiir Menschenrechte und die Einhaltung von Gesetzen, schlief3-
lich Unterstiitzung fiir den Ausbau der Infrastruktur von Institutionen, wel-
che die politische Ordnung erhalten.

In diesen Modellen praktischer Vernunft kénnen wir das Ineinander von bi-
blischer, theologischer und ethischer Analyse mit empirischen Modellen und
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Befunden beobachten. Wir miissen die besten sozialwissenschaftlichen Er-
kenntnisse nutzen, alternative Praktiken herausfinden, welche die aufbauen-
de Gerechtigkeit férdern, Frieden als Alternative zum Krieg schaffen und
auf die Sicherheit der Menschen bedacht sind, ohne in erster Linie auf Ge-
walt zuriickzugreifen. Nicht nur die besten empirischen sozialwissenschaft-
lichen Erkenntnisse sind wichtig, wir miissen auch phantasievolle Konstruk-
tionen alternativer Praktiken erfinden. Zu oft haben Mennoniten zum Krieg
nur »nein« gesagt, ohne sich der schweren Arbeit zu unterziehen, sich alter-
native friedensstiftende MaBBnahmen einfallen zu lassen. Und zu oft haben
sie nur in Begriffen eines utopischen Ideals gedacht, das sich nach Frieden
sehnt, ohne Handlungsweisen zu ersinnen, die tatsachlich Frieden schaffen
und von empirischen Befunden gestiitzt werden.

Indem wir diese Fragen ansprechen, miissen wir den Dialog mit dem 16.
Jahrhundert fortsetzen. Heutigen Erben der tiuferischen Tradition haben mit
den Taufern des 16. Jahrhunderts eine Welt heftig umstrittener Visionen
christlichen Glaubens gemeinsam, vor allem was die Rolle des Staates be-
trifft, die offentliche Ordnung mit (militdrischen) GewaltmaBnahmen zu
schiitzen. Die meisten Christen, damals wie heute, sind einer »Ontologie der
Gewalt« zutiefst verpflichtet, der Auffassung, dal Gewalt in einer unvoll-
kommenen Welt der Stinde eine »notwendige« Antwort auf das Bose sei und
dalB3 Christen gerechte Kriege unterstiitzen miiiten. Diejenigen in den pazi-
fistischen Stromungen der tduferischen Bewegung (Menno Simons, das
Schleitheimer Bekenntnis, die Hutterer) stimmten darin iiberein, da Chri-
stus nachzufolgen bedeutet, GewaltmaBnahmen fiir sich zu verwerfen.

Sie stimmten aber nicht in der Frage iiberein, ob Gewalt »auBerhalb der Voll-
kommenheit Christi« (Schleitheimer Bekenntnis) notwendig war. Die Er-
mahnung, die Menno Simons an die weltlichen Obrigkeiten richtete, sich wie
fromme Christen zu verhalten, deutet an, daB eini ge Taufer die »Notwendig-
keit« der Gewalt auch fiir den Staat nicht unbedingt einsahen. Dariiber wird
auch unter den Mennoniten heute noch gestritten, auch unter Christen vieler
konfessioneller Traditionen sind dariiber heiBe Diskussionen entbrannt. Die-
se komplexen Aspekte dringen sich vor allem im Kontext innergesellschaft-
licher Konflikte auf. So beobachten wir diese Probleme beispielsweise in den
Bedrohungen, denen die gefiihrdete Bevilkerung in Somalia wihrend der
neunziger Jahre ausgesetzt war und erst kiirzlich in der Gegend von Dafur
im Sudan." Einige Mennoniten in der Tradition, die Menno Simons einst be-
griindete, versuchen, nur gewaltlose Formen der Politikausiibung zu unter-
stiitzen, mit denen die 6ffentliche Ordnung gesichert werden soll. Andere
sind der Meinung, daB Christen nicht zu politischen Amtern berufen seien.
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Fiir sie sei »Kirchesein« das vordringliche Anliegen, und nicht der Versuch,
die Gesellschaft zu lenken. Viele mennonitische Pazifisten unterscheiden
zwischen politischem Handeln und Krieg und konnen deshalb einem be-
grenzten Gebrauch von gesetzlich kontrollierten Zwangsmafinahmen zu-
stimmen oder ihn vielleicht sogar unterstiitzen. Einige unterstiitzen auch
staatliche Gewalt, freilich nur solche, die nicht zum Tode fiihrt.

Ein radikaler Dualismus, der militarische Gewalt »auBerhalb der Vollkom-
menheit Christi« billigt, untergriibt jedoch ein tauferisches Zeugnis heute.
Wenn Gewaltanwendung der regierenden Autoritéiten zum Wohle einer »gu-
ten Sache« gerechtfertigt wird und wenn das »Bose« gerechtfertigterweise
mit militirischer Macht angegangen werden kann, dann triigt ein kirchlicher
Dualismus, der eine Ethik fiir gliubige Christen und eine andere fiir den Staat
kennt, nur zur Eskalation der Gewalt bei. Christen, die den »Krieg gegen den
Terror«, den der Staat fiihrt, unterstiitzen (auch wenn sie personlich als Nach-
folger Christi Gewalt verwerfen), verewigen nur die Griinde fiir systemische
Gewalt. Das ist sowohl theologisch widersinnig als auch praktisch wenig
hilfreich. Wenn »Christus der Herr« der Schliissel fiir unser Gottesverstind-
nis oder der Weg Christi die »Struktur des Universums« ist, dann ist dieser
Weg nicht nur der Wille Gottes fiir die Kirche, sondern letztlich auch fiir die
Welt.” Sobald man einen Spalt zur Rechtfertigung von Gewalt 6ffnet, ist die
praktische Konsequenz daraus, da man die weltbedrohende Geifiel der Ge-
walt anzusprechen verfehlt. Wir werden dann nicht die Phantasie stirken,
die nach gewaltfreien Alternativen sucht und sie praktiziert, und wir werden
fortfahren, unsere intellektuellen und finanziellen Mittel fiir die Vorberei-
tung moglicher Gewaltmafinahmen einzusetzen.

Wie gesagt, es geniigt nicht, diese theologischen Aspekte nur im Dialog mit
der tauferischen Tradition anzusprechen. Tauferische Christen heute, die in
einem modernen oder postmodernen kulturellen Kontext leben, bestehen die
Herausforderung nicht schon, wenn sie »nein« zur Gewalt sagen, sondern
erst, wenn sie konstruktiv dazu beitragen, Frieden zu schaffen. Wie reagie-
ren eine tiuferische Verpflichtung Christus gegeniiber und eine Vision der
Kirche auf die Kultur der Gewalt in einer post-modernen Welt mit konstruk-
tiven Alternativen?

Diese Analyse mag einigen als eine auBerordentlich optimistische Sicht von
der conditio humana erscheinen. Sind wir nicht doch fiir alle Zeiten der
GeiBel des Krieges ausgesetzt? Vertrauen wir nicht doch zu sehr auf die
Zweideutigkeit empirischer Befunde und auf eine pragmatische Philosophie,
die in Zweifel zieht, dall Gewaltlosigkeit tatsdchlich funktioniert?
AbschlieBend soll noch Nachdruck darauf gelegt werden, daf} eine theolo-
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gische eschatologische Vision iiberaus wichtig ist, um uns Orientierung zu
bieten, als glaubenstreue Christen in der Welt zu leben und mit unserer Kul-
tur umzugehen. Eine eschatologische Vision weckt Hoffnung, uns eine al-
ternative Welt vorzustellen, und verleiht uns Kraft, demiitiger zu sein, auch
die Grenzen dessen zu erkennen, was wir erreichen konnen.'®

Anmerkungen

1 Inseinem klassischen Werk Christ and Culture (1951, 2. Aufl. 1965) entwickelte der nord-
amerikanische Theologe Richard H. Niebuhr eine Typologie, in welcher die Taufer in der
Rubrik »gegen Kultur« gefithrt werden. Ich glaube, daB diese Charakterisierung miver-
standlich und unfair ist. Niemand kann in der Welt leben und sich nicht eine »kulturelle
Vision« davon zu eigen machen, wie seines Erachtens das Leben zu fiihren sei. Selbst die
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Ubersetzung aus dem Englischen von Hans-Jtirgen Goertz
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GORDON D. KAUFMAN
-

Mennonitische Friedenstheologie in einer religios pluralisti-
schen Welt

Ich habe nicht vor, in diesem Artikel zu umreilen, was in meinen Augen eine
adidquate mennonitische Friedenstheologie fiir heute ist. Stattdessen wende
ich mich vor allem methodologischen Problemen zu, die durchdacht werden
miissen, wenn Mennoniten eine angemessene Friedenstheologie entwickeln.
Insbesondere mochte ich hervorheben, wie wichtig es ist, daB wir bei unse-
rem Unterfangen, eine fiir heute relevante Theologie zu entwerfen, iiber die
»hermeneutischen« theologischen Methoden hinauskommen, die gewohn-
lich von Mennoniten praktiziert werden.

Eine friihere Version dieses Artikel wurde vor zehn Jahren in The Conrad
Grebel Review (Bd. 14, Nummer 1, 1996, S. 33-47) veréffentlicht; sie gibt
mein Denken in jener Zeit gut wieder. Sie ist jedoch nicht véllig auf dem
neuesten Stand hinsichtlich der Bezugnahme auf andere Autoren oder im
Blick auf mein gegenwirtiges Denken. Es gibt Aspekte meines Denkens, die
sich seit damals weiterentwickelt und in wichtigen Punkten verindert haben.
Wiirde ich einen Artikel zum selben Thema heute schreiben, so wiirde ich
wahrscheinlich weitgehend dieselben Argumente bringen, diese aber in et-
was andere Worte fassen. Ich habe den friiheren Artikel iiberarbeitet, um ihn
auf einen aktuellen Stand zu bringen. Aber nur eine komplette Neufassung
hitte ihn vollig in Einklang mit meinem jetzigen Denken in Bezug auf die
Symbole »Gott« und »Christus« gebracht. Jetzt denke und rede ich von Gott
schlicht als Schopfungskraft anstatt als Schépfer (um véllig von dem An-
thropomorphisieren wegzukommen, das im Reden vom Schépfer allgegen-
wilrtig ist). Wegen der supranaturalistischen Implikationen des traditionel-
len Begriffs »Christus« benutze ich diesen Titel nur noch selten, bevorzuge
hingegen den Eigenamen »Jesus«, um hervorzuheben, dall wir von einem
menschlichen Wesen der Geschichte handeln.’ Diese Akzentverschiebungen
héngen recht eng mit dem zusammen, was den gesamten Artikel hindurch
tiber »Christus« gesagt wird, obwohl die Untertone dieses Begriffs sich von
denen des Namens »Jesus« deutlich unterscheiden. Da es jedoch schwierig
gewesen wire, den gesamten Artikel neu zu fassen, habe ich weitgehend die
urspriinglichen Formulierungen bestehen lassen.

Ich werde meine Bemerkungen mit einigen allgemeinen Uberlegungen zu
mennonitischer geschichtlicher Erfahrung und zur mennonitischen Auffas-
sung von christlichem Glauben beginnen. Beides hat uns Mennoniten aus
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meiner Sicht auf besondere Weise darauf vorbereitet — obwohl das vielleicht
nicht hiufig wahrgenommen wurde —, Fragen theologisch zu durchdenken,
die sich angesichts des religiosen Pluralismus stellen, der in der Welt von
heute so lebendig ist. AuBerdem werde ich mittels einiger autobiographi-
scher Reflexionen zeigen, wie mein eigenes Denken in Bezug auf diese The-
men sich aus dem reichen mennonitischen Ethos entwickelt hat.

§

Soweit ich sehe, geht es beim christlichen Glauben nach Auffassung der
Mennoniten insgesamt ganz grundlegend um die Frage, wie man leben soll.
Wihrend die vorherrschenden christlichen Traditionen normalerweise be-
stimmte Wahrheiten betonten — grundlegende Uberzeugungen oder Lehren,
denen Christen zustimmen miissen, um wirklich als Christen angesehen zu
werden —, haben Mennoniten die Fragen nach der Gestalt des Lebens, das
jemand fiihrt, fiir wichtiger gehalten als Fragen zu Glaubenssétzen, denen
jemand beipflichtet: »So ist auch der Glaube, wenn er nicht Werke hat, tot
in sich selber« (Jakobus 2,17) war ein hdufig gehortes biblisches Wort in
mennonitischen Kreisen. Aus diesem Grund haben Mennoniten historisch
gesehen meist nicht auf der formlichen Zustimmung zu Glaubensbekennt-
nissen bestanden. Das verwandelte Leben — wie in Lehre, Dienst und Tod
Jesu dargestellt und weiter veranschaulicht und artikuliert in den friithen
christlichen Gemeinden — war fiir Mennoniten immer das Merkmal wahren
Glaubens, nicht aber die verbale Zustimmung zu hoch entwickelten dogma-
tischen Formulierungen.? Daher ist es kein Zufall, daB Mennonitengemein-
den, obwohl sie sich selbst gemeinhin als »orthodox« gliubige Christen ein-
schitzten, bis vor ungefahr 50 Jahren fast keine Theologen hervorbrachten,
die in den metaphysischen Feinheiten der traditionellen christlichen Glau-
benslehre geschult waren.

Es scheint so, dal Mennoniten religiose und andere metaphysische Wahr-
heitsanspriiche nicht als wichtig an sich angesehen haben, sondern nur inso-
fern, als sie Orientierung im Leben bringen, also es leichter machen, in rich-
tiger Weise zu leben. In meiner mennonitischen Jugend wurde ich selbst in
diese konfessionell enge »praktische« Einstellung zur Welt eingefiihrt. Recht
friih lernte ich, miBtrauisch zu sein gegeniiber vielen Ansichten und Prakti-
ken, die in der amerikanischen Gesellschaft im allgemeinen fiir selbstver-
standlich gehalten werden und ebenfalls mitrauisch zu sein gegeniiber ei-
nigen wichtigen Behauptungen der dominierenden konfessionellen Stro-
mungen der Christenheit, weil ich dort (in beiden Fillen) Dinge sah, die ich
—ebenso wie andere aus der Gemeinschaft, in der ich aufwuchs — als schwer-
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wiegende Umgehung der ethischen Forderungen christlicher Nachfolge auf-
faBte. Und normalerweise begriindete ich meine personlichen Urteile zur
Wahrheit oder Falschheit, also zur Giiltigkeit verschiedener religioser oder
philosophischer Behauptungen hauptsachlich mit den ihnen inhdrenten mo-
ralischen oder ethischen Konsequenzen, also mit den ihnen impliziten Ant-
worten auf die Frage, wie das Leben zu leben ist. Das war eine pragmatische
Weise des Denkens in Bezug auf religiose Wahrheit, welche meiner Mei-
nung nach typisch mennonitisch war: »An ihren Friichten werdet ihr sie er-
kennen« (Matthiius 7,16) war ein Bibelwort, von dem ich friih lernte. Mei-
ne Erfahrungen als Kriegsdienstverweigerer im Zweiten Weltkrieg haben
diese Uberzeugungen vertieft.

Erst in meinen Jahren an der Yale Divinity School, wo meine Lehrer Liston
Pope und H. Richard Niebuhr eine ausdrucksvolle und genaue Kritik des
christlichen Pazifismus boten, nahm ich die betrichtlichen Auswirkungen
meines von mennonitischer Gegenkultur gepriagten BewuBtseins deutlich
wahr und sah es als notwendig an, mir selbst einige schwierige Fragen zu
stellen. Sollte ich weiterhin die Position einnehmen, die ich durch die Er-
ziehung in meiner »kognitiven Minderheit« erworben hatte, wonach wir
Mennoniten in Bezug auf christlichen Pazifismus absolut im Recht sind und
alle anderen vollkommen im Unrecht? Sollte ich also weiterhin bei der An-
nahme bleiben, daB die kleine religiose Gruppe, zu der ich gehorte, die
Wahrheit in Besitz hat in Bezug auf diese Punkte, bei denen wir uns in hef-
tigem Meinungsstreit mit anderen erfahren — obwohl doch (wie ich es sah)
viele dieser meiner anderen Freunde ebenso gldubige und nachdenkliche
Christen waren wie Mennoniten? Diese Position erschien bei weitem zu sim-
pel als daB ich daran hitte festhalten kénnen. Ich mufBte dariiber nachden-
ken, ob mein Beharren auf einer pazifistischen Position nicht, zumindest zu
einem guten Teil, Ausdruck starrsinniger, hochmiitiger Selbstverteidigung
und Selbstbehauptung war — also genau das Gegenteil jener christlichen De-
mut, die hoch zu schétzen ich ebenfalls (und zwar als Mennonit) gelehrt
worden war.

Vor allem durch die Lehre von Richard Niebuhr stand mir jedoch mehr und
mehr eine erkenntnistheoretische Alternative zu jener Position zur Verfii-
gung, die ich vertreten hatte, bevor ich nach Yale kam — eine Alternative mit,
wie wir sehen werden, wichtigen Implikationen fiir die theologische Inter-
pretation des zeitgendssischen religiosen Pluralismus. Dieser Sichtweise zu-
folge lehrt uns die Erkenntnis menschlicher Endlichkeit und Siindhaftigkeit,
daB kein menschliches Wesen jemals im Besitz der Wahrheit ist (das ist al-
lein Gottes Sache); absolutistische Anspriiche zu erheben, wonach wir »wie
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Gott ... wissen, was gut und bose ist« (Genesis 3,5; vgl. 3,22), bedeutet in
Wabhrheit, von Gott »abzufallen«. Wir Menschen konnen zu Recht hochstens
behaupten, dal wir ein wenig Einsicht in jene partiellen und relativen Wahr-
heiten haben, die von unserem Standort in der Welt aus fiir uns zugénglich
sind; und wenn unsere Mitmenschen nicht mit uns iibereinstimmen — beson-
ders im Blick auf tiefgreifende ethische und religiése Streitfragen — sollten
wir einfiihlsam versuchen, ihre Einsichten zu verstehen und zu schitzen, die
ihnen von ihren deutlich differierenden Standpunkten aus nahe liegen. Mit
einer solchen Offenheit, die nicht auf Verteidigung der eigenen Position be-
steht, konnte man zu einer tieferen Wahrnehmung des anstehenden Problems
gelangen, und — was noch wichtiger ist (besonders aus mennonitischer Per-
spektive) — man konnte sogar einen Weg finden, in Verséhnung mit jenen
zu leben, mit denen man in bestimmten Punkten zutiefst uneinig ist.

In meiner Doktorarbeit (1955) — spiter unter dem Titel Relativism, Know-
ledge and Faith (University of Chicago Press, 1960) als mein erstes Buch
verdffentlicht — entwickelte ich eine Theorie zu menschlichem Dasein und
menschlichem Wissen, die eine solch relativistische Auffassung der mensch-
lichen Situation stiitzte. Der wichtigste Antrieb zur Entwicklung dieser Po-
sition kam, wie ich angedeutet habe, von meiner mennonitischen Pragung als
Mitglied einer kognitiven Minderheit. Diese theologisch-philosophische Po-
sition verlieh den Standpunkten einer Minderheit und den Einsichten, die sie
ermoglichen, nicht nur beachtliche Bedeutung, sondern betonte in Wahrheit,
wie wichtig es ist, den Pluralismus des religiosen und kulturellen menschli-
chen Lebens insgesamt zu bestitigen anstatt dagegen zu kampfen. Es war die-
se Position, die kontinuierlich meine religiése und philosophische Reflexion
und mein Schreiben belebte und in meinem Hauptwerk, In Face of Mystery:
A Constructive Theology (Harvard University Press, 1993) zentral ist.

Man wird zu einer recht radikalen Neuorientierung christlicher Theologie
gefiihrt, wenn man versucht, von diesem moralisch-ethisch-erkenntnistheo-
retischen Standpunkt aus zu arbeiten. Dieser Standpunkt entspricht der bei
Mennoniten geltenden Prioritit von Form und Inhalt unsres Lebens vor der
verbalen Zustimmung zu einer Sammlung von Glaubenssétzen. Aus dieser
Sicht wird es unndtig, vielleicht sogar falsch, theologische Arbeit vor allem
auf dogmatische Aussagen oder Wahrheitsbehauptungen zu griinden, seien
sie biblisch oder bekenntnisméBig — wie es traditionelle Theologie zumeist
getan hat, mennonitische ebenso wie die der vorherrschenden Konfessionen.
Dieser gdngige Ansatz fiihrte die meisten Theologen dazu, theologische Ar-
beit im wesentlichen als eine hermeneutische Aufgabe aufzufassen: als In-
terpretation oder Ubersetzung dieser »wahren« christlichen Auffassungen
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und Perspektiven in ein moderneres Idiom. Anstatt Theologie in dieser Wei-
se zu begriinden, sah ich es nun (von mennonitischer Position aus, die ich zu
halten suchte) als wichtig an, daB Theologen sich direkt den sozialen, kultu-
rellen, intellektuellen und religitsen Problemen zuwenden, mit denen Men-
schen in der Welt, die uns umgibt, konfrontiert werden; das heiBt theologi-
sche Arbeit ist (weit gefaB3t) auf wichtige moralische und ethische Themen
zu konzentrieren. So ergibt sich eine doppelte theologische Aufgabe: Es geht
erstens um den Versuch, zu erkennen, in welcher Hinsicht christliche Ein-
sichten hilfreich sind, um diese Themen zu identifizieren und genauer zu be-
leuchten und folglich ihr Verstandnis und ihre Analyse zu erleichtern. Zwei-
tens ist festzustellen, in welcher Hinsicht christliche Perspektiven selbst zu
modifizieren oder neu zu fassen sind, damit sie effektiv die enormen Proble-
me ansprechen konnen, mit denen unsere heutige Welt uns konfrontiert. Wer-
den menschliche Existenz und theologische Reflexion in diesen weitgehend
moralisch-ethischen Begriffen erfaft, die menschliches Leben und Handeln
in der Welt in den Vordergrund stellen, so werden wir frei, uns imaginativ
und pragmatisch zu betitigen, indem wir friithere christliche Auffassungen
und Denkweisen neu fassen, damit sie unmittelbar relevant werden fiir die
anstehenden aktuellen sozialen, kulturellen und religiosen Probleme.

Die hier vorgeschlagene Position ist in mancher Hinsicht dem Insistieren
von Befreiungstheologen auf Praxis dhnlich, aber ihre Implikationen sind ra-
dikaler. Wie in meinem Buch Essay on Theological Method (1. Auflage
1975)’ und in all meinen weiteren Publikationen seither argumentativ dar-
gelegt, sollte Theologie als Tatigkeit gesehen werden, bei der es im wesent-
lichen um »imaginative Konstruktion« (imaginative construction) geht, nicht
aber einfach um Neuinterpretation ererbter Glaubenslehren. Theologie war
in Wahrheit schon immer ein Werk menschlicher Imagination: die Prasen-
tation — und sténdige kritische Transformation — von Bildern oder Konzep-
tionen menschlichen Lebens in der Welt unter Gott. Wenn das anerkannt ist,
wird es fiir Theologen moglich — ja sogar moralisch verpflichtend —, die volle
Verantwortung fiir ihre Arbeit zu iibernehmen, also ohne Zégern neue christ-
liche Konzeptionen oder Bilder von menschlicher Existenz in der Welt zu
erstellen. In der theologischen Arbeit ist diese Art von imaginativer Akti-
vitdt Ausdruck der fiir uns Menschen als uns unsrer selbst bewuBte Wesen
immer (zu allen Zeiten an allen Orten) bestehenden Notwendigkeit, uns im
Leben zu orientieren, uns zurechtzufinden, wihrend wir unterwegs sind in
der Welt, in der wir leben.

Wir Menschen leben in einer extrem komplexen und zutiefst geheimnisvol-
len Welt, die in vieler Hinsicht fiir uns nicht verstiindlich ist. Wir sehen uns
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genétigt, iiber unseren Ort im Weltplan nachzudenken. In unseren verschie-
denen religiosen und philosophischen Traditionen und (in neuerer Zeit) in
unserem wissenschaftlichen Denken haben wir versucht, Antworten auf die-
se Frage zu artikulieren. Aber die Antworten, die wir in unserer langen und
abwechslungsreichen menschlichen Geschichte in aller Welt gefunden ha-
ben, sind vielfiltig und unterschiedlich, stehen oft in Widerspruch zueinan-
der. Anscheinend gibt es fiir uns keine Moglichkeit, GewiBheit dariiber zu
erlangen, welche Antworten wahr sein konnten (falls das iiberhaupt fiir ei-
nige zutrifft), welche in die Irre fiihren und welche falsch sind. Nur dann,
wenn wir ansatzweise eine Vorstellung von unserem Menschsein haben und
ein Konzept oder Bild von unserem Ort in der Welt, die uns umgibt, sind
wir in der Lage, die zahlreichen Entscheidungen zu treffen und die Hand-
lungen auszufiihren, die das Leben stindig von uns fordert. So werden wir
dazu gebracht, wohl oder iibel in der Welt Position zu beziehen: gemal un-
seres Verstindnisses von jenem Kontext, in dem wir uns befinden und ent-
sprechend unseres Weltbildes zu leben, sowie gemiB einer besonderen Auf-
fassung davon, was fiir Wesen wir Menschen sind. So leben wir also in ei-
nem bestimmten Verhéltnis zu den verschiedenen Problemen, mit denen wir
konfrontiert werden und zu all den Moglichkeiten, die uns zur Bearbeitung
dieser Probleme zur Verfiigung stehen.

Keine und keiner hat jemals diese unlésbaren Ritsel allein entschliisselt.
Wenn wir iiber sie griibeln, iiber sie nachdenken, gehen wir immer von Tra-
ditionen aus und bauen auf sie. Es sind die Traditionen, die in der Kultur in
Erscheinung getreten sind und sich entwickelt haben, in der wir aufgewach-
sen sind (oder derzeit leben) und die von unseren Eltern und von Gemeinden
an uns weitergegeben wurden. Kurz gesagt, in Bezug auf Glauben akzeptie-
ren wir einen groflen Teil dessen, was uns tiber das Leben und die Welt ge-
lehrt wurde, modifizieren es in welcher Weise auch immer so, wie es eige-
ne Erfahrung und eigenes Nachdenken fordern. Und wir leben aus dem und
aufgrund des Selbstverstdndnisses und der Orientierung in der Welt, wie die-
ser Glaube sie bereitstellt. Die verschiedenen religiosen Traditionen in aller
Welt reprisentieren die wichtigsten Spielarten des Glaubens, die das Leben
von Frauen und Ménnern ausgerichtet und geordnet haben in den zahllosen
kulturellen Stromungen, welche im Lauf der Geschichte in Erscheinung tra-
ten und entwickelt wurden. Diese sollten folglich so aufgefallit werden, daf3
sie eine Vielfalt von Glaubensalternativen bieten, deren jede Generationen
von Menschen (manchmal sehr viele Generationen) befahigt haben, sich in
der Welt zurechtzufinden und es erméglicht haben, dal menschliches Leben
weitergeht. Die christliche Tradition in ihren zahlreichen und unterschiedli-
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chen Versionen ist eine Familie solcher Glaubenstraditionen, die Orientie-
rung vermitteln. Christen glauben, daB sie grundlegende Orientierung finden
in ihren und durch ihre Beziehungen zu dem, was sie Gott und Christus nen-
nen. Darum ist christliche Theologie im wesentlichen der Versuch, Bilder
von unserer Welt und von menschlichem Leben in dieser Welt zu entwerfen,
in welchen die Relevanz dieser zentralen christlichen Symbole (»Gott« und
»Christus«) fiir die Hauptprobleme, mit denen Frauen und Ménner heute kon-
frontiert werden, so deutlich und klar wie moglich gemacht wird.

Wir leben heute in einer Welt, die durch wissenschaftliche Methoden des
Wissens und durch Technologien, die sich ihrer bedienen, stark geformt ist.
Gleichwohl wurde sie durch vielfiltiges Versagen der westlichen Zivilisati-
on in groRe Bedriingnis gebracht. Es ist eine Welt, in der die Zahl der »Elen-
den der Erde« anscheinend bestindig zunimmt, wihrend ein irreversibler
okologischer Zusammenbruch das Uberleben der gesamten Menschheit be-
droht. Es ist eine Welt, in der Verstindnis fiir andere Kulturen und andere
religiose Perspektiven im Wachsen begriffen ist, obwohl erbitterte, hochst
destruktive ethnische Konflikte sich wie Flichenbrinde auszubreiten schei-
nen. Es ist eine Welt, in der niemand klare Antworten auf unsere weitrei-
chenden Fragen hat. In dieser Welt ist die Orientierung, welche die beiden
christlichen Hauptsymbole zur Bearbeitung unserer wichtigsten Probleme
anbieten, alles andere als offensichtlich. In einer derartigen Situation ist es
aus meiner Sicht nicht zufriedenstellend, weiterhin christliche theologische
Arbeit nur in der endlosen Neuinterpretation der ererbten christlichen Tra-
ditionen zu sehen. Neue imaginative Visionen christlicher Wege sind gefor-
dert, die dem Leben Richtung geben, Visionen, welche die enorme Viel-
schichtigkeit und die iiberwiltigenden Probleme im Blick haben, mit denen
das Leben die heutige Menschheit konfrontiert, Visionen, die zudem die Be-
deutung des grundlegend pluralistischen Charakters der menschlichen Exi-
stenz umfassend beriicksichtigen. Heutzutage ist eine Theologie gefordert,
die — bedacht und ihrer selbst v6llig bewuBt — imaginative christliche Per-
spektiven entwickelt und die zugleich Kenntnis und Respekt zeigt gegen-
tiber anderen Sichtweisen der heutigen menschlichen Situation und gegen-
tiber radikal anderen Vorstellungen von menschlicher Existenz.

.

In diesen mehr oder weniger autobiographischen Bemerkungen habe ich ei-
nige der Schritte skizziert, die ich in meiner eigenen Entwicklung von einer
hermeneutischen Auffassung von Theologie gegangen bin bis zur Konzepti-
on von Theologie als imaginative Konstruktion. Um das, was ich bisher ge-
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sagt habe, noch deutlicher sichtbar zu machen, stelle ich das Konzept in den
Kontext der zeitgendssischen theologischen Szene. Drei signifikant unter-
schiedliche Auffassungen iiber die Aufgabe theologischer Arbeit scheinen
im heutigen theologischen Diskurs miteinander zu streiten: Diejenigen, die
ich die »eindimensionalen« Verfahrensweisen nenne (unter denen die her-
meneutischen und einige auf Erfahrung bezogene Methoden am bekannte-
sten sind), sodann die »zweidimensionalen« Verfahrensweisen (unter denen
verschiedene Versionen der sogenannten »Methode der Korrelation« die be-
kanntesten sind), schlieBlich die »multidimensionalen« oder »holistischen«
Verfahrensweisen (unter denen meine Methode der »imaginativen Konstruk-
tion« ein Beispiel ist). Ich kann diese Methoden hier nicht im Detail be-
schreiben und analysieren, wohl aber einige Worte zu einer jeden sagen.*
Wie der Name nahe legt, wird bei dem eindimensionalen Verfahren der Ver-
such gemacht, Theologie — so weit wie moglich — ganz und gar von einer
einzigen Ressource aus zu betreiben, von der angenommen wird, dalB} sie al-
les bereitzustellen vermag, was wir iiber die charakteristischen theologischen
Themen Gott und Christus wissen konnen. Karl Barths theologisches Werk
ist fiir das 20. Jahrhundert das herausragende Beispiel dieser Auffassung von
Theologie. Barth versucht, alles, was er theologisch sagt, aus der Bibel zu
begriinden. Interpretation der Bibel — Hermeneutik — wird so die zentrale,
wenn nicht sogar ausschlieBliche theologische Methode. Eindimensionale
hermeneutische Verfahrensweisen dieser Art stehen offensichtlich in schar-
fem Kontrast zu eindimensionalen empirischen Methoden, bei denen gefor-
dert wird, daB die gesamte Theologie einfach und direkt auf menschliche Er-
fahrung zu griinden ist. Meiner Meinung nach haben sich aktuelle und tra-
ditionelle mennonitische Theologie meist vorrangig als eindimensionale
Hermeneutik verstanden, wobei die Bibel als zentrale »Autoritit« aufgefaBt
wird, der Theologen ihre Arbeit zu unterwerfen haben.®

Mit dieser Konzeption verbinden sich zahlreiche Probleme, von denen nicht
das geringste ist, daB sie Theologie in Gestalt eines Ideals beschreibt, das zu
realisieren indes nicht moglich ist, weil jede neue Interpretation deutlich neue
Einsichten einschlieBt. Theologie als eine strikt hermeneutische Aktivitiit zu
verstehen bedeutet daher, ein eindeutig falsches Bild davon zu zeigen, was
bei theologischer Arbeit tatsichlich geschieht. Wie wir heute sehr genau wis-
sen, sind alle Texte (biblische eingeschlossen) verschiedenen Deutungen und
Interpretationen unterworfen, und zwar in Abhingigkeit von Standpunkt, In-
teressen und Anliegen des Auslegers. Keine Auslegung (noch nicht einmal
eine, bei der versucht wird, zu den urspriinglichen Intentionen des Schrei-
bers zu gelangen), kann zu Recht behaupten, den wahren Sinn des Textes
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wiederzugeben, alle anderen Interpretationen aber als fehlerhaft oder in an-
derer Weise unangemessen anzusehen. Alle Texte also haben einen vielfil-
tigen Sinn. Texte, die biblischen eingeschlossen, werden immer in den Dienst
von Interessen, Anliegen, Problemen der jeweiligen Leser genommen.® Eine
addquate Auffassung von theologischer Methode mufl dem explizit Rech-
nung tragen. Uberlegungen zu diesem Sachverhalt fiihrten Paul Tillich dazu,
seine »Methode der Korrelation« zu entwickeln als die angemessene Art und
Weise, theologische Arbeit zu konzipieren: Bei der theologischen Arbeit ver-
suchen wir standig, biblische Botschaft in bedeutsame Beziehung oder Kor-
relation zu Problemen unsrer eigenen Lebenswelt zu bringen, zu unsrer ei-
genen personlichen Erfahrung und der soziokulturellen Welt, in der wir le-
ben. Theologie, so zeigt sich, ist in ihrem Wesen zweidimensional. Eine Rei-
he von Theologen der neueren Zeit (z.B. David Tracy, Schubert Ogden, Ed-
ward Schillebeeckx) sind Tillich gefolgt, indem sie eigene Methoden der
Korrelation oder aber einen anderen Typ eines zweidimensionalen Verfah-
rens entwickelten.

Aus meiner Sicht vereinfachen jedoch zweidimensionale Konzeptionen von
Theologie die theologische Aufgabe ebenfalls noch viel zu sehr und geben
so nicht richtig wieder, was bei theologischer Arbeit tatsidchlich geschieht.
Ich kann auf dieses Thema hier nicht im Detail eingehen, mochte aber doch
zeigen, daB Theologen notwendigerweise in weit mehr verwickelt werden
als einfach nur in die Korrelation von biblischen Ideen zu gegenwiirtigen
Problemen. Das ist so, weil sie eine Vorstellung oder ein Konzept von Gott
zum Zentrum ihrer Forschung machen. Denn indem wir von Gott sprechen,
(insbesondere vom biblischen Gott!), sind wir darauf aus, unsere Gedanken
dem Schopfer alles Sichtbaren und Unsichtbaren zuzuwenden, dem Alpha
und Omega, auf den ich selbst hdufig mit dem Begriff »ultimativer Bezugs-
punkt« (ultimate point of reference) verweise, in Bezug auf den alles, was
ist, verstanden werden muf — ohne Ausnahme alles, was wir erfahren, wis-
sen oder uns vorstellen konnen. Wir kénnen aber den zentralen theologi-
schen Gedanken — Gott —nicht denken, ohne implizit »alles, was ist«, zu dem
Gott als Schopfer und Erhalter in Beziehung steht, ins BewuBtsein zu rufen.
Nur wenn wir Gott in solch signifikanter Relation zu diesem gesamten ge-
waltigen Universum denken, wenn wir dabei all diese komplexen Geschopfe
als Gottes Schopfung mitdenken und nur, wenn wir versuchen, Gott imagi-
nativ zu denken als Quelle und Grund und unermiidlichen Erhalter von all
dem, kénnen wir zu Recht unser Denken und unsere Uberlegung als in an-
gemessener Weise Gott zugewandt ansehen. In diese Uberlegungen sind
natiirlich die kompliziertesten dieser Geschépfe einzuschlieBen, wir mensch-
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liche Wesen (wie gesehen in moderner Biologie, Psychologie, Soziologie,
Anthropologie, wie dargestellt in Dichtung, Mythos und Lied, wie reflek-
tiert in all den vielen Religionen und Philosophien der Welt, ebenso wie in
biblischen und christlichen Traditionen). Theologie — Nachdenken iiber Gott
— schlieBt also notwendigerweise imaginative Aktivitit einer hochst kom-
plexen Art ein, imaginative Konstruktion nédmlich, mit der wir versuchen,
diese unermeBliche Weite und Komplexitit beieinander zu halten. Annihe-
rung an das Symbol »Gott«, dabei bleibe ich, »kann weder in eindimensio-
naler noch in zweidimensionaler Weise angemessen erfolgen, denn es ist sei-
ner Bedeutung nach holistisch: Es hat zu tun mit Quelle und Grund und Sinn
von allem, was ist. Da ein groBer Teil des gegenwirtigen Wissens iiber die
Welt fiir unsere religiosen Traditionen vollig unbekannt war und da dies ein-
deutig die Art und Weise betrifft, wie Gott aufgefait wurde, konnen Theo-
logen es nicht wagen, einfach traditionelle Ideen zu iibernehmen. Wir miis-
sen darauf eingestellt sein, jeden Gebrauch, jede Interpretation des Symbols
»Gott«, die bisher in Erscheinung getreten ist, einer Kritik zu unterziehen.«’
Sodann miissen wir darangehen, imaginativ, nach bestem Vermégen, ein
Gottesverstandnis zu konstruieren, das geeignet ist, menschlichem Leben in
der heutigen Welt Richtung zu geben.

1.

Was bedeutet dies alles nun fiir ein theologisches Verstindnis von uns Men-
schen, also fiir unsere theologische Anthropologie? Ich méchte an dieser
Stelle das Problem des religiésen Pluralismus in den Blick nehmen. Wir wen-
den uns also der Frage religiser und kultureller Verschiedenheit der Men-
schen zu, mit der wir heutzutage konfrontiert sind. Wie haben wir das Fak-
tum zu verstehen, daB menschliche Existenz offensichtlich in sich plurali-
stisch ist, daB es in der Vergangenheit viele verschiedene Weisen des
Menschseins gab — daBl das womdglich bis in eine ferne Zukunft so bleiben
wird — und entsprechend viele Auffassungen davon, wer Menschen sind und
wie sie leben sollten? Wie haben wir umzugehen mit diesem Pluralismus bei
der menschlichen Auffassung des Lebens, bei der Frage nach seinem tief-
sten Sinn und wie es gestaltet werden sollte ? Diese ganze Problematik ist
fiir uns Mennoniten nicht nur deswegen wichtig, weil sie im pluralistisch-
relativistischen BewuBtsein der modernen oder postmodernen Kultur von
heute so weit verbreitet ist. Sie erhilt fiir uns eine besondere Bedeutung (zu-
mindest in Teilbereichen, wie oben vorgeschlagen), wenn wir tiber unser en-
ges konfessionelles BewuBtsein nachdenken und es zu verstehen suchen, also
unsere Selbstwahrnehmung, wonach wir es notwendig und richtig finden, in
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einer Weise zu leben und zu denken, die recht weit entfernt ist von einer
Ubereinstimmung mit den meisten unsrer Nachbarn. Wie haben wir diese
menschliche Vielfalt zu verstehen, von der wir ein Teil sind und der wir
selbst Ausdruck verleihen? Befdhigen uns traditionelle christliche und men-
nonitische Vorstellungen vom Menschsein, all das zu erfassen, was hier
wichtig ist? Wenn aber nicht, welche Konzeptionen haben wir dann zu ent-
wickeln, die uns zu einem besseren Verstindnis verhelfen und die auf diese
Defizite eingehen?

In meinem Buch In Face of Mystery habe ich eine pluralistisch-historisti-
sche Auffassung menschlicher Existenz herausgearbeitet. So eroffnet sich
die Moglichkeit, die grolie Verschiedenheit und die weitreichende Uneinig-
keit in Bezug auf Werte, Sinn, Lebensweisen, Wahrheitskonzepte zu Leben
und Welt zu beriicksichtigen und zu deuten. Die biogeschichtliche Verste-
hensweise, die ich in diesem Buch vorschlage (und die meiner Meinung nach
viele Annahmen zur menschlichen Existenz zusammenfaft, die unter gebil-
deten Menschen im Westen weithin fiir giiltig angesehen werden), bietet
mehr als eine nur deskriptive Darstellung menschlichen Lebens. Darin ver-
borgen sind normative Anspriiche beziiglich der menschlichen Existenz und
der biologischen, sozialen, kulturellen, psychologischen und interpersona-
len Bedingungen, die sie erméglichen. Wenn nun diese verschiedenen Merk-
male unsrer biogeschichtlichen Existenz offengelegt werden, wird uns nicht
nur eine Beschreibung menschlicher Geschichtlichkeit (die uns hilft, unsere
Verschiedenheit rund um den Globus zu verstehen und zu deuten) und der
biologischen Grundlagen unsrer geschichtlichen Existenz im Okosystem des
Planeten Erde prisentiert. Zudem werden wir mit Kriterien ausgestattet, die
uns helfen kénnen, dringende Probleme aus den Bereichen Umwelt, sozio-
kulturelles Leben, Politik und Wirtschaft sowie andere moralische, ethische,
religiose Themen zu identifizieren und zu bearbeiten, mit denen Frauen und
Manner heute zurechtkommen miissen. So werden wir befihigt, eine Ethik
zu entwickeln, die sensibel ist fiir den aus heutiger Sicht durch und durch
pluralistischen Charakter menschlicher Existenz und die darauf basiert. Dar-
tber hinaus schafft eine solche Ethik Raum fiir das Eingestindnis, daB un-
sere eigenen Standpunkte unausweichlich von Provinzialismus und Vorein-
genommenbheit geprégt sind.

Diesen letzten Punkt greife ich zuerst auf und skizziere dann den bioge-
schichtlichen Charakter unsrer menschlichen Existenz. Eine zeitgendssi-
sche Ethik — ausgestattet mit modernem historischen BewuBtsein, mit Ver-
stdndnis fiir die Bedeutung des religidsen Pluralismus und mit dem Wissen,
daB all unsere menschlichen Theologien unsere eigenen imaginativen Kon-
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struktionen sind — kann keinesfalls den Anspruch erheben (wie Christen es
so oft getan haben), ihre Behauptungen seien direkt und besonders und
ginzlich autorisiert oder garantiert durch géttliche Offenbarung, welche
theologische Bedeutung auch immer sonst solcher Offenbarung gegeben
wird. Christlicher Glaube muf} vielmehr seine eigenen Behauptungen ge-
nau in derselben Weise auffassen, in der er diejenigen anderen religiosen
Glaubens und anderer Reflektionsmuster sieht — ndmlich als menschliche
imaginative Antworten auf die bestehende Notwendigkeit, in unsrer jewei-
ligen geschichtlichen Situation Orientierung zu finden. Unter der Voraus-
setzung, dal wir uns des durchgehend menschlichen Charakters all unserer
Behauptungen bewult sind, wird es fiir den christlichen Glauben angemes-
sen, aufgeschlossen zu sein fiir Einsichten, Kritik und Korrektur durch an-
dere Sichtweisen. Darin eingeschlossen sind nicht nur andere religiose und
sdkulare Perspektiven und Ansichten der Welt, sondern selbstverstindlich
auch die Unterschiede bei den Christen selbst beziiglich so scharf debattier-
ter Themen wie denjenigen, die mit Abtreibung, Homosexualitit, Sterbe-
hilfe, Teilnahme am Krieg usw. zu tun haben. Das heiBt selbstverstindlich
nicht, daB christlicher Glaube damit authéren muB, sich in signifikantem
Sinn als in Gott gegriindet zu sehen, dem ultimativen Bezugspunkt (ultima-
te point of reference) fiir alles, was ist; ebenso wenig heiBt es, daB der Be-
griff der Offenbarung nicht mehr benutzt werden sollte, um bestimmte wich-
tige Aspekte dieser Basis des Glaubens zu artikulieren. Dazu wird unten
mehr gesagt werden. Hier geht es vielmehr um die offene Anerkennung der
Tatsache, da8 unser christlicher Glaube uns nicht iiber die Sphire der
menschlichen Existenz mit ihren zahlreichen Verwirrungen, Problemen,
Vorurteilen und anderen Schwierigkeiten erhebt.

Mit Sicherheit bringt diese Interpretation der Implikationen unsrer ganz und
gar menschlichen Position, die wir als Glaubende einnehmen, einen enor-
men Vorteil gegeniiber einigen der vertrauteren theologischen Verfahren.
Unsere modernen geschichtlichen Studien zeigen uns in anschaulicher Wei-
se, daB jede einzelne der bisher eingenommenen theologischen Positionen
und jeder Anspruch, der erhoben wurde, von bestimmten, begrenzten, end-
lichen menschlichen Wesen kommt, ob sie nun Paulus von Tarsus, Thomas
von Aquin, Menno Simons oder Karl Barth heiBen. Glaubensiiberzeugun-
gen hinsichtlich géttlicher Inspiration und Offenbarung haben indessen
Theologen allzu oft dazu gefiihrt, diese Tatsache zu verschleiern, indem sie
fir diese oder jene theologische Behauptung den Anspruch erhoben, sie sei
direkt in Wahrheit von oben begriindet. Und Haretiker wurden (wie wir Men-
noniten sehr gut wissen) auf dem Scheiterhaufen verbrannt, weil sie nicht in
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rechter Weise anerkannten, was Gott so klar offenbart hatte und was dieser
oder jener Theologe oder mit Autoritit ausgestattete Kirchenvertreter mit
solcher Sicherheit wuBte. Offen und beharrlich zuzugeben, daf unsre theo-
logischen Aussagen und Anspriiche immer schlicht die unseren sind — daf3
sie das Produkt unsrer eigenen menschlichen Studien und unsres Nachden-
kens sind, ebenso der Spontaneitit und Kreativitit unsrer eigenen mensch-
lichen Fihigkeiten, imaginativ die Vision einer Welt und unsres Ortes in die-
ser Welt zu entwerfen — befreit uns von diesen allzu bequemen aber falschen
Tendenzen zu Arroganz und Autoritarismus, die christliche Theologie ver-
gangener Jahrhunderte so stark gekennzeichnet haben. Gleichzeitig er-
schlieBt sich uns das weite Feld von Erfahrungen, Lebensformen, Einsich-
ten, die auBerhalb unsrer eigenen Tradition liegen, und wir erhalten einen
starken Anreiz, uns im Dialog und in anderen Formen des Austauschs auf
gleicher Ebene mit Reprisentanten anderer Religionen und sikularer Sicht-
weisen zu engagieren.

Wenn wir unseren eigenen christlichen Standpunkt in dieser Weise relati-
vieren (und es somit moglich machen, in einen ernsthaften Dialog auf glei-
cher Ebene mit Personen einzutreten, deren religidse Sichtweisen sich von
den unsren stark unterscheiden), bedeutet das nicht — und das méchte ich
besonders betonen —, dal wir nicht linger in der Lage sind, Urteile abzuge-
ben iiber richtig und falsch, gut und bése und dariiber, welche Denkweisen
liber menschliche Existenz und die Welt wir akzeptieren und welche wir
ablehnen sollten, welche Vorschldge zur Losung wichtiger sozialer und kul-
tureller Probleme wir unterstiitzen und welche wir zuriickweisen sollten.
Die Auffassung des Menschlichen, wie ich sie hier skizziere, 148t uns nicht
in einem Morast des Relativismus stecken bleiben, wo keine moralischen
oder ethischen Urteile gefillt werden konnen. Im Gegenteil, in die bioge-
schichtliche Konzeption des Menschlichen ist (wie oben gesagt) eine nor-
mative Ethik direkt mit eingeschlossen. Es handelt sich um eine Ethik, die
in dezidierter Weise prizisiert und ausgerichtet werden kann durch die an
Christus orientierten Bilder, Einsichten, Forderungen, die wir Mennoniten
immer als wichtig angesehen haben und die uns in letzter Zeit dazu gefiihrt
haben, die entsprechenden Anliegen in Gestalt von »Friedenstheologien«
zum Ausdruck zu bringen.

Die Besonderheit dieser biogeschichtlichen Auffassung, welche die Basis zur
Entwicklung einer in unsrer heutigen menschlichen Situation adéquaten Ethik
schafft, 148t sich in fiinf Punkten darstellen. Beim ersten geht es um allge-
meine Bemerkungen zu unserer Geschichtlichkeit und deren normative Im-
plikationen. Die nichsten drei bieten eine detailliertere Beschreibung und Er-
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kldrung dazu, was es bedeutet, Geschichtlichkeit als mit normativer Bedeu-
tung ausgestattet zu sehen. Der letzte Punkt fiihrt die ganze Diskussion zu
unserer vollstiandig biogeschichtlichen Existenz zuriick und stellt die norma-
tive Bedeutung unsrer Geschichtlichkeit in ihrem weiteren Kontext dar.?

1. Was Menschen am schirfsten von anderen Lebensformen unterscheidet
ist ihre Geschichtlichkeit. Sie haben durch Prozesse historischer Veridnde-
rung und Entwicklung Gestalt gewonnen und schrittweise eine gewisse Kon-
trolle iiber die weitere Entfaltung dieser Prozesse erworben. Die zentrale Be-
deutung unsrer Geschichtlichkeit fiir unser spezifisch menschliches Dasein
impliziert, daB eine optimale Verwirklichung unsrer biogeschichtlichen Exi-
stenz in wichtigen Teilen von einer optimalen Verwirklichung unsrer Ge-
schichtlichkeit abhiingt. Was Optimierung hier heien kann und wie sie zu
bestimmen ist, wird ansatzweise in den folgenden Punkten spezifiziert.

2. Es ist klar, daB historische Existenz — also Geschichte und Geschichtlich-
keit — ohne Wahrung der delikaten Balancen zwischen Ordnung und Frei-
heit, Kontinuitit und Kreativitit nicht moéglich wire. Die Wahrung solcher
Balancen bei Institutionen und Praktiken von Gemeinschaften sowie bei han-
delnden Individuen und deren Aktionen ist das, was man »verantwortlich«
ordnen und handeln nennen kann. Eine optimale Verwirklichung menschli-
cher Geschichtlichkeit in einer konkreten Situation kann nur insoweit ge-
schehen, als Gemeinschaften und einzelne Personen in der Lage und willens
sind, in bedeutsamer Weise Verantwortung zu tibernehmen fiir ihre Institu-
tionen, Praktiken und Aktionen (wie unterschiedlich auch immer solche Ver-
antwortlichkeit in verschiedenen soziokulturellen und geschichtlichen Zu-
sammenhéngen verstanden werden mag).

3. Es ist wichtig, da} die Gestaltung menschlicher Geschichtlichkeit im ver-
antwortlichen Ordnen und Handeln, welche nicht nur unsre eigenen Ge-
meinwesen und Personlichkeiten, sondern auch kiinftige Geschichte und so
kiinftige Humanitat formt, infolge der Zunahme an Freiheit in guter Ordnung
kontinuierlich wachst — bei Gesellschaften und Individuen rund um den Glo-
bus. Die enorme Entwicklung der technologischen Fihigkeiten der Mensch-
heit in den letzten Jahrhunderten, die nun kulminieren in der Macht, die ge-
samte Menschheit zusammen mit vielen anderen Arten des Lebens zu zer-
storen, bedeutet: Nur dann, wenn wir Menschen dabei Fortschritte machen,
mehr Verantwortung zu iibernehmen fiir die Auswirkungen unsrer Handlun-
gen auf unsre Umwelt und auf die weitergehende Entwicklung von Ge-
schichte und Kultur und deren Ausrichtung, ist es wahrscheinlich, dal wir
tiberhaupt tiberleben, von einer blithenden Zukunft zu schweigen.

4. Unsere Geschichtlichkeit, speziell im Hinblick auf unsere Fahigkeit, Ver-
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antwortung fiir uns selbst und fiir die Ausrichtung der weitergehenden Ge-
schichte zu iibernehmen, wire ohne ein MindestmaB an historischem Be-
wuBtsein nicht méglich. (Wie dies dann genau Ausdruck findet und wie es
in verschiedenen Situationen fiir verschiedene Personen und Gemeinschaf-
ten zu bestimmen ist, bleiben offene Fragen, die sich nur im jeweiligen Kon-
text beantworten lassen.) Die Gestaltung unsrer Geschichtlichkeit, so 1Bt
sich sagen, hingt vor allem von der Wahrnehmung unserer Situation in der
Welt und von unseren realen Méglichkeiten im Leben ab, ebenso aber da-
von, daB in unserer Gesellschaft Praktiken und Institutionen vorhanden sind,
welche diese Gestaltung erleichtern. In unserer Einbindung in historische Si-
tuationen sind jedoch Hinweise zu einem angemesseneren Verstandnis un-
serer Geschichtlichkeit und deren Bedeutung enthalten, sowie zu historisch
gesehen brauchbaren Mustern fiir gesellschaftliche Institutionen und Prak-
tiken.

5. Unsre Geschichtlichkeit kann selbstverstandlich nicht in optimaler Wei-
se Gestalt annehmen, wenn sie nicht mit ihrer biologischen Basis harmoniert
(was sie umgekehrt eindeutig modifiziert), und das ist nur méglich, wenn
diese Basis selbst ihre Funktion erfiillt. Fiir uns selbst als biogeschichtliche-
Wesen Verantwortung zu iibernehmen muf3 darum schlieBlich beinhalten,
auch klar Verantwortung zu iibernehmen fiir die gréferen organischen und
physikalischen Netzwerke, deren Teil wir sind.

Ich kann diese fiinf Punkte hier nicht im einzelnen genauer herausarbeiten,
wie es nétig wire, um eine vollstindige Ethik zu entwickeln. Aber ich hof-
fe, daB ich zeigen konnte, wie die Konzeption der Geschichtlichkeit — das
Merkmal, das unser Menschsein am schiirfsten von anderen Formen des Le-
bens unterscheidet — uns selbst mit Kriterien ausstattet, so daB beziiglich
moralischer, religidser und anderer sozialer und kultureller Belange aller
Art Urteile getroffen, Grundsitze formuliert werden konnen und zu Hand-
lungen ermutigt werden kann. Diese Urteile, Grundsitze und Praktiken sind
nur dann giiltig, wenn sie Integritit und Verschiedenheit der ganzen Viel-
falt kultureller Traditionen achten, mit denen wir heutzutage interagieren,
und wenn sie zugleich die Grundlage fiir ihre kritische Bewertung schaf-
fen. Wie ich gleich darlegen werde, bietet diese biogeschichtliche Anthro-
pologie und die ihr implizite Ethik in hervorragender Weise Kontext und
Rahmen, um die radikalen Imperative des Neuen Testaments, die schon im-
mer fiir Mennoniten hohe Bedeutung hatten, im Hinblick auf bestimmte Si-
tuationen zu interpretieren. Was ich hier skizziert habe, ist, so kénnte man
sagen, eine zeitgemdf pluralistische und historistische Version einer zen-
tralen paulinischen Annahme zur menschlichen Existenz, daB diese nam-
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lich ihrem Charakter nach zutiefst moralisch ist: Wir sind gefordert, die
volle Verantwortung fiir unser soziales und individuelles Versagen zu iiber-
nehmen. Wie Paulus es sagt: Wir haben »keine Entschuldigung« fiir das,
was wir denken und tun (Rémer 1,20). Ich versuche jedoch, diese Sicht-
weise so zu artikulieren, daf die in hochstem MaB verurteilende Haltung
gegeniiber anderen Lebensstilen vermieden wird, wie sie Paulus so scharf
im Romerbrief und an anderen Stellen zum Ausdruck bringt. Dieser Weg
erdffnet uns ein einfiihlsames und anerkennendes Verstiandnis fiir Modelle
des menschlichen Glaubens, der Lebenspraxis und der Institutionen, die
sehr verschieden sind von denen, an die wir uns gewdhnt haben (und die
uns gerade aus diesem letzten Grund als richtig und gut erscheinen). Diese
Auffassung eroffnet uns umgekehrt die Moglichkeit, in einer wahrhaft ver-
sohnlichen Weise mit anderen zu leben, indem wir versuchen, den »Dienst
der Versohnung« zu verwirklichen, zu dem Christen in besonderer Weise
berufen sind (2.Korinther 5,18) — eine Aufgabe, der Mennoniten gewdhn-
lich zentrale Bedeutung beigemessen haben.

Die traditionelle christliche Ethik hat ihre Aufmerksamkeit fast ausschlief3-
lich auf die Beziehungen von Menschen zu Gott und zueinander gerichtet;
diese sind ohne Frage sehr wichtig. In unsrer Zeit ist jedoch evident gewor-
den, daB8 wir uns in gleicher Weise ernsthaft mit Problemen beschiftigen
miissen, die aus unsrem langen Versagen entstanden sind, in rechter Weise
fiir unsre natiirliche Umwelt Sorge zu tragen. Das soll heiBen: Ein histori-
stisches Verstidndnis des pluralistischen Charakters unseres Menschseins ist
nicht alles, was wir brauchen. Wir haben ebenso eine biogeschichtliche Auf-
fassung unseres Menschseins notig — eine Konzeption, welche weder tradi-
tionelle Vorstellungen von der »Seele« noch traditionelle Darstellungen der
»Christlichen Story« (in der fast ganz aus dem Blick geraten war, welche
Bedeutung es hat, daB wir Teil der Natur sind) zufriedenstellend zum Aus-
druck bringen. Eine angemessene Konzeption des Menschlichen muf also
heute auf die modernen biologischen Wissenschaften zuriickgreifen, auf die
Evolutionstheorie, die uns mit dem Rest des Lebens auf der Erde verbindet,
und auf ein okologisches Verstindnis unserer stindigen Interdependenz mit
dem gesamten Netzwerk des Lebens. Diese modernen Vorstellungen sind
selbstverstindlich eingebettet in eine Sicht des Kosmos als eines selbst evo-
lutiondren Prozesses mit einer Dauer von Billionen von Jahren, auBerhalb
dessen Leben, wie wir es kennen, nie hitte in Erscheinung treten kdnnen.
Dieses Gesamtbild von menschlicher Existenz und ihrer Umgebung (der
»Welt«) unterscheidet sich betridchtlich von allem, was sich in traditioneller
christlicher Gedankenwelt findet. Dieses Verstindnis von der Welt, in der
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menschliche Existenz zum Vorschein kommt, macht klar, daB eine heutzu-
tage angemessene theologische Ethik und ein ebenso angemessenes morali-
sches Handeln von Christen den Problemen hohe Prioritiit geben miissen,
die sich durch unsre gegenwiirtige tkologische Krise stellen. Soweit ich sehe,
hat unsre »mennonitische Friedenstheologie« bisher der Aufgabe »Frieden
mit unsrer Umwelt zu schlieBen« kaum die erforderliche Aufmerksamkeit
zukommen lassen.

V.

Wenn unser christlicher Glaube und unsere christliche Ethik uns hinsicht-
lich unserer aktuellen Hauptprobleme tatsichlich Orientierung geben sollen,
dann ist es wichtig, daB die beiden zentralen christlichen Symbole »Gott«
und »Christus« in einen bedeutungsvollen Zusammenhang mit den uns ge-
stellten normativen Forderungen gebracht werden, die in unserer bioge-
schichtliche menschlichen Existenz impliziert sind (wie gerade kurz darge-
stellt). Ich habe kiirzlich zwei kleine Biicher verfaBt (eines zu jedem dieser
Symbole, siehe Anmerkung 1), in welchen ich die Auffassung skizziere, zu
der ich in den letzten Jahren gelangt bin: Gott einfach als Schopfungskraft
(an Stelle des traditionellen Begriffs »der Schopfer«) zu benennen und eine
Christologie, die dieser Konzeption von Gott entspricht. Auf diesen absch-
lieBenden Seiten werde ich kurz zeigen, wie die normativen Dimensionen
dieser christlichen Symbole in der heutigen Welt klare Orientierung fiir uns
biogeschichtliche Geschdpfe bringen konnen. Insbesondere soll beachtet
werden, in welcher Hinsicht sie erhellen, wie Christen von heute mit dem
religidsen Pluralismus unsrer Welt umgehen kénnen.

In Bezug auf das Symbol »Gott« habe ich bereits deutlich gemacht, daB in
meiner Sicht Glaube an Gott das Folgende einschlieBt: Anerkennung unse-
rer Endlichkeit und Siindhaftigkeit, der Begrenztheit unserer Einsicht und
unseres Verstehens in Bezug auf jedes Thema, mit dem wir uns befassen,
dazu unserer Neigung, ein jedes Thema so zu pervertieren, daB es unseren
eigenen Absichten, der Erhdhung unseres Ansehens und unserer Aufwer-
tung dient. Gott anzuerkennen bedeutet, diese Siindhaftigkeit zu bekennen,
einschlieBlich der Siindhaftigkeit, die darin besteht, daB wir fiir unsere christ-
lichen Glaubenssitze den Anspruch auf Wahrheit erheben sowie den An-
spruch auf Richtigkeit fiir unsere (christlichen) ethischen Standards und mo-
ralischen Praktiken. Infolge unseres christlichen Glaubens sehen wir uns also
gefordert, in einen Dialog mit Menschen anderer Uberzeugung einzutreten,
und zwar im Grunde genommen auf der gleichen Ebene, ohne aber Absolut-
heitsanspriiche zu erheben in Bezug auf unsere eigenen religiésen Glau-
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benssitze und Praktiken. Es ist offensichtlich, daf ich damit eine im Ver-
gleich zu den Darstellungen vieler Christen in Vergangenheit und Gegen-
wart unterschiedliche Folge dessen herausstelle, was die Absolutheit Gottes
fiir unsere Stellung in der Welt bedeutet. Es ist jedoch eine Folge, die aus
meiner Sicht in der radikal pluralisierten Welt von heute unentbehrlich ist.
Es ist eine Welt, die von uns verlangt — wenn uns Menschen iiberhaupt dar-
an gelegen ist zu iiberleben —, Manner und Frauen anzuerkennen und mit ih-
nen zu leben, die sich in ihrem Glauben, ihren Lebenspraktiken und ihrem
Engagement radikal von uns unterscheiden. Unser traditioneller mennoniti-
scher Riickzug in mehr oder weniger isolierte Enklaven, wo wir es relativ
bequem hatten, weil alle um uns herum in Bezug auf grundlegende Prinzi-
pien weitgehend mit uns iibereinstimmten, muf aufhéren. Das ist kein pas-
sender Lebensstil fiir das Weltdorf von heute.

Dieses Argument wird besonders iiberzeugend, wenn wir uns dem Symbol
»Christus« zuwenden, um unserem Verstindnis sowohl des Menschseins als
auch Gottes mehr Genauigkeit und Eindeutigkeit zu verleihen.” Ich habe fest-
gestellt, daB es hilfreich ist, die hier zu beachtenden christologischen Pro-
bleme im Rahmen einer, wie ich sage, »geweiteten Sicht Christi«° zu ent-
falten, einer Sicht, in der das Symbol »Christus« so verstanden ist, daB es
sich nicht nur auf den Mann Jesus von Nazareth bezieht, sondern auf »wich-
tige Aspekte des gesamten Komplexes aus Geschehnissen und Beziehungen,
die Jesu Dienst und seinen Tod umgeben, einschlieBen oder aber daraus fol-
gen. In dieser Sicht ist das Erscheinen eines neuen gemeinschaftlichen Ethos’
in der Geschichte von zentraler Bedeutung, nicht so sehr ein metaphysisch
einzigartiges Individuum.«"

Auf der einen Seite wird das Christusereignis hier so gesehen, daB es in kon-
kreten geschichtlichen Darstellungen und Motiven ein normatives Bild
menschlicher Existenz (in Gemeinschaft und als Individuen) darbietet. Auf
der anderen Seite, in dem wir exakt diese Christusmotive und -bilder als
normativ fiir uns Menschen auffassen — sie also als Ressourcen betrachten,
womit Kriterien fiir die Bestimmung und Beurteilung der vielen verschiede-
nen Besonderheiten menschlicher Wirklichkeit entwickelt werden kdnnen,
als Ressourcen, die uns einen »MaBstab« in die Hand geben, woran wir uns
selbst messen konnen — weisen wir ihnen eine Position und eine Funktion
von einzigartiger Bedeutung zu. Wird das Christusereignis als Darstellung
des normativ Menschlichen gedeutet, so ist es als eindeutige Manifestation
(als »Offenbarung«) dessen erfaBt, was die gottliche Schopfungskraft schafft
— oder jedenfalls in welche Richtung sie sich bewegt — in und durch unsere
menschliche, geschichtliche Welt. Das Christusereignis ist also so gedeutet,
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daB es uns gleichzeitig zeigt, was Menschsein in Wahrheit ist und sein soll-
te und was Gottes Wirken ist — welche kreative und versohnende Aktivitit
hier auf dem Planeten Erde am Werk ist. Aus der Sicht des christlichen Glau-
bens stellt das Christusereignis Gottes Prisenz fiir die Menschheit (Gottes
Inkarnation) dar und zugleich die gesamte Menschheit auf der Erde, mit der
und durch welche die gottliche Schopfungskraft nach christlicher Auffas-
sung wirkt (Chalcedon). Gottes schopferisches und heilendes Wirken wird
als in der neuen christlichen Gemeinschaft inkarniert gesehen — mit ihrem
Geist der Liebe und der Freiheit, des Miteinander-Teilens, der gegenseiti-
gen Vergebung. »Obwohl das Christussymbol sein Zentrum in dem Men-
schen Jesus hat ... [wird es hier in der Weise gesehen], dall es iiber diese
Einzelgestalt hinausreicht und so die Gemeinschaft der Versochnung ein-
schlieft, die als Antwort auf sein Werk erwachsen ist — und folglich im Prin-
zip ausgedehnt werden kann auf alle Gemeinschaften, fiir die Heilen, Liebe
und Gerechtigkeit genuine Anliegen sind."

Diese Auslegung des »Christusereignisses«, daB3 es in erster Linie als Er-
scheinung (Erschaffung) einer neuen historischen Konstellation gesehen
wird (statt als tibernatiirliches gottliches Wunder), kann als Erweiterung und
Radikalisierung tduferischer Akzentuierungen gesehen werden. Norman
Kraus hat vor einigen Jahren in einem Artikel dargelegt, daBl tduferische
Sichtweisen zur Erlosung weder auf romisch-katholische Konzeptionen
noch auf solche der Hauptstromung des Protestantismus reduziert werden
sollten; denn beide sehen Erlosung als ein Geschehen, bei dem es hauptsiich-
lich um die Notwendigkeit geht, Gottes Liebe mit den Forderungen von
Gottes Gerechtigkeit zu versdhnen — das heift, sie sehen Erldsung als ein
Ereignis im Innern des gottlichen Seins anstatt in erster Linie als Ereignis
in der Geschichte. Solche Sichtweisen, so fiihrt er aus, sind in Wirklichkeit
»... eine Form des Doketismus. Erlésung wird zum deus ex machina. Gott
nimmt in minimaler Weise Menschlichkeit an, um den eigenen gesetzlichen
Forderungen Geniige zu tun, und er iibertriigt die gesetzlichen Verdienste
auf diejenigen, die er erwiihlt.«” Im Gegensatz dazu ist Erlosung fiir Taufer
im wesentlichen ein Ereignis im Rahmen der Geschichte, das dramatische
Verdnderungen kreiert, um menschliche Angelegenheiten in Ordnung zu
bringen. Die Erlésung war »ein Akt von Gottes Solidaritit mit uns mit dem
Ziel, uns zu befreien und uns ein neues Selbstbild als Kinder Gottes zu ver-
leihen.« Aus diesem Grund »sind wir nur dann solidarisch mit unsrem
grofien Stellvertreter, wenn wir teilhaben an [Jesu] Tod und Auferstehung
(Romer 6,4), >Gemeinschaft haben mit seinem Leiden« (Philipper 3,9-10)
und ihm folgen, indem wir unser eigenes Ich verleugnen und unser Kreuz
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in seinem Dienst auf uns nehmen (Markus 8,34).«" Folglich ist es unsere
Aufgabe als Nachfolger und Glaubende, unser Leben, unsere Aktivititen
und unsere Institutionen in Ubereinstimmung mit dem im Christusereignis
dargebotenen normativen Muster zu ordnen.

Diese tiuferische Gewichtung, wonach das Christusereignis grundsitzlich
innerhalb der Geschichte Bedeutung hat (im Gegensatz zur Tendenz grofier
Teile der traditionellen Theologie, dieses Ereignis im wesentlichen inner-
halb des géttlichen Seins und damit jenseits der Geschichte zu lokalisieren),
stellt einen wichtigen Schritt zu der von mir vorgeschlagenen, weiter gefal3-
ten Christologie dar. Ebenso wie bei den Taufern wird bei meiner Position
»Christus« als die Stelle in der menschlichen Geschichte aufgefafit, wo ra-
dikale, sich selbst hingebende Liebe in den Mittelpunkt riickt und zentrale
Bedeutung erhilt fiir das Selbstverstidndnis einer Gemeinschaft und fiir die
Art und Weise, wie sie mit ihren Angelegenheiten umgeht. Und »in Chri-
stus« zu sein heiBt, in Solidaritit mit dieser Gemeinschaft und allen, die dar-
an teilhaben mochten, zu leben und zu arbeiten und so diese radikale Sicht
zu stirken, wonach Gott als in der menschlichen Welt und in der menschli-
chen Geschichte wirkend gedacht ist.

Die Konsequenzen aus all dem fiir mennonitische Friedenstheologie sollten
deutlich sein. Aufgrund der mennonitischen Auffassung von christlichem
Glauben wurden wir zum Versshnungsdienst, zum Stiften von Frieden, zum
Wiederaufbau in aller Welt gerufen: Wir sollen unsere Nichsten lieben wie
uns selbst, sogar unsere Feinde sollen wir lieben. Die Lehren Jesu zu diesen
Themen waren fiir Mennoniten immer von groBer Bedeutung, und daB Je-
sus selbst seinen Verfolgern sogar auf dem Weg zum Kreuz vergeben hat,
wurde als Paradigma angesehen, dem Christen in ihrem Leben nacheifern
sollen, bestimmt von hingebungsvoller Liebe und hingebungsvollem Dienst
in dieser Welt. Wie diese radikalen moralischen Forderungen in der Kom-
plexitit modernen Lebens zu verstehen sind, ist ohne Zweifel hochst um-
stritten. Heute werden wichtige Fragen gestellt: etwa ob die zur Selbsthin-
gabe bereite Liebe (self-giving love), wie sie genannt wird, in Situationen
von Ungerechtigkeit und Unterdriickung nicht eher schwiichend als befrei-
end wirkt. Hier gibt es schwierige Probleme, die umsichtig zu bedenken
sind. Und traditionelle mennonitische Themen und Anliegen zur Christolo-
gie miissen in wichtigen Punkten modifiziert werden. Fiir diejenigen unter
uns, die uns als Friedensstifter in unsere schrecklich zerrissene Welt geru-
fen sehen, ist es deswegen wichtig, daB wir sorgfaltige theologische Arbeit
betreiben, wenn wir solche Probleme durchdenken. Bei unsern Versuchen,
eine Friedenstheologie fiir heute zu artikulieren, diirfen wir keinesfalls ver-
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gessen, daB es ohne Gerechtigkeit einerseits und ebenso wenig ohne Beach-
tung der Skologischen Krise andererseits nirgendwo wahren Frieden geben
kann. Die Ethik, die (wie oben kurz erdrtert) in der menschlichen Ge-
schichtlichkeit impliziert ist, kann besonders hilfreich dabei sein, diese Art
von Problemen genau zu durchdenken. Wenn jemand die radikalen Chri-
stusthemen und -bilder des Neuen Testaments in bedeutsame und wechsel-
seitige Beziehung zu einer biogeschichtlichen Konzeption des Menschen
setzt, so werden diese Bilder und Themen mit einem anthropologischen
Kontext ausgestattet, der sie zum Leuchten bringt. Zugleich zeigen sie, wie
die enorm destruktiven Probleme anzugehen sind, die von unserer zutiefst
korrumpierten Geschichtlichkeit hervorgebracht wurden.

Bei der Entwicklung einer fiir die heutige Zeit angemessenen Friedenstheo-
logie werden wir nicht erfolgreich sein, wenn wir lediglich iiber biblische
Ideen, Gebote oder Bilder nachdenken, von denen man annimmt, diese sei-
en in besonderer Weise relevant oder aber autoritativ fiir christliche Ethik:
Eine Vergotterung alter Texte ist in Wahrheit Gott gegeniiber Unglaube,
kein Glaube. Um diese Aufgabe zu bearbeiten, miissen wir uns vielmehr
darauf einlassen, imaginativ und so gut wir es vermogen die Bedeutung der
zentralen christlichen Symbole »Gott« und »Christus« umfassend zu unter-
suchen. Mit der Kraft dieser Symbole, bei uns Visionen einer verséhnten
Welt und einer verséhnten Menschheit hervorzurufen, und mit ihrer Forde-
rung, daB wir versohnend in unsrer verzweifelt zerrissenen Welt und in un-
serer verschmutzten und verkommenden Umwelt wirken sollen, kdnnen sie
viel an jener Orientierung bringen, die wir heute brauchen. Es ist als Ant-
wort zu verstehen auf den Satz »Gott ist in Christus manifest« (aber nicht
einfach als Versuch, einer biblischen Lehre zu entsprechen), dal wir uns der
Aufgabe stellen miissen, imaginativ eine Friedenstheologie fiir heute zu ent-
werfen — eine Friedenstheologie, die fiir diese Generation unsere tiefsten
Uberzeugungen angesichts der Probleme und der Moglichkeiten menschli-
cher Existenz in der heutigen Welt formuliert und die uns mit Leitlinien aus-
stattet, um dem Dienst der Verséhnung nachzukommen, zu dem Gott in
Christus uns berufen hat.

Anmerkungen

1 Eine ausfihrliche Eroérterung dieser Themen findet sich in meinen beiden neuen
Biichern /n the beginning ... Creativity (Minneapolis: Fortress Press, 2004), und Jesus and
Creativity (Minneapolis: Fortress Press 2006).

2 Eine Studie mit dem Titel The Community of Scholars and the Essence of Anabaptism
(Mennonite Quarterly Review 67 [1993]: S. 429-450) von Calvin Redekop hat gezeigt, dai
Forscher weithin darin Uibereinstimmen, daR es Fragen zu Gestalt, Stil und moralischer
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Quialitdt der Lebenspraxis waren, welche die Taufer entscheidend von anderen Christen
ihrer Zeit unterschieden, nicht aber Angelegenheiten theologischer Lehre.

3 Dritte Auflage, Uberarbeitet und mit neuem Vorwort, Oxford University Press, 1995.

4 Eine ausfiihrlichere Analyse findet sich in Kapitel 2 von In Face of Mystery.

5 Jeder Bericht iiber mennonitische theologische Uberlegungen offenbart ein bisweilen
undifferenziertes und unkritisches Vertrauen darauf, daR direkte biblische Zitate theo-
logischen oder moralischen Anspriichen Autoritat verleihen; siehe beispielsweise die Dis-
kussionen zu mennonitischen »Friedenstheologien« in: The Conrad Grebel Review, Bd.
10 (1992).

6 David Kelseys Buch Uses of Scripture in Recent Theology (Philadelphia, Fortress Press,
1975) demonstriert mit groRer Klarheit diese Relativitat beim theologischen Gebrauch
der Schrift.

7 In Face of Mystery, S. 29.
8 Diese funf Punkte sind vollstdndiger ausgefiihrt in In Face of Mystery, S.127f. Die fol-
genden Seiten des 10. Kapitels bieten nihere Bestimmungen und Nuancierungen dieser
Punkte; die implizite vollstandige Ethik ist in den Kapiteln 11—15 skizziert.
9 Siehe die knappe Erorterung oben auf den ersten beiden Seiten dieses Aufsatzes be-
zlglich meiner jetzigen Unzufriedenheit mit dem haufigen Gebrauch des Symbols »Chri-
stus« auf den folgenden Seiten an Stelle des Symbols »lesus«. Vgl. auch Anmerkung 1.
10 Siehe In Face of Mystery, Kap. 2s.
11 Ebd. S. 396.
12 Ebd. S. 397.
13 Interpreting the Atonement in the Anabaptist-Mennonite Tradition, in: Mennonite
Quarterly Review 66 [1992], 5. 308.
14 Ebd. S. 309.

Aus dem Englischen lbersetzt von Dr. Hans Adolf Hertzler,

beraten von Dr. James Jakob Fehr
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FERNANDO ENNS
Friedenskirchliche Theologie aus einer pluralen Tradition

|( Zur Diskussion zeitgendssischer theologischer Ansdtze aus mennonitischer Per-
spektive in Nordamerika

Die Aufgabe, der sich die hier versammelten Beitrige stellen, ist in vielfa-
cher Hinsicht nicht einfach. Wer sich bisher an der wissenschaftlichen Dis-
kussion zur Frage einer »tduferischen« oder »mennonitischen« Theologie
beteiligt hat, sei es aus historischer, aus systematisch-theologischer oder
theologisch-ethischer Perspektive, kennt die Herausforderungen, die sich da-
mit stellen. Wie konnte eine neue Theologie aus dem Geist des Tdufertums
heute aussehen? Die Fragestellung suggeriert mit dem Begriff » Taufertume«
eine halbwegs geschlossene, beschreibbare Grofe als Referenzrahmen. Doch
gerade die revisionistische T#auferforschung (vor allem Hans-Jiirgen Goertz)
hat herausgearbeitet, daBl es hichst problematisch, ja im Grunde unmoglich
sei, von dieser Voraussetzung auszugehen. Nimmt man das » Tdufertum« des
16. Jahrhunderts in den Blick, dann lassen sich je nach Blickwinkel sehr un-
terschiedliche Gruppierungen ausmachen. Es herrscht keine Einigkeit dar-
iiber — weder unter Historikern, noch unter Theologen — wer jeweils zu wel-
cher Gruppe zu zihlen ist, denn es gibt keinen Konsens dariiber, welche Kri-
terien anzulegen sind. Daher ist ungeklirt, ob und wenn ja welche der Stro-
mungen innerhalb dieser pluralen Bewegung maBgeblich sein kénnte fiir
eine gegenwirtige Theologie heutiger Mennoniten.

Erprobt wurden und werden mehrere Méglichkeiten. So kann dieses Téufer-
tum als eine sozio-okonomische Bewegung beschrieben werden, als eine
spezifische Auspragung der groBeren protestantischen Reformation oder
auch als vorekklesiale GroBe im Sinne einer werdenden Denomination. Ei-
nigkeit herrscht allein hieriiber; Wenn vom » Taufertum« des 16. Jahrhun-
derts die Rede ist, dann stellt dies jeweils den etwas gezwungenenVersuch
dar, eine in sich sehr plurale Bewegung zusammenzufassen, aus der sich erst
in den nachfolgenden Generationen tatsichlich klarer beschreibbare Ge-
meinschaften und Institutionen herausbildeten, die sich nicht minder plural
in ihren unterschiedlichen Kontexten entwickelten. Die wohl bewuBt vage
gehaltene Fragestellung nach einer Theologie »aus dem Geist des Taufer-
tums« spiegelt eben diesen Sachverhalt wider.

Die Legitimitit der Fragestellung erschlieBt sich demnach nicht vordergriin-
dig aus den Anfingen der Tuferbewegung, sondern eher aus den Riickgrif-
fen einer kirchlichen Tradition, die sich tatsichlich auf dieses historische
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Datum als ihre konfessionelle Geburtsstunde beruft. Dal dies in ganz unter-
schiedlicher Weise geschieht, illustrieren wiederum die hier versammelten
Beitrdge eindrucksvoll. Aber wir begegnen in der Gegenwart mennoniti-
schen (oder sich auch anders nennenden) Gemeinden, die in ihrer Geschich-
te Bekenntnisse formulierten und Institutionen herausbildeten, die Amter
entwickelten, auch Musik und Poesie hervorbrachten, Hilfsdienste und mis-
sionarische Tatigkeiten organisierten, kurz: die ihre Identitit offensichtlich
aus einem Bewultsein »tduferischer« Urspriinge und »mennonitischer«
Tradition beziehen. Diese Identitit(en) beteiligen sich nicht nur am gesamt-
theologischen Diskurs, sondern werden in der Gegenwart gelebt. Sie gren-
zen sich ab und sie kommunizieren mit anderen. So ergibt sich also nicht
nur die RechtmaBigkeit, sondern geradezu die Notwendigkeit unserer Fra-
gestellung aus der Tatsache, dal wir heute mennonitische (oder tiuferische)
Gemeinden in allen Teilen der Welt vorfinden, die Gottesdienste feiern, ge-
meinsam beten und singen, seelsorgerlich und diakonisch fiireinander und
fiir andere titig sind. Es sind klar beschreibbare Sozialformen — theologisch
gesprochen: Kirchen oder Gemeinden, die ihre Lebensgestaltung dieser
Identitdt entsprechend ausrichten. Und auch eine wissenschaftlich-histori-
sche und theologische Reflexion eben dieser Identitit, die sich aus dem
»Tiufertum« ableitet, ist festzustellen, fiir die die vorliegenden Beitrige Be-
leg genug sind.

Es ist also erforderlich, die orientierende und identititsstiftende Kraft des
»Taufertums« zu reflektieren, erstens, um Rechenschaft dariiber einzufor-
dern und abzulegen, inwiefern denn diese Reflexionen als »tiuferisch« oder
»mennonitisch« gelten kénnen, und zweitens, um den ungeheuren Schatz an
theologischer Erkenntnis und Kreativitit zu heben, den diese Reflexionen
offensichtlich freisetzen. Daraus mogen sich Anregungen fiir das weitere
Theologisieren aus tduferisch-mennonitischer Perspektive auch in unserem
Kontext ergeben.

Damit sind die zwei grundlegenden Aufgaben beschrieben, die mein Beitrag
summierend erfiillen soll. Er kann nicht mehr sein als eine »Lesehilfe«, eine
vollstandige Analyse ist er nicht, geschweige denn eine Bewertung der vor-
gestellten Ansitze. Das wire anmaBend, denn hinter den Beitrigen stehen
in allen Fillen ein groBeres (Euvre und jahrzehntelange Forschung.' Aus der
Betrachtung der hier gesammelten Aufsitze mogen sich Fragestellungen und
Erkenntnisse fiir den deutschsprachigen Kontext ergeben, schlieBlich stam-
men alle Beitrége aus dem nordamerikanischen theologischen Diskurs, der
seine eigenen kontextuellen Erfahrungen und Herausforderungen in das
theologische Denken (meist bewuBt) eintrigt. Da sich dort inzwischen eine
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sehr reiche und in hohem Mafle »gelehrte«, insofern auch selbstbewuBt ge-
fithrte Diskussion entwickelt hat, driingt sich der Versuch geradezu auf, die-
se auch fiir den deutschen Sprachraum fruchtbar zu machen. SchlieBlich fin-
den diese Beitrdge nicht nur unter mennonitischen Theologen Beachtung,
sondern gehoren in vielen theologischen Schulen inzwischen zum festen Re-
pertoire der Curricula. Theologie aus mennonitischer Perspektive wird lingst
im gesamt-0kumenischen Diskurs wahr- und ernstgenommen.

Es soll hier nicht unerwihnt bleiben, da Theologien »aus dem Geist des
Taufertums« auch in anderen Teilen der Welt zunchmend mit genuinen
Beitrdgen zu akademischen theologischen Diskursen beitragen und gleich-
falls von anderen wahrgenommen und geschitzt werden: in Lateinamerika
(vor allem Kolumbien, Guatemala, Paraguay), in Asien (z.B. Indonesien)
und auch in Afrika (z.B. in der Demokratischen Republik Kongo oder in Ni-
geria).” So sind also die hier aufgenommenen Beitriige nicht mehr als ein
Ausschnitt einer inzwischen viel breiter angelegten, internationalen Diskurs-
gemeinschaft.

Eine radikal pluralistische Friedenstheologie

Das »Tauferische« an dem theologischen Denken Gordon D. Kaufmans, so
1aBt sich kurz und salopp formulieren, ist seine Radikalitit im Bruch mit dem
Konventionellen. Theologie ist fiir ihn ein fortwahrendes, imaginatives Kon-
struieren. Es reicht nicht, die alten Wahrheiten in immer neuer Sprache zu
sagen, die gegenwirtigen Herausforderungen miissen vielmehr so angenom-
men werden, daB auch die althergebrachten christlichen Perspektiven selbst
modifiziert werden. Sprach er in seinen fritheren Werken noch von den »zen-
tralen Symbolen« des christlichen Glaubens (»Gott« und »Christus«), so ist
es heute »Kreativitit« fiir den Schopfer und »Jesus« fiir das Humanum
schlechthin. Im Blick auf »Gott« sollen die anthropomorphen Redeweisen
iberwunden werden, im Blick auf »Christus« die supranaturalistischen Im-
plikationen. Auf diese Weise riickt die Anthropologie ins Zentrum: Gott an-
zuerkennen heiBt vor allem, die eigene biologische und historische Begren-
zung anzunehmen. Und der Blick auf das Christus-Ereignis 6ffnet ein nor-
matives Bild menschlicher Existenz, individuell wie gemeinschaftlich. Ganz
allgemein und echer am Rande greift Kaufman auf das 16. Jahrhundert
zuriick: Auch die Tdufer hitten im Christus-Ereignis vor allem ein histori-
sches Ereignis gesehen, das dramatische Verinderungen des menschlichen
Lebens nach sich zieht, und nicht zuerst ein innergottliches Geschehen. In
beidem, Schopfung und Humanum, sei Pluralitiit und Begrenzung (Biolo-
gismus und Historizitit) angelegt.
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So will Kaufman eindimensionale (»in der Bibel ist alles schon begriindet«)
und zweidimensionale (»der Ausleger ist immer Teil der Auslegung«) theo-
logische Entwiirfe zugunsten von mehrdimensionalen ersetzen: eine Viel-
zahl von Quellen sei zu beriicksichtigen, wenn diese Theologie tatsdchlich
orientierende Kraft in der Gegenwart gewinnen sollte, in einer Gegenwart,
die vor allem durch Pluralitéit gekennzeichnet ist. Damit ist das zweite tdu-
ferisch-mennonitische »Steuerungselement« dieses theologischen Denkens
benannt: die konsequente Hinwendung zu der Frage, wie dieses Leben zu
gestalten sei. Nicht metaphysische Wahrheiten oder iiberkommene Dogmen
interessieren, sondern Ethik. Es ist ein praxisorientierter, pragmatischer An-
satz. Der radikalen Historizitéit und biologischen Bestimmtheit menschlicher
Existenz folgend, stellt sich diese Frage im postmodernen Kontext des reli-
giosen und weltanschaulichen Pluralismus. Ziel ist nicht das Urteilen in der
Kategorie von richtig oder falsch, sondern eher das Wahrnehmen und Re-
spektieren all der anderen Glaubens- und Wertesysteme.

Diese Konsequenz ist selbst — so Kaufman — Ausdruck einer Ethik, die dem
christlichen Glauben inhérent ist, insbesondere dem friedenskirchlichen An-
spruch einer mennonitischen Identitdt. Denn daraus ergibt sich ein verséhn-
tes Zusammenleben von bleibend Verschiedenem, weil alles Sein in seiner
Partikularitit radikal ernst genommen wird. Freiheit und Verantwortung sind
die normativen Kriterien einer bio-historisch bestimmten Existenz. Kauf-
man geht davon aus, daB diese Befreiung von Absolutheitsanspriichen die
selbstherrliche Arroganz gegeniiber alternativen Denk- und Glaubensformen
beendet und so den Weg zu einem echten Dialog ebnet: eine zeitgendssische
Versohnungstheologie der Friedenskirche! Kaufman fordert in Ergdnzung,
die Bewahrung der Natur als integralen Bestandteil mennonitischer Frie-
denstheologien aufzunehmen.

Eine nonkonformistische, nicht-separatistische Friedenstheologie

Duane K. Friesen gehort zu den mennonitischen »Schiilern« Kaufmans, die
dessen wissenschaftstheoretische Ansitze in das eigene theologische Den-
ken explizit aufnehmen. Wie Kaufman pladiert auch Friesen dafiir, die nach-
aufklirerische Kultur, die von einer naturwissenschaftlichen Weltsicht do-
miniert ist, radikal ernst zu nehmen. Daraus ergeben sich wichtige epistemo-
logische Verschiebungen, die allerdings voraussetzen, die Sicherheiten der
Wabhrheitsanspriiche liberkommener Traditionen aufzugeben und zugunsten
von Wahlfreiheiten (»Héresien«) in Frage zu stellen. Erkennbar wird das
»tauferische Erbe« hier zundchst in der Methodik. Im Blick auf den religio-
sen Pluralismus greift Friesen gezielter als Kaufman auf die Erfahrungen des
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16. Jahrhunderts zuriick. Auch zu jener Welt gehorten Andersglaubende:
Tiirken und Juden. Aber fiir das Phinomen des religiosen Pluralismus 148t
sich ernsthaft wohl nicht mehr als die Bereitschaft zu neuem Denken bei den
Téufern anfiihren. Friesen wertet dies auch als Beleg fiir die Evolution allen
theologischen Denkens.

Friesen kann sich dem Verdacht eines radikalen postmodernen Subjektivis-
mus klar entziehen. Zwar ist auch fiir ihn ein christlicher Universal-Trium-
phalismus nicht mehr denkbar, aber doch ein dezidiertes Zeugnis — natiirlich
in Wort und Tat, daB seine Uberzeugung durch die Kraft des Evangeliums
selbst erhalten wird. Zwang und Gewalt sind in Glaubensdingen dann selbst-
verstindlich ausgeschlossen — eine Erkenntnis, die bereits manche Taufer
vertraten.

Friesen zielt mit diesen Voriiberlegungen aber eigentlich auf etwas anderes:
Wenn Kirche durch die Kraft des Heiligen Geistes tatsichlich erméchtigt ist,
Leib Christi zu sein, dann wird sie ihr Leben auch nonkonform zu den Mich-
ten einer modernen Kultur — gekennzeichnet durch die Ontologie der Ge-
walt — gestalten. Der Mythos der erlosenden Gewalt ist zu brechen. »Taufe-
rische Elemente« sind also Nonkonformismus und Gewaltfreiheit, die aller-
dings gerade nicht in die Weltflucht treiben, sondern stets »der Stadt Bestes«
(vgl. Jeremia 29,7) suchen. In der heutigen Kultur reiche es nicht aus, bloB
»nein« zu sagen, sondern es miiiten kreative, theologisch begriindete und
iberzeugende Alternativen entwickelt werden. Friesen hat sich stets fiir rea-
lisierbare Umsetzungsméglichkeiten zur gewaltfreien Friedensbildung ein-
gesetzt. Wie bei manchen Taufern des 16. Jahrhunderts ist auch hier eine es-
chatologische Vision dabei leitend, in rein prisentischer Auspriagung. Die
Antizipation dieser Vision in der Gegenwart fiihrt zur Erkenntnis der Ver-
antwortung fiir die Welt, heute eben erweitert durch die Bewahrung der Na-
tur. — So ist auch hier die enge Verkniipfung, wenn nicht gar die Vorrangig-
keit der Orthopraxie vor der Orthodoxie zu beobachten.

Damit wendet sich Friesen auch dezidiert gegen eine dualistische Ethik,
wie sie die Schleitheimer Artikel (1527) vorschlagen. So wird erkennbar,
daB Riickgriffe auf tiuferisches Gedankengut nicht einfach nur fiir Legiti-
mations- und Motivationsargumente herhalten, sondern tatsichlich auch
zu kritischer Auseinandersetzung anregen, die zu klaren Abgrenzungen
fiihren. Die Moglichkeiten zu Korrekturen seien heute vor allem durch die
okumenische Begegnung gegeben. Der Leib Christi ist groBer als die men-
nonitische Gemeinschaft, er ist universal. (Als Beispiel wird die notwen-
dige Verschrinkung einer Nachfolgeethik mit der altkirchlichen und refor-
matorischen Gnadenlehre genannt.)
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Die Materialisierung einer tiuferischen Friedenstheologie: Kontinuitat und
Diskontinuitat

Thomas Finger und J. Denny Weaver materialisieren eine Theologie »im
Geist des Taufertums«. Finger legt eine vollstindige Systematische Theolo-
gie aus dieser bestimmten Perspektive vor, wihrend Weaver sich in jlingster
Vergangenheit auf den zentralen Topos der Versohnungslehre konzentriert.
Beiden ist die Pluralitit des Denkens im TAufertum bewuft, ein selektives
Vorgehen beim Riickgriff auf die Quellen aus dem 16. Jahrhundert daher un-
erliBlich. Rechenschaft muf folglich eingefordert werden iiber die Kriteri-
en einer solchen Auswahl, da eine sinnvolle Verstindigung sonst kaum mog-
lich erscheint.

In der Methodik des Theologisierens gehen beide Autoren aber sehr viel kon-
ventioneller vor als Kaufman und Friesen, auch wenn sie der Grundannah-
me zustimmen, daB Theologie letztlich immer Konstruktion ist. Doch sie ist
primir eine Aktivitit der glaubenden und nachfolgenden Kirche und wird
sich daher vorrangig auf die Offenbarung des Evangeliums berufen und nicht
auf kulturell gepriigte Erfahrungen, das wissenschaftliche Experiment oder
die Vernunft. Daher tiberrascht es nicht, daB hier die Schriften des biblischen
Kanons als erste und mafigebliche Quelle genannt werden — in all ihrer Viel-
falt, auch wenn klar bleibt, da} die Offenbarung nur im Medium unserer kul-
turellen Erfahrungen erkannt und angeeignet werden kann.

Finger geht es primér darum, die Kirche als universale zu begreifen. Theo-
logie von und fiir die Kirche muf} daher stets als 6kumenisches Unterfangen
gestaltet werden. Dies schlief3t die Beriicksichtigung und den Respekt vor
der gesamten Bekenntnis- und Dogmengeschichte der Kirche(n) ein. Und
dennoch bleiben das » Taufertum« und die mennonitische Tradition jene be-
sondere »Linse«, durch die alles betrachtet und gepriift wird. Zu dieser Lin-
se zihlt Finger gemeinsame Uberzeugungen der Taufer (Taufe, Abendmahl,
Gemeindedisziplin und wirtschaftliches Teilen), in denen eine Ekklesiolo-
gie erkennbar werde, die in ihren Anfingen sicherlich nur implizit vorhan-
den war und sich zunéchst in bestimmten Glaubens-Praktiken und im Le-
benswandel der Taufer duBerte.

Das zweite Argument fiir die 6kumenische Ausrichtung ist das BewuBtsein
der Historizitit aller theologischen Erkenntnis. Die Universalitdt Gottes er-
schlieit sich dem christlichen Glauben immer im partikular Geschichtlichen.
Die biblischen Erzdhlungen von der Schépfung bis zur Vollendung — und
darin als Zentrum Jesu Kommen, Leben, Sterben und Auferstehen — iiber-
liefern das christliche Kerygma. Theologie vergegenwiirtigt dies stets neu,
aber gleichzeitig birgt das Kerygma auch die Kraft zu historischen Verédn-
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derungen in sich. Dies werde gerade im Téaufertum des 16. Jahrhunderts
sichtbar, weshalb es auch nicht ausreiche, sein Entstehen als Ergebnis sozio-
kultureller Verdnderungen darzustellen. Theologie ist immer kontextuell und
deshalb auch vielfiltig gestaltet, und doch weist sie stets iiber sich hinaus
auf die Universalitit Gottes.

Es iiberrascht nicht, daB sich bei der Entfaltung einer zeitgenossischen »tédu-
ferischen Theologie« Kontinuitdten wie Diskontinuitdten zum 16. Jahrhun-
dert ergeben, ohne daB hier schon die Kriterien erkennbar wiirden, die Fin-
ger selbst fordert. Finger betont die Notwendigkeit der Balance von geist-
lich-spiritueller und sozial-ethischer Dimension — gegen eine Uberbetonung
der letzteren. So wird die Giiterteilung und das Streben nach einem einfa-
chen Lebensstil in einer Geisteshaltung verortet, die sich letztlich kritisch
gegen alle Uberbewertung des Materiellen wendet, weil sich daraus Gewalt
und Ungerechtigkeit ergeben. Frieden zu schaffen ist daher nicht ein belie-
biges Thema auf einer Liste ethischer Fragen, sondern will im Grunde alle
theologischen Loci formen.

J. Denny Weaver entfaltet das an einem entscheidenden Thema: der Ver-
séhnungslehre. Gewaltfreiheit als zentrales Thema des tiuferischen Erbes
ist bei ihm integrales und gestaltgebendes Element fiir eine christliche Theo-
logie im Sinne der Friedenskirche, denn die Gewaltfreiheit Jesu enthilt Aus-
sagen liber Werk und Person Christi. Wenn die Erzihlung von Jesus (im Un-
terschied zu »Kerygma« bei Finger) normative Geltung fiir die Gestaltung
des christlichen Glaubens und Lebens hat, dann ergibt sich daraus — wie bei
den Téufern — vor allem eine andere Ekklesiologie: eine bekennende Ge-
meinde der Nachfolge Jesu. Hierin scheinen sich beide Autoren einig zu sein.
Zwischen Finger und Weaver ist nun aber eine heftige Debatte iiber den Wert
der altkirchlichen Bekenntnisse fiir die tduferisch-mennonitische Christolo-
gie entbrannt. Wenn ich richtig sehe, dann nihern sich beide Autoren der
gleichen Sache aus unterschiedlichen Richtungen. Wihrend Finger zeigen
will, wieviel eine tduferische Theologie von den Bekenntnissen lernen und
aufnehmen kann — ohne sich damit vollends zu identifizieren —, will Wea-
ver deutlich machen, an welchen entscheidenden Punkten Differenzen sind
und bleiben. Beide Ansiitze kénnen gute Argumente benennen und miissen
sich nicht notwendig gegenseitig ausschliefen. Zusammengenommen ver-
vollstindigen sie vielmehr das Bild von Kontinuitit und Diskontinuitit der
Téufer gegeniiber der altkirchlichen Dogmenbildung. Und sicherlich ist es
sinnvoll, dieses Verhiltnis griindlich zu analysieren, denn eine Theologie
»im Geiste des Taufertums« wird auch im 21. Jahrhundert eben diese Frage
von Kontinuitit und Diskontinuitit beantworten miissen.
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Weaver kommt es in dieser Auseinandersetzung vor allem darauf an, den
Akt der Befreiung von der Autoritit der Tradition zu unterstreichen. So will
er der traditionellen Trennung (auch Unterscheidung?) von Person und Werk
Christi vorbeugen. Das widerspreche der Jesus-Story zutiefst, wie die Téu-
fer sie im 16. Jahrhundert zu recht wiederentdeckt hétten. Nur so konnten
sie jenes »wehrlose Christentum«® verkorpern, das die Kirche vor der kon-
stantinischen Wende war. Im Taufertum werde ein Set von Uberzeugungen
sichtbar, nach denen das Leben in der Nachfolge Jesu zu gestalten sei. Da-
bei komme es nicht darauf an, daB alle einzelnen Uberzeugungen auch von
allen Tdufern vertreten worden seien, sondern auf das Wiederentstehen die-
ses neuen Paradigmas im Gegeniiber zur »Welt«. Damit laufe man weder in
die Fallen der » Anabaptist Vision« der Bender-Schule, noch bleibe man bei
einer revisionistischen Téuferforschung stehen, die keinerlei Normativitit
mehr erkennen lieBe.

Christsein heift, an der weitergehenden Geschichte Jesu teilzuhaben, die mit
einer sozialen Botschaft ihren Anfang nahm: Der Befreiung von direkter wie
systemischer Gewalt. Wie radikal die Diskontinuitdt dann ausfallen kann,
demonstriert Weaver anschaulich anhand seiner Neu-Interpretationen des
Kreuzestodes Jesu. Die gédngigen Interpretationen (die Ostliche Idee eines
Rechtsgeschiftes zwischen Christus und Satan, die Anselmsche Satisfakti-
onslehre oder die Abaelardsche Liebes-Offenbarung) forderten allesamt Ge-
walt, weil sie diese letztlich in Gott verankerten und Jesus als hingebungs-
volles Opfer darstellten. Eine narrative Christologie aber, die von Jesus als
demjenigen erzihle, der das Reich Gottes auf Erden priasent machte, offen-
bare genau das Gegenteil: Die realen (bosen) Méchte der damaligen Zeit wa-
ren fiir den gewaltsamen Tod verantwortlich. Christus iiberwindet durch die
Auferstehung diese Michte, er ist Subjekt des Geschehens. So erst werde
die Geschichte zum Evangelium und zur Bedingung der Moglichkeit, von
Gewalt erlost zu leben.

So radikal anders dieser Auslegungsversuch ist — den Weaver in Diskonti-
nuitét zur christlichen Dogmenbildung sieht, aber sehr wohl in Kontinuitiit
zum » Taufertum« — so Wichtig bleibt zu beobachten, daB er an anderer Stel-
le vollstandig auf traditionelle Erkldrungsmuster zuriickgreift: die Pridesti-
nationslehre calvinistischer Pragung. Dennoch zeigt sich hier konkreter als
bei allen anderen Autoren, welch kreative, anregende und auch selbstbe-
wufte Neu-Konstruktionen theologischer Dogmen die tiuferisch-mennoni-
tische Tradition freisetzt, weil sie sich weniger als andere an das Konventio-
nelle gebunden fiihlt und ihr Denken stéirker von der christlichen Lebensge-
staltung der Glaubenden aus leiten liBt.
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Eine orthodoxe Friedenstheologie als Abwehr des postmodernen
Relativismus

Auch A. James Reimer erkennt die Herausforderung gegenwirtiger Theolo-
gie in der »Spitmoderne«, den Verlust einer einheitlichen und zusammen-
hingenden Weltanschauung. Aber im Gegensatz zum Ansatz Kaufmans und
Friesens findet sich die Radikalitit hier in der vehementen Kritik an der Vor-
herrschaft der Sozialwissenschaften (diese Kritik teilt er mit der »Radical
Orthodoxy«, einer neueren theologischen Denkschule der angelsichsischen
Welt, die vor allem von John Milbank angestofen wurde).® Auch wenn Theo-
logie die Erkenntnisse der anderen Wissenschaften ernsthaft beriicksichti-
gen miisse, so sei sie doch etwas ganz anderes und daher tiberlegen.
Obwohl Reimer Sympathie zeigt fiir den systematischen Aufbau der Kirch-
lichen Dogmatik Karl Barths, fiihlt er sich in seinem konstruktiven (!) Den-
ken vor allem dem theologischen Ansatz Paul Tillichs verwandt. Vorausset-
zung der Theologie ist der Glaube, die existentielle Begegnung mit Gott.
Christliche Theologie bleibt »Glaube, der verstehen will«. Daher reicht die
Bibel als Norm nicht aus, sondern Rechenschaft ist zu fordern, wie die Schrift
ausgelegt werden soll. Die Philosophie hat sich seit den Anfingen als Hel-
ferin des verstehenden Glaubens bewihrt. Das zeige die altkirchliche Dog-
menbildung. Daher sei den traditionellen Quellen (Glaubensbekenntnisse,
altkirchliche Dogmen und Glaubenssitze) wieder Geltung zu verschaffen,
um so das Metaphysische und Ontologische in der Postmoderne zu retten.
Positioniert man G. Kaufman auf der einen Seite, dann steht J. Reimer auf
der gegeniiberliegenden Seite der Skala zeitgendssischer mennonitischer
Theologie-Entwiirfe.

Reimer reiht die mennonitische Tradition ein in den langen Lehr- und Be-
kenntnisbildungsprozeB der universalen Kirche. Wie andere Konfessionen
haben auch Mennoniten in ihrer Jahrhunderte wéhrenden Tradition unzih-
lige Bekenntnisse und Katechismen hervorgebracht, aus denen sich die
kontinuierliche Ausbildung von Lehraussagen nachweisen lasse und die
daher genauso Beachtung erwarten konnen wie die Anfiinge im 16. Jahr-
hundert. Durch die Betrachtung dieser Tradition als Teil der gesamten Dog-
men- und Theologiegeschichte werde aber auch deutlich, wo tiuferisch-
mennonitisches Gedankengut korrigiert werden miisse. Ins Zentrum theo-
logischer Reflexion gehort fiir Reimer das trinitarische Gottesverstiandnis,
weil es die entscheidende Gliederungs- und Ordnungsfunktion in der Sy-
stematischen Theologie iibernehmen konne, die vor Einseitigkeiten schiit-
ze. Der Leidensweg Jesu sei beispielsweise nur im Kontext eines trinitits-
theologischen Ansatzes angemessen zu verstehen, ja die einseitige Fokus-
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sierung auf die Christologie sei so zu iiberwinden (ganz anders als Wea-
Ver).

Dieser »konservative« Ansatz hat dann aber — und hier bleibt Reimer den
anderen Ansitzen doch iiberraschend verwandt — unmittelbare Konsequen-
zen fiir die Ethik. Denn eine verniinftige Apologie sei nie von Ethik zu tren-
nen, wenn sie denn glaubwiirdig sein wolle. Daher enthielten die traditionel-
len Bekenntnisse implizit immer auch Aussagen iiber die christliche Ethik.
Hier wird das »tiuferische Erbe« am deutlichsten sichtbar: Ethik ist wesent-
licher Bestandteil jedes Wahrheitsanspruches. Reimer kann in diesem kur-
zen Beitrag zumindest andeuten, inwiefern der trinititstheologische Ansatz
sich direkt auf unser Verstindnis von Gemeinschaft, unsere Verantwortung
fiir die Bewahrung der Schopfung und den Einsatz fiir Gewaltfreiheit und
soziale Gerechtigkeit auswirkt.

Am Ende kristallisiert sich auch hier eine Ekklesiologie heraus, die sich vor
allem durch eine alternative Perspektive auszeichnet: das Modell der »frei-
willigen Friedenskirche« — in vielgestaltigen Formen. Auch Reimer will dies
als mennonitischen Beitrag zu einem weit gefaBten 6kumenischen Diskurs
verstanden wissen. Spezifische Erkenntnisse der einzelnen Konfessionen be-
greift er als Gnadengaben des Geistes, die in der 6kumenischen Gemein-
schaft zu teilen sind, weil nur so das Universale der Kirche zur Geltung kom-
me.

SchluR: eine pluralismusfahige, freikirchliche Friedenstheologie

Die Beobachtungen ergeben ein ausgesprochen plurales Bild. Eine Theolo-
gie aus dem Geiste des Tdufertums kann heute offensichtlich nicht weniger
vielfiltig sein als im 16. Jahrhundert. Das ist weniger iiberraschend als die
Tatsache, daB die Legitimitit dieser Pluralitdt von keinem der Vertreter ernst-
haft in Frage gestellt wird. Sicherlich werden die einzelnen Ansétze mit Ve-
hemenz vertreten, es wird diskutiert und gestritten, aber eher iiber theologi-
sche Methodik und Inhalte als iiber den Anspruch, tauferische oder menno-
nitische Theologie treiben zu konnen. Vielmehr erkennen gegenwirtige
mennonitische Theologen die Pluralitit des Tdufertums an. Das macht of-
fensichtlich frei fiir einem kreativen Umgang mit der eigenen Tradition, die
dadurch nicht minder »tduferisch« zu werden scheint, sondern hierin einen
ersten wichtigen Ausdruck findet.* Kaum eine andere christliche Tradition
traut sich diese Freiheit im Umgang mit den eigenen Urspriingen und der
weiteren Traditionsbildung zu. Dies kann zur Befreiung von den konventio-
nellen theologischen Denkkategorien selbst fithren wie bei Kaufman, zur
Entwicklung einer Theologie der nonkonformistischen Gegenkultur wie bei
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Friesen, zur Freiheit, einzelne Glaubensinhalte neu zu konstruieren, wie bei
Weaver oder zu dem Versuch einer theologischen Gesamtschau durch die
Linse der eigenen Tradition bei Finger; bis hin zu Reimer, der fiir dic Be-
freiung von der konfessionellen Selbstbeschrinkung und der zwanghaften
Abkehr von allem scheinbar Nicht-tiuferischen in der Theologiegeschichte
eintritt. Alle Autoren sind frei im kritischen Umgang mit der eigenen Tradi-
tionsbildung.

Dadurch erheben diese theologischen Entwiirfe auch nicht den Anspruch der
Absolutheit — wenn sie auch von dem Absoluten reden wollen (auch Kauf-
mann) —, sondern verstehen sich durchgingig als korrekturfihige, evolu-
tionire Konstruktionen.® So sind sie sich ihrer Beschrankungen aufgrund ih-
res konfessionellen und kulturellen Kontextes stets bewuft. Das verleiht ih-
nen allen eine 6kumenische AnschluBfihigkeit, und sie sind auf Kommuni-
kation angelegt. Woméglich ist die mennonitische Tradition heute stéirker als
alle anderen Konfessionen dem zeitgendssischen Pluralismus gewachsen,
weil sie sich ihrer pluralen Urspriinge und Entwicklungen bewuBt bleibt und
nicht kiinstlich Uniformitiit vorgibt, sei es durch ein fiir alle verbindliches
Lehramt, ein Bekenntnis oder eine verbindliche Gestalt des Kircheseins. Die-
se Tradition wurzelt selbst in den Anfiingen der Moglichkeit zum pluralisti-
schen Denken (Reformation) und hat diese mit hervorgebracht.

Das mubB eine Theologie »im Geiste des Tadufertums« auch heute nicht be-
liebig machen. Dies ist das zweite, das diese Ansétze in all ihrer Unter-
schiedlichkeit eindriicklich und gemeinsam vermitteln. Neben der Tatsache,
daB Mennoniten Theologie treiben und daher ihre Theologie von dieser Tra-
dition gepragt ist, sind sie auch in der Gewichtung bestimmter Inhalte tiber-
raschend einig, die sie als tduferisch-mennonitisch gegeniiber anderen in der
Okumene qualifizieren. Diese Gewichtungen funktionieren eher als »regu-
lative Prinzipien«’, denn als definierte Glaubenssitze.

Zum einen ist in allen Ansétzen die enge Verschrankung von Dogmatik und
Ethik erkennbar. Orthodoxie und Orthopraxie bedingen sich gegenseitig in
ihrer Glaubwiirdigkeit und Uberzeugungskraft. Dagegen miissen nicht so-
fort die traditionellen Bedenken aufgefahren werden (der Vorwurf des Le-
galismus oder der Werkgerechtigkeit), wenn das Verhiltnis so formuliert ist,
daf eine fehlende Orthopraxie die Glaubwiirdigkeit der Orthodoxie in Fra-
ge stellt. Die Notwendigkeit, Nachfolgeethik in den groBBeren Kontext der
Versohnungs- und Gnadenlehre einzuordnen, wird immer wieder betont (wie
schon bei den Tdufern zu finden). Auch dies ist ein zeitgemdBer Ansatz, denn
gerade in der Postmoderne ist die Orientierungsbediirftigkeit grofler denn je.
In einer Zeit fehlender zusammenhingender Weltanschauungen hingt die
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Stabilitit pluralistischer Gesellschaften von kommunizierbaren und verein-
barten ethischen Maximen ab, die durchaus unterschiedliche Begriindungen
finden konnen. Entscheidend aber bleibt, daB sie begriindet werden, da sie
sonst nicht nachhaltig wirken kénnen.

Als zweites regulatives Prinzip ergibt sich daraus eine bestimmte Ekklesio-
logie: die freiwillige Friedenskirche, die in gewisser Nonkonformitat eine
Alternative zur herrschenden Kultur lebt. Alle Ansitze zielen auf die unter-
scheidbare Gemeinschaft jener, die sich auf das erste Prinzip (Bekenntnis zu
Jesus Christus und Nachfolge) verstindigen. Diese Gemeinschaft kann dann
niher beschrieben werden. Durchgiingig abgelehnt wird aber ein dualisti-
scher Ansatz in der Ethik: Kirche als unterscheidbare Gemeinschaft ist den-
noch Teil der Kultur und Gesellschaft, in der sie lebt. Und ihre Ethik erhebt
also auch den Anspruch, in dieser Kultur lebbar zu sein. Der zunichst er-
zwungene, dann selbst gewihlte Separatismus fritherer Jahrhunderte hat in
diesen Ansitzen keinen Ort mehr.

Damit wiederum eng verkniipft ist das dritte regulative Prinzip: die Gewalt-
freiheit. Sie ist viel mehr als eine ethische Wahlmoglichkeit. Sie wird tatséch-
lich zum »Steuerungselement« theologischer Reflektion.? Offensichtlich hat
sich gerade dieser Inhalt in einem Mafe bewihrt, da} er in einer zeitgenos-
sischen »tiuferischen« Theologie identititsstiftend wirkt. Ohne Zweifel ist
diese Erkenntnis auch einer reichen, nicht immer einheitlichen geschichtli-
chen Auseinandersetzung mit der Herausforderung der Gewalt geschuldet.
Und der gegenwirtige politisch-soziale Kontext fordert offensichtlich eher
zur Schirfung dieses Prinzips heraus denn zu seiner Relativierung. (Die Ab-
lehnung der derzeitigen aggressiven Aulenpolitik der USA ist in allen An-
sdtzen deutlich erkennbar.)

Fiir die deutschsprachige theologische Diskussion, nicht nur die innermen-
nonitische, sondern die 6kumenische, ergibt sich also ein farbenfrohes Bild
einer Friedenstheologie im Geiste des Tdufertums fiir heute. Pluralismus-
fahigkeit, Orthodoxie und Orthopraxie, friedenskirchliche Ekklesiologie und
Gewaltfreiheit werden erkennbar als regulative Prinzipien, die sich in krea-
tiven und selbstbewuBten theologischen Konstruktionen von Mennoniten
niederschlagen. Es lohnt sich, diese aufzunehmen und den Diskurs zu su-
chen. Wir Mennoniten werden das als Vergewisserung und Orientierung fiir
uns selbst brauchen sowie als Rechenschaft gegeniiber anderen Konfessio-
nen, Religionen und einer sikularen Offentlichkeit, um glaubwiirdig von der
Hoffnung zu zeugen, die in uns ist — zumal in einer Zeit, in der die These
von der »Riickkehr der Religion« immer weitere Plausibilitét erhélt.
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Anmerkungen

1 Zu beachten sind die reichen Bibliographien in den Anmerkungen aller Beitrége dieser
Ausgabe der Mennonitischen Geschichtsblatter. Einige Ansatze habe ich etwas ausfuhr-
licher diskutiert in: Fernando Enns, Friedenskirche in der Okumene. Mennonitische Wur-
zeln einer Ethik der Gewaltfreiheit. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2003. Ein ganzes
Kapitel ist dort dem Werk von John Howard Yoder gewidmet, dem wohl einflureichsten
mennonitischen Theologen des 20. Jahrhunderts.

2 Vgl. Thomas Finger, Art. »Anabaptist Theology, in: Global Dictionary of Theology, In-
terVarsity Press 2006. Die internationale Diskussion der Theologien der Friedenskirchen
findet zur Zeit auch im Rahmen der okumenischen »Dekade zur Uberwindung von Ge-
walt. Kirchen fiir Frieden und Verséhnung 2001-2010¢ statt. Dazu sind bisher zwei grole
Konferenzen organisiert worden: In Bienenberg/Schweiz 2001: Fernando Enns, Scott
Holland, Ann Riggs (Hgg.), Seeking Cultures of Peace. A Peace Church Conversation, Ge-
neva: World Council of Churches, 2004. In Nairobi/Kenia z005: Don Miller u.a. (Hgg),
Seeking Peace in Africa. Geneva: World Council of Churches (erscheint in Kiirze). Eine drit-
te Konferenz ist fiir 2007 in Indonesien geplant.

3 Diese Bezeichnung, die Weaver offensichtlich zusammen mit Gerald Biesecker-Mast
vertritt, halte ich fiir sehr ungliicklich, denn sie widerspricht dem eigentlichen Argumen-
tationsgang und der Aussageintention. Gewaltfreiheit heit eben nicht Wehrlosigkeit,
und eine nonkonforme, freiwillige Friedenskirche sollte nicht als »Christentum« bezeich-
net werden, weil sie von diesem Allgemeinbegriff gerade zu unterscheiden ist.

4Vgl. als Uberblick James K.A. Smith, Introducing Radical Orthodoxy. Mapping a Post-se-
cular Theology, 2. Aufl., Grand Rapids/MI: Baker Academic 2005. Zur Auseinandersetzung
Mennonitischer Theologen mit »Radical Orthodoxy« vgl. The Conrad Grebel Review,
Spring 2005: Radical Orthodoxy and Radical Reformation.

5 Vgl. hierzu ausfihrlicher in: Fernando Enns, Kirche im Pluralismus: Pluralismus aus
Glauben. Mennonitisches Selbstverstandnis als Paradigma fiir eine plurale Minderheits-
kirche, in: Hauser ohne Fenster? Zum Verstandnis christlicher Exklusivitdtsaussagen. Hg.
von Ulrike Link-Wieczorek, Beiheft zur Okumenischen Rundschau 77, Frankfurt/M.: Lem-
beck 2005, S. 74-89. Siehe auch Fernando Enns, Mennoniten: plurale Minderheitskirche
im Pluralismus; in: Kirchliche Zeitgeschichte, 13. Jg., 2/2000, S. 359-375.

6 Vgl. hierzu Gerd TheifSen, Biblischer Glaube in evolutiondrer Sicht, Minchen: Kaiser
1984.

7 Vgl. George A. Lindbeck, Christliche Lehre als Grammatik des Glaubens. Religion und
Theologie im postliberalen Zeitalter, Theol. Biicherei Bd. go, Miinchen: Kaiser 1994.

8 Vgl. Dietrich Ritschl, Zur Logik der Theologie. Kurze Darstellung der Zusammenhange
theologischer Grundgedanken, Kaiser TB 38, 2. Aufl,, Miinchen: Kaiser 1988.
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Mennoniten in der Literatur

MARION KOBELT-GROCH
L
In Miinster sind die Taufer los
|i Jiirgen Kehrers Roman Wilsberg und die Wiedertdufer

Mord und Totschlag unter Mennoniten, das paBt nicht zusammen — oder
doch? »Ich hitte wirklich wissen miissen, daB es bei den Amisch genau wie
bei allen anderen Menschen Heilige und Siinder gibt. Dall jedoch ein
Amisch-Mann, noch dazu ein geweihter Priester, etwas mit mehrfachen Mor-
den zu tun hatte, iiberstieg sogar meine Vorstellungskraft.«' Und das will
schon etwas heiflen, denn Magdalena Yoder, der ansonsten gewitzten men-
nonitischen Ich-Erzéhlerin in Tamar Myers Kriminalroman mangelt es kei-
neswegs an Phantasie. Merkwiirdige Dinge hatten sich ereignet. Cousin Yost
Yoder, zehnfacher Vater, war nackt in einem Milchtank aufgefunden wor-
den und Levi Mast zuvor von einer Leiter gestiirzt. Oder sollte er Selbstmord
begangen haben? Nein, so die Quintessenz des amiisant geschriebenen Bu-
ches, auch er war, wie sich zeigen sollte, unfreiwillig aus dem Leben ge-
schieden. Tamar Myers frecher Krimi, dessen Handlung im amisch-menno-
nitischen Milieu Pennsylvanias spielt, diirfte zusammen mit einigen ande-
ren Titeln dieses literarischen Genres eher als Ausnahmeerscheinung zu be-
trachten sein. Mennoniten mit kriminellen Machenschaften aller Art oder
gar Morden in Verbindung zu bringen, erscheint auf den ersten Blick nicht
sonderlich iiberzeugend. Wenn iiberhaupt, geraten Mennoniten oder Ami-
sche allenfalls in eine prekére Situation hinein, ohne sie gesucht oder verur-
sacht zu haben. In diesem Zusammenhang ist an den Filmklassiker Der ein-
zige Zeuge mit Harrison Ford in der Rolle des Polizei-Captain John Book zu
erinnern. Ausgangspunkt ist der Mord an einem Polizisten, den der acht-
Jjdhrige Amisch-Junge Samuel beobachtet hat.? Auch in einigen anderen Kri-
mis tauchen Mennoniten auf, beispielsweise in Petra Oelkers historischem
Kriminalroman Der Sommer des Kometen®, in Wolfgang W. Moellekens Die
Mennoniten-Affaire. Geheimnisse in der Sierra Madre® und in Krystyna
Kuhns Kriminalroman Engelshaar®.

Ein weiterer interessanter Titel, der sich in diese Reihe spannender Unter-
haltungsliteratur einerseits nahtlos einfiigt und andererseits durch seinen be-
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wuBten Umgang mit der Miinsteraner TAufergeschichte iiber sie hinausweist,
bereichert seit 1994 den deutschen Biichermarkt. Gemeint ist Jiirgen Keh-
rers Kriminalroman Wilsberg und die Wiedertiiufer, der wie die meisten an-
deren seit 1990 erschienenen insgesamt siebzehn Wilsberg-Romane zuziig-
lich einiger Filme in Miinster spielt. Den meisten Lesern oder auch Zuschau-
ern diirfte es schwerfallen, fiir den verkrachten Privatdetektiv und Serienhel-
den Georg Wilsberg keine Sympathien zu empfinden. Nicht gerade vom
Schicksal verwéhnt und stets unter chronischem Geldmangel leidend, trifft
der Leser ihn abends bevorzugt in seiner Stammkneipe, dem Alcatraz, an.
Diese volksnahe Lokalitdt samt erklérter Lieblingskellnerin Anna deutet be-
reits darauf hin, daB Wilsberg nicht gerade zur Kategorie distinguierter Vor-
zeigedetektive und Agenten 2 la Sherlock Holmes oder James Bond gehért,
eher kdnnte er in der kauzigen Miss Marple eine miitterliche Seelenver-
wandte finden, aber diese Lady arbeitet bekanntlich nicht in Miinster.

Der hier zu behandelnde Fall ist vor allem deshalb interessant, weil er die
Miinsteraner Taufergeschichte auf recht eigenwillige und dennoch seridse
Art lebendig macht und unmittelbar mit dem aktuellen Geschehen verquickt.
Wilsberg wird diesmal mit der Existenz einer tiuferischen Nachfolgeorga-
nisation konfrontiert, die als »Kommando Jan van Leiden« der katholischen
Kirche mit Anschlidgen und einem Erpressungsversuch zu schaffen macht.
Die mysteriose Gruppe hatte nicht nur ein Siureattentat auf ein im Dom hiin-
gendes Portrit des Fiirstbischofs Franz von Waldeck veriibt, sondern zuvor
schon eine nichtliche Farbattacke auf die Tauferkérbe am Kirchtum von St.
Lamberti gestartet. Nun forderte man auch noch Geld, was die Vertreter der
katholischen Kirche zum Handeln veranlaBte und Wilsberg auf den Plan rief:
»Wir haben einen Bekennerbrief bekommen, so nennt man das wohl. Darin
erklart sich ein Kommando Jan van Leiden fiir den Anschlag verantwortlich.
Sie drohen mit weiteren Anschldgen, falls wir nicht fiinfhunderttausend
Mark zahlen. Die Dagobert-Masche, verstehen Sie.«

Wilsberg, von Monsignore Kratz mit Aussicht auf ein lukratives Geschift
ins Bischofspalais eingeladen und nun im Gesprich mit Weihbischof Becker,
versteht zundchst nicht, was dieser im Zusammenhang mit den Vorkomm-
nissen nun eigentlich von ihm will. »Wollen Sie mir unterstellen, da8 ich et-
was mit dem Anschlag zu tun habe?« »Ich unterstelle gar nichts, Herr Wils-
berg! Ich lese. Und hier steht ...« Er hob den Brief hoch und kniff die Augen
zusammen. »Die selbsternannten Wiedertéufer verlangen klipp und klar, daB
die fiinfhunderttausend Mark von Georg Wilsberg iiberbracht werden.«

Da die katholische Kirche sich nicht lumpen lassen will und gute Bezahlung
winkt, steigt Wilsberg in den Fall ein, der sich fiir ihn jedoch ginzlich an-
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ders und viel komplizierter entwickelt als erwartet. Er gerét nicht nur in ober-
flachlichen Kontakt mit den neuen T#ufern, sondern fillt der Gruppe kurz-
fristig sogar in die Hinde, bevor er sich ihr letztlich anschlieBt. Weiterrei-
chende Sympathien fiir ein weibliches Organisationsmitglied mit wechseln-
dem Namen »Tori-Marion-Mareike-Imke« sind fiir diesen Schritt mit ver-
antwortlich, aber auch die antiklerikal-soziale Philosophie einer heteroge-
nen Organisation, deren Mitglieder wie einst die Taufer in Konflikt mit der
katholischen Kirche und ihren Machtstrukturen geraten sind. DaB einst ein
Geistlicher wie Bernhard Rothmann an vorderster Front fiir eine Erneuerung
der Christenheit gekdmpft und zum theologischen Wegbereiter der Miin-
steraner Tduferherrschaft geworden war, erweist sich wie so manches aus
der Taufergeschichte als durchaus gegenwartstauglich. So verwundert es
nicht, dal zum »Kommando Jan van Leiden« auch ein Ménch gehort, der
aus der Position eines Insiders die katholische Kirche mit vernichtender Kri-
tik angreift: »Meine Arbeit 148t mir viel Zeit, iiber Theorie und Praxis der
Kirche nachzudenken. Das Ergebnis ist niederschmetternd. Seit langer Zeit,
vermutlich seit dem fiinften Jahrhundert, als die katholische Kirche Staats-
kirche wurde, beteiligt sie sich an staatlichen Verbrechen. Ich will hier gar
nicht von der Inquisition und den Hexenverbrennungen reden. Das kann man
als finsteres Mittelalter abtun. Aber bis auf den heutigen Tag weihen Prie-
ster Waffen und Bomben. Wahrend der Nazizeit hat die Kirche schweigend
mitangesehen, wie die Faschisten Millionen Menschen umbrachten. Es gab
ein Konkordat zwischen Hitler und dem Papst. Leute wie Kardinal von Ga-
len, der in den letzten Kriegsjahren gegen die Nazis predigte, waren die ab-
solute Ausnahme. Noch heute werden Theologen, die sich auf die Seite der
Unterdriickten stellen, wie die Vertreter der Befreiungstheologie in Siid-
amerika, mundtot gemacht. Und der Papst verbietet im Aids-Zeitalter den
Katholiken, Priservative zu benutzen. Aids sei eine Geisel [sic!] Gottes, sagt
er und meint indirekt, daB alle, die Aids bekommen, schuldig geworden
sind.«® Anders, aber kaum weniger erschiitternd ist das, was eine junge Er-
zieherin erlebt hatte, die mit einem geschiedenen Mann zusammengezogen
war. Sie verlor ihre Stelle im katholischen Kindergarten und war fortan ge-
zwungen, als Putzfrau zu arbeiten. Und da ist ein Arzt, der einer jungen Frau
in verzweifelter Lebenssituation zu einer Abtreibung geraten hatte und auf-
grund dessen fristlos entlassen worden war.’

In diesen individuellen Leidensprozessen, die allesamt aus einer Unvertrig-
lichkeit mit den Normen und Werten der katholischen Kirche erwuchsen,
liegen die Bindeglieder zu einer Jahrhunderte entfernten Vergangenheit, die
plotzlich nicht mehr allein in Gestalt toter Relikte, sondern einer lebendigen
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Botschaft wahrgenommen wird: »Wir wollen ein sichtbares Zeichen setzen.
Die Wiedertdufer sind dafiir nur eine Metapher. Eine kleine Gruppe von
Christen, die den Reichtum und die Verkommenheit der Kirche ablehnten,
die, bei allen ihren Fehlern, zu den Wurzeln des Christentums zuriickkehren
wollten, zur Apostelgemeinschaft, zur klassenlosen Gesellschaft des Urchri-
stentums.«

Mehr kann ein Krimi kaum leisten. Geschickt und spannend konzipiert, weist
er erstaunliche chronologische und inhaltliche Ubereinstimmungen mit den
Geschehnissen der Jahre 1534/35 auf. Die Wurzeln des »Kommandos Jan
van Leiden« liegen in einer Vergangenheit, die den modernen Téufern als
Orientierungsmuster und Vorlage fiir die Gegenwart dient, einschlieflich
samtlicher antiklerikaler Aktionen modernen Stils: »Das System der An-
schlige steckte in der Wiedertdufergeschichte. Sowohl was die Art der Ak-
tion als auch den Zeitpunkt betraf.«® Zu dieser Erkenntnis gelangt Wilsberg,
nachdem die Kifigattacke in der Nacht vom 21. zum 22. Januar gelaufen und
Franz von Waldecks Bild am 24. Februar nachmittags mit Sdure in Beriih-
rung gekommen war, gefolgt von einem Angriff auf die Bistumsbank, die
man am 28. Februar demolierte. An zwei Aktionen, darunter das Spreng-
stoffattentat auf die Tiirme der Lambertikirche, nimmt Wilsberg personlich
teil, obwohl man seiner Bereitschaft zur Mitarbeit anfangs mit dulerstem
MiBtrauen begegnet war. Zwar hatte er versichert, daf alle auf ihn zéhlen
konnten, aber was bedeutete das schon. SchlieBlich gab es einen »Maulwurf«
in den eigenen Reihen, der mit der katholischen Kirche kollaborierte und
sich mit etwas Phantasie als Neuauflage Heinrich Gresbecks interpretieren
lieBe. Eine von vielen Parallelen, die der Roman zu bieten hat, ohne mit den
Konsequenzen der Miinsteraner T4ufergeschichte zu enden. Niemand ver-
hungert, wird mit gliihenden Zangen gerissen, hingerichtet und tot in Kor-
ben am Kirchturm zur Schau gestellt. Es gab Geféngnisstrafen, Wilsberg
selbst kam mit zwei Jahren auf Bewéhrung davon.

Was diesen Kriminalroman von anderen unterhaltsamen Titeln dieser Art
unterscheidet, ist nicht nur der streckenweise enge Dialog mit den histori-
schen Ereignissen des Miinsteraner Tduferreichs, sondern auch das ernsthaf-
te Bemiihen, den Téaufern in ihrem sozialen Anliegen sowohl riickblickend
als auch zukunftsweisend gerecht zu werden. Damit grenzt der Autor sich
von all jenen literarischen und filmischen Darstellungen ab, die dem Miin-
steraner Tauferreich eine tiefere, religids-soziale Sinngebung absprechen
und vor allem das Orgiastisch-Destruktive in allen Schattierungen betonen
und durch die Art der Darstellung am Leben erhalten.

Jiirgen Kehrer hat zwar keinen Krimi geschrieben, der in seinen historischen
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Bausteinen jeder wissenschaftlichen Priifung standhélt, aber darum geht es
auch nicht. Schlieilich handelt es sich um spannende Unterhaltung und kei-
ne wissenschaftliche Abhandlung, obwohl Ansitze vorhanden sind. Unge-
wohnlich genug fiir einen Kriminalroman hat der Autor namlich mit Fufino-
ten gearbeitet, was ihn zu folgender Vorbemerkung veranlaBte:
»Dies ist ein Roman. Bitte lesen Sie ihn wie einen Roman, verstehen sie ihn
wie einen Roman und stellen Sie ihn auf der Seite des Biicherschrankes ab,
wo auch die anderen Romane stehen! Danke.

Der Autor
P.S. In diesem Roman gibt es Anmerkungen. Lassen Sie sich davon nicht ir-
ritieren! Es ist trotzdem ein Roman.«” ... und ein sehr lesenswerter dazu,
wenn man sich nicht daran st68t, daB von Wiedertdufern und nicht von Tédu-
fern die Rede ist und Melchior Hoffman félschlich mit doppeltem »n« ge-
schrieben wurde. Dies zu erwihnen ist fast schon peinlich. Uber derartige
Kleinigkeiten konnte Wilsberg im Alcatratz nur kopfschiittelnd schmunzeln,
bevor er sich das néchste Bier bestellt.

Anmerkungen

1 Jirgen Kehrer, Wilsberg und die Wiedert3ufer. Kriminalroman, Dortmund 1994
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4 Petra Oelker, Der Sommer des Kometen. Ein historischer Kriminalroman, Reinbek bei
Hamburg 1999
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CHRISTOPH WIEBE

Vom Scheitern eines soojahrigen Experiments
Miriam Toews’ Roman Em komplizierter Akt der Liebe

Steinbach im kanadischen Manitoba war in der Mitte des vorigen Jahrhun-
derts ein Zentrum des konservativen Mennonitentums in Kanada. Gegriin-
det wurde der Ort 1874 von ruBlanddeutschen Mennoniten der »Kleinen
Gemeinde«'. Um 1960 leben in Steinbach etwa 2500 Einwohner, rund vier
Fiinftel davon sind Mennoniten und verteilen sich auf acht mennonitische
Gemeinden ruBlanddeutscher Herkunft, daneben gibt es drei nichtmennoni-
tische Kirchen. Mehrere mennonitische Einrichtungen sind in Steinbach an-
sassig, darunter ein Krankenhaus. Und die »Steinbach Post«, das Wochen-
blatt des Ortes, wird nicht nur in Kanada viel gelesen, sondern auch in Me-
xiko und Paraguay, denn zu den dortigen Mennoniten bestehen zahlreiche
Kontakte. Hier in Steinbach wurde die Autorin und Journalistin Miriam Toe-
ws 1964 als Tochter eines mennonitischen Lehrers geboren, hier verbrachte
sie ihre Kindheit und Jugend, und zwar, wie sie in einem Interview sagte, »in
der konservativsten Gemeinde am Ort, allerdings als Kind »liberaler El-
tern«.” Mit ihrem Roman Ein komplizierter Akt der Liebe, ausgezeichnet mit
mehreren Preisen, darunter dem renommierten Governor General’s Literary
Award, wurde sie iiber Kanada hinaus bekannt.? In diesem Buch 148t Toews
die 16jdhrige Naomi »Nomi« Nickel in der Ich-Form von ihrem Leben und
von dem Zerfall ihrer Familie erzdhlen.

Eine Familie zerfillt

Die Familie Nickel zeigt sich den Anforderungen ihrer Glaubensgemein-
schaft nicht gewachsen und zerbricht daran. Es beginnt mit Natasha, der be-
wunderten grolen Schwester Nomis, kurz »Tash« genannt. Sie ist gradlinig
und mutig und folgt dem, was sie fiir richtig erkannt hat. Tash ist diejenige
in der Familie, die wohl am klarsten erkennt, dal man nicht frei und sich
selbst treu und dabei gleichzeitig in Ubereinstimmung mit den Werten und
Anforderungen der Gemeinde leben kann. Bei dem Versuch, sich anzupas-
sen, miissen sich die Menschen verbiegen, Heuchelei ist daher die Signatur
des Lebens, bis in die Spitzen der Gemeinde hinein. »Tash« thematisiert das
immer wieder auf provozierende Weise und tiberfordert damit ihre Familie.
SchlieBlich verldBt sie den Ort (180-185), zusammen mit ihrem Freund Ian,
dem Sohn von Mr. Quiring, Nomis Lehrer. Damit ist eine Dynamik in Gang
gesetzt, die schlieBlich zur Auflésung der Familie fiihrt.
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Denn ihre Mutter Trudie Nickel kommt iiber den Verlust der Tochter nicht
hinweg. Die ehedem so lebensfrohe Frau, die stets ein Lied vor sich hin tril-
lerte, triagt schwer daran. Und es belastet das Verhiltnis zu ihrem Mann, der
sich nie fiir seine Familie und gegen die Gemeinde zu entscheiden vermoch-
te. Und nun muB3 Trudie befiirchten, auch ihre zweite Tochter zu verlieren.
Trudies Stirke und zugleich ihre groBite Schwiche ist ihre Fihigkeit zum
praktikablen Kompromifl und manchmal auch zur lebenserleichternden
Flunkerei. Sie engagiert sich einerseits in der Gemeinde, deren Leiter und
Prediger ihr Bruder Hans Rosenfeldt ist, und arrangiert sich mit den Erwar-
tungen, die man an sie stellt. Andererseits 146t sie fiinf gerade sein, setzt sich
groBziigig iiber die Konventionen der Gemeinde hinweg und interessiert sich
beispielsweise fiir Literatur, Musik und Kunst. Sie lebt in den Tag hinein,
und wenn die Kinder nachmittags aus der Schule kommen, kann es sein, dal3
sie ihre Mutter noch immer im Morgenmantel auf dem Sofa liegend und le-
send vorfinden. Aber dann ist sie schnell auf, erledigt Haushalt und Einkéu-
fe im Nu und zaubert ein Essen auf den Tisch. Ganz friiher war sie mal Sén-
gerin und hat in einem Musical mitgesungen (261).* Mit ihrer zupackenden
und lebensfrohen Art ist sie immer gut durchgekommen, aber um Probleme
und Konfrontationen mogelt sie sich gern herum. Bis es nicht mehr geht und
ihr Leben und das ihrer Familie aus den Fugen gerit. Sie sah kommen, da
Tash weggehen wiirde, und konnte es nicht verhindern. Trudies Weg des
Kompromisses ist gescheitert. Das bringt sie aus dem Gleichgewicht. Sie
féngt an, nachts spazieren zu gehen, und die Menschen im Ort beginnen, iiber
sie zu reden. Als Nomi wieder einmal nachts schreiend aufwacht, weil ihre
dltere Schwester gegangen ist, rastet Trudie aus: Sie nimmt Nomi an die
Hand und geht mit ihr stracks zum Haus des Bruders, trommelt ihn aus dem
Schlaf und fordert ihn in ihrer Wut ultimativ auf, bei Nomi um Entschuldi-
gung zu bitten: »Du hast ihr solche Angst eingejagt, Hans. Sag, daB es dir
leid tut. Sag’s! Sag, dafl das alles nicht stimmt. Sag, daB es nur Geschichten
sind. Du verstehst nichts von Liebe, nicht das geringste. Du verstehst auch
von sonst nichts, und ich hasse dich. Ich hasse dich!« (213) Aber Hans Ro-
senfeldt reagiert hart, wendet sich ab und schlieBt die Tiir. Und Nomi no-
tiert: »Ich setzte mich auf den Randstein und wartete auf meinen Vater,
wiihrend meine Mutter das Haus ihres Bruders mit Steinen bombardierte und
dabei Schimpfworter briillte, die ich noch nie zuvor gehért hatte« (214). Die
Konsequenz liegt auf der Hand: Trudie wird ausgeschlossen und verliaBt die
Familie, nur sieben Wochen, nachdem Tash gegangen ist. Nomi begreift
beim Abschied nicht, daf ihre Mutter fiir immer geht, und das ganze Buch
hindurch ziehen sich ihre Reflektionen, mit denen Nomi versucht, das Ge-
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schehen zu verarbeiten. Die Phantasie iiber alle Fragen, die damit zusam-
menhiingen, einschlieBlich der, ob Trudie vielleicht aus dem Leben geschie-
den ist, beschiftigen sie in ihren Tagtrdumen.

Von da ab hat Nomi nur noch ihren Vater. Mit gleichem Recht lieBe sich al-
lerdings auch sagen, der Vater hat nur noch sie. Denn die hervorstechend-
sten Eigenschaft von Raymond »Ray« Nickel sind neben seiner Frommig-
keit seine Hilflosigkeit und die Unfahigkeit, sich zu entscheiden. Bezeich-
nend, wie er reagierte, als Lehrer Quiring zu den Nickels kam und ihnen
freundlich signalisierte, daB Tash eigentlich zu begabt und von zu wachem
Verstand sei, um sich in dieser Stadt entfalten zu konnen. »Als Mr. Quiring
wieder weg war, knallte Mom ihr Glas auf die Arbeitsplatte und fauchte Dad
an, selbst Almon Quiring wiirde erkennen, daB Tash nicht in diese Stadt paft.
Und Dad fragte, was er da unternehmen soll, vielleicht bei Almon Quiring
einen Kurs iiber Natasha Nickel belegen? — Sogar ich konnte die Frage be-
antworten. Ahm, Dad, wir ziehen einfach alle nach New York? Aber ich hielt
den Mund« (148).

Ray schaut hilflos zu, wie seine Familie zerbricht, seine Gottergebenheit
scheint grenzenlos, und er versdumt keinen Gottesdienst, den er nach No-
mis altkluger Einschétzung braucht, weil er da immer wieder in seiner Ohn-
macht und Hilflosigkeit bestiarkt wird (70). Als Physiklehrer mit einem be-
sonderen Faible fiir die Teilchenphysik zieht er andererseits sogar Trost aus
der Tatsache, daB auch die kleinsten Bauteilchen der Materie ehernen Ge-
setzen gehorchen, wenn sie zerfallen. Er achtet genau auf die Einhaltung ge-
wisser Ablidufe, die ihm Halt zu geben scheinen, und ist stets mit Anzug und
Schlips bekleidet, sogar bei der Gartenarbeit. Nomi ist dariiber erhaben.
Aber in vieler Hinsicht sind Ray und Nomi sich auch sehr dhnlich, sie mé-
gen sich und finden ihre Art, gemeinsam Zeit zu verbringen. Seit Trudie weg
ist, kochen sie Gerichte nach dem Alphabet, und ihre gelegentlichen ge-
meinsamen Aktivitidten zeigen beide in groBer Eintracht. Wo sie kénnen,
unterstiitzen sie sich und halten gegeniiber dritten zusammen. Nie gibt es
Streit zwischen ihnen.’

Als Tash geht, wird Nomi gerade dreizehn, als das Buch endet, ist sie sech-
zehn und hat soeben ihren Fiihrerschein erworben, was ihr einen neuen Frei-
heitsraum erdffnet. Das Buch spielt am Ende dieses Zeitabschnitts, ist aber
mit zahlreichen Riickblenden und Erinnerungen durchzogen, die oft in die
gemeinsame Zeit der Familie zuriickreichen. Nomi gerit seit dem Weggang
der Mutter immer mehr aus der Bahn, und Ray kann es nicht verhindern. Sie
treibt sich herum und schldgt die Zeit tot, wenn sie nicht gerade mit ihrem
Freund Travis zusammensein kann. Aber auch die Beziehung zu dem iilte-

155



ren Travis gestaltet sich problematisch, da sie Nomi nicht zu stabilisieren
vermag. Im Gegenteil, diese Beziehung belastet Nomi zusétzlich. Sie ver-
halt sich Travis gegeniiber zutiefst unfrei, meint, sich verstellen und Travis
imponieren zu miissen. SchlieBlich endet die Freundschaft.

Nomis Tagesablauf erscheint im Laufe des Buches immer ungeordneter. Sie
schwinzt die Schule, rasiert sich den Kopf kahl, macht die Nacht zum Tag,
probiert Drogen aus, ist gewalttitig gegeniiber Sachen und steckt schlief-
lich sogar den Pick-up von Travis’ Vater in Brand, der vor einem Motel ge-
parkt ist.® Das mufl Konsequenzen haben, und so geschieht, was geschehen
muB: Auch Nomi wird aus der Gemeinde ausgeschlossen (286). Fiir Ray be-
deutet das nach den Regeln der Gemeinschaft, daB auch er den Kontakt zur
gebannten Tochter meiden muB3. Da er sie aber nicht wegschicken will, geht
Ray selber (290). Jedenfalls ist das Nomis Sicht. SchlieBlich endet das Buch
damit, da Nomi rauchend dasitzt, iiber die Vergangenheit nachsinnt, Mog-
lichkeiten durchspielt, die den Verkauf des Hauses betreffen, und sich fragt,
wie es weitergehen kann: »Ich habe das Auto. Ich muB nur noch das Haus
verkaufen. Solider Bungalow, unmébliert. Ideal fiir Familien. Giinstig ab-
zugeben. Ehrlich gesagt, endet diese Geschichte damit, daB ich immer noch
in meinem Zimmer auf dem Boden sitze und mich frage, was aus mir wird,
wenn ich diese Stadt verlasse. Und ich muf daran denken, wie ich als Kind
hier im Bett lag, der Duft von frisch gemahtem Gras wehte herein, meine
Mutter und meine Schwester unterhielten sich lachend in der Kiiche, und
mein Vater pusselte im Garten, damit alles schon wird, direkt vor meinem
Fenster« (298f.).

Suizidgefdhrdete Personen wollen meist nicht wirklich sterben, sie wollen
nur partout nicht weiter so leben wie bisher. Sie sehnen einen anderen Zu-
stand herbei, sehen aber keinen Weg dahin. Zugleich sperren sie sich ge-
gen Verdnderungen, und die Bindung an ein bestimmtes Bild von sich selbst
erweist sich als stérker als die an das Leben. Nomi muf als suizidgefihrdet
angesehen werden, es erscheint durchaus fraglich, ob sie die Kraft finden
wird, ihr Leben in die Hand zu nehmen und zu gestalten. Sie ist stark von
einer groen Sehnsucht nach Harmonie bestimmt und davon, die Familie
wieder vereint zu sehen, gespeist von Erinnerungen an die Zeit, als die Fa-
milie noch zusammen und die Welt heil war. Jetzt aber ist sie einerseits
durch ihr Verhalten, andererseits durch den iiber sie verhiingten Bann und
die Meidung sozial vo6llig isoliert. Ohne ihren Vater hat sie niemanden mehr,
dem sie vertraut, niemanden, der ihr hilft. Es ist offen, wie es mit ihr wei-
tergeht. Wird sie sich aufraffen kénnen und den Ort verlassen? Oder wer-
den ihr Phlegma und ihre chronische Unentschlossenheit siegen? Das konn-
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te bedeuten, dabB sie als AusgestoBene im Ort bleibt, so wie etliche Gebann-
te, die im Jargon der Menschen dort als »Gespenster« bezeichnet werden
und von denen es doch einige gibt: Randexistenzen, sozial geédchtet, \yie
beispielsweise jene Frau, die man tatenlos liegenlaBt, wenn sie in der Of-
fentlichkeit einen ihrer Schwicheanfille bekommt und umkippt. Denkbar
ist aber eben auch ein Suizid, und Nomi wére nicht die erste, die diesen Aus-
weg wihlt. Ein komplizierter Akt der Liebe ist keine trostliche Lektiire, sie
ist auch nicht erbaulich und nichts fiir Leser, die ein Happy End gewdhnt
sind.

Eine surreale Welt

Das Leben der Familie Nickel wird stark von der Gemeinde bestimmt, zu
der sie gehoren. Trudies Bruder ist Hans Rosenfeldt, Prediger und bestim-
mender Kopf der Gemeinde.” Die Geschichte vom Zerfall der Familie Nickel
ist damit zugleich ein Blick ins Innenleben der iiberschaubaren und zu ei-
nem guten Teil aus Verwandten bestehenden Gemeinde. Der Onkel versucht
das Leben der Nickels zu bestimmen, und das kann nicht gutgehen. Von Tash
wurde er einmal als »Stimme der Verdammnis« apostrophiert und von da an
im Jargon der Schwestern nur noch »die Stimme« genannt.

Und dann ist da noch Mr. Quiring, Nomis Lehrer, mit dem sie einen stdndi-
gen inneren Dialog um das Schreiben von Aufsitzen fithrt. Nomi wird sei-
nen Vorstellungen weder mit ihrer Themenauswahl noch hinsichtlich der
formalen Gestaltung (Aufbau, Gliederung) gerecht. Das Buch durchziehen
Reflektionen dariiber, wie Geschichten zu schreiben sind. Am SchluB des
Buches erzihlt Nomi, wie sie Briefe Mr. Quirings an Trudie gefunden hat,
aus denen hervorgeht, daB Trudie ein Verhiltnis mit ihm hatte und er Tru-
die erprefite, als sie es beenden wollte. Da wendet sich Nomi als Ich-Erzah-
lerin direkt an ihren Lehrer (und damit zugleich an den Leser) und reflek-
tiert tiber diese Geschichte der Familie und die erlésende Kraft von Ge-
schichten iiberhaupt, wenn Menschen nur an sie glauben. Man kann das Buch
auch als Roman iiber das Schreiben und iiber die heilende und erlésende
Macht von Geschichten lesen. Nomi glaubt, daB das Leben nur zu ertragen
ist, wenn wir die Augen schlieBen und uns eine Geschichte ausdenken, die
uns die Realitiit ertriiglich erscheinen 1i8t. Wie Mr. Quiring glaubt sie an
Liebe. Aber wihrend er die Religion benutzt, um die Realitiit nach seinen
Vorstellungen zu gestalten, selbst auf die Gefahr hin, dabei Menschen zu
zerstoren, ist Nomi eine Triumerin, die ihre Kraft aus den Geschichten be-
zieht, an die sie glauben will, und aus dem Traum von einer Welt, in der die
Liebe das héchste ist (296).2
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AuBer den genannten Personen gibt es weitere, und wer aufmerksam liest,
registriert, daB es im Ort einen nicht unerheblichen Teil von Menschen gibt,
die nicht oder nicht mehr zur Gemeinde gehoren, die — mitten im Ort — Teil
der AuBenwelt sind, von der man sich besser fernhilt, obwohl sie einem téag-
lich begegnen. Im BewuBtsein der 16jihrigen erscheint die Realitdt sowohl
des Ortes als auch der Gemeinde perspektivisch verzerrt und auf eine be-
stimmte Art gewichtet. Dadurch ergibt sich fiir die Autorin die Mdglichkeit,
Dinge zu verfremden und zu iiberzeichnen, was sie geschickt ausnutzt.
Einiges spricht dafiir, daB der Roman sich auf Vorgiinge bezieht, wie sie sich
in der Gemeinde der Holdeman-Mennoniten ereigneten, der sich in Stein-
bach schon friih zahlreiche Mitglieder der aus Ruland kommenden »Klei-
nen Gemeinde« angeschlossen hatten.® Als Ende der 1960er und Anfang der
1970er Jahre die moderne Welt mit ihrer musikalischen und kulturellen Auf-
bruchstimmung sowie gednderten gesellschaftlichen Wertvorstellungen und
Umgangsformen auch in entlegenen Teilen des Landes spiirbar wurde, gab
es, wie mir erzihlt wurde, in manchen Gemeinden Steinbachs, vor allem aber
bei den Holdeman-Mennoniten, Versuche, sich mit Hilfe von rigoroser Ge-
meindezucht, Bann und Meidung dagegen aufzulehnen und die Gemeinden
zu »siubern«. Das Ziel wurde nicht erreicht, und die Gemeindezucht wurde
wieder zurtickhaltender geiibt. Die psychischen Verheerungen bei einzelnen
Personen und Familien waren natiirlich nicht ungeschehen zu machen. Die-
se Ereignisse sind der heranwachsenden Autorin damals nicht unbekannt ge-
blieben. Sie bilden den realgeschichtlichen Hintergrund des Buches, und sie
werden im Roman ins Drastische gesteigert und literarisch verfremdet. Un-
schwer zu erkennen, tritt dennoch hinter etlichen Details des Romanortes
East Village der wirkliche Ort Steinbach hervor.

East Village ist nicht einfach Steinbach, sowenig wie Ereignisse und Perso-
nen des Romans die Realitdt eins zu eins wiedergeben, obwohl die Anleihen
an der Realitit zunichst sehr ausgeprigt erscheinen. AuBerst geschickt ver-
fremdet Toews jedoch im Laufe des Romans die Verhaltnisse zusehends, im
gleichen MaB, in dem die Perspektive der Erzihlung sich verschiebt und zu-
nehmend deutlich wird, daB es sich lediglich um Nomis Wahrnehmung der
Realitdt handelt. Der Roman gewinnt an Intensitit und Dichte, zugleich glei-
tet das, was erzdhlt wird, ins Bizarre, Groteske und Surreale ab, sinnfillig
greifbar beispielsweise im allmahlichen Verschwinden des Mobiliars. Das
wird von Ray nach und nach verkauft, Vater und Tochter hausen nur noch,
von wohnen kann eigentlich keine Rede mehr sein, und auch die Titigkei-
ten der Protagonisten erscheinen zunehmend unglaublich und ungeheuer-
lich, beispielsweise wenn Ray nachts Miillkippen aufridumt. In manchen Pas-
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sagen steht die erzdhlende und reflektierende Nomi unter Drogen, und spé-
testens da beginnt der Leser, sich zu fragen, ob das alles so sein kann, wie
es erzahlt wird.

Bevor der Leser jedoch so weit ist, ist er — gefiihrt von der Erzéhlkunst der
Autorin — lingst selbst viel zu tief verstrickt in die Geschichte und muB, von
der Autorin insgeheim auf die Metacbene der Deutung geholt, plotzlich
selbst entscheiden, wie er die Geschichte deuten will. Stimmt er der »reali-
stischen« Sicht zu, vorgetragen von »der Stimme«, derzufolge Trudie wahr-
scheinlich Suizid begangen hat und moglicherweise am Grunde des FluBes
ruht, oder glaubt er mit Nomi an die Mdglichkeit eines guten Endes? Nomi
entpuppt sich, aller Aufséssigkeit und Frechheit zum Trotz, als gldubige
Tochter ihres Ortes: Sie arbeitet intensiv an ihrer Deutung des Geschehenen
und ist von der Hoffnung beseelt, daB} alles am Ende doch noch gut ausgeht.
Aber ihre Phantasie ist auch sehr triigerisch, und daB das, was sie fiir real
halt, in Wirklichkeit nur ihre Einbildung ist, wird mehrfach im Roman deut-
lich."” So wird der Roman unversehens zu einer Reflektion iiber die erlésen-
de Kraft von Geschichten, was Toews mit dem das Buch durchziehenden
Thema der das Leben erleichternden Verdrangung der Realitdt verkntipft:
»Durch diese Stadt habe ich gelernt, daB es die Geschichten sind, auf die es
ankommt, und daB, wenn wir sie glauben, wenn wir sie wirklich glauben
konnen, wir dann vielleicht erlost werden. East Village hat mir das Gottver-
trauen gegeben, an die Moglichkeit einer gliicklichen Wiedervereinigung
unserer Familie zu glauben. Ist es denn falsch, wenn einem das durchs Le-
ben hilft?« (298)

Von der Unfdhigkeit, einfach menschlich zu sein

Toews schildert die Bewohner von East Village nicht negativ. Sie wollen
menschlich sein, wissen aber nicht, wie das geht. Sie wollen taktvoll sein
und sind dabei doch nur bigott und verklemmt. Takt ist die hohe Kunst, das
Gegeniiber nicht bloBzustellen, indem man beispielsweise Dinge nicht an-
spricht, die den Gesprichspartner unangenehm beriihren oder ihn vor ande-
ren bloBstellen. Im Taktgefiihl konkretisiert sich eine christliche Ethik, die
den nichsten ehrt und behutsam mit ihm umgeht. Sie behandelt den anderen
gemiB der Goldenen Regel — so, wie man selbst behandelt werden méchte.
Manchmal ist Takt freilich kaum von der Verlogenheit zu unterscheiden, die
dem anderen die Wahrheit schuldig bleibt.

Das kann seinen Grund entweder in individueller Feigheit haben oder in der
Unféhigkeit, die Wahrheit taktvoll auszusprechen, so daB sie annehmbar ist.
Sie kann aber auch aus ideologischer Verblendung erwachsen, wenn einfach
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nicht sein kann, was nicht sein darf. In East Village kommt alles vor. Uber-
zeugendes Christentum aber gibt dem keinen Raum., Weder sollte in ihm
Verlogenheit, verbramt als Niichstenliebe, gedeihen konnen. Noch diirfte mit
scheinbar frommen Scheuklappen die Auseinandersetzung mit der Realitdt
verweigert werden. Gelingendes christliches Verhalten miifite sich auf der
Gratwanderung bewéhren, Wahrhaftigkeit und Liebe miteinander zu verbin-
den, so dal Menschen mutig genug sind, einander die Wahrheit zuzumuten
— wie sie auch lernen, die Wahrheit so behutsam und liebevoll auszuspre-
chen, daB sie annehmbar ist. Und christlicher Glaube miiite aus lebendigem
Gottvertrauen genug Kraft schopfen, sich von allen Formen einer ideolo-
gisch verzerrten Sicht der Dinge dadurch zu unterscheiden, dal} er die Rea-
litdt nicht verleugnet, sondern sich ihr stellt. Zumal fiir Gemeinden von Men-
noniten, die den Wert der Wahrhaftigkeit traditionell sehr hoch ansetzen und
die einst und auch heute noch oft mit dem Anspruch auftreten, der umge-
benden Welt eine bessere Alternative vorzuleben, diirften die genannten
Mafstibe fiir ein glaubwiirdiges Christentum keine unangemessenen Forde-
rungen darstellen.

Was eine rigide mennonitische Frommigkeit aus Menschen macht

Die Welt der Mennoniten von Steinbach alias East Village ist freilich be-
klemmend anders, als man es von einer Gemeinschaft erwarten kann, die
Wahrhaftigkeit auf ihre Fahnen geschrieben und die Besserung des Lebens
zum Programm erhoben hat. Diese mennonitische Welt, wie Miriam Toews
sie uns darstellt, ist zum Fiirchten, denn sie ist vor allem eins — verlogen,
doppelbodig, wahrheitsscheu. »Dieser Himmel ist die Hélle« iiberschrieb
die Netzeitung ihre Rezension, und das trifft die Sache sehr genau.” Lebens-
freude gilt hier als Siinde und Realitidtsverweigerung als Tugend. Noch
schwerer als diese Lebensfeindlichkeit, die schon fiir sich nicht leicht aus-
zuhalten ist, wiegt allerdings etwas anderes: Die Gemeinde erhebt einen ho-
hen christlich-moralischen Anspruch — und geniigt ihm nicht. Sie ist nicht,
was sie zu sein vorgibt — und das deformiert die Menschen, die namlich nicht
besser sind als andere, es aber vor sich und voreinander nicht offen einge-
stehen diirfen, weil sich dann das Selbstverstindnis, auf dem die Gemein-
schaft sich griindet, als falsches BewuBtsein, als Ideologie entpuppen wiir-
de. Das erzeugt massive kognitive Dissonanzen, die durchaus krank machen
konnen. Tash jedenfalls hilt es nicht linger aus, weinend liegt sie ihrer Mut-
ter in einer Schliisselszene im Arm: »Das ist alles so verdammt verlogen!
Es stimmt einfach nicht, und das bringt mich um. Es bringt mich um, Mom,
ehrlich!« (182) Die Ideologie der Gemeinde deformiert ihre Mitglieder,
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zwingt sie zu Bigotterie und Heuchelei und hilt sie in einem Zustand der Un-
reife. Ein komplizierter Akt der Liebe ist ein Roman vom Erwachsenwerden,
das in East Village nicht zuletzt deshalb besonders schwierig ist, weil dort
die Erwachsenen selbst nicht richtig erwachsen sind (61).

An diesem Urteil iiber die mennonitische Welt von East Village ist nicht zu
deuteln, es ist vielmehr erschreckend eindeutig. Dal der Roman trotzdem
nicht mit dem Gestus und der Schirfe einer Abrechnung daherkommt, liegt
an dem literarischen Kunstgriff der Autorin, die Geschichte aus der Per-
spektive der 16jidhrigen Nomi zu erzihlen, die mit ihrer Familie selbst nicht
besser ist. Die Nickels sind keine Helden, sie stehen moralisch nicht héher
als andere Einwohner. Thre Unzuldnglichkeiten, ihre menschlich-allzumensch-
lichen Fehler und Schwichen, besonders im Umgang mit der Wahrheit, ma-
chen sie sympathisch und nehmen den Leser fiir sich ein. Die meisten Men-
noniten diirften sich dennoch schwertun mit diesem Roman, aber sie sollten
beachten: Miriam Toews klagt nicht an, und sie fiihrt die Mennoniten nicht
vor. Sie erzéhlt und stellt dar, was eine rigide mennonitische Frommigkeit
aus Menschen macht — iibrigens mit sehr viel Liebe fiir ihre Figuren und auf
einem literarischen Niveau, das Bewunderung verdient. Eine Abbrechnung
sidhe anders aus. Miriam Toews tritt mit ihrem mutigen Roman nicht als
Ankldger auf, schon gar nicht als Rédcher, sondern als Beobachter, als Chro-
nist. Und zwar als jemand, der die Innenansicht der Gemeinde mit der Wahr-
nehmung von auflen verbindet. Sie hilt den Mennoniten einen Spiegel vor,
und man darf einen Spiegel nicht dafiir tadeln, daB das, was man sieht, ei-
nem nicht gefillt. Miriam Toews, die sich weiterhin als Mennonitin sicht,
obwohl sie in keine Gemeinde mehr geht,” bezeugt mit dem Roman in ein-
drucksvoller Weise die literarische Selbstreinigungskraft einer fatalen men-
nonitischen Tradition. Und darum bin ich voller Bewunderung und Dank
dafiir, daB sie diesen Roman geschrieben hat und daB sie ihn so geschrieben
hat, wie er ist. Er stellt ein beachtliches literarisches Zeugnis ihrer Ausein-
andersetzung mit der eigenen konfessionellen Herkunft und Prigung dar.
Miriam Toews hat sich nicht, wie zigtausend andere junge Menschen, die
sich einfach nur von der mennonitischen Tradition abkehren, wortlos abge-
wandt, sondern sich der Miihe unterzogen, diesen Prozef aufzuarbeiten und
literarisch darzustellen. Vermutlich muBte sie das. So wie Nomi es nicht ein-
fach Tash gleichtun und gehen kann, so kann auch Miriam Toews ihr Men-
nonitisch-Sein nicht einfach hinter sich lassen und abhaken, wenngleich sie
den Ort verlassen hat und darin eher Tash gleicht. Wie Toews bekennt, ist
vieles von dem, was mennonitisches Christ-Sein ausmacht, fiir sie weiterhin
von groBer Bedeutung. Davon, wie sie ihre Erfahrungen als Kind und Ju-
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gendliche einer extrem konservativen Mennonitengemeinde verarbeitet,
konnen Mennoniten nur profitieren. Und besonders diejenigen, die von Be-
rufs wegen iiber mennonitische Gemeinden, iiber ihre Geschichte und Theo-
logie nachdenken, sollten das selbstkritische Potential, das in der literari-
schen Verarbeitung mennonitischer Geschichte und Gegenwart steckt, fir
ihre Arbeit nutzen. Ein komplizierter Akt der Liebe enthilt viel implizite
Theologie, und mennonitische Theologen tdten gut daran, diese und andere
mennonitische Literatur nicht zu ignorieren.”

Wunschvorstellungen, Selbsttauschungen, Liigen

»Diese Stadt steckt voller Wunschvorstellungen« (295), und die Nickels sind
ein Produkt dieser Stadt. Wie ihre Familie, mit Ausnahme der dlteren Schwe-
ster Tash, neigt auch Nomi dazu, sich die Welt zurechtzulegen, wie sie sie
gern sehen mochte. Wunschdenken und Schonférberei kennzeichnen sie,
aber es gelingt Miriam Toews, dem Leser dies so subtil und menschlich sym-
pathisch darzustellen, dalB er es fast nicht merkt.

Mit unscheinbaren AuBerlichkeiten wird an dieses zentrale Thema des Bu-
ches herangefiihrt. »Trudie meinte immer, ihre Augen wéren braun, dabei
sind sie genauso graugriin wie die von Ray« (13). Sie will sich tdauschen. Wer
das iiberliest, wird stutzig, wenn er erfihrt, wie man in der Familie Nickel
mit der Wahrheit umgeht. Trudie versucht, Motorradfahren zu lernen, von
Jerry, Nomis Cousin. Aber es endet mit einem Sturz und einem gebroche-
nen Arm. »Jerry hatte ein fiirchterlich schlechtes Gewissen, und wir muften
Trudie versprechen, Ray nichts zu erzihlen, was gar nicht so einfach war,
als er spiter nach Hause kam und wissen wollte, woher der Gips an ihrem
Arm kam. Sie wire die Treppe runtergefallen, behauptete sie, mit dem
Weichspiiler in der Hand, um den letzten Spiilgang noch rechtzeitig zu er-
wischen. Tash hat ihm dann die Wahrheit erzihlt, aber er mufte ihr verspre-
chen, nicht zu verraten, daB er Bescheid weil« (30).

In der Welt dieser Mennoniten ist es eine der schwersten Siinden, »etwas
darzustellen, was man nicht ist« (53), aber weil diese Forderung von der Ge-
meinde vollig iiberzogen vertreten wird und beispielsweise selbst harmloses
Sich-Ausprobieren von Jugendlichen und das Theaterspielen umfaBt, kon-
nen sie kein Gespiir fiir die Grenze entwickeln. Sicher ist es noch relativ
harmlos, wenn Nomi beim ersten Gesprich mit Travis, ihrem Freund, so tut,
als kenne sie ihn nicht, obwohl sie genau weiB, wer er ist." Zuvor hatte der
Leser Nomi als barmherzigen Samariter erlebt, die ihrer im Krankenhaus lie-
genden, unter dem Luftzug leidenden Freundin bei einem Besuch vorspielt,
sie suche eine Stelle im Raum, an der es nicht zieht, und dann ihr Bett dort-
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hin schiebt, damit sie Linderung erfihrt. In Wirklichkeit aber zieht es iiber-
haupt nirgends im Zimmer, Nomi verabreicht ihrer Freundin eine Liige als
wirksames Placebo.

Die Liigen, mit denen Nomi Frau Peters etwas vormacht (81, 83), lassen sich
aber nicht so leicht rechtfertigen, und wenn Nomi Travis vorschlagt, den Tep-
pich von zu Hause bei Goldzacke gegen Rauschgift einzutauschen und dem
Vater zu erkliren, er sei vom Wagen gefallen, dann ist das nicht mehr als
harmlos abzutun. Nomi erklirt Travis einmal, »daB ich fast nie meine, was
ich sage« (134). Aber Travis hat sie schon ldngst durchschaut: »Du liigst, und
zwar zwanghaft, sagte Travis« (98). Nach einem Streit ruft sie ihn an, »und
dann wollte er wissen, was ich anhabe, und ich schwindelte ihm zuliebe, sein
Blumenort-Jets-Sweatshirt« (163). Kein Wunder also, dal Nomi auch den
Arzt beliigt, um die Pille zu bekommen: Ja, ihr Vater wisse davon und sei
einverstanden (167). Was sie aber viel mehr beschéftigt als ihre Liigen, ist
die Tatsache, daB in einem tieferen Sinn die Pille selbst ein Betrug ist, denn
sie tduscht dem Korper eine Schwangerschaft vor: »Ich wandte mich wieder
meinem Beipackzettel zu und erfuhr, dal mein Korper mich fiir schwanger
halten wiirde. — Schon wieder ein Teil von mir, der nicht wii3te, was wirk-
lich gespielt wird« (176). Tduschung und Anpassung erscheinen fast als uni-
versale Prinzipien, jedenfalls als probate Mittel zum Zweck des Durchkom-
mens — und bisweilen sogar als Ausdrucksformen von Menschlichkeit.
Warum verurteilt der Leser Nomi und die Nickels nicht fiir diesen leichtfer-
tigen Umgang mit der Wahrheit? Warum beliBt er bis zum SchluB seine
Sympathie auf ihrer Seite? Weil die Autorin die Nickels von Anfang an ge-
schickt als liebenswiirdige Opfer der Verhiltnisse schildert. Denn die Ge-
meinde ist nicht besser, und gerade in diesem Verhalten erscheinen die
Nickels, mit Ausnahme der aufrechten Tash, als Kinder ihrer Stadt, ihres Mi-
lieus und ihrer Gemeinde mit deren bigotten Frémmigkeit. Denn die kennt
nur ein lebens- und realititsfremdes SchwarzweiBdenken, das die Menschen
zur Heuchelei erzieht: » Aber das ist ja das Dumme an dieser Stadt: es gibt
kein Dazwischen. Man ist entweder drin oder drauBen. Entweder gut oder
bose. Eigentlich entweder sehr gut oder sehr bose. Oder sehr gut darin, sehr
bose zu sein, ohne sich dabei erwischen zu lassen« (18).
Bezeichnenderweise kommen die Menschen des Ortes bei Nomi aus ihrer
Binnenperspektive besser weg als beim auBenstehenden, im Laufe der Lek-
tire zunehmend kritischer werdenden Leser. Nomi nimmt sehr wohl die ver-
steckte, individuelle Menschlichkeit wahr, die es natiirlich bei den Menschen
des Ortes auch gibt, aber diese Menschlichkeit kann sich leider in der Kul-
tur der Mennoniten und im Milieu des Ortes nicht recht entfalten. Mit-
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menschlichkeit und spontane Herzlichkeit sind nicht gelernt worden, folg-
lich tun sich die Menschen schwer damit: »Es gibt allerdings auch so was
wie Liebe hier, komplizierte Akte der Liebe. Sie spricht manchmal aus den
Augen der Leute, wenn sie einen anschauen und nicht wissen, was sie sagen
sollen. Wenn sie mich fragen, wie es meinem Vater geht, zum Beispiel, und
damit meinen, wie ich ohne meine Mutter zurechtkomme« (62). Direkte, un-
verstellte Zuwendung, natiirliche Herzlichkeit, spontane Anteilnahme und
Hilfsbereitschaft — damit tun sich die Menschen duBerst schwer. Nomi ist
sehr verlassen, niemand hilft ihr. Eigentlich ist das eine Bankrotterkldrung
sowohl der christlichen Gemeinde als auch der Gemeinschaft der Menschen
im tiberschaubaren Ort. Nomi braucht Hilfe und Unterstiitzung, statt dessen
wird sie ausgeschlossen und sozial geichtet. Wo Nomi gelegentlich auf Ver-
standnis und Mitgefiihl trifft, ist sie iiberwiltigt und zu Trinen geriihrt. An-
dererseits bleibt sie voll Zuneigung zu den Menschen des Ortes und hat am
Ende sogar noch Verstindnis fiir diejenigen, die glauben, Bann und Mei-
dung an ihr vollziehen zu miissen.

Eine literarische Leistung

Miriam Toews erweist sich in Ein komplizierter Akt der Liebe als ausge-
zeichnete Erzihlerin, als sehr sensible und genaue Beobachterin, mit einem
Blick fiir das unscheinbare und doch vielsagende Detail. Das Buch schligt
den Leser von den ersten Seiten an in seinen Bann. Das liegt erstens an der
frechen, schnoddrig-sarkastischen Sprache, die Toews Nomi in den Mund
legt, ein Kunst-Idiom, das keine 16jihrige spricht und das dennoch authen-
tisch wirkt. Und wenn sich auch manche Leser an der bisweilen vulgiren
Ausdrucksweise Nomis stoen mogen, es ist der Rhythmus dieses Tons, der
den Leser durch das Buch trigt. Aber es liegt zweitens auch an der ausge-
feilten Komposition, durch die es Toews geschickt versteht, Episoden und
Erinnerungen mit tatsichlichen Ereignissen der Gegenwart zu vermischen,
alles zusammengehalten, gespiegelt und vernetzt durch Nomis Reflektionen
und ihre Art, die Dinge wahrzunehmen und zu bewerten. Es liegt drittens an
der Sympathie der Autorin, mit der sie die Menschen und Ereignisse dar-
stellt, wodurch ihr sehr schine, einfithlsam und anriihrend formulierte Pas-
sagen gelingen. Und es liegt viertens an dem ganz eigenen Humor, gepaart
mit einem ausgeprigten Sinn fiir Komik, der vielen Szenen ein typisches
Toews-Kolorit verleiht.

Fiir die deutsche Ausgabe hat die Ubersetzerin Christiane Bucher entschei-
denden Anteil an dem suggestiven, den Leser fesselnden Stil. Soweit ich es
beurteilen kann, ist die Ubersetzung gut und zielt darauf ab, Tonfall und Duk-
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tus des Originals im Deutschen nachzubilden, mit groBer Freiheit im Detail,
was den Wortlaut betrifft. An einigen Stellen wire es interessant, den Grund
fiir die Abweichung vom englischen Text zu erfahren. Dies betrifft bei-
spielsweise eine zentrale Metapher des Buches: Der Gemeindeleiter Hans
Rosenfeldt, Trudies Bruder, wurde von Tash einmal als »die Stimme der
Verdammnis« apostrophiert, und seitdem heifit er im Jargon der Schwestern
so. Im Englischen aber liest man »The Mouth of Darkness«", und das ist et-
was anderes. Zwar gibt die deutsche Wendung manche der Assoziationen,
die mit dieser Metapher verbunden sind, ausgezeichnet wieder, beispiels-
weise das Drohnende der Predigten und die Lebensfeindlichkeit ihrer Ver-
kiindigung. Aber Entscheidendes entgeht auch. So kann ndmlich ein Mund,
aber nicht eine Stimme etwas verschlingen, und eben das ist gegen Ende des
Buches eine der zentralen Aussagen iiber diese Stadt: daB sie solche Kinder
wie die der Nickels »verspeist, zerkaut und wieder ausspuckt«’®.

So fliissig sich der Roman auch liest, es entstehen immer wieder unangeneh-
me Nebengeriusche beim Lesen, verursacht durch eine ungewohnte Recht-
schreibung. Mal stolpert man iiber grammatisch Falsches,” mal iiber sinn-
entstellende, barocke GroBschreibungen®®, iiber Buchstabenhidufungen' oder
zahlreiche zerhackte Worter”. Oft sind es fehlerhafte Reformschreibweisen,
die inzwischen zuriickgenommen wurden, was das Buch bereits wenige Mo-
nate nach Erscheinen veraltet erscheinen 146t.

Bann und Meidung

Und noch ein Komplex verdient es, in seiner Terminologie genauer in Au-
genschein genommen zu werden. Es geht um den fiir das Verstidndnis des
Buches so wichtigen Bereich der gemeindlichen Disziplin, traditionell auf
deutsch »Gemeindezucht« genannt. Es gibt den AusschluB lediglich vom
Abendmabhl, aber auch den aus der Gemeinde. Daneben gibt es aber noch als
drittes die umfassende soziale Ausgrenzung, die bedeutet, daB der Kontakt
der Gemeindemitglieder zu einer Person untersagt oder doch zumindest sehr
restriktiv geregelt ist. Mennoniten sprechen hier von Meidung. Der Begriff
Exkommunikation dagegen ist im Deutschen eher im Bereich anderer kon-
fessioneller Traditionen angesiedelt und bei Mennoniten nicht gebrauchlich,
er klingt stark nach Kirchenrecht, das Mennoniten nicht kennen. Miriam
Toews verwendet mehrere Ausdriicke, meist ist von excommunication bzw.
to excommunicate die Rede, was Buchner durchgehend mit Exkommunika-
tion bzw. exkommunizieren wiedergibt. Hier wiire statt dessen im Deutschen
der mennonitische Terminus Bann bzw. bannen zu gebrauchen. Daneben
verwendet Toews to shun bzw. shunning, das als dchten bzw. Achtung iiber-
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setzt wird. Das erscheint einerseits problematisch, denn damit wird im Deut-
schen eigentlich die staatliche Rechtsfolge des Bannes bezeichnet (vgl. das
Wort Reichsacht): Wer geichtet ist, ist vogelfrei, ist recht- und friedlos, je-
der kann ihn t6ten, ohne dafiir mit einer Strafe rechnen zu miissen. Zu er-
warten wire eigentlich der mennonitische Fachausdruck Bann und Meidung.
Meidung klingt allerdings umgangssprachlich viel harmloser, als die Sache
ist, denn bei den Mennoniten von East Village geht es dabei um einen mas-
siven Eingriff in die sozialen Beziehungen. Das miiite auch deutschen Men-
noniten erst wieder erlautert werden, die seit langem die Meidung nicht mehr
praktizieren. Der Gemiedene ist tatsichlich wie ausgestofen, Kontakte zu
ihm sind verboten oder stark eingeschrinkt, auch Angehérige diirfen ihn bei-
spielsweise nicht mehr griien und nicht mit ihm gemeinsam an einem Tisch
essen. Solche Vorgaben kénnen der Form nach eingehalten und zugleich um-
gangen werden, indem etwa Gebannte in einem separaten Anbau wohnen
oder indem zwei Tische aneinandergestellt und mit einem Tischtuch abge-
deckt werden. Gebannte, die nicht den Ort verlassen, leben auf diese Weise
als »Gespenster« weiter im Ort.

Diese einschneidende Dramatik und Tragweite einer solchen »Meidung«
wird durch ein umgangssprachlich aufgefaBtes »dchten« besser wiedergege-
ben als durch ein umgangssprachlich aufgefaites »meiden«. Noch besser
wire es allerdings, die deutschen mennonitischen Ausdriicke zu {iberneh-
men und dem Leser in einem Glossar zu erldutern. Solch ein Vorgehen ist
durchaus iiblich in belletristischer Literatur, die in einer fremden Kultur
spielt, und es wire eigentlich vom Berlin Verlag zu erwarten gewesen. Dann
wire vielleicht auch der Ubersetzungfehler vermieden worden, der den from-
men Mennoniten der kanadischen Provinz eine katholische » Kommunion«
anstelle eines mennonitischen Abendmahls beschert.” Um Ein komplizier-
ter Akt der Liebe zu verstehen, muBl man eigentlich Grundkenntnisse iiber
Mennoniten, ihre Geschichte und ihre Kultur haben. In Kanada, wo die Men-
noniten eine durchaus bekannte Minderheit sind, kann man das vielleicht
voraussetzen. In Deutschland sicherlich nicht. Als 2004 das Buch The Blue
Mountains of China des bekannten kanadischen Autoren Rudy Wiebe auf
deutsch erschien (Wie Pappeln im Wind, s. MGBI1 2004, S. 154-157), schrieb
der Autor einen Anhang zum Buch, in dem er die Mennoniten einem brei-
ten Lesepublikum vorstellte und in das Buch einfiihrte. Vergleichbares wiire
auch fir Ein komplizierter Akt der Liebe zu wiinschen, verbunden mit ei-
nem Verzeichnis der Wendungen »in der Sprache unseres Volkes« (gemeint
ist das mennonitische Plautdietsch), die jetzt wie im englischen Original ein-
fach ohne Erkldrung phonetisch wiedergegeben werden.
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An den sozialen Folgen von Bann und Meidung wird deutlich, daB in East
Village die Sphiren (weltlicher) Ort, (christliche) Gemeinde und (biirgerli-
che) Gesellschaft kaum unterschieden sind, sondern ein komplexes Ganzes
bilden, eine Totalitit, die keinen Spielraum zulaBt. Nomi hat das messer-
scharf durchschaut: »In dieser Stadt hiangt alles mit allem zusammen, Schu-
le, Kirche, Freilichtmuseum, Hiihnerschlachterei ... Es gibt keine Trennung
zwischen Kirche und Staat, nur zwischen Realitit und Verstdndnis, und am
Steuer der ganzen Maschinerie sitzt Die Stimme« (227). Es gibt keine pro-
fane Sphére, die Religion kann darum als totalitdr empfunden werden, sie
durchdringt und regelt alles. So bleibt, neben dem Verlassen des Ortes, als
einziger Ausweg nur die Flucht in eine Interpretation der Wirklichkeit, mit
der man sich die Dinge so zurechtlegt, wie man sie sehen mochte. Darin sind
die Nickels, wie etliche andere Mennoniten von East Village auch, wahre
Meister.

Ekklesiologie und Moral — vom Scheitern eines mennonitischen Experiments

»Okay, this is the tail end of a five-hundred-year-experiment that has failed«
sagt Tash an einer Stelle. Sie meint damit, da sich die Voraussetzungen die-
ses mennonitischen Experiments, auf eine bestimmte Weise Kirche zu sein,
als falsch herausgestellt haben. Es klappt einfach nicht. Das mennonitische
Experiment ist gescheitert. In dieser bemerkenswerten Szene schildert Mi-
riam Toews, wie Hans Rosenfeldt zu Trudie kommt und sie zu einem Ge-
sprach nach drauBen bittet, in die Toreinfahrt, damit die Madchen sie nicht
horen (118f.). Aber Tash und Nomi bekommen vom Fenster aus die Gestik
mit, und die ist eindeutig genug: Trudies gebeugter Riicken, das in die Hin-
de vergrabene Gesicht — Gesten der Verzweiflung und der Ohnmacht. Da
macht Tash diese altkluge Bemerkung. Es geht also um Gemeindezucht, um
das alte mennonitische Projekt der reinen Gemeinde, das mit dem tiuferi-
schen Separatismus im 16. Jahrhundert begann und auch im kanadischen
Steinbach Miriam Toews’ noch verfolgt wird. Es geht um ein Selbstver-
stindnis als Kirche, das einmal darin bestand, als eine abgesonderte Ge-
meinschaft einen bestimmten Verhaltenskodex zu praktizieren, mit dem man
sich nicht nur von der Welt abheben, sondern ihr gegeniiber auch die besse-
re, christliche Alternative darstellen wollte. Theologisch gesprochen ging es
um eine separatistische Ekklesiologie, die durch die Verschrankung mit ei-
ner anspruchsvollen Moral ihre besondere Zuspitzung erfuhr. Die Einsicht,
daB Mennoniten damit gescheitert sind, ist nicht neu und stellt nur im East
Village der Nickels noch eine Provokation dar. Die mennonitische Ge-
schichte hat Tash langst recht gegeben: Bann und Meidung, einst intendiert
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als Werkzeuge des briiderlichen Miteinanders in der Gemeinde und bei fast
allen Mennoniten gebraucht, haben sich im Gegenteil tiberall als Werkzeu-
ge der Zerstérung von Gemeinden erwiesen, und zusammen mit dem Ver-
bot der Ehe mit Nichtmitgliedern, ebenfalls einst einem verbreiteten Kenn-
zeichen mennonitischer Gemeinden, sind sie mehrheitlich aufgegeben wor-
den. Beides ist unvereinbar mit der modernen Welt und ihren kulturellen
Voraussetzungen — und nach heutigen Verstidndnis auch mit dem Evangeli-
um. Dank der modernen Geschichtsschreibung ist zudem deutlich gewor-
den, daB diese tduferischen Kennzeichen ihre spezifischen Entstehungsbe-
dingungen in der Reformationszeit haben und auch nur in diesem Kontext
ihren Sinn ergaben.

Um so erstaunlicher ist es, daBl gerade diese geschichtlich so belastete Ver-
bindung von Ekklesiologie und Moral, die sich in der Geschichte der Tiu-
fer und Mennoniten als so verhangnisvoll erwiesen hat, fiir heutige menno-
nitische Theologie ein Ankniipfungspunkt sein soll. In Wirklichkeit erscheint
gerade dies als ein Teil tduferischen Selbstverstindnisses, das mit der Mo-
derne nicht kompatibel ist. Wie Mennoniten mehrheitlich von Bann und Mei-
dung im Laufe der Jahrhunderte abgegangen sind, das liefe sich zugleich
darstellen als Prozel} der Auseinandersetzung der Mennoniten mit den intel-
lektuellen und kulturellen Voraussetzungen der Moderne. Beides hiingt eng
zusammen, und diese Entwicklung ist unumkehrbar. Miriam Toews schil-
dert in ihrem Roman die Kollateralschidden, die dort entstehen, wo man heu-
te immer noch versucht, dieses antiquierte Projekt fortzufiihren. Mennoniti-
sche Theologen sollten diese und andere Stimmen mennonitischer Literatur
wahrnehmen. Ein komplizierter Akt der Liebe bietet gerade im Blick auf eine
mennonitische Ekklesiologie lebendig erzihltes Anschauungsmaterial und
kann fiir mennonitische Theologen nur eine Mahnung sein, nicht zu verges-
sen, welche Gefahren in der mennonitischen Spielart des christlichen Glau-
bens angelegt sind, die auf besondere Weise versucht, Ekklesiologie mit Mo-
ral und Moral mit Ekklesiologie zu verbinden.?

Ein tiberwiltigender Erfolg

Man kann Ein komplizierter Akt der Liebe auf verschiedene Weisen lesen.
Es ist auch ein Roman iiber das Schreiben, iiber das Verhiltnis von realer
und erzihlter Welt und iiber die Macht von Geschichten. Es ist auch eine
kritische und reinigende Auseinandersetzung einer modernen Mennonitin
mit der eigenen konfessionellen Herkunft aus einem extrem konservativen
Milieu, aus dem sie sich geldst hat. Eine Lektiire, bei der Mennoniten etwas
mehr iiber sich erfahren, als ihnen lieb ist. Vor allem aber ist das Buch ein
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sehr gut geschriebener Roman tiber die Schwierigkeiten, erwachsen zu wer-
den, und dies vor allem hat seinen auBlerordentlichen, weltweiten Erfolg be-
griindet, denn es kann symbolisch gelesen werden als ein Buch iiber Verlu-
ste und schmerzliche Trennungen auf dem Weg zu sich selbst. Wie man hort,
wurde oder wird Ein komplizierter Akt der Liebe in dreizehn Sprachen iiber-
setzt, und auch eine Verfilmung ist im Gespriach. Mit Nomi Nickel hat Mi-
riam Toews zweifellos eine iiberzeugende literarische Figur geschaffen, die
weltweit die Herzen der Leser gewinnt. Ein mennonitischer Teenager, rotz-
frech und trotzig und dabei zugleich voll Sehnsucht nach Anerkennung und
Liebe, eine Heranwachsende auf dem schmalen Grat zwischen Verzweif-
lung und Uberschwang, halb siindige Rebellin, halb liebende Heilige, sich
selbst suchend, verlierend und vielleicht auch findend. Wer ihre Geschichte
liest, wird Nomi Nickel in sein Herz schliefen und so schnell nicht wieder
vergessen.

Anmerkungen

Ich danke ganz herzlich den Hauskreisen meiner Gemeinde in Aachen und Bonn, in denen
wir an zwei Abenden iiber das Buch gesprochen haben. Dartiber hinaus danke ich den bei-
den Kanadiern Joyce Redekop-Fink, Koln, und Peter Scheffler-Kroeker, Méckmiih, die Stein-
bach aus persénlichem Erleben kennen und mir davon erzdhlt haben.

1 Die konservative »Kleine Gemeinde« war in Rulland entstanden, als 1812 in der Kolo-
nie an der Molotscha Klaas Reimer sich mit 18 Familien von der »groRen« Gemeinde
trennte, weil sie aus seiner Sicht zu offen war fiir Neuerungen.

2 »Miriam Toews Breaks Outx, Interview mit Dave Weich vom 8. November 2004, in: Exlu-
sive to Powell’'s Author Interviews, www.powells.com/authors/toews/.html: »l come
from a reasonable liberal, tolerante home ... my familiy was quite tolerante, but we be-
longed to the most conservative congregation in town.«

3 Miriam Toews, Ein komplizierter Akt der Liebe. Roman, deutsch von Christiane Buchner,
Berlin Verlag 2005, 304 S. (ISBN 3-8270-0598-1). Das Original A Complicated Kindness er-
schien 2004 bei Alfred A. Knopf, Kanada. Den englischen Text zitiere ich nach der Ta-
schenbuchausgabe, die 2005 bei Faber und Faber in London erschienen ist (ISBN 0-571-
22707-4). - Die deutsche Ausgabe ist in Radio und Tagespresse vielfach wahrgenommen
und - meist sehr oberflachlich und plakativ - besprochen worden. Hier einige Bespre-
chungen (per Internet im Februar 2005 recherchiert, ohne Anspruch auf Vollstandigkeit):
Tilman Urbach, Aus der Gnade fallen. Miriam Toews erzdhlt vom Aufwachsen in einer men-
nonitischen Gemeinde in Kanada, in: Neue Ziircher Zeitung vom 4. Mai 2006; Katharina
Granzin, Lauter Menno-Probleme, in: Die Tageszeitung vom 19. Oktober 2005; Viadimir
Balzer, Erst im Jenseits ist es wirklich schén. Roman iiber eine Teenagerin bei den Menno-
niten, in: www.dradio.de/dkultur/sendungen/kritik/434129 vom 2. November 2005;
Sandra Schafer, Unter Mennoniten, in: Hamburger Morgenpost vom 10. November 20065;
Holger Schlodder (ohne Uberschrift) auf den Seiten des Norddeutschen Rundfunks
(www.ndrkultur.de), gesendet am 14. November 2005; Jennifer Wilton, Wo Gliick geziich-
tet wird. Miriam Toews beschreibt eine Jugend unter Mennoniten, in: Frankfurter Allge-
meine Zeitung vom 1. Dezember 2005; Andreas Schifer, Beim Beten und Arbeiten das Le-
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ben nicht vergessen, in: Welt am Sonntag vom 1. Dezember 2005; Manuel Karasek, Die-
ser Himmel ist die Hélle, in: www.netzeitung.de/voiceofgermany/karasek/377218.html
vom 13. Januar 2006; Christa Thelen, Dauerbeten? Fehlanzeige, in: Woman 01/2006, S.
128; Christine Weiner unter www.swr.de/kaffee-oder-tee/buch/buch-co/2006/01/13/
beitrag1.html (ochne Uberschrift und Datum); eine anonyme Buchbesprechung findet sich
auf den Seiten der Evangelischen Kirche in Deutschland: www.ekd.de/medientipps/
buchtipp unter Angabe des Titels; ebenfalls anonym die Kurzvorstellung bei facts am 2s.
Oktober 2005: www.facts. ch/dyn/ magazin/print/buecher/554133/html; zu Buch und
Autorin vgl. Gudula Geuther, Einblicke in ein mennonitisches Universum. Die Schriftstelle-
rin und Journalistin Miriam Toews, in: www.dradio.de/dkultur/sendungen/profil/444199
vom 5. Dezember 2005,

4 Zu Trudie Nickel vgl. besonders S. 27-31.

5 Bezeichnenderweise ist aber gerade diese auf den ersten Blick schwach und wenig tiber-
zeugend dargestellte Figur des Ray Nickel die Lieblingsfigur der Autorin in diesem Buch,
wie sie in einem Interview bekennt. Auf die Frage: »Who is your favourite character in
this book, and why?« antwortet Miriam Toews: » Ray, because he loves Nomi uncondi-
tionally, and in spite of losing so much and having to live within a conundrum, behaves
with dignity and grace. He has deep religious convictions, but also manages to maintain
his humanity«, zitiert nach den Internetseiten des Verlages (www.randomhouse.ca; Mi-
riam Toews; author interview).

6 Vermutlich meint Nomi, daR Travis ein alternatives Verhaltnis mit Adeline Ratzlaff hat,
und ziindet den Pick-up aus Wut dariiber an, vgl. S. 227: Adeline ist das Madchen, mit
dem Travis zusammen im Freilichtmuseum fiir Touristen die ersten Siedler nachstellt,
eine Tatigkeit, die Nomi auch schon ausiibte. Die »Lumpenpuppe« (a Cabbage Patch doll,
183 u. 229) und der Teppich auf dem Pick-up deuten auf Travis hin. Travis ist einige Jahre
dlter und hat vorzeitig die Schule beendet. Er hilft seinem Vater beim Verlegen von Tep-
pichen. Nomi macht diese Entdeckung vor dem Motel, kaum daR sie den Fiihrerschein
hat und Travis nachfahren kann.

7 Er wird als »Ober-Schulze« (17), engl. »the Uber-Schultz« (10) bezeichnet, an anderer
Stelle ist er fiir Nomi kurz »der Boss« (36, engl. »the man, 25).

8 In dieser Hinsicht durchlauft Nomi eine Entwicklung. Denn ihr etwas naiv und plaka-
tivanmutendes Bekenntnis zur Liebe am Ende des Buches (295: »Die Liebe ist alles.«) ver-
bindet sie mit Tash. Als aber Tash am Tag vor ihrem Abschied fast wértlich das gleiche
sagte, war das in Nomis Augen noch ein Zeichen daflr gewesen, daR Tash komplett ver-
ridckt und verloren ist: »ich lieR sie nicht los. Nomi, du weinst ja, sagte sie. Bitte nicht wei-
nen. Ich will nicht, daf du in die Hélle kommst, flisterte ich. Tash lachte. Die Hélle ist
doch blofR eine Metapher, sagte sie. Ich wuBte nicht, was das heiBt, und selbst wenn ich
es damals gewuBt hitte, wére es mir egal gewesen. Ich glaubte. Und ich war tiberzeugt,
daf meine Schwester auf den Abgrund zusteuerte. Gott ist die Liebe, Nomi, sagte sie, al-
les andere zahlt nicht, Mann. Gott ist die Liebe. Sie war rettungslos verloren« (184). Auf-
grund eigener Einsicht hatte Tash die Ordnung der Gemeinde in Frage gestellt und den
Ortverlassen. Nun ist, drei Jahre spiter, auch Nomi soweit und reif, diese Welt hinter sich
zu lassen. Ob sie tatsachlich die Kraft dazu findet, bleibt allerdings offen.

9 Mennonite Encyclopedia, Vol. IV, 1959, S. 625 s. v. »Steinbach (Man.) Church of God in
Christ Mennonite Church« von J. f. Barkman, Steinbach. »Church of God in Christ, Men-
nonites« ist die Selbstbezeichnung der Holdeman-Mennoniten. — Die Holdeman-Men-
noniten nehmen selbst im breiten Spektrum der konservativen Gruppen eine extreme
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Position ein. Sie gehen zuriick auf Johannes Holdeman (1832-1900) aus Ohio, der sich
1859 von seiner Mennonitengemeinde trennte und eine eigene Anhangerschaft um sich
zu sammeln begann. Nach den Vorstellungen dieser Gruppe kommt es entscheidend auf
die Wiedergeburt an, und nur Wiedergeborene kénnen in der Gemeinde Amter dberneh-
men. Die Gemeinde legt auf Absonderung von der Welt und von nichtbekehrten Chri-
sten Wert, was sich beispielsweise im Eheverbot mit nicht zur Gemeinde gehérenden
Personen niederschligt. Ausgeschlossene werden gemieden, und wer neu zur Gemein-
de kommt, muR sich taufen lassen. Man (ibt die FuBwaschung und lehrt die Wehrlosig-
keit. Ihre Gemeinden griindeten die Holdeman-Mennoniten vorzugsweise, indem sie in
bestehenden Mennonitengemeinden missionierten, auch in Steinbach war so eine ihrer
Gemeinden entstanden.

10 Z.B. wenn Nomi sich eine Dealertatigkeit von Tash »zusammenphantasierte, fir die
es keinen Anhalt gibt (183). Die Kommunikation in der Familie war gestért. Mehrfach wird
deutlich, dal Nomivon der Kommunikation in der Familie nur Bruchstiicke mitbekommt,
vor allem was die Beziehung zwischen Trudie und Tash und die Vorgeschichte von Tashs
Weggang betrifft. Nomis Phantasie schliet solche Liicken mit Spekulationen. — Miriam
Toews ist selbst in einer Familie aufgewachsen, deren Atmosphdre durch die schwere
Krankheit des Vaters (manische Depression) beeinfluRt war. Er war Lehrer und warf sich
nach seiner Pensionierung 1998 vor einen Zug. Miriam Toews hat ihrem Vater in ihrem
Buch Swing Low: A Life (2000) ein Denkmal gesetzt. Auch in Swing Low schreibt Toews
aus der Innenperspektive des kranken Vaters, so wie in Ein komplizierter Akt der Liebe aus
Nomis Sicht.

11 Manuel Karasek (wie Anm. 3).

12 Gudula Geuther (wie Anm. 3); auch Miriam Toews’ Ehemann ist mennonitisch ge-
tauft, die Kinder wachsen ohne kirchliche Bindung auf.

13 Anders nimmt Sarah Klassen in Mennonite Quarterly Review, April 2006, 5. 269271
den Roman auf. Sie bedauert, daf8 kanadische Autoren vornehmlich auf die Defizite der
Mennoniten fixiert seien, und beklagt den Rummel um Toews’ Roman, der zeige, daR das
Publikum nur an verzeichnenden Darstellungen der Mennoniten interessiert sei: »A Com-
plicated Kindness makes clear that Canadian Mennonite writers continue to be preoccu-
pied with the shortcomings of the Mennonite Church and community, a theme introdu-
ced by Rudy Wiebe in Peace Shall Destroy many (1962). This year David Elias, another Ma-
nitoba Mennonite, has launched Sunday Afternoon, also a novel exposing hypocrisy in a
southern Manitoba town. Though some will say there’s been enough of mirror-gazing
by Mennonites, the steady buzz around Toews's book indicates the public’s willingness
to look longer at the reflection, no doubt gauging how clear or distorted it is.«

14 »Nomi hast du gesagt, oder? sagte Travis. Genau, sagte ich, und wie heiB8t du noch
mal? Travis, sagte er. Genau, Travis, Travis, sagte ich, als gébe ich mir die allergréRte
Mihe, mir den Namen zu merken. Ich wuRte schon seit Jahren, wie er heilt« (33f).

15 »Mein Onkel heifst eigenlich Hans Rosenfeldt. Er ist der Pastor unserer Kirche. Und der
Bruder meiner Mutter. Tash meinte einmal, Die Stimme der Verdammnis sei vor dem
Haus vorgefahren. Soll ich sie reinlassen? Seitdem nennen wir beide unseren Onkel Die
Stimme, was zwar (iberhaupt nicht lustig ist, aber einfach gut paRt« (S. 60f.). Auf eng-
lisch lautet diese Passage: »My uncle’s name is Hans Rosenfeldt. He is the pastor of our
church. He's my mother’s brother. Tash once said The Mouth of Darkness has pulled up
onto our driveway. Shall | let him in? From then on she and | called him The Mouth, which,
if not smart or funny or anything like that, is apt« (S. 45).
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16 Nomi sinniert, warum ihre Mutter ein Verhdltnis mit Mr. Quiring hatte (297): »Hat sie
sich mit lhnen eingelassen, weil sie es Ray Ubelnahm, daR er sie in einer Stadt festhielt,
die eines Tages ihre Familie zerriitten wiirde? Denn soviel war ihr klar. Hat sie jeden Tag
geratselt, wie sie einerseits ihre Kinder zu freien, unabhédngigen Menschen erziehen soll-
te, denn das wollte sie, wahrend sie andererseits wuRte, dal} eine Stadt wie diese genau
solche Kinder verspeist, zerkaut und wieder ausspuckt, so sicher wie das Amen in der Kir-
che? Die Stimme hat einmal angedeutet, meine Mutter hatte sich wahrscheinlich aus
Scham und Reue umgebracht. Das war wohl das Ende, das ihm am meisten Freude ge-
macht hatte. Das typische schlechte Ende, das ihm am plausibelsten erschien.« Diese
Passage mag als ein Beispiel fiir die Ubersetzung Christiane Buchers gelten, auf englisch
lautet sie: »Did she have a thing with you because she was angry with Ray for keeping
her in a town that she knew would inevitably break up her family? Did she live every day
with the conundrum of wanting to raise her kids to be free and independent and of
knowing that that's just the kind of kid a town like this chews up and spits out every day
like happy hour? The Mouth had suggested once that my mother might have killed her-
self out of guilt and regret. | think it was the ending he most enjoyed. The typically grim
outcome that made sense to him« (245).

17 Z.B »mein Eigen« (41), sehr haufiges »es tut mir Leid«.

18 Z.B. »Wir saBen Handchen haltend im Wagen« (215); oder: »im Grunde kann ich dort
aufkreuzen, wann ich will, und unter der Hand mein Geld von dem Typen im Showroom
kassieren, den all die Schlduche schwingenden Madchen in kurzen Shorts unendlich fas-
zinieren« (S.43f.), unterderhand bedeutet heimlich und verboten, und das ist gemeint
mit dem englischen »under the table«. — »Dann holte ich den selbst gebackenen Eins-
zwei-drei-vier-Kuchen, in dem eine Hand voll Kerzen und in der Mitte eine Wunderkerze
steckten« (S. 243); aber seit wann wird englisch »bunch« wird mit deutsch »Hand« Giber-
setzt? »... auf’s Neue das Herz zu brechen« (S. 296); sehr hdufig »alles Mogliche tun«, ob-
wohl eindeutig »alles mogliche« gemeint ist.

19 »helllichter Tag«, 170

20 »viel versprechende Aussichten« (247); »die Dachrinne sauber zu machen« (105); »da-
mit sich Grandma nicht mit flissiger Vanille voll tankte« (223); »kennen lernen« (264);
»liegen gelassen« (228).

21 5. 115, engl. S. go; zwar spricht man in Steinbach auf englisch von »Communion«, aber
gemeint ist auf deutsch keine »"Kommunione, sondern das Abendmahil.

22 ich spreche von Moral, nicht von Ethik, obwohl heute (iberwiegend von Ethik gespro-
chen wird. Aber das Wort ist doppeldeutig und kann sowohl eine Moral bezeichnen wie
das philosophische Nachdenken dariiber (Moralphilosophie). Ethik in diesem Sinn wire
kritisches, sich selbst reflektierendes Denken.
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Predigten aus fruherer Zeit

BERNHARD THIESSEN

"Jesus Christus gestern und heute und derselbe auch
in Ewigkeit (Hebraer 13,8) ,
| Otto Schowalter als Predigtschreiber

Er war ein Intellektueller und Asthet, ein Liebhaber der Kiinste, der auch
passable Gedichte schreiben konnte, und vor allem war er ein scharfsinni-
ger Theologe. PETER J. FOTH!

Pastor Schowalter wirkte oft wie jemand, der in hiheren Sphéiren schwebte
und mit den Niederungen des Alltags oft nur schwer etwas anfangen konnte.
DOROTHEE WIENS?

Trat er einmal aus dem Schneckenhaus heraus, konnte er Menschen jeden
Alters und Zuschnitts aufs kostlichste unterhalten. OSKAR WEDEL?

Als Pastor Otto Schowalter starb, war ich acht Jahre alt und lebte in Baden-
Wiirttemberg. Es versteht sich von selbst, daB ich nicht aus eigener Erinne-
rung iiber ihn schreiben kann. So habe ich alles, was ich in dieser Einfiihrung
zu einer seiner Predigten schreibe, entweder gelesen oder im Gesprich mit
Menschen erfahren, die Otto Schowalter persénlich kannten. Hinweise dazu
finden sich am Ende des Artikels.

Diese Predigt habe ich aus zwei Griinden ausgesucht. Zum einen steht sie
fiir einen wichtigen Einschnitt in der beruflichen Herausforderung von Pa-
stor Otto Schowalter und in der Geschichte der Mennonitengemeinde zu
Hamburg und Altona. Ging es doch darum, den vielen verstreut lebenden
mennonitischen Fliichtlingen aus West- und Ostpreuen, Pommern und
Schlesien unter anderem durch die Gemeindegriindung in Kiel zu einer neu-
en Heimat zu verhelfen. Zum anderen hat sich Ende 2005 diese damals neu
gegriindete Gemeinde Kiel wieder aufgeldst und ihre etwa 35 verbliebenen
Gemeindeglieder ermutigt, Glieder der Gemeinde Hamburg oder anderer
Gemeinden zu werden. Pastor Schowalter hat also den Beginn der Gemein-
de Kiel begleitet, und ich sollte als jetziger Pastor der Gemeinde Hamburg
ihr Ende begleiten. So durfte der eine und muBte der andere die Herausfor-
derung der Zeit annehmen. Auch als Wertschitzung der getanen Arbeit und
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der 56jihrigen Gemeindegeschichte habe ich die Predigt herausgesucht, die
zu Beginn der Gemeindegriindung in Kiel entstanden war.

Vom Land in die GroRstadt

Bevor ich zu der Predigt selbst komme, trage ich zundchst einiges zusam-
mengetragen iiber Grundlagen, Entwicklung und Auspridgung des Theolo-
gen und Predigers Otto Schowalter, der als Pastor fast 35 Jahre lang in der
GrofBstadtgemeinde in Hamburg-Altona lebte, wirkte und predigte.

Auf dem Kaplaneihof in der Pfalz geboren und in einer kleinen Pfilzer Land-
gemeinde aufgewachsen, verlor er schon bald seinen Vater, was seine »in-
nigste Verbindung«* zu einer Mutter noch stérkte. Ihre feinsinnige Art hat
er wohl ererbt. Im Haushalt ging er ihr oftmals zur Hand, so erwarb er sich
Fahigkeiten, die ihm bis zum Ende seines Lebens eine Hilfe waren, so daB}
er durchaus »einen bewahrten Koch«® abgab.

Nach dem erfolgreichen Abschlufl des Gymnasiums wollte Otto Schowalter
zunéchst Bibliothekar werden und begann deshalb in Miinchen ein Studium
der Philologie und Kunstgeschichte. Zwar liel ihn die Kunst zeitlebens nicht
los, so legte er sich spiter die schonen Bidnde »Kunst der Welt« zu, in denen
er gerne blétterte und die er stolz seinen Besuchern zeigte.® Doch fiihrte ein
Sinneswandel den Bauernsohn dazu, das Kunst- und Philologiestudium ab-
zubrechen und in Tiibingen Theologie zu studieren. Dort stand er unter dem
Einfluf} des Theologen Karl Heim und sicher auch eines Adolf Schlatter.” Er
studierte zusammen mit dem mennonitischen Freund und spiteren Theolo-
gen Walter Fellmann. Dieser sagte einmal zu Hans Adolf Hertzler, daB Otto
Schowalter gerne auch schwierige theologische Literatur gelesen und schnell
verstanden habe und sich damit leichter tat als andere mennonitische Kolle-
gen. Daf} Schowalter ein belesener Mann war, der mit theologischer Litera-
tur lebte, zeigt sich durchaus auch an Vortriigen, die er spiter hielt wie bei-
spielsweise bei einer Studententagung, indem er sich nicht nur mit tiuferi-
scher Geschichte, sondern auch mit damals aktuellen Theologen wie Dele-
kat, Diem, Bonhoeffer, Barth und auch der Barmer Erklirung der Beken-
nenden Kirche auseinandersetzte, und das alles, um dem »Auftrag der Men-
nonitengemeinden in der Gegenwart«® auf die Spur zu kommen. Auch mit
seiner Frau Gertrud Schowalter, geb. Stauffer, die er 1930 heiratete, hat er
immer wieder theologische Gespriche und brieflichen Austausch gepflegt.
Ausfiihrlich schrieb sie ihm von Vortrdgen des damaligen Landesbischofs
Schoffel, den sie horte.?
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Die Schreibmaschine und andere Lernfelder

Nachdem Otto Schowalter sein Studium beendet hatte, konnte er von Mai
1927 bis Oktober 1928 bei »Onkel Neff«, wie er ihn zeitlebens nannte, eine
Art Vikariat machen. D. theol. Christian Neff war Pfarrer auf dem Weierhof
in der Pfalz und hatte weitverzweigte Kontakte in die nationale und interna-
tionale mennonitische Welt, die er Otto Schowalter erdffnete. Otto Scho-
walter half in der Gemeinde aus und hatte auch immer wieder zu predigen.
Oft wurden diese Predigten dann »im Kreise der Sonntagabend-Gesellschaft
— auch der Maler Daniel Wohlgemuth war oft zugegen —« bei einem Glas
Pfilzer Wein besprochen und immer wieder als »viel zu lang« empfunden.”
Diese Gewohnheit hielt Schowalter wohl bei, denn an »zu lange Predigten«
erinnert sich auch Helmut Greve, der dann als Kind und Jugendlicher froh
war, den himmelfahrenden Jesus und all die Engel betrachten zu kénnen.
(Mittlerweile ist dieses neobarocke Deckengemilde der Hamburger Kirche
iiberstrichen worden, die Menschen miissen heute zu lange Predigten bilder-
los tiberstehen.)

Zuriick zu Schowalters Vikarszeit: Da Christian Neff als Mitherausgeber des
Mennonitischen Lexikons fungierte, konnte ihm Otto Schowalter auch da-
bei zur Hand gehen, wobei er nicht nur viel iiber die mennonitische Ge-
schichte und das wissenschaftliche Arbeiten in Archiven und mit Hand-
schriften aus vergangenen Jahrhunderten, sondern vor allem auch lernte, auf
der Schreibmaschine zu schreiben. »Zum ersten Lernen wurde ich an die il-
teste [Schreibmaschine im Hause Neff, B.T.] gesetzt, die noch ein Holzge-
stell besaB und deren Tastatur halbkreisférmig angelegt war. Sie gab einen
dumpfen Ton von sich ... Miihsam suchte ich zuerst die Buchstaben, Zah-
len und Zeichen zusammen. Es ging nach dem Krihwinkler Landsturm.
Nach und nach machte sich manches flotter ... Es ist bezeichnend fiir Neffs
Energie, daf} er da nicht locker lieB, bis wir um die Wette schrieben. Ich muB
fir seine Unnachgiebigkeit sehr dankbar sein. Denn ohne Schreibmaschine
ist heute das Leben und die Arbeit in einem Pastorat nicht mehr zu denken.«"
Das bestitigt auch Oskar Wedel, wenn er schreibt: »Zunehmend war ich be-
eindruckt von der Diszipliniertheit, mit der Otto Schowalter seine geistige
Arbeit verrichtete. Von langer Hand wurde jede Predigt vorbereitet und wort-
wirtlich auf der Schreibmaschine zu Papier gebracht«.”

Predigt als Kunstwerk

Vermittelt durch Christian Neff, kam Otto Schowalter 1928 als Pastor der
Mennonitengemeinde nach Hamburg und blieb dort fast bis zu seinem Le-
bensende 1965. Das Predigen war wohl ein Hauptschwerpunkt der Arbeit
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Otto Schowalters. Vielleicht sollte man genauer sagen: das Predigtschrei-
ben, denn: »Wer Otto Schowalter kannte, weil}, dal er mehr ein Mann des
geschriebenen als des gesprochenen Wortes war.« Wenn er predigte, dann
war das eher »verhalten, aber intensiv, durchaus ein Wechsel in der Stimm-
fithrung, mehr mit den Augen auf dem Papier als im Blickkontakt mit der
Gemeinde; lag doch jede Predigt wortlich ausgearbeitet vor ihm. Wenn ich
mich recht entsinne, saf} er bereits Anfang der Woche tiber dem Skriptum,
das sechs Tage spiter vorzutragen war.«" Und Udo van Diihren erinnert sich
im personlichen Gesprach, daB er, bevor er die erste Predigt von Otto Scho-
walter horte, von anderen Gemeindegliedern darauf vorbereitet wurde: »Du
darfst dich nicht daran storen, daf sich der Pastor stindig rduspert, das ist so
eine Angewohnheit von ihm !«

Immer wieder hat Schowalter Predigten in seinen Gemeindebriefen abge-
druckt, um sie so einem gréBeren Kreis von Menschen zugiinglich zu ma-
chen. Otto Schowalter legte dabei sehr viel Wert auf das bewuBt geschrie-
bene Wort. Wie bei Gedichten, die er gerne schrieb, so hatte auch bei der
Predigt jedes Wort seinen Platz. Vielleicht war es sein erster Studiengang,
der ihn dazu fiihrte, die Predigt als Kunstwerk zu begreifen. »Ich erinnere
mich, so sein Bruder Paul Schowalter, »wie er [Otto Schowalter] einmal
die Predigt mit einem Kunstwerk verglich, auf das man, auch wenn man eine
innere Schau davon hat, doch viel Fleifl und Miihe verwenden muB, bis es
die ihm gebiihrende Ausdrucksform erhilt. Wie der Kiinstler selbst bei der
Gestaltung, so muf3 dann aber auch der, der das Kunstwerk betrachtet, Miihe
und Fleil darauf verwenden, um seine Aussage wirklich aufzunehmen.«
Und, so fahrt Paul Schowalter fort, daB man vieles von Otto Schowalter zwei-
oder dreimal lesen miisse, ehe es sich einem erschlieBt: »Dann aber sieht
man iiberall den Goldgrund einer leidenschaftlichen Liebe, eines aufrichti-
gen Glaubens, einer staunenden Anbetung der groBen Taten und Moglich-
keiten Gottes in Christus.«" Gertrud Schowalter sah seine verfaBten Texte
durchaus auch kritisch: »Im Hinblick auf mich« so erinnert sich Otto Scho-
walter spiter, »hegte sie fast Zweifel, ob ich den rechten Ton finden werde
zu den Herzen der jungen Minner, besonders nach dem Kriege.«” Vielleicht
spirte sie, da§ junge Menschen nicht immer die Geduld aufbringen, Texte
zwei- und dreimal zu lesen, um den »Goldgrund« zu finden. Zu der Zeit hat-
te sich Otto Schowalter viel mit dem franzésischen Theologen Blaise Pas-
cal beschaftigt und dariiber auch ausfiihrlich seiner Frau geschrieben.

Zwei grundverschiedene Lebensabschnitte: vorher ...
Die beruflichen Herausforderungen, die an Otto Schowalter gestellt wurden,
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kann man im wesentlichen in zwei Lebensabschnitte teilen. In der Zeit vor
dem Zweiten Weltkrieg war die GroBstadtgemeinde einem starken Sékula-
risierungsprozef unterworfen. Die Gemeinde zéhlte 1941 noch 299 Glieder
(nach Angabe des letzten noch erschienenen Gemeindekalenders), allerdings
kamen in der nationalsozialistischen Zeit, wie sich Helmut Greve im per-
sonlichen Gesprich erinnert, nur etwa »16 bis 20 Gottesdienstbesucher, und
manchmal waren es sogar unter zehn«. Das veranlafite Otto Schowalter, in
seiner Widmung zum 25jahrigen Bestehen der neuen Kirche (Herbst 1940)
den spirlichen Kirchenbesuch anzusprechen, zunichst mit den bekannt ge-
wordenen Worten: »die Kirche ruft noch nach der Vollgemeinde.« Gegen
Ende des Artikels steigert er sich fast zur Androhung der ewigen Verdamm-
nis all derer, die nicht in die Kirche gehen: »Kommt, laBt uns anbeten! Die-
se Einladung hat Grund. Sie geht nicht umsonst. Wer ihr folgt, wird geseg-
net. Wer ihr nicht folgt, schldgt den Segen aus und erntet Fluch.«™

... und nachher

Wie anders ist die Situation nach dem zweiten Weltkrieg. Damals hilt Otto
Schowalter die vorgestellte Predigt. Viele Uberlebende der ehemals etwa
13000 Mennoniten aus Ost- und WestpreuBen kamen durch Schleswig-Hol-
stein und fanden hier zumindest zeitweise eine neue Heimat. Die Gemeinde
Hamburg verdreifachte ihre Gliederzahl auf kurzfristig iiber 1000. »Der
groBe Strom unserer Ostfliichtlinge floB nicht nur voriiber, sondern machte
halt und entlieB seine Leute in unsere Stadt und die ganze weite Umgebung
... Vergessen waren die schier lahmenden Gedanken um die Zukunft der Ge-
meinde; denn da war neue Zukunft, vom Herrn der Kirche geschenkt«.” Viel
Leid und viel Not gilt es auszuhalten und gemeinsam zu tragen. Es kam aber
auch Hilfe vom MCC in Form von Carepaketen und Suppen fiir die Suppen-
kiiche »In the name of Christ«. Solche » Ausgabetage« waren fiir Gertrud
Schowalter Tage hichster Anstrengung und Befriedigung. »Sie hatte in Kiir-
ze die einzelnen Familien und Sippenverbinde im Kopf, bis auf die Erinne-
rung an Grofle und MaB der einzelnen Personen. Eine tiefe innere
Befriedigung erfiillte sie jedes Mal am Abend eines vollbrachten Ausgabe-
tages, weil sie dadurch hatte mithelfen kénnen, Not zu lindern. «®

Fliichtlingen in eine Gemeinde helfen

Die mennonitischen Fliichtlinge im norddeutschen Bereich (britische Besat-
zungszone) wurden von einem westpreuBischen AltestenausschuB in zehn
Betreuungsbezirke eingeteilt, um die Arbeit besser zu organisieren, und es
bildeten sich viele Gruppen und Treffpunkte. Aus manchen — wie Kiel — ent-
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standen spiter Gemeinden.” Bei der seelsorgerlichen und gottesdienstlichen
Betreuung war der aus Westpreufien stammende Alteste Albert Bartel von
Bedeutung. Im ersten Gemeindebrief vom Mirz 1949, also ein halbes Jahr
vor der Griindung der Gemeinde Kiel (Hinweis I; die romischen Ziffern ver-
weisen im folgenden auf die entsprechend gekennzeichneten Stellen im Pre-
digttext), wird auf Gottesdienste hingewiesen, die Altester Bartel in Schles-
wig-Holstein hilt: 14. Mirz in Rendsburg, 15. Mirz in Neumiinster, 19. Mirz
in Eckernforde, 19. Mirz (nachmittags) in Kiel, 20. Mérz in Preetz, 21. Mérz
in Eutin, 24. Mérz in Heiligenhafen, 25. Mérz in Lensahn und 26. Mirz in
Liibeck. Es gab also iiberall verstreut lebende mennonitische Fliichtlinge,
die durch die Griindung der Gemeinden Kiel und Liibeck in diesem Bereich
Schleswig-Holsteins eine neue geistliche Heimat erhalten sollten.

Dabei fiel es den Fliichtlingen nicht leicht, sich einer neuen oder auch einer
schon bestehenden Gemeinde anzuschlieBen. Noch im August 1949 schrieb
Otto Schowalter an die Fliichtlinge einen Rundbrief, in dem er dafiir warb,
sich der Gemeinde anzuschlieflen, »um das Gemeindeleben und die Seel-
sorge auf eine geregelte Grundlage zu stellen«, zumal sie ja sowieso am Ge-
meindeleben teilndhmen.”® Die Mitgliedschaft in der Heimatgemeinde solle
davon allerdings unberiihrt bleiben (II). Dies geht zuriick auf einen Kom-
promif mit dem westpreuBischen AltestenausschuB, der noch bis 1949 emp-
fohlen hatte, sich keiner hiesigen Gemeinde anzuschlieBen, um nicht etwai-
ge Anspriiche in der verlorenen Heimat aufzugeben.” Schowalter sieht die-
se Hoffnung allerdings von einem diinnen Faden gehalten. »Er kann jeder-
zeit durch eine kleine Verschiebung abreifien. Und dann?« (II1) Nicht erst
dann, sondern grundsitzlich will Schowalter in seiner Predigt darauf eine
Antwort geben. Sie liegt einzig und allein im Hinweis auf Jesus Christus.

Welcher Fithrer?

»Fiihrer kommen auf und verschwinden, wie sie gekommen. Gemeinden so-
gar bilden sich und werden wieder auseinandergerissen. Aber Einer bleibt:
der Fiihrer der Gemeinden, Jesus Christus ihr aller Herr« (IV). Es ist schon
bemerkenswert, mit welcher Schlichtheit und sprachlichen Symmetrie sich
Otto Schowalter dem Thema Nationalsozialismus stellt, oder eben gerade
nicht stellt. Fast scheint es wie ein unausweichliches Gewitter, das aufzieht,
aber dann auch wieder weiterzieht. »Fiihrer kommen auf und verschwin-
den ...« So ist das Wort »Fiihrer« fiir ihn kein Tabu wie in meiner Genera-
tion, sondern kann ganz bewuBt und damit ja wohl auch positiv besetzt auf
Jesus Christus iibertragen werden. Auch wenn Otto Schowalter in einer Pre-
digt von 1939 vehement die BuBe einklagt und am Vorabend des Zweiten
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Weltkrieges iiberhaupt kein Triumphgefiihl aufkommen ldBt,” bezieht er kei-
ne klare Stellung zum Nationalsozialismus und kann unkommentiert einen
Bericht von einem Feldgottesdienst mit evangelischen und katholischen Mi-
litarpfarrern und vielen Soldaten in einer Mennonitenkirche »am Westwall«
abdrucken.”

Aber er findet auch oder vielleicht gerade weil er unfreiwillig — trotz etli-
cher Freistellungsgesuche — ab 1941 in den Krieg ziehen muBte, bis er Ende
1945 aus britischer Gefangenschaft wieder nach Hamburg kam, in einer Aus-
legung des Verses »Selig sind die Friedensstifter« (Matthdus 5,9) von 1949
deutliche Worte gegen die Schuldlosigkeit des Menschen. Der Krieg, so
schreibt er, »ist kein bloBes Naturereignis, wie eine ﬂberschwemmungska-
tastrophe. Es ist eine geistige Katastrophe. Sie kommt nicht iiber den Men-
schen als einen vollig Unbeteiligten. Nein, diese Katastrophe trifft ihn aus
dem Eigenen, aus dem eigenen Werk«.?* Dennoch bleibt mir seine Stellung
zum Nationalsozialismus undeutlich. Hans-Jiirgen Goertz bestétigte mir im
personlichen Gespriich, daB es kaum moglich war, mit Otto Schowalter iiber
die Zeit des Nationalsozialismus offen zu sprechen, er wich aus. Auch Oskar
Wedel erhoffte sich von einem Vortrag, den Otto Schowalter 1947 vor Stu-
denten hielt, Aufklarung: »Ich vermutete eine Abrechnung mit dem Verhal-
ten der Mennoniten in der eben zu Ende gegangenen Periode des Dritten Rei-
ches. Ich fand sie nicht«.” Bei diesem Thema blieb Otto Schowalter wohl in
der Schwebe und belieB es bei Andeutungen. Dies gilt auch fiir die Worte
im letzten Teil der vorliegenden Predigt, mit denen er feststellt, dal wir alle
nicht nur mit die Geschichte der Gemeinde Jesu Christi, sondern auch mit
der ganzen Geschichte dieser Welt verkniipft sind: »So ist unsere Frage heu-
te ja besonders bei diesen Verwicklungen von Schicksal und Schuld. Da diir-
fen wir uns aber an die Tatsache halten: gemach: auch diese Welt und ihre
Michtigen hat ihren Meister gefunden! Es ist derselbe Herr, der die Ge-
meinde ins Leben gerufen hat« (V). Mir scheint, da er mit dieser Bemer-
kung auf die Niirnberger Prozesse anspielt, bei denen Nationalsozialisten
durch einen alliierten Gerichtshof zur Rechenschaft gezogen wurden. Die-
ses Thema behandelt er auch im Nachruf auf seine Frau: »In allem war auch
das deutsche Schicksal, das ihr [Gertrud Schowalter, B.T.] zu schaffen
machte. Ich sehe uns noch vor dem Radio sitzen bei der Verkiindigung der
Niirnberger Urteile. So sehr wir zugeben muften, daB hier Gerechtigkeit ge-
schah, so waren wir auch im Bedenken, ob diese Art von geschichtlicher Ge-
rechtigkeit gut war. Es blieb da nur noch der Ausblick auf die unendliche
Barmherzigkeit Gottes, auf die meine Frau sich je mehr und mehr innerlich
geworfen hatte schon wihrend des Krieges, als alle sogenannten Sinngebun-
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gen dieses Krieges nach und nach zerbrockelten. Meine Frau hatte den Krieg
groBtenteils verstanden als einen Kampf wider den Bolschewismus, wodurch
sie z.T. auch von bedeutenden Mennoniten unterstiitzt wurde. Sie fiigte sich
in Gottes Schicksal und bekam auch einen neuen Blick in das eigene Schick-
sal als Volk.« Ist es dieses Schicksal? Ist es diese Schuld, auf die Schowal-
ter in seiner Predigt anspielt? Er bleibt bei vagen Andeutungen. Sicher war
den Zuhérerinnen und Zuhorern deutlicher, worauf Schowalter anspielte.

Christus, nicht Goethe

Was die reale Politik und sichtbare Geschichte angeht, so verharrt Otto Scho-
walter in der menschlichen und seelsorgerlichen Beschreibung der Note und
Gefiihle (am Anfang und am SchluB} seiner Predigt), um sie dann mit der
Christusaussage zu verbinden. Hier weist er darauf hin, daB alle menschli-
che Auslegung fehlgehen muB. Allein Jesus Christus ist es, an dem sich un-
ser Schicksal und unser Trost entscheiden. Diese christologische Zentrie-
rung ist fiir Otto Schowalter tragend. Dazu bemerkt Paul Schowalter, daf3
Prediger Christian Neff »vor allem durch sein Festhalten am vollen Be-
kenntnis zu Christus als dem Mittelpunkt der Schrift, pragendes Vorbild fiir
ihn [Otto Schowalter] wurde«.”® Sicher wurde dies theologisch weiter gefe-
stigt durch die Beschiftigung sowohl mit Schriften als auch mit Predigten
von Karl Barth. So berichteten mir Hannelore und Helmut Greve, daf Otto
Schowalter regelmifig Radiogottesdienste aus der reformierten Kirche der
Schweiz horte, vor allem wenn Karl Barth die Predigt hielt. Immer wieder
war es die Besinnung auf Jesus Christus, »der reine Humanismus war ihm
immer zu wenig. Und Goethe mochte er nicht leiden«, erinnert sich Hanne-
lore Greve. Dabei war der Verweis auf Jesus Christus nie nur seelsorgerlich
entlastend, sondern Otto Schowalter verband damit auch immer einen mo-
ralischen, ja fast konnte man sagen gesetzlichen Anspruch. So teilten es mir
damalige Gottesdienstbesucher mit, und so hat er es oft ausgesprochen, wenn
er am SchluB} seiner Predigten immer wieder folgendes Bibelwort zitierte:
»Seid aber Tiéter des Wortes und nicht nur Hérer allein« (Jakobus 1,2).7

Von der sichtbaren Gemeinde

»Der Herr muf} das Programm, der Entwurf und das Ziel der Gemeinde sein.
Ja, Er ist dieser Entwurf. Die Gemeinde ihrerseits hat gar kein bestimmtes
Programm. Wo man Programm sagt, da wird man bald Programme sagen.
Und welches wire dann das rechte? Nein, ihr Herr selbst ist ihr Programm«
(VI). Dall Gemeinde kein bestimmtes eigenes Programm hat, bedeutet kei-
nesfalls, daB sie unwichtig oder gar iiberfliissig sei. Immer wieder weist Otto
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Schowalter auf die Bedeutung der sichtbaren Gemeinde in einem sichtbaren
Haus hin. Hier kommen auch seine Motivworte immer wieder zur Geltung.
Gott schafft »Wasserquellen in der Wiiste« (VII) und einen »Quellort«
(VIII). Und Oskar Wedel zitiert, daB man zum »Quellgrund« miisse, der der
Geist Jesu sei. Und fast in einer Art dialektischem Denken (ist da Karl Barth
zu vernehmen?) beobachtet Oskar Wedel: »Kaum spricht er davon, daB nur
der Geist es vermag, spricht er im gleichen Atemzug von der sichtbaren Kir-
che. Rigoros formuliert er: >Von einem Auftrag einer unsichtbaren Kirche
14Bt sich nichts aussagen.<«? Seiner Gemeinde schrieb er ins Gewissen: »Die
Kirche ist die sichtbare Heimat einer Gemeinde ... Heimat ist die Kirche
dann, wenn wir regelmaBig uns dort einfinden.«** Und nun fiihrt er aus, dafl
Entfernung und Wetter kein Argument seien, nicht in die Kirche zu gehen,
denn oft sind es die entfernt Wohnenden die kommen. »Ferner sind es oft
die Alten, die kein Wetter scheuen. Die Kirche ist eben fiir sie eine Hei-
mat.«** Hans Adolf Hertzler berichtete mir von einer Bemerkung Otto Scho-
walters: »Das Wetter, bei dem die Hamburger in die Kirche gehen, gibt es
nicht.« Mit anderen Worten, viele finden immer eine Ausrede. Schnell hat
Otto Schowalter aber auch die Mentalitiit vieler Fliichtlinge durchschaut und
spiegelt sie in einer Predigt wider. So erziihlte mir ebenfalls Hans Adolf
Hertzler, Schowalter solle einmal gesagt haben: »Ihr miiit am Evangelium
festhalten wie am Lastenausgleich!« (Das war die Vergiitung, die die Fliicht-
linge fiir ihre verlorenen Hofe bekamen.) So weiB Pastor Schowalter, wo-
von er redet, wenn er am Ende seiner Predigt deutlich wird: »Und mogen
auch bei einem jeden zunéchst andere Dinge vordringlicher sein als etwa ein
Gottesdienstbesuch, vergeBt nicht: von hier werden grofie Dinge gespielt;
hier schldgt das Herz des Herrn der Welt« (IX).

Mit zwei Aussagen sollte Otto Schowalter vorausschauend recht behalten,
obwohl er es vermutlich nicht so konkret meinte: »Die Kirche ist die sicht-
bare Heimat der Gemeinde.«” Die neugegriindete Gemeinde Kiel hatte kein
eigenes Haus und sogar mehrere, weit voneinander entfernte Predigtorte, so
daB sich nicht iiber mehrere Generationen Heimat einstellte. Peter Foth be-
obachtet: »Wo in der Friihzeit eine Kirche gebaut wurde und wo ein haupt-
amtlicher Prediger war, da stabilisierte sich die Gemeinde iiber langere Zeit;
wo beides nicht da war, insbesondere kein eigenes Haus, da ging die Ge-
meinde ein oder kiimmert bis heute dahin.«*? Das trifft nun auch auf die Ge-
meinde Kiel zu. Obwohl sie durch die Alteste Ruth Wedel, Hamburg, und
den langjahrigen Vorsitzenden Hans Joachim Wiebe, Preetz, in den letzten
Jahrzehnten aufopfernd betreut und begleitet wurde, mufite sie vom Kieler
Gemeindevorstand nach langen Beratungen vor allem aus Griinden des fort-
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schreitenden Alters der Gemeindeglieder und der Leitenden Ende 2005 auf-
gelost werden. Zwar gibt es nach wie vor die Predigtstellen Neumiinster und
Sophienhof bei Preetz, nunmehr allerdings als AuBenstellen der Gemeinde
Hamburg. Sicher dachte Otto Schowalter nicht an die neugegriindete Ge-
meinde Kiel, aber wie recht hatte er doch, als er in seiner Predigt sagte: »Ge-
meinden sogar bilden sich und werden wieder auseinandergerissen. Aber Ei-
ner bleibt: Der Fiihrer der Gemeinden. Jesus Christus ihr aller Herr« (X).

Jesus Christus gestern und heute und derselbe auch in Ewigkeit (Hebréer 13,8)
Predigt, gehalten von Pastor Otto Schowalter, Hamburg, zur Erdffnung der
Mennonitengemeinde zu Kiel und Umgebung, am 9. Oktober 1949 (1)

In dieser Stunde bewegen uns sehr gemischte Gefiihle. Empfindungen voll
Gram iiber alles Verlorene; Bewegungen des Dankes fiir das Neugewonne-
ne und zu Gewinnende. Wir kommen her aus groBer Not. Unsere Heimat,
unsere Wirtschaft, ja, auch unsere Gemeinden sind fiirs erste dahin. Wir ha-
ben uns zwar dahin verstanden, der Uberlieferung nach die Zugehorigkeit
zu den alten Heimatgemeinden weiter bestehen zu lassen (II); aber jeder
weil, daB das doch nur noch ein diinner Faden ist, an dem wir hingen. Er
kann jederzeit durch eine kleine Verschiebung abreiflien. Und dann? (III).
Auf diese Frage ist diese Stunde eine Antwort. Nichts scheint bestidndiger
als der Wechsel. Fiihrer kommen auf und verschwinden, wie sie ggkommen.
Gemeinden sogar bilden sich und werden wieder auseinandergerissen.
Aber Einer bleibt: der Fiihrer der Gemeinden, Jesus Christus ihr aller Herr
(IV). Jesus Christus gestern und heute und derselbe auch in Ewigkeit. Dar-
um wollen wir uns hier und heute tristen lassen. Dieser Trost wichst ja aus
einer seltsamen Mahnung heraus. Es heifit vordem: das Glaubenszeugnis der
Viter zu beachten und ihm nachzufolgen. Ihr Ende schauet an! Aus der Be-
trachtung des Lebensausganges der Mirtyrer erwichst der Trost fiir das Le-
ben der gesamten Gemeinde: hinter den Schmerz, hinter das Leid zu sehen
und seine heimliche Freude zu entdecken: Es ist der Herr, der bei allem mit
dabei ist. Und so sehen auch wir zurtick in die Vergangenheit unserer men-
nonitischen Gemeinden. Und dann sehen wir viel Trauriges und Bitteres. Am
Anfang, so kann man sagen, war die Triibsal. Wieviel Mirtyrer hat unsere
kleine »Kirche« gehabt! Weit mehr als sonst eine Kirche. Und wie lange sind
sie verfolgt und kaum geduldet worden! Von Geschlecht zu Geschlecht hief3
es immer wieder: »Geh aus deinem Vaterland und deiner Freundschaft in ein
Land, das ich dir zeigen will«. Ja, die Gemeindegeschichte von auflen be-
trachtet[,] bietet wenig Trost fiir heute. Die Geschichte ist keine Trosterin.
»Bittre Frucht ist ihre Labe« sagt ein moderner Dichter.
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Aber der Herr der Gemeinde, der kann trosten. Er trostet rein durch sich
selbst. Die Gemeinde braucht ja nicht viel zu wissen; sie braucht vor allem
nicht wahrsagend in die Zukunft schauen zu wollen, ihr geniigt ihr Herr, heu-
te, gestern und in Ewigkeit. Der ist ihr Trost. Der ist auch unser Trost in der
jetzigen Lage. Ich sage nicht: er diirfte auch unser Trost heute sein; nein, ich
sage: er ist unser Trost. Nur um seinetwillen konnen wir doch diese Zeit er-
tragen, ohne zu verzweifeln. Unter Trinen singen wir heute die Lieder Ihm
zu Ehren; aber wir singen sie! Er hat seine Gemeinde oft hineingefiihrt in
die Nacht, ja nicht nur die duBere Nacht des Schicksals, sondern in die Dun-
kelheit der Anfechtungen des Glaubens wegen und sie hart erprobt. Er hat
sie aber gerade dadurch an Sein Licht herausgefiihrt, in das Licht der Er-
kenntnis Seines Namens. Er ist das Ziel, das Ziel der Gemeinde und des per-
sonlichen Lebens. Derselbe gestern und heute und in Ewigkeit.

Jesus Christus, ein Programm fiir die Gemeinde

Bei einer Gemeindegriindung erhebt sich ja die Frage: worauf bauen wir sie
und woraufhin wollen wir sie lenken? Welche letzten Absichten haben wir
dabei? Da liegt es vielleicht nahe, mit dem Gedanken zu rechnen: dafl wir
eine Stitte schaffen wollen, an der wir uns alle wohlfiihlen. Aber wo ist dann
die Unterscheidung, was wohlfiihlen heifit und was nicht? Uber ein bloBes
Wohlgefiihl kann man sich tduschen. Darauf diirfen wir diese Gemeinde
nicht bauen.

Oder sollen wir darauf fuBlen, eine Stitte des Vergessens zu machen fiir allen
Kummer eine Zeitlang? Nein, auch das trigt nicht und ist nicht die Gabe Jesu
Christi in ihrem vollen Reichtum. Oder sollen wir einen Hort der mennoniti-
schen Uberlieferung schaffen, an dem das Gebot der Viiter und der Schrift
streng und unnachsichtig geiibt werde ohne Riicksicht auf neue Anliegen und
Aufgaben? Die Tradition in allen Ehren; aber nicht sie, sondern der Herr mul}
das Programm, der Entwurf und das Ziel der Gemeinde sein.

Ja, Er ist dieser Entwurf. Die Gemeinde ihrerseits hat gar kein bestimmtes
Programm. Wo man Programm sagt, da wird man bald Programme sagen.
Und welches wire dann das rechte? Nein, ihr Herr selbst ist ihr Programm
(VD).

Sie wichst ja aus dem heraus, was Er gestern wirkte. Sie ist ja nicht einmal
unsere Erfindung, auch diese Gemeinde ist es nicht. Und sie wachst in das
hinein, was Er morgen haben will. Und so wichst sie aus seinen Zusagen
und seinen Absagen; beides gehort bei ihm zusammen zu dem Programm
seiner Fithrung.

Und daraus kommt jener wunderbare Zusammenhang und Zusammenhalt
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aller Gemeinden der ganzen Kirche aller Zeiten, und die lebendige Fort-
fithrung der einzelnen Gemeinden selbst. Denn es heif3t ja nicht: dasselbe in
alle Ewigkeit, dasselbe Schema, dieselbe Uberlieferung, nein, es heiBt ja,
Derselbe in Ewigkeit. Derselbe befiehlt den einen zu wandern und den an-
deren zu bleiben. Derselbe heift die einen ausharren bis zum Ende und die
anderen enthebt er im Nu allen Elends. Es ist ja derselbe Christus in seiner
Unerbittlichkeit gegeniiber Schriftgelehrten und Pharisdern und derselbe in
seiner unendlichen Giite und Vergebungsbereitschaft gegeniiber Siindern
und Ehebrechern. Ja, es ist auch derselbe Herr, der die groien Kirchen wach-
sen lief} samt den kleinen. Derselbe, der das Aufbliihen unserer Gemeinden
in Westpreuflen und in RuBland gegeben hat und der hier nun in Beschei-
denheit und vielfacher Not zu einem neuen Ziele schreitet. Er kann Wasser-
quellen in der Wiiste (VII) schaffen und Bahn machen in der Einéde. Die
Zukunft ist uns nur dann eine Last und eine Qual, wenn wir vergessen und
verwechseln, was sein ist und was unser. Die Gemeinde ist sich ja keines-
wegs selbst ihr Programm. Der Herr ist ihr Heil. Darum soll alles, was in
der Gemeinde geschieht, an Erziehung und Zucht, an Tréstung und War-
nung, an Aufruf und Ermunterung, im letzten Grunde hinzielen auf Chri-
stus. Das, woran wir auch hier jetzt stehen, ist ja nicht unser Werk, sondern
seines. Woher wir kommen, das ist ja Sein Gestern, das Heute ist Sein Heu-
te, und das Morgen wird Sein groBeres Morgen sein. Man hat also zu unter-
scheiden »den Leib des Herrn« nicht nur beim heiligen Abendmahl. Was fiir
eine Sache!

Man konnte stutzig werden. Aber wir diirfen aus diesem Programmwort
noch etwas herauslesen. Denn gerade weil wir an solchen Aufgaben stehen,
die uns nicht gehoren, sondern die der Herr zu 16sen hat, deswegen stehen
wir ja durch und mit Christus am Brennpunkt der Zeiten, in der Herzkam-
mer aller Geschichte, da, wo alle Fiiden zusammenlaufen. Da, wo Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft zusammengehalten werden von Seiner
Hand der Liebe und Barmherzigkeit, der Gerechtigkeit und Wahrheit. Des-
halb diirfen wir diese ganze, oft so schwere, so tragische Geschichte mit
neuen Augen ansehen. Ja, nicht nur die Geschichte der Kirche allein, son-
dern auch die ganze Geschichte, mit der wir ebenso alle verkniipft sind. So
ist unsere Frage heute ja besonders bei diesen Verwicklungen von Schick-
sal und Schuld. Da diirfen wir uns aber an eine Tatsache halten: gemach:
auch diese Welt und ihre Méchtigen hat ihren Meister gefunden! Es ist aber
derselbe Herr, der die Gemeinde ins Leben gerufen hat (V). »Ob die Welt
zu dunklen Gingen, mocht es scheinen ihm entglitt. LaB sie laufen, treiben,
dréingen: dennoch bleibt es Gottes Schritt!« Er ist die 6ffentliche Gewalt. Er
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bleibt sie, auch wenn die Offentlichkeit selbst es nicht wahrhaben und mer-
ken will. Er enthiillt nicht all seine Wege, oft nicht einmal hinterher. Er of-
fenbart aber sich selbst dem Gehorsam. Nach der Gehorsamsregel geht es.
Deshalb eben stehen wir am Brenn- und Schnittpunkt der Zeiten in der Ge-
meinde des Gehorsams, in der Er Sein Wesen hat. Darum, liebe Briider und
Schwestern, Ihr, vom Schicksal hart Angeschlagenen: man muf die Spur
und die Fahrte haben, will man etwas mit Erfolg nachgehen. Und das ist die
rechte Fihrte in dieser Sache, von der wir hier reden: nicht das Starren auf
die Weltgeschichte und die groBe Diplomatie, auf die kluge Ausniitzung ge-
gebener Moglichkeiten ist der Quellort (VIIT) der Wandlung, die wir vor al-
lem brauchen. Die Spur: das ist der Gehorsam und die Liebe zur Gemeinde,
zur Bruderschaft. Die Liebe zur Gemeinde ist der Schliissel zum Verstind-
nis der Gottesgeschichte. Aber das alles im Zeichen des Gehorsams diesem
einen Namen gegeniiber, der gestern und heute und in alle Ewigkeit dersel-
be ist.

So ist hier dieser Gemeinde eine Chance geboten, und uns mit ihr: als Ge-
meinde Jesu Christi steht sie bittend vor einem jeden, sie zu lieben um ihres
Herren willen, so arm und so gering sie ist. Und mégen auch bei einem je-
den zunichst andere Dinge vordringlicher sein als etwa ein Gottesdienstbe-
such, vergeBt es nicht: von hier aus werden groBe Dinge gespielt; denn hier
schldgt das Herz des Herrn der Welt (IX). Briider und Schwestern: niitzet
diese Gelegenheit aus! Es wird euch nicht gereuen. Amen.

Diese Predigt zur Eréffnung der Mennonitengemeinde zu Kiel und Umgebung wurde am 9.
Oktober 1949 gehalten und erstmals verdffentlich in: Der Mennonit. Ein Gemeindeblatt
zundchst flir mennonitische Neusiedler in aller Welt, Basel, Mai/Juni 1950, Nr. 5/6, S. 35:
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Ganz herzlich méchte ich mich fiir die personlichen Gespréche im Sommer 2006 lber Otto
Schowalter bedanken bei:

Prof. Dr. h.c. Hannelore und Prof. Dr. Helmut Greve, Hamburg

Prof. Dr. Hans-Jiirgen Goertz, Hamburg

Udo van Diihren, Pinneberg

Dr. Hans Adolf Hertzler, Krefeld

Zitierte Literatur

AUFTRAG Otto Schowalter: Der Auftrag der Mennonitengemeinde in der Gegenwart, in:
Botschaft und Nachfolge, Bericht und Vortrage der mennonitischen Studententagung
aufdem Thomashof1947, zusammengestellt von Theo Gliick, Die Mennonitischen Schrif-
tenreihe, hrsg. Konferenz der siiddeutschen Mennoniten, S. 75ff.

Der GotT Otto Schowalter: Der Gott der Heiden und Christen. Eine Predigt iiber Apo-
stelgeschichte Kap. 17,16-31, in: Gemeindebrief, Jg. 1939, Nr.1, 5. 3-7.

ERINNERUNGEN Otto Schowalter: Erinnerungen an Pfarrer D. theol. Christian Neff, in:
Gemeindebrief der Mennonitengemeinde, Jg. 1949, Nr. 4, S. 2-6).

FELDGOTTESDIENST Rudolf Hege: Bericht von einem Feldgottesdienst in der Mennoniten-
kirche zu D...hof am Westwall, in: Gemeindebrief Jg. 1939, Nr. 3, 5. 5-7.

FRAU GERTRUD SCHOWALTER Otto Schowalter: Frau Gertrud Schowalter geb. Stauffer, 27.
September 1905—16. Oktober 1961, in: Mennonitischer Gemeindekalender 1963, S. 28-36,
in: Festschrift 1990, S. 47-54.

FRIEDENSSTIFTER Otto Schowalter: Friedensstifter in: Gemeindebrief Jg. 1949, Nr.3,5.1-7.
GEDACHTNISREDE Hans-Jiirgen Goertz: Gedéchtnisrede auf Pastor Schowalter1goo bis
1965, bei der Trauerfeier in Hamburg-Altona am 12. Februar 1965, in: Der Mennonit, 18.
Jg. Nr. 4, April 1965, S. 60f.

GEDENKREDE Paul Schowalter: Pastor Otto Schowalter (19o0—1965), Gedenkrede bei der
Trauerfeier in Kirchheimbolanden am g. Februar 1965, in: Der Mennonit, 18.1g. Nr. 4, April

186



1965, S. 58-60.

Kurzer GANG Peter J. Foth: Ein kurzer Gang durch die Geschichte der Mennonitenge-
meinde zu Hamburg und Altona im 20. Jahrhundert, in: Festschrift der Mennonitenge-
meinde zu Hamburg und Altona aus AnlaR der 75-Jahr-Feier der Mennonitenkirche in
Hamburg-Altona; im Selbstverlag der Gemeinde, Hamburg 1990, S. 3-20.

LeBENSBILDER Oskar Wedel, Otto Schowalter, in: Mennonitisches Jahrbuch 2000, Rubrik:
Lebensbilder, S. 83-88.

MENNONITENKIRCHE Otto Schowalter: Die Mennonitenkirche — Eine Widmung. Zum
25jahrigen Bestehen der neuen Kirche. In: Gemeindebrief Jg. 1940, Nr.1, S. 2-6.

WIR UNTEN — ER OBEN Oskar Wedel: Wir unten - er oben, Erinnerungen an Otto Scho-
walter, in: Festschrift der Mennonitengemeinde zu Hamburg und Altona aus AnlaR der
75-Jahr-Feier der Mennonitenkirche in Hamburg-Altona; im Selbstverlag der Gemeinde,
Hamburg 1990, S. 45f.

ZUEINANDERFINDEN Peter J. Foth, Zueinanderfinden, Die Integration mennonitischer
Fliichtlinge in das westdeutsche Mennonitentum nach 1945 dargestellt Giberwiegend am
Beispiel der Gemeinde Hamburg, erstmals erschienen in: Mennonitisches Jahrbuch 198s,
S.17-24, zitiert nach Festschrift, 5. 58-65.

187






Erinnerungen

BURKHARD DRIEDGER
"Mennoniten aus West- und OstpreuBen in Pfalz-Rheinhessen
zwischen 1945 und 1960J

Als ich meinen Ruhestand 1988 begann, fing ich an aufzuschreiben, was ich
noch von der alten Heimat an der Weichsel wuBite. Das haben auch andere
getan, aber bisher hat keiner dariiber berichtet, wie das denn war, als nach
dem Krieg plotzlich ein groBer Teil der Mennoniten aus dem Osten in der
Pfalz und in Rheinhessen auftauchte, was in den Jahren von 1947 bis 1950
geschah. SchlieBlich nahm ich mich dieses Themas an und schrieb auf, was
ich wufite, um auch etwas von dieser Geschichte an unsere Kinder weiterzu-
geben. Als ich damit fertig war, gab ich meine Aufzeichnungen Gary Walt-
ner zu lesen. Der fragte mich, ob ich dariiber einen Vortrag bei der Mitglie-
derversammlung des Mennonitischen Geschichtsvereins halten moge.

Die meisten Mennoniten in Deutschland lebten vor 1945 im Gebiet der ehe-
maligen Provinz WestpreuBen, die nach dem Ersten Weltkrieg geteilt wur-
de. Der groBte Teil WestpreuBens fiel an Polen, das in jener Zeit wieder ent-
stand, und der neu gebildete Freistaat Danzig unterstand dem Vélkerbund
und war nicht Teil Deutschlands. Zu diesem Freistaat gehorten das Weich-
sel-Nogat-Delta, die Danziger Hohe und Danzig mit seinen Vororten. Hier
gab es die grofite Dichte an Mennonitengemeinden. AuBer der Stadtgemein-
de in Danzig sind die Gemeinden Fiirstenwerder, Heubuden-Marienburg,
Ladekopp mit Orlofferfeld, Rosenort und Tiegenhagen zu nennen. In der
Mennonitengemeinde Heubuden bin ich geboren.

Die Gemeinden bei Graudenz (Montau-Gruppe und Schonsee) befanden
sich im Jahre 1919 unvermittelt auf polnischem Gebiet, ebenso die kleine
Gemeinde Obernessau bei Thorn. Sie waren nun durch eine Landesgrenze
von ihren Glaubensbriidern im Freistaat Danzig getrennt. Ein fruchtbarer
Austausch von Erfahrungen und Besuchen untereinander war nur schwer
moglich. Ebenfalls durch eine Grenze abgetrennt waren nun auch die Ge-
meinden in OstpreuBen (Elbing, Ellerwald, Thiensdorf, Tragheimerweide,
Konigsberg und Memelniederung).

Ich war neun Jahre alt, als der Zweite Weltkrieg begann. Und als es soweit
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kam, daB} wir fliichten und unsere Heimat verlassen muf3ten, wulite ich etwas
von der Geschichte der Mennoniten. Bei den Mahlzeiten war es, daf sich mei-
ne Eltern dariiber unterhielten, wie schwer es die Mennoniten, die aus Ruf3-
land hatten fliichten miissen, bei ihrer Ansiedlung im Chaco von Paraguay
hatten. Ich wuBte natiirlich auch, daBl es im Werder mehrere Mennonitenge-
meinden gab, aber ich kannte nicht ihre Kirchen, auler denen in Heubuden
und Marienburg. Einmal war ich auch in der Mennonitenkirche in Fiirsten-
werder und sogar in Tragheimerweide und in Montau bei Graudenz.

Zum Gottesdienst nach Heubuden fuhren wir fast an jedem Sonntag. Wenn
wir mal nicht zum Gottesdienst fuhren, dann wurden die dicke Bibel und das
Predigtbuch aus dem Schrank geholt, und Vater oder Mutter lasen daraus
eine Predigt.

Es war wohl selbstverstindlich, daB meine Eltern den Mennonitischen Ge-
meindekalender hielten, auch die Mennonitischen Geschichtsblitter. Auch
Teile des Mennonitischen Lexikons wurden nacheinander gekauft, die spd-
ter zu Bénden gebunden werden sollten. Diese Lektiire wurde auf dem »Stu-
benboden« aufbewahrt, einfach auf dem FuBlboden gestapelt. Manchmal bin
ich dort hingeraten und ich habe mit Interesse die Bilder in dieser Lektiire
betrachtet. Und so manches Mal hat mich meine Mutter zum Essen herun-
terrufen miissen, weil ich in die Hefte so vertieft war.

Von Glaubensgeschwistern in Ru8land und Siidamerika wuBte ich also. Ich
wulite aber nicht, daB es auch welche in der Pfalz gab, obwohl sie doch
derselben Konferenz angehorten wie die Gemeinden in WestpreuBen. Das
war die »Vereinigung der Deutschen Mennonitengemeinden«. Daneben
gab es noch die Mennoniten in Baden-Wiirttemberg, die sich zum »Ver-
band Deutscher Mennonitengemeinden« zusammengeschlossen hatten.
Diese beiden Konferenzen unterschieden sich auch in Glaubensauffassun-
gen. Darauf komme ich noch zuriick.

Der béuerliche Anteil bei den Mennoniten im ehemaligen WestpreuBen be-
trug bis 1945 etwa 80 Prozent. Meist waren das selbstindige Bauern. Ahn-
lich wird es auch bei den Mennoniten in der Pfalz und in Baden-Wiirttem-
berg gewesen sein. Das @nderte sich nach dem Krieg grundlegend. Was be-
deutete es fiir die Gemeinden, daB sich in sehr kurzer Zeit, praktisch von
heute auf morgen, die Zusammensetzung ihrer Mitglieder so sehr gewan-
delt hat?

Zwar haben die Mennonitengemeinden in Pfalz-Rheinhessen und in Baden-
Wiirttemberg keine Flucht erlebt, aber auch hier ist nach dem Zweiten Welt-
krieg durch den Strukturwandel der béuerliche Anteil der alteingesessenen
Mennoniten, wenn nicht gar stellenweise verschwunden, so aber doch stark
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reduziert. Die Frage nach den Auswirkungen solcher Anderungen wire es
wert, genauer untersucht zu werden.

Die Mennoniten im Freistaat Danzig waren durch die politischen Ereignis-
se ziemlich bewegt, besonders seit dem Ende des Ersten Weltkrieges. Sie
akzeptierten es nicht, daB sie nun so plétzlich durch die willkiirlich anmu-
tenden Grenzen von ihren Glaubensgeschwistern getrennt waren. War vor-
her der Austausch untereinander eine Selbstverstiandlichkeit, so war er jetzt
mit groBen Schwierigkeiten verbunden.

Da kam »im Reich« im Jahre 1933 Adolf Hitler an die Macht. Der bewirkte
viel in kurzer Zeit. Er loste — so schien es — das Arbeitslosenproblem, er hol-
te das Saarland »heim ins Reichg, er verschaffte Deutschland Ansehen in der
Welt. Sollte der es nicht auch schaffen, den Freistaat Danzig wieder »heim
ins Reich« zu holen und damit den alten Zustand wieder herzustellen? Kaum
einer von uns ahnte, auch bis 1945 nicht, was dieser Hitler alles »im Schil-
de fiihrte«. Jeder konnte es in Hitlers Buch »Mein Kampf« lesen, aber nie-
mand wollte es sich vorstellen, daBl so etwas wahr werden konnte. Diese Vor-
stellungen waren bisher ohne Beispiel. Wie allgemein bekannt, wurde der
Freistadt Danzig dem Deutschen Reich 1939 wieder einverleibt.

Die Jugendstunden unserer Gemeinde wurden in der Gaststitte »Esau« in
Kalthof abgehalten. Dazu gehérte auch Bibelarbeit. Da erschienen einmal
einige Parteileute, die diese Bibelarbeit beanstandeten, weil sie nicht mit dem
Programm der Hitler-Leute {ibereinstimmte. Danach sind wir dann fiir die
Bibelarbeit in die Marienburger Mennonitenkirche gegangen, und zum
gemiitlichen Teil kehrten wir wieder in die Gaststiitte »Esau« nach Kalthof
zuriick.

Die Mennoniten aus dem Freistaat Danzig wurden von ihren amerikanischen
Glaubensbriidern nach dem Krieg »die Danziger« genannt, im Unterschied
zu denen aus RuBland. Noch lange nach dem Zweiten Weltkrieg wurden die
ausgewanderten Mennoniten in Uruguay so genannt. Sie blieben noch vor-
laufig »die Danziger«, und man meinte, daB ihnen nach der Bekanntschaft,
die sie mit der nationalsozialistischen Ideologie gemacht hatten, eine geist-
liche Missionierung nicht schaden wiirde.

Im 16. Jahrhundert haben die gefliichteten Téufer aus Holland im Weichsel-
Nogat-Delta eine Heimat gefunden. Vierhundert Jahre lang haben sie gear-
beitet, um dieses Land frei von Wasser zu halten. Niemand konnte sich vor-
stellen, dieses Land einmal verlassen zu miissen. Doch unerbittlich kam der
24. Januar 1945 heran. Hitler hatte sein Volk in den Krieg gehetzt, hatte halb
Europa unter seine Knechtschaft gebracht und sich und seinem Volk viele
Feinde gemacht. Bereits im Jahre 1942 gab es Anzeichen dafiir, daB eines
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Tages der Krieg auch nach Deutschland getragen wiirde. Wir konnten es aber
nicht voraussehen, da unsere Tage in der alten Heimat gezahlt waren.

Bei Eis und Schnee brachen wir auf. Vater war nicht zu Hause, er war zum
Militdr eingezogen. Mein kleiner Bruder war krank. Den 80jéhrigen GroBva-
ter und seine Tochter nahmen wir mit. Zwei Tage brauchten wir, um nach
Meisterwalde auf die Danziger Hohe zu kommen. Hier blieben wir einen
Monat, weil an der Nogat die anstiirmenden Russen voriibergehend gestoppt
worden waren. Wir hofften, zum Friihjahr und zur Saatbestellung wieder zu
Hause zu sein. Wir konnten es uns nicht vorstellen, dafl das fruchtbare Wer-
der brach liegen bleiben sollte, ohne Frucht zu tragen. In Meisterwalde kre-
pierte eins unserer Pferde, und um Ersatz zu beschaffen, fuhren einer mei-
ner Onkel und ich eines Tages nach Danzig an den Hafen, wo neben den
tibergrofen Schiffen viele mit Pferden bespannte Fliichtlingswagen standen,
mit denen Menschen aus Ostpreuffen hierher gekommen waren, um weiter
tiber die Ostsee zu fliichten.

Fiir 800 Reichsmark kauften wir hier einen kriftigen Fuchswallach, mit dem
ich nach Meisterwalde zuriickritt. Beim Kauf dieses Pferdes war der Gedan-
ke vorherrschend, daf§ wir unbedingt wieder eine Zugkraft brauchten fiir die
Friihjahrsbestellung im Werder. Wir dachten kaum daran, woméglich unse-
re Flucht in Richtung Westen fortsetzen zu miissen.

Diese Fortsetzung begann dann aber am 26. Februar 1945, und wir erlebten
das Chaos auf den StraBen. Die sowjetischen Panzer iiberholten uns in Pom-
mern. Hier saBen wir nun fest und abgeschnitten von der Welt. Keine Zei-
tung, keine Post. Den ersten Brief erhielten wir erst iiber ein Jahr spiter, Mit-
te 1946. Dann erst wurde uns bekannt, da viele unserer Glaubensgeschwi-
ster aus dem Werder iiber die Ostsee nach Dinemark gefliichtet waren. Im
Dezember 1946 wurden wir dann aus Polen ausgewiesen und kamen in die
russische Zone. Auch hier saBen wir fest, aber durch Briefe waren wir ver-
bunden mit denen, die bei ihrer Flucht bis in den Westen gekommen waren.
Wir hérten von Auswanderungsgedanken, und wir waren in Sorge dariiber,
daBl wir woméglich vergessen werden konnten und alleine in Deutschland
zuriickbleiben miifiten.

Die Losung damals lautete: Nur weit genug weg von den Russen, von den
Kommunisten! Denen wollen wir nicht in die Hiinde fallen. Die Sieger-
méchte hatten beschlossen, Deutschland nie wieder hochkommen zu lassen,
die noch vorhandenen Industrieanlagen zu demontieren und ein reines Agrar-
land entstehen zu lassen. Es waren Parolen, die unsere Hoffnungslosigkeit
noch steigerten.

Wir waren im sowjetischen Bereich hiingengeblieben. Aber wir suchten nach
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Moglichkeiten, aus diesem Bereich heraus in den Westen zu kommen. Bei
Nacht und Nebel haben wir die Zonengrenze iiberquert. Ich schaffte es im
Mirz, Mutter, Bruder und Tante Anna im Juni 1948. GroBvater und mein
kleiner Bruder waren in Polen gestorben. Unser Ziel war der Weierhof in der
Pfalz, in der franzdsischen Zone.

In den Jahren 1947/48 war ein Stimmungswechsel spiirbar. Die Briefe, die
wir noch in der russischen Zone erhielten, bekamen eine andere Farbung. Da
schrieben einige, daB} sie nicht auswandern, sondern in Deutschland bleiben
wollten. Es war auch von Bestrebungen die Rede, die »Danziger« in Siid-
frankreich anzusiedeln. Ein grofler Befiirworter dieser Tendenz war Gustav
Reimer, der Diakon meiner Heimatgemeinde Heubuden. Und da gab es in
der Pfalz unter den dortigen Mennoniten gestandene, weitsichtige Ménner
wie meinen spiterer Lehrherrn Otto Zerger vom Weierhof. Solche Minner
erkannten die Chance, die sich den Mennoniten im Bereich der Pfélzisch-
Hessischen Konferenz bot, die dortigen Gemeinden durch den Zuwachs
mennonitischer Fliichtlinge aus dem Osten zu stirken und zukunftsfahig zu
machen.

Uberhaupt sollte hier auch einmal festgehalten werden, daB es unter Men-
noniten viele kluge Kopfe gab mit guten Gedanken, dafl es aber meist ein-
fache Bauern waren, die gute Gedanken in die Tat umsetzten. Sie waren die
Praktiker, die abzuwigen in der Lage waren und die beurteilen konnten, was
realistisch war. Ich mochte jetzt schon den einfachen Bauern Paul Kliewer
erwihnen, den spiteren Initiator zum Bau der Enkenbacher Mennoniten-
Siedlung.

Jetzt miissen wir uns aber erst einmal mit einigen Zahlen beschéftigen. Im
Januar 1945 brachen rund 9800 Mennoniten aus den Ostgebieten zur Flucht
auf. Etwa 2000 von ihnen bestiegen in der Danziger Bucht ein Schiff, um
sich iiber die Ostsee zu retten. Die meisten von ihnen gelangten nach Dine-
mark. Der groBte Teil fliichtete mit Pferd und Wagen Richtung Westen. Die
meisten schafften es nicht bis Westdeutschland; sie fielen der russischen Ar-
mee in die Hiande. Die Bewohner der Stadtgemeinden benutzten wohl die
Eisenbahn fiir die Flucht, weil ihnen keine Pferdefuhrwerke zur Verfiigung
standen. Sie benutzten natiirlich auch den Seeweg.

Laut Mennonitischem Lexikon lebten im April 1948 in der britischen Zone
5500 Mennoniten, in der amerikanischen und franzésischen Zone 1000 und
in Dénemark 1800 Mennoniten. Man rechnet, daBl wihrend der Flucht durch
Tod, Ertrinken und Verschleppung und wihrend der Lagerzeit in Dédnemark
rund 550 Mennoniten verstorben sind.

Der Bauer und Prediger Johannes Driedger kam im Dezember 1945 im We-
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sten Deutschlands an, und zwar im Bereich der gerade entstandenen Fliicht-
lingsgemeinde in Gottingen, die der bekannte Dr. Ernst Crous leitete. Johan-
nes Driedger kiimmerte sich als Reiseprediger um die verstreut lebenden
Glaubensgeschwister, und er hatte so auch Gelegenheit, die hier und da in
Westdeutschland stattfindenden Konferenzen zu besuchen, die meist von
MCC-Vertretern einberufen wurden. Stets ging es bei diesen Konferenzen
um die Frage, wie den vielen gefliichteten Glaubensgeschwistern geholfen
werden konnte. Eine solche Konferenz fand im November 1947 in Friedels-
heim in der Pfalz statt. Mit einer Sondergenehmigung fiir die franzésische
Zone fuhr Johannes Driedger hin. Auf seiner Riickreise kam er zum Weier-
hof und er lernte Otto Zerger kennen, mit dem ihn sofort eine enge Freund-
schaft verband, wie auch die Erkenntnis, alles Menschenmégliche zu tun,
um den Vertriebenen eine neue Heimat zu geben. Fortan unterrichtete Jo-
hannes Driedger seinen Freund iiber alles, was er iiber die Bemiihungen zur
SeBhaftmachung der Vertriebenen erfuhr. So schrieb er am 20. November
1947 unter anderem: »Dr. Crous erwartet den Besuch von Prof. Bender.
AuBerdem erhielt ich eine Einladung zu einer Sitzung der Direktion des
MCC mit unseren Vertretern, die am 28. d. Mts. auf dem Thomashof statt-
findet. Hoffentlich gelingt es uns, eine Ansiedlung der Mennoniten in der
Pfalz in die Wege zu leiten.«

Am 2. Dezember 1947: »Am 28. 11. konferierten wir auf dem Thomashof
mit dem MCC (Bender). Ich bat ihn, sich fiir eine C)ffnung der franzdsischen
Zone fiir uns Mennoniten einzusetzen. Er lehnte mit der nicht von der Hand
zu weisenden Begriindung ab, eine auslidndische Privatorganisation wiirde
sich durch einen Ubergriff in innere deutsche Angelegenheiten unmdoglich
machen. — Wir werden aber versuchen miissen, uns selbst zu helfen. «

Am 4. Januar 1948: »Ihren Vorschldgen fiir eine Durchsetzung unserer Men-
nonitengemeinden in der dortigen Besatzungszone mit mennonitischen Ost-
fliichtlingen stimme ich grundsitzlich voll und ganz zu ... Es ist durchaus
erstrebenswert, die von ihnen vorgeschlagenen Bereitstellungen von Unter-
kiinften bei unseren dortigen Glaubensgeschwistern als notwendige Vorar-
beit zu leisten. Wir unsererseits miiiten uns auf die Familien einigen, die
sich dort niederlassen wollen. — Bruder Gustav Reimer hat uns zu einer am
Dienstag, den 6. 1. 1948 in unserer Kirche in Hamburg-Altona stattfinden-
den Tagung iiber unsere Auswanderung eingeladen. Ich werde dort Gele-
genheit haben, unsere Vorhaben vorzutragen.«

Am 9. Januar 1948: »Unsere Zusammenkunft in Hamburg hat uns einen recht
klaren AufschluB iiber den Stand unserer Auswanderung gegeben. Nach
Ubersee konnen wir WestpreuBen vorldufig nicht. Notgedrungen wird unse-
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re Blickrichtung nach Frankreich gewendet. Frankreich will in beschridnkter
Anzahl Deutsche aufnehmen. Gustav Reimer ist es iiber einen mit Benjamin
Unruh befreundeten alten franzésischen Diplomaten gelungen, mit einem
Antrag auf mennonitische Einwanderung direkt in das Hauptquartier des Ge-
nerals Konig in Baden-Baden hineinzukommen und mit dessen Adjutanten
personlich Fiihlung zu nehmen. Man hat ihm zugesagt, unseren Antrag wohl-
wollend nach Paris weiterzuleiten. Vollstindige Religionsfreiheit, deutsche
Sprache im Religionsunterricht und Andachten, Ansiedlung in kleinen Ge-
meindeverbidnden glaubt man ihm zusichern zu kénnen. — Die Versammlung
folgte den Ausfithrungen in sichtbar geddmpfter Stimmung, entschied sich
aber fiir diesen Ausweg. Schon vorher hatte ich bei dem Punkt >Siedlungs-
moglichkeit im Reich« auf unsere Perspektiven im Pfélzisch-Hessischen Ge-
meindebezirk hingewiesen. Die Gegebenheiten sind zugegebenermalen
noch illusionsloser als in Frankreich. Sie fanden keinen Anklang.«

Am 10. Mérz 1948: »In der Auswanderungsfrage machte sich das Bestreben
des MCC bemerkbar, uns nach Ubersee, Paraguay oder Kanada abzusetzen.
Man lie3 durchblicken, da die unsichere politische Lage in Europa unser
Streben nach endlicher Sammlung zur fruchtbaren Entfaltung besonders in
dem weltabgelegenen Paraguay Aussicht auf Verwirklichung hat. Eine men-
nonitische Konzentration in diesem schwach bevolkerten Land hat manches
Bestechende an sich. Es ist nicht zu verkennen, dall sowohl in WestpreuBen
als auch in RuBland das wirtschaftliche Erbliihen in unserem Kulturkreis uns
viel MiBgunst und erhebliche Anfeindungen eingebracht haben. C. F.
Claafien gab zu, daB wir uns im siidlichen Frankreich, wirtschaftlich jeden-
falls, sehr bald reich entfalten wiirden. Aber nicht das war es, was die Stim-
mung fiir Frankreich zugunsten von Paraguay etwas abbrockeln lieB, son-
dern die Angst vor den Russen. — Schwieriger wird es sein, die Einreisege-
nehmigung der franzdsischen Zonenverwaltung zu erlangen.«

Am 23. Mai 1948: »Sie haben recht, unsere Siedlungsunternehmungen nach
Ubersee haben sich zerschlagen. Gustav Reimer versucht jetzt iiber unsere
franzosischen Mennonitengemeinden dasselbe, was wir vorhaben, namlich
die westpreuBischen Mennoniten im Rahmen bereits bestehender Mennoni-
tengemeinden in Pfalz-Rheinhessen unterzubringen.« So weit die Briefaus-
ziige.

Es ist heute schwer nachvollziehbar, unter welchem Druck die damals Ver-
antwortlichen nach Moglichkeiten gesucht haben, den Vertriebenen eine
neue Heimat anzubieten. Unter ganz besonderem Druck standen die Men-
noniten in den Lagern Déinemarks. In seinem Biichlein »Neue Heimat in Uru-
guay« schreibt Johannes Bergmann: »In den Lagern in Didnemark wurde im
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Jahre 1947 die Lage unserer Danziger Briider kritisch. Die Dénische Regie-
rung erklirte unzweideutig, daB, wenn innerhalb einiger Monate nicht eine
Garantie zur Aufnahme der Danziger Fliichtlinge von irgendeinem Land
kdme, sie die ganze Gruppe zuriick nach Danzig senden bzw. den Russen
ausliefern wiirde«.’

Im Mirz 1948 kam ich also auf dem Weierhof an, wo ich auf dem Hof von
Otto und Anna Zerger meine landwirtschaftliche Lehre begann. Ich habe mit-
erlebt, wie Otto Zerger sich einsetzte fiir die Fliichtlinge aus dem Osten, wie
er sich einsetzte fiir die Offnung der franzdsischen Zone, damit die Danzi-
ger in Ddnemark endlich in der Pfalz eine neue Heimat finden konnten. Ich
habe miterlebt, wie oft er mit seinem alten Opel P 4 herumgefahren ist von
einem Amt zum anderen und in die Gemeinden der pfilzischen Mennoni-
ten, um sie zu iiberreden, moglichst viele Fliichtlinge in ihren Hiusern un-
terzubringen. Sein eigenes Haus war inzwischen ldngst iibervoll. Das Ehe-
paar Zerger hatte in seinem groBen Haus nur das Schlafzimmer fiir sich al-
lein. Alle anderen Zimmer waren von Fremden belegt, und alle durften das
‘Wohnzimmer benutzen.

Es liegt ein Manuskript von Otto Zerger vor, das verwendet wurde entwe-
der fiir einen Vortrag in einer Pfilzisch-Hessischen Mennonitengemeinde
oder fiir einen Brief an eine solche. Ich méchte davon nur den SchluBsatz
vorlesen: »Wenn wir aber die Not unserer Fliichtlinge als die uns gerade jetzt
gestellte Aufgabe klar erkennen, die Beseitigung derselben tatkriftig in An-
griff nehmen und dabei auch nicht personliche Opfer scheuen, so werden wir
sicherlich die Erfahrung machen, daB wir letzten Endes die Nehmenden sind.
Und dariiber hinaus wird es dereinst auch von uns heiBen: Ei, Du frommer
und getreuer Knecht, Du bist im Kleinen treu gewesen, gehe ein zu Deines
Herrn Freude!«

Ich habe erlebt, wie sich im Zergerschen Haus alle bekannten und bedeuten-
den Manner trafen, um zu beraten, wie man dem Fliichtlingsproblem begeg-
nen konnte. So lernte ich Peter J. Dyck kennen und C. F. ClaaBen, Richard
Hertzler, Fritz Stauffer und die Vertreter des MCC in Neustadt an der Wein-
straBe.

Mittlerweile wurde nicht nur die franzdsische Zonengrenze geoffnet, son-
dern auch die Lagertore in Danemark. Von dort kamen Mennoniten zuerst
in das Lager in Osthofen, von wo aus sie verteilt wurden auf die verschiede-
nen Gemeinden.

Im Friihjahr 1949 kam auch Johannes Driedger auf den Weierhof, Er schrieb
15 Jahre spiiter in seinen Erinnerungen: »Bei der Eingliederung der menno-
nitischen Heimatvertriebenen in unsere Pfélz.-Hess. Mennonitengemeinden
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hatte Otto Zerger schon wegweisend vorgearbeitet. Er hatte ganz personlich
700—800 mennonitische Fliichtlinge aus Preuien in den Gemeinden unse-
res Konferenzverbandes untergebracht. Sie in das Wirtschaftsleben hinein-
wachsen zu lassen, dazu war ihm kein Weg zu weit und kein Einsatz zu
schwer. Von mir aus gesehen hat Otto Zerger fiir das Weiterbestehen unse-
rer Gemeinden mehr getan als sonst jemand anderes. Gewill haben Friedrich
Stauffer auf Bundesebene und ebenso Richard Hertzler, und nicht zu ver-
gessen Paul Kliewer fiir den Aufbau der Gemeinde in Enkenbach Einmali-
ges geleistet.«
Unter den heimatlosen Mennoniten gab es viele Bauern, die wieder nach
eigenem Land strebten. Zu diesem Zweck wurde 1949 das genossenschaft-
liche Fliichtlingswerk gegriindet. Die Griindungsversammlung im Hause
Zerger habe ich miterlebt. Das Einzigartige an dieser Genossenschaft war,
daf} ihre Wirksamkeit sich iiber ganz Rheinland-Pfalz erstrecken konnte und
ihre Mitglieder zur einen Hélfte aus heimatvertriebenen, zur anderen aus
einheimischen Mennoniten bestand. Der erste Vorsitzende dieser Genos-
senschaft wurde Otto Zerger. Zum Geschiftsfiithrer wurde Johannes Dried-
ger gewdhlt.
Diese beiden, Otto Zerger und Johannes Driedger, schickten am 3. Mai 1949
eine Denkschrift an den Oberregierungspréasidenten nach Neustadt an der
Weinstralle, aus der ich zitieren méchte: »Bei den Ostvertriebenen, die zu
uns kamen, handelt es sich fast ausschlieBlich um Landwirte, die bei den hie-
sigen Mennoniten-Bauern in den meisten Fillen sofort Arbeitsmoglichkei-
ten fanden. Unseren ansdssigen Gemeindegliedern war damit Gelegenheit
gegeben, Christentum der Tat unter Beweis zu stellen. Es ist im GroBen und
Ganzen gelungen, die freiwillige Aufnahme der Fliichtlinge zu erreichen.«
.. »Mit der Aufnahme der Glaubensgenossen in unseren Hiusern und ihrer
Beschiftigung als Hilfskrifte ist aber unsere Aufgabe noch nicht beendet.
So wenig ein dem Wasser entzogener Fisch und ein aus dem Boden gerisse-
ner Baum am Leben bleiben kann, wenn er nicht schnellstens wieder dem
ihm ureigenen Element zuriickgegeben wird, so wenig kénnen unsere biu-
erlichen Fliichtlinge zur Lebensentfaltung kommen, wenn sie nicht bald wie-
der Grund und Boden unter die FiiBe bekommen, in welchem sie wieder
Wurzeln schlagen kdnnen und so ein neues fruchtbares Leben zu gestalten
vermogen. Nur so werden sie wirkliche Befriedigung finden und aufgrund
ihrer anerkannten Tiichtigkeit als Ackerwirte und Viehziichter vorteilhafte
Dienste leisten.« Und weiter: »Die Schwierigkeiten einer Ansiedlung liegen
darin, daB die Kreditnehmer zunéchst nur wenig Sicherheit bieten kénnen,
andererseits aber aus kaufméinnischen Gesichtspunkten heraus das Risiko so
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klein wie moglich bleiben muB. Hier kann der Kreditgeber nur eine Genos-
senschaft sein, die iiber die Kreditwiirdigkeit des Schuldners unterrichtet ist.
Aus diesem Grund muB sich die Verwaltung der Genossenschaft gleich-
miBig aus Einheimischen und Ostvertriebenen zusammensetzen. Die Ge-
nossenschaft soll nicht nur Biirgschaften und Kredite gewahren. Ebenso sol-
len die Einheimischen auf geeignete Pachtobjekte aufmerksam machen und
bei den Ubernahmeverhandlungen behilflich sein.« ... »Wir haben die Hoff-
nung und die Bitte an die staatlichen Stellen, daB} sie im Rahmen des Lasten-
ausgleiches, der Agrarreform, der Flurbereinigung oder aus sonstigen Mit-
teln unser Vorhaben unterstiitzen.« ... »Unsere Genossenschaft soll dem jiin-
geren Teil unserer Fliichtlinge entsprechende Lebeméglichkeit schaffen hel-
fen. Die fiir die SeBhaftmachung aufgewendeten Mittel gehen der Allge-
meinheit nicht verloren, sondern sie werden in absehbarer Zeit durch ent-
sprechende Leistungen wieder eingebracht.« Soweit die Zitate aus der
Denkschrift.

Unter den mennonitischen Fliichtlingen gab es auch viele Alte, die im Jahre
1948 noch in Notunterkiinften hausten. Um ihnen eine Bleibe zu schaffen,
wurde zuerst der Heime-Verein gegriindet. Die Vorgesprache hierzu wur-
den auf dem Weierhof gefiihrt, entweder im Hause Zerger oder im Hause
Christian Galle. Dieser Verein griindete in der Bundesrepublik drei Heime,
in Pinneberg bei Hamburg, in Leutesdorf bei Neuwied und in Enkenbach in
der Pfalz. Neben dem Heim in Enkenbach entstand eine ganz neue Siedlung.
Hier wurde im Jahre 1956 eine neue Gemeinde aus mennonitischen Fliicht-
lingen gegriindet.

In der alten Gemeinde Weierhof war der Zuwachs der Gemeindeglieder
durch Heimatvertriebene extrem hoch, er erhéhte sich um rund 50 Prozent.
Wir waren dort eine starke Jugendgruppe. Prediger Paul Schowalter gab sich
viel Miihe mit uns. Im Pfarrhaus wurden Gemeindejugendtage abgehalten.
Da sollte auf dem Thomashof eine Zusammenkunft stattfinden, bei der sich
alle Jugendvertreter der Gemeinden aus Pfalz-Rheinhessen und Baden- Wiirt-
temberg treffen sollten. Es sollte dort Bericht gegeben werden iiber die Ju-
gendarbeit in den Heimatgemeinden und es sollten Erfahrungen ausgetauscht
werden. Dies war 1949.

Durch Wahl wurde ich bestimmt, hinzufahren. Die Fahrtkosten iibernahm
die Gemeinde, denn ich hatte als Lehrling nur ein monatliches Taschengeld
in Hohe von 30 Mark. Ich fuhr mit der Bahn iiber Heidelberg nach Karlsru-
he-Durlach. Von dort mufite ich zu FuB zum Thomashof gehen. Ich hatte
also Zeit genug, mir zurechtzulegen, was ich am Abend iiber unserer Ju-
gendarbeit auf dem Weierhof erziihlen wiirde: Von unserer Bibelarbeit, von
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unseren zwanglosen Zusammenkiinften in Privathdusern, bei denen auch
manchmal getanzt wurde, von Ausfliigen auf den Donnersberg, und einiges
mehr.

Am Abend trafen dann alle Jugendvertreter in einem groBeren Raum, in ei-
nem Kreis sitzend, zusammen. Ich horte mir zuerst einige Berichte an — und
erschrak. Was die aus ihren Gemeinden berichteten, das konnte ich nicht be-
richten. Die berichteten aus ihren Gemeinden nur vom Bibellesen und vom
Singen frommer Lieder, aber nicht von frohlichen und unbefangenen Zu-
sammenkiinften. Und sie taten so, als ob Frohsinn und Unbefangenheit et-
was mit Siinde zu tun haben sollte. Nein, dachte ich, Du kannst hier nicht
den Weierhofer Jugendkreis sozusagen als Stindenpfuhl beschreiben.

Und so kam ich dann an die Reihe, und alles, was ich zu erzédhlen beabsich-
tigte, sagte ich nicht. Ich stie} in das gleiche Horn wie meine Altersgenos-
sen, die aus dem Verbandsbereich kamen. Ich erzihlte, daB auch wir auf dem
Weierhof nur ernsthafte Gespréche fiihrten, die Bibel studierten und Psal-
men sangen.

Auf einen Schlag hatte ich den Unterschied zwischen Mennoniten im »Ver-
band« und denen der »Vereinigung« kennengelernt. Das war fiir mich ein
Schliisselerlebnis, und ich nahm mir vor, mich nicht noch einmal auf eine
Heuchelei einzulassen. Ich hatte vorher nicht gewufit, dafl es unter Menno-
niten solche Unterschiede geben konnte.

Ich kam vom Thomashof zuriick auf den Weierhof, wo ich bereits neugie-
rig erwartet wurde. Ich sollte erzihlen, wie es mir ergangen sei. Und ich er-
zihlte, und lie dabei nichts aus. Da erst stellte es sich heraus, daB auch be-
reits ein Jahr vorher solch eine Jugendkonferenz auf dem Thomashof statt-
gefunden hatte. Und demjenigen, der vom Weierhof dorthin geschickt wor-
den war, war es genauso wie mir ergangen. Deshalb hatte niemand mehr
dorthin fahren wollen, und sie hatten mich geschickt, weil ich noch so un-
erfahren war.

Ich hatte gelernt, da8 die Mennoniten der »Vereinigung« zu den Liberalen
gehoren und die Baden-Wiirttemberger zu den Konservativen, also zum
»Verband«. Und im Laufe der Zeit habe ich gelernt, daB die Mennoniten der
Pfilzisch-Hessischen Konferenz sich in ihrer Geschichte als Zwischenglied
zwischen Nord und Siid bewihrt haben, denn die Pfilzer wurden von den
Norddeutschen als »gerade noch liberal genug« gesehen und akzeptiert und
von den Siiddeutschen als »nicht so liberal«.

DaB die Pfilzer im Siidwesten Deutschlands sich von ihren Glaubensge-
schwistern im Siiden unterschieden, hat sicherlich auch etwas damit zu tun,
daB die Pfalz zeitweise in ihrer Geschichte unter franzosischem Einfluf
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stand, und somit auch unter dem Einflu8 der franzdsischen Revolution und
ihrer freiheitlichen Gedankenwelt.

Im Mai 1949 fand die Griindungsversammlung des Mennonitischen Heime-
Vereins statt, der es sich zur Aufgabe machen wollte, alten Glaubensge-
schwistern, die noch in der Zerstreuung lebten, eine Bleibe zu schaffen. In
der Folgezeit wurden drei Altenheime eroffnet. Es ist wert, festgehalten zu
werden, daf} die groBe Weierhofer Jugendgruppe im Jahre 1949 geschlossen
dem Heime-Verein als Mitglied beitrat, jeder zahlte den Hochst-Beitrags-
satz von einer Reichsmark im Monat.

Das Altenheim in Enkenbach/Pfalz wurde im Jahre 1950 eroffnet. Alle ein-
heimischen Mennoniten in Pfalz-Rheinhessen haben mitgeholfen, nicht nur
mit Geld, sondern auch mit Nahrungsmitteln.

Das Altenheim in Enkenbach mutete wie ein Geschenk an. Hitte es dieses
Altenheim nicht gegeben, wire wohl auch die Siedlung in Enkenbach nicht
entstanden. Im Jahre 1952 kam Paul Kliewer als Heimleiter in das Enken-
bacher Altenheim. Bis 1945 war er Bauer und Prediger in der Gemeinde
Montau-Gruppe bei Graudenz gewesen. Dieser tatkriftige Mann war es, der
die Initiative zum Bau der Siedlung entwickelte. Er fand viele Helfer, die
ihn unterstiitzten. Paul Kliewer habe ich schon manchmal als den »Cornies
von Enkenbach« bezeichnet, nach dem groBen Organisator in den Kolonien
der Mennoniten in Siid-RuBland im 19. Jahrhundert.

Die »Pfilzisch-Hessische Konferenz« war der ZusammenschluB samtlicher
Gemeinden in der Pfalz und Rheinhessen. Der Erste Vorsitzende dieser
Konferenz war viele Jahre lang mein Schwiegervater, Christan Galle vom
Weierhof. Im Januar 1951 wurde in Neustadt an der WeinstraBe von den
Vorstehern und Predigern der Konferenz beschlossen, eine Naturalsamm-
lung durchzufiihren. Sie hatte einen guten Erfolg. Seit Bestehen des Alten-
heimes in Enkenbach wurden die Jahrestagungen der »Pfilzisch-Hessi-
schen Konferenz« oft in Enkenbach in der dortigen Turnhalle durchgefiihrt.
Sie fanden meist im Juni statt. Die vielen Besucher wurden vom Altenheim
aus verpflegt. Die Kollekte von diesen Jahrestagungen kamen der Menno-
nitengemeinde in Enkenbach zugute. Weil die J ahrestagung immer an Fron-
leichnam stattfand, wurden sie damals »die Fronleichnams-Konferenz« ge-
nannt.

Unter den mennonitischen Fliichtlingen aus den Ostgebieten waren auch et-
liche Prediger, die nach Pfalz-Rheinhessen kamen. Soweit ich mich erinne-
re, waren es auf dem Weierhof Bruno Wiehler aus Tiegenhagen und Johan-
nes Driedger aus Heubuden. Auch Johannes Harder kam aus Tiegenhagen.
Der lebte zusammen mit seiner Familie zuerst in Wintersheim (Gemeinde
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Ibersheim) und spiter auf dem Kohlhof. Alle drei wurden in den Gemein-
den, in denen sie lebten, gelegentlich zum Predigen eingeladen.

Manchmal war in den Gemeinden der Zusammenprall der beiden Traditio-
nen zu spiiren, der westpreuBischen und der pfilzischen. In den westpreuBi-
schen Landgemeinden wurde das allgemeine Priestertum praktiziert, dort
wurden Bauern zu Predigern gewihlt, die fiir ihren Dienst in der Gemeinde
nicht bezahlt wurden. In der Pfalz und Rheinhessen gab es in dén Gemein-
den bereits seit iiber 100 Jahren angestellte Prediger, die teilweise an Uni-
versititen studiert hatten.

Aber dies war noch nicht einmal der Punkt, an dem sich die beiden Parteien
stieBen. Es waren auch weniger Fragen der Theologie, die strittig waren. Es
waren eher Fragen der duBeren Gestalt, die hin und wieder AnstoB erregten.
Da war beispiclsweise das Abendmahl, dessen Verteilung in WestpreuBen
anders gehandhabt wurde als hier. Auch waren die Fliichtlinge es gew6hnt,
noch vor dem Gottesdienst ihre Erfahrungen von der vergangenen Woche
auszutauschen, weil sie sich schon eine Woche lang nicht gesehen hatten.
Sie vermifBten wohl die legendiren Mantelh#user, die sich in Westpreufien
neben den meisten ihrer Kirchen befanden. Die »Mantelhaus-Gespriche«
wurden vor der Kirchentiire auf dem Weierhof manchmal so laut, daB8 der
schon ldngst begonnene Gottesdienst gestort wurde. Das dnderte sich erst,
als der Prediger Schowalter einschritt und darum bat, die Versammlung an-
derswohin zu verlegen.

Es war gut, daB sich in der Weierhéfer Gemeinde ein Kreis junger Méanner
bildete, der sich in besonderer Weise fiir die Gemeinde verantwortlich fiihl-
te. Heute sind sie ldngst GroBviter geworden. Es waren etwa acht Personen,
Geflohene und Einheimische, die sich monatlich einmal auf dem Klosterhof
im Hause meines Vetters, Eckbert Driedger, trafen. Deshalb wurde dieser
Kreis der »Klosterhofer Kreis« genannt, zu dem auch ich gehorte.

Es wurden Gemeindeabende in der Kirche organisiert, die einmal im Monat
stattfanden. Die Themen, die an diesen Abenden auf dem Programm stan-
den, wurden von uns ausgewihlt. Es handelte sich nicht um wissenschaftli-
che, sondern um Alltagsthemen: Prediger, Predigt, Gemeinde; Die Umwelt
und wir; Wir feiern Familienfeste; Was verstehen wir unter »BuBe«?; Wir
Mennoniten und der Staat; Was ist Tradition?; Menno Simons und seine Be-
deutung fiir das TAufertum; Die Denkschrift der evangelischen Kirche iiber
die Ausséhnung mit Polen.

Die Referate zum jeweiligen Thema wurden von uns gehalten. AnschlieBend
fand immer eine Aussprache statt, die zugegebenermaBen manchmal ziem-
lich heftig wurde. Und das war das Bemerkenswerte: Wenn auch die Aus-
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sprachen manchmal heftig ausfielen, so haben wir uns vier Wochen spiiter
wieder als Briider getroffen. Keiner hatte dem anderen etwas iibel genom-
men.

Der »Klosterhofer Kreis« legte Wert darauf, daB bei den vorbereitenden Ge-
spriachen fiir die Gemeindeabende der Prediger nicht dabei war. Wir waren
aber dankbar dafiir, wenn er zu den Gemeindeabenden kam. Denn wenn ein
Streit grundsitzlich wurde, dann war es gut, wenn ein Theologe da war, der
die Aussprache wieder auf einen Grund stellte —auf das Fundament des Glau-
bens.

Wiihrend der Zeit des Klosterhofer Kreises wurde auch in der Weierhofer
Gemeinde mit einer langen Tradition gebrochen: Als wir einmal auf den Wei-
erhof kamen, saien wihrend des Gottesdienstes in der Kirche die Minner
auf der linken und die Frauen auf der rechten Seite. Wir sahen nicht ein, daf
wir im Alltag mit unseren Frauen zusammen arbeiteten, aber am Sonntag
beim Gottesdienst getrennt sitzen sollten. Diese Sitte wurde nach einiger Zeit
abgeschafft. Und heute denkt jeder, das sei schon immer so gewesen.

Durch den Zuzug von Heimatvertriebenen aus dem Osten sind die seit dem
17. Jahrhundert bestehenden Mennonitengemeinden in Pfalz-Rheinhessen
nicht nur an Zahl gewachsen, sie haben auch ein inneres Wachstum erfah-
ren. Beide Teile sind reicher geworden dadurch, daB sie sich gegenseitig be-
fruchtet haben.

Als unsere Familie, bedingt durch einen Berufswechsel, von der Weierho-
fer in die Enkenbacher Mennonitengemeinde wechselte, kam uns diese Ge-
meinde fremd vor. Sie war eine reine Fliichtlingsgemeinde geblieben. Sie
hatte nicht die Erfahrung mit jenen gemacht, die eine andere Glaubens-
auffassung und eine andere Glaubensform hatten. Auch die »Streitkulturs,
die wir vom Weierhof gewdhnt waren, war hier eine andere, und die Dis-
kussion um »Recht auf Heimat« und um »Verséhnung mit Polen« war hier
noch akut. Das war 1971. Dieses Thema hatten wir auf dem Weierhof be-
reits 10 Jahre vorher besprochen.

Auch in die neu entstandene Enkenbacher Gemeinde waren zwei Prediger
aus WestpreuBen gekommen: Bernhard Kopper und Wilhelm Ewert, beide
aus Montau-Gruppe bei Graudenz. Gerhard Fieguth, auch aus Westpreufien
stammend, wurde hier zum Prediger gewihlt. Der Alteste dieser Gemeinde
war anfangs noch Gerhard Hein, angestellter Prediger der Nachbargemein-
de Sembach. Hein stammte aus RuBland und war nach der dortigen Revolu-
tion nach Deutschland gekommen.

Das Thema »Die Integration der Mennoniten aus WestpreuBen in Pfalz-
Rheinhessen zwischen 1945 und 1960« lag mir schon lange »auf der Seele«,
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und ich frage mich, weshalb sich noch niemand dieses Themas angenom-
men hat. Ich habe damals in den Jahren 1948 bis 1950 die Zeit bewuft mit-
erlebt, und ich habe diese Generation gekannt, der die Integration ihrer Glau-
bensbriider aus dem Osten wirklich ein Herzensanliegen war. Sie dachten
nicht im Traum daran, fiir ihre Miihen womdoglich irgendwann einmal eine
Anerkennung zu erheischen, ganz zu schweigen davon, daf sie eine Ent-
schiadigung erwarteten fiir die Aufwendungen, die beispielsweise bei den
Besuchen vieler Amter entstanden waren. Die zahlten sie aus ihrer eigenen
Tasche.

Wenn es Onkel Otto Zerger gelang, in der damaligen Zeit fiir seinen Opel
P 4 etwas Benzin zu bekommen, dann muBte das mittels eines alten Filzhu-
tes gefiltert werden, damit das Wasser ausgesondert wurde. Wer weif} heut-
zutage noch etwas davon? Und wer weiB heute noch, daB damals auf dem
Weierhof das Zentrum des Hilfswerkes der Mennoniten in Siiddeutschland
war? Hier wurden in den Stuben die Plane geschmiedet, hier wurden Ge-
danken ausgetauscht. Und immer ging es um die Frage: Wie kinnen wir hel-
fen, und wie kdnnen wir das am besten tun?

Ich bin dankbar dafiir, daB ich jene Zeit erleben durfte, und daB fiir mich
Gottvertrauen sichtbar wurde. Davon habe ich profitiert.

Anmerkung
1Johannes Bergmann, Neue Heimat in Uruguay, Montevideo 1988, S. 22.
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Von neuen Buchern

Peter P. Klassen, Frauenschicksale. Mennonitische Frauen auf der Wanderung,
Flucht und Ansiedlung, Sonnentau Verlag, Uchte 2004, 279 S., Abb., kart.

Vielleicht etwas ungewohnlich, aber diese Buchbesprechung beginnt mit ei-
nem Gedicht. Es fiihrt mitten hinein in eine Welt des Terrors, die vielen ruf3-
landdeutschen Mennoniten zum Verhiingnis wurde und die Uberlebenden
dazu brachte, ihre Heimat zu verlassen:

Im Gefiingnis

Wie gehen die Tage so langsam und schwer,
Mein Gott, wenn ich Dich nicht hiéitte!

Es ist hier so traurig, so 6de und leer

An dieser grausigen Stiitte.

Verschlossen ist die eiserne Tiir,
Das Fenster ist hoch und vergittert,
Es dringt keine Sonne herein zu mir,
Das Herz mir vor Angst erzittert.

Zuriick in die Heimat geht immer mein Blick:
Ich seh im Geist einen Raum,

Ein einziges Zimmer birgt all mein Gliick,
Meiner Sehnsucht schénsten Traum.

Vier Menschen bilden all mein Gliick,

An die ich immer muf3 denken.

O lieber Heiland, wann darf ich zuriick?
Wann willst du dies Gliick mir schenken?

Vier Menschen sind’s, wie bin ich so reich:
Mein Mann, mein Kind — meine Freunde —
Meine alten Eltern — Gott schiitze euch
Und behiit euch vor allem Leide.

Diese Verse sind iiber siebzig Jahre alt. Sie stammen aus einem Brief, den
Irene Wiebe im Januar 1934 an ihren Mann Abraham in Chortitza geschrie-
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ben hat. Sicher handelt es sich um keine poetische Glanzleistung, aber dar-
um geht es in diesem Zusammenhang auch nicht. Wichtig ist etwas ganz an-
deres. Gleich den tiuferischen Liedern der Anfangszeit wird dieses Gedicht
zum Medium, in dem sich Leid und Liebe mit nie endender Hoffnung auf
ein Leben jenseits der Gefingnismauern verbinden. Und doch gibt es einen
entscheidenden Unterschied. Wihrend die gefangenen Téufer sich mit ihren
Liedern auf den Tod vorbereiteten und in den Himmel sangen, traumt Irene
Wiebe davon, doch noch so etwas wie irdisches Gliick zu finden. Fiir die zu
fiinfjahriger Haft verurteilte Frau, die sich keines Vergehens bewuflt war,
bestand es darin, geliebte Menschen wiederzusehen und in ihrer Néhe leben
zu diirfen. Thre Triaume sollten sich nur bedingt erfiillen. Als Irene Wiebe am
23. Juli 1939 nach einer Odyssee durch viele Lager nach Chortitza zuriick-
kehrte, fand sie zwar ihren unterdessen siebenjahrigen Sohn Walther und die
alten Eltern vor, nicht jedoch ihren Mann Abraham, der ein Jahr vor ihrer
Heimkehr verhaftet und, wie sich erst 1990 herausstellte, am 15. Oktober
1938 hingerichtet worden war. Irene Wiebe erfuhr dies nicht mehr. Sie war
1982 in Petershagen bei Berlin gestorben.

Die Lebensschicksale der insgesamt acht Frauen, die Peter Klassen in seinem
Buch erzihlt, sind individuell, und doch dhneln sie sich in ihrer zumeist un-
erbittlichen Hirte. Sie zeugen vom steinigen Weg und Uberlebenskampf ein-
zelner Frauen im Kontext schlimmster Lebensverhiltnisse, sei es im stalini-
stischen RuBland oder unwirtlichen paraguayischen Chaco, dem Frauen wie
Margaretha Ginter (S. 15-37) und Justina Wiens (S.41-61) erst die Lebens-
grundlage fiir sich und kommende Generationen abtrotzen muBten. Dabei ist
nicht nur an schwere Arbeit zu denken, sondern auch an Armut, Krankheit
und Tod unter brennender Sonne. Als Susanna Isaak (S.65-98) 1931 nach
Fernheim kam, hatte gerade eine Typhusepidemie ihre Opfer gefordert, die
in der ganzen Kolonie 94 Menschen dahinraffte. Die Lebensverhiltnisse, die
die ausgebildete Krankenschwester antraf, gestalteten sich im Chaco zwar
génzlich anders als in RuBland, ohne jedoch ihren lebensbedrohlichen Cha-
rakter zu verlieren. Susanna Isaak gehorte zu jenen, die die Herausforderung
annahmen und mit aller Kraft daran arbeiteten, die Lebensumstinde der Ge-
meinschaft zu verbessern. Als »Schwester Suse« trug sie wesentlich mit dazu
bei, dal die medizinische Versorgung gewihrleistet war. Eine Apotheke wur-
de eingerichtet und spiter ein Krankenhaus gebaut, das noch nicht ganz fer-
tig war, als 1932 der Chacokrieg ausbrach. Fiir einen Leser, der das alles nicht
am eigenen Leibe erfahren hat, ist es nahezu unmoglich, sich in Lebenssitua-
tionen hineinzuversetzen, wie Susanna Isaac sie erlebte und zumeist in Zu-
sammenarbeit mit anderen meisterte, angefangen bei der Amputation eines

206



Beines bis hin zu schwierigen Geburten und der Sorge um ein ausgesetztes
Indianerkind, dessen Leben sie rettete. Wie schaffte sie das alles? »Unsere
einzige Hoffnung war das Gebet«, habe sie im Mennoblatt einmal geduBert,
es sei fiir sie, so Peter Klassen, immer Zuflucht und unerschopfliche Kraft-
quelle gewesen (S.95). Myrtle Unruhs Lebensgeschichte (S. 173-193) fiihrt
iiber ihre Verdienste als Hauswirtschaftslehrerin hinaus an ein schwieriges
Kapitel mennonitischen Lebens und Wirkens im Chaco heran, das schon im
Kontext von Susanna Isaaks Geschichte anklang. Gemeint ist der Umgang
mit jenen Menschen, die dort bereits lebten, bevor die Mennoniten eintrafen
und sie in ihre Lebens- und Glaubenswelt einzubeziehen versuchten. Um
1960 sei den verantwortlichen Leitern sowohl der Mission als auch der Ko-
lonien klar geworden, »daB fiir diese nun kulturell entwurzelten Indianer et-
was Entscheidendes unternommen werden miisse« (S.185). An Myrthle Un-
ruhs Engagement fillt auf, daf sie sich besonders der betroffenen Frauen an-
nahm, deren Lebensordnung eine vollige Umwertung erfahren hatte, indem
die einst herrschende matriarchalische Ordnung durch fremde Einfliisse in
eine patriarchalische umgewandelt worden war.

Wenn es etwas gab, was die meisten Frauen zusitzlich extrem belastete, dann
waren es die vielen Schwangerschaften, die sie zu allen Entbehrungen in
Kauf nehmen muBten. Eine belastende Situation, die letztlich auch dazu
fiihrt, so Margarete Kliewer (S. 121-168), daB die Kinder nicht richtig ver-
sorgt werden konnten. Sie versuchte Abhilfe zu schaffen, indem sie unter
anderem einen Kindergarten anregte und Wochenendkurse anbot, in denen
es um Familie, Kinderpflege und Hauswirtschaft ging (S. 144). Mit Marga-
rete Kliewer, die 1939 zusammen mit ihrem Mann Dr. Fritz Kliewer und
Sohn Hartmut in Paraguay eingetroffen war, hat Peter Klassen ein Frauen-
schicksal in sein Buch aufgenommen, an dem sich Schwierigkeiten ganz an-
derer Art aufzeigen lassen, die von den Mennoniten zu bewiltigen waren. In
diesem Fall geht es um nationalsozialistisches Gedankengut, das das Ehe-
paar in die Kolonie mitbrachte. Dabei hatte alles recht harmlos angefangen.
Friedrich Kliewer, der 1934 von Paraguay aus fiir einige Jahre nach Deutsch-
land gegangen war, um sich fortzubilden, kam nicht nur mit dem Doktorti-
tel, sondern auch mit einer mennonitischen Frau zuriick, die als Oberschul-
lehrerin ausgebildet war. Wenn sie sich nun in Paraguay als »Boten unseres
lieben Mutterlandes« (S. 138) verstanden, so schloB das Gedankengut ein,
das fern von Deutschland keineswegs von allen wohlwollend aufgenommen
wurde. Es kam zu Spaltungen, die sich nicht allein mit neu eingefiihrten Mo-
den an der Schule erkliren lassen. Die »Vélkischen« um Kliewer und seine
Gegner, die »Wehrlosen, trennten mehr als Tédnze und Marschlieder.
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Sicher war der Nationalsozialismus die brisanteste ideologische Herausfor-
derung fiir die Mennoniten. Es gab jedoch noch eine Menge anderer Schwie-
rigkeiten, die an den Fundamenten riittelten. Nicht alle waren bereit, sich
dem unerbittlichen Uberlebenskampf in seiner ganzen Hirte zu stellen. So
erfahrt der Leser beispielsweise, daBl die Kolonie Fernheim in den ersten Jah-
ren ihres Bestehens von schweren Krisen geschiittelt und durch Abwande-
rungsbewegungen zeitweilig an den Rand ihrer Existenz gebracht worden
sei (S.88). In RuBland wiederum hatte der von kommunistischer Seite pro-
pagierte Atheismus den Mennoniten zu schaffen gemacht. Erst Irene Wiebe
habe ihren spiteren Mann Abraham wieder auf den rechten Weg gebracht,
nachdem er sich wihrend seines Studiums vom Christentum entfremdet hat-
te (S.204). Eine sehr individuelle Facette, die jedoch zeigt, wie stabilisie-
rend Frauen in vielerlei Hinsicht wirken konnten. Dies gilt auch fiir Katha-
rina Sawatzky (8. 247-277), die es in grenzenloser Selbstiiberwindung
schaffte, im Chaco jenem Glaubensbruder die Hand zu reichen, von dem ihre
Mutter in RuBland einst angeschwiirzt und in den Tod getrieben worden war,
nur weil sie fiir ihre hungernden Kinder einige am Wegrand liegende Mais-
kolben eingesammelt hatte (S.259). Indem Katharina Sawatzky diesem
Mann vergab, entsprach sie nicht nur den Wiinschen ihrer verstorbenen Mut-
ter und entledigte sich dartiber hinaus einer personlichen Last, sondern setz-
te mit ihrer Selbstiiberwindung gleichzeitig ein Zeichen jener Glaubenstreue,
die mennonitische Gemeinschaft konstituiert.
Die von Peter P. Klassen zusammengestellten Lebensberichte enthalten ne-
ben erfahrenem Leid aller Art auch Lichtblicke. Es sind die kleinen Freu-
den, die den Alltag ertriglich machten. Dabei konnte es sich um ein Lebens-
mittelpaket handeln, das die Not lindern half, aber auch um ein gewaltiges
Froschkonzert oder den Reiz landschaftlicher Schonheit. Klassens Buch ist
in weiten Teilen ergreifend, wenn auch nicht immer ersichtlich ist, wo die
Grenzen liegen. Aus welchen Quellen schépfte er im jeweiligen Einzelfall?
Wohl gibt es immer wieder Hinweise auf vorhandene Briefe und gefiihrte
Gespriche, dennoch wire eine eindeutigere Trennung zwischen dokumen-
tiertem und interpretiertem Leben wiinschenswert gewesen. Katharina Klas-
sens (S.101-117) Lebensgeschichte »op Plautdietsch« vorzustellen, ist si-
cher eine originelle Idee, die jedoch ihren Tribut fordert. Der dieses Dialek-
tes nicht recht méchtige Leser konnte sich entschlieBen, den bequemeren
Weg zu gehen und Katharina Klassens Lebensgeschichte einfach zu iiber-
schlagen — was schade wiire.

Marion Kobelt-Groch
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Gerhard Hildebrandt, Die Mennoniten in der Ukraine und im Gebiet Oren-
burg. Dokumente aus Archiven in Kiev und Orenburg, Géttingen: Gottinger
Arbeitskreis e.V., 2006, brosch., ISBN 3-g806003-7-8.

Die Geschichte der Mennoniten ist teilweise schon sehr erforscht und be-
kannt. Aber die Geschichte der Mennoniten in der Sowjetunion, besonders
nach dem Zweiten Weltkrieg, ist noch immer ein grofies Thema fiir die For-
schung. Dazu fehlten lange Zeit die Verbindungen auf der privaten wie auch
auf der politischen Ebene zwischen Deutschland und RuBland bzw. der So-
wjetunion, die weltgeschichtlichen Griinde dafiir sind bekannt. Die Ruf-
landdeutschen, und mit ihnen auch die Mennoniten, waren zwischen die
Miihlsteine der Politik des Dritten Reiches und der Tyrannei Stalins geraten,
eine schlimme Zeit, die in den frithen Zwanziger Jahren begann und sich erst
ab 1956 milderte. Nach 1933 wurden die Deutschen in der Sowjetunion zu
einem Tabuthema. Uber sie gab es keine Berichte mehr, Briefe ins Ausland
wurden verboten oder von den Betroffenen aus Angst vor Verfolgung gar
nicht erst geschrieben. Fiir eine lange Zeit gab es keinen Uberblick, keine
Erklidrung fiir das Geschehen in der Sowjetunion, auBer der Ideologie, die
die Wahrheit iiber die Deutschen verschwieg oder sie verzerrt darstellte. Ge-
nerationen sind so in der Sowjetunion aufgewachsen.

Verdnderungen traten erst in der Zeit der Perestroika ein. Archive wurden
geodffnet, Bibliotheken gaben die einst »verbotenen« Biicher frei. Deutsche
konnten nach Deutschland einreisen. In diesen Jahren kamen auch die Ver-
offentlichungen zur Geschichte der Mennoniten in RuBland und der Ukrai-
ne in Bewegung.

Fiir Veroffentlichungen sorgte auch der »Verein zur Erforschung und Pfle-
ge des Kulturerbes des ruBlanddeutschen Mennonitentums e. V.«, der sich
unter anderem zum Ziel gesetzt hat, bestehende Liicken zu schlieBen und Ar-
chivmaterial iiber die Mennoniten zu veroffentlichen. Gegriindet 1989, wur-
de Dr. Gerhard Hildebrandt der erste Vorsitzende des Vereins, und dem
Hauptanliegen entsprechend wurde bereits einiges publiziert, zum Beispiel
das Buch Geschichte der Altevangelischen Mennoniten Briiderschaft in Ruf3-
land von P. M. Friesen aus dem Jahr 1911 als Reprint 1991. 1998 erschie-
nen Briefe von Ruflandmennoniten unter dem Titel Aber wo sollen wir hin
und 2000 der Sammelband 200 Jahre Mennoniten in Rufland, beides von
Gerhard Hildebrandt herausgegeben. Gegenwirtig erscheint zweijédhrlich die
Zeitschrift Riickblick, die der geschichtlichen Aufkldarung gewidmet ist.
2006 ist nun ein weiteres Buch von Gerhard Hildebrandt im Gottinger Ar-
beitskreis e. V. erschienen. Es geht diesmal um Dokumente aus Archiven in
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der Ukraine und im Gebiet Orenburg, RuBland, die 1994 und 2000 dort, also
in Kiev und in Moskau, auf russisch verdffentlicht wurden. Gerhard Hilde-
brandt hat eine Auswahl der Quellen ins Deutsche tibersetzt und so fiir die
deutschsprachige Forschung erschlossen.

Aus den erwihnten Sammlungen hat der Herausgeber diejenigen Dokumen-
te ausgewihlt, welche die Mennoniten in der Siidukraine, das heif3it in den
Kolonien Chortiza und Molotschna in den Jahren 1923 bis 1937, sowie in
den Tochterkolonien Orenburg 1915 bis 1957 betreffen. Dementsprechend
entstand eine zweiteilige Gliederung. Einen kurzen Abri} zur Geschichte der
Mennonitendérfer vor der Sowjetzeit gibt Hildebrandt im Vorwort. In den
Einfiihrungen zu beiden Teilen wird auBerdem die Mennonitengeschichte
jeder Ansiedlung kurz geschildert. FuBnoten erldutern einzelne Worter wie
»Kulak« oder »NKWD« oder geben wichtige Hinweise auf das Zeitgesche-
hen (z.B. die Anweisung der 14. Parteikonferenz von 1925, Seite 157) und
tragen so zum Verstindnis bei.

Beim Lesen der Dokumente aus Teil I mufs man iiber die Geschehnisse die-
ser furchtbaren Zeiten, erfaBt in trockenen Berichten, Befehlen oder Stati-
stiken verschiedener Verwaltungsorgane, einfach staunen. Wenn man bei-
spielsweise das Dokument Nr. 9 durchliest — es handelt sich um den Auszug
eines Berichts der deutschen Sektion beim Zentralkomitee der Kommunisti-
schen Partei iiber die Verletzung der Rechte deutscher Kolonisten bei Land-
verteilungen im Sommer 1523 —, dann kénnte der Eindruck entstehen, als
verfolge die Politik des Landes den Mennoniten gegeniiber einen milden
Kurs. Dazu mull man wissen, daB3 zu dieser Zeit die Deutschen in RuBland
den gegen sie gerichteten HaB} im Ersten Weltkrieg, die Wirren der Revolu-
tion und dann die des Biirgerkrieges schon hinter sich hatten. Aus dem Do-
kument aber wird auflerdem deutlich, daB auch das Land bei den Deutschen
konfisziert worden war. Sie bearbeiten ihre ehemaligen Felder, aber die Rus-
sen séen und mahen sie. Dieses Unrecht geben die Mennoniten als Ursache
fiir die Auswanderung ins Ausland an. Die Sowjetregicrung ist wiederum
bemiiht, dieses »Unheil« zu bekdmpfen. Dafiir werden spiter »amerikani-
sche baptistische Organisationen« fiir ihre » Agitationsarbeit« und die »aus-
ldndische deutsche Presse« ins Visier genommen. 1923 wurde auBerdem er-
kannt, das geht aus dem Dokument hervor, dal eine »miese Lage« in RuB-
land herrscht.

1937 erscheinen in Informationen der ukrainischen Regierung an die Zen-
trale der Kommunistischen Partei Aussagen iiber die Deutschen nur feind-
lich verzeichnet. Dieses Dokument ist eines von vielen, aufgrund derer die
Stalinistischen Siuberungen durchgefiihrt wurden. Die Beschuldigungen
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sind haltlos, aber fiir Stalin, der iiberall Feinde sah, die es zu bekimpfen galt,
waren die Deutschen ein willkommenes Opfer. Zwischen 1923 und 1937
hatte sich vieles im Land verindert, und das wichtigste war dies: Stalin war
iiber zahlreiche Leichen seiner ehemaligen Parteigenossen in der Sowjetuni-
on hinweg zum uneingeschrinkten Herrscher des Landes geworden.

Teil II. des Buches enthilt Dokumente aus den Kolonien Neu-Samara (eine
Tochterkolonie von Molotschna) und Orenburg (eine Tochterkolonie von
Chortiza und Molotschna). Neu-Samara war 1890 im Raum zwischen den
Fliissen Wolga und Ural gegriindet worden, bestand aus 14 Dérfern und
gehorte damals zu dem Gouvernement Samara, seit 1934 dann zum Gebiet
Orenburg in der Russischen Foderation. Die mennonitische Dorfer wurden
zu einem »Luxemburger Sowjet« (bis in die 1950er Jahre) ernannt, mit ei-
gener Verwaltung im Rayon Sorotschinsk, Gebiet Tschkalov (nach 1957
hieB die Bezeichnung wieder Orenburger Gebiet).

Die Orenburger Ansiedlung wurde 1894/95 gegriindet, und bis 1903 waren
es 22 Dorfer, die geographisch und administrativ dem Gouvernement und
spater dem Gebiet Orenburg zugehorten. Aus diesen Dorfern bildete sich
eine Uraner (mennonitische) Wolost (Kreis), die von 1931 bis 1938 als
Kitschkasker Deutscher Rayon im Gebiet Tschkalov bezeichnet wurde. Nach
der Aufldsung des Kitschkasker deutschen Rayons wurden die deutschen
Dérfer administrativ auf zwei Rayons verteilt: Alexandrowskij und Perevo-
lozkij. Deshalb ist es erforderlich, der historischen Geographie zu folgen,
um zu wissen, daB die Dokumente aus verschiedenen Zeiten und anderen
Gebietskorperschaften dieselben Dorfer meinen.

Die russische Ausgabe der Dokumentensammlung iiber die Geschichte der
Deutschen in Orenburg war die erste tiberhaupt seit Entstehung dieser Ko-
lonien. Uber die Geschichte der mennonitischen Kolonien in Samara/Oren-
burg vor 1915 sind im Orenburger Staatsarchiv kaum Dokumente zu finden,
weil die Mennonieten ihre eigenen Kirchenbiicher fithrten und sich den Mut-
terkolonien untertan fiihlten. Ab dem Ersten Weltkrieg und besonders in der
Sowjetzeit wurden die Mennoniten im Gebiet Orenburg immer sehr auf-
merksam von der Verwaltung beobachtet, kontrolliert und verwaltet, und
entsprechend sind auch sehr viele Dokumente iiber sie im Archiv vorhan-
den. Auch hier ist die Politik des MiBtrauens den Mennoniten gegeniiber klar
zu erkennen.

Das Buch von Gerhard Hildebrandt ist nicht nur fiir ehemalige Einwohner
dieser Kolonien von Interesse, sondern auch fiir Forscher und Studenten. Es
zeigt, wie die Mennoniten der genannten Gebiete von den sowjetischen Stel-
len wahrgenommen und beurteilt wurden. Nicht zuletzt deshalb ist es fiir alle
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interessant, die sich eigenstandig und quellennah mit der Geschichte der ruB-
landdeutschen Mennoniten beschéftigen.
Katharina Neufeld

»Elisabeth’s Manly Courage«: Testimonials and Songs of Martyred Anabaptist
Women in the Low Countries, hrsg. und iibers. von Hermina Joldersma und
Louis Grijp (Women of the Reformation Series, Bd. 3, hrsg. von Merry Wiesner-
Hanks), Marquette University Press, Milwaukee 2001, 199 S., mit Abb., kart.

Auf den ersten Blick konnte es vielleicht wenig sinnvoll erscheinen, eine
englischsprachige Ubersetzung niederliindischer Bekenntnisse, Lieder und
Briefe tduferischer Martyrerinnen hier vorzustellen. Schlielich bietet Tie-
lemann van Braghts Mirtyrerspiegel geniigend Zeugnisse dieser Art in deut-
scher Sprache. Die in dem Band vereinten Quellen stammen jedoch gerade
nicht aus van Braghts Mirtyrerspiegel, sondern grofitenteils aus dem bislang
nur in niederléndischer Sprache vorliegenden Het Offer des Heeren und wei-
teren Quellen, darunter Liederbiicher, Briefe, Notizen auch handschriftlicher
Provenienz, die hier in einer zweisprachigen Version angeboten werden.

In insgesamt zehn Abschnitten werden zumeist einzelne oder auch gemein-
sam mit weiteren Glaubensschwestern oder einem Glaubensbruder hinge-
richtete Mértyrerinnen vorgestellt. Der todlich endende Reigen beginnt mit
dem Bekenntnis und dem Martyrerlied Weynken Claes, die am 20. Novem-
ber 1527 in Den Haag verbrannt wurde (S. 40-55), und endet mit Maeyken
Wens, die am 6. Oktober 1573 in Antwerpen ebenfalls den Flammentod starb
(S. 186-191). Sie wird mit einem Brief an ihren Sohn Adriaen vorgestellt,
mit Abschiedsworten, die ihr Ehemann an sie richtete sowie einigen Zeilen
aus der Feder eines Neffen oder einer Nichte. Dazwischen liegen die Mir-
tyrerschicksale von Anna Jansz, Claesken Gaeledochter, Lijsken Dircks und
Jeronimus Segersz, Elisabeth van Leeuwarden, Mary van Beckom und Ur-
sel van Werdum, weiterer sechs Frauen aus Antwerpen, Martha Baerts, Soet-
ken van den Houte und Mayken Boosers. Schnell wird deutlich, daB die in
den Band aufgenommenen Quellen keineswegs ausschlieBlich von den Miir-
tyrerinnen selbst stammen, sondern auch von anderen Personen und Institu-
tionen, die dazu beitragen, das Profil der einzelnen Frauen zu schirfen. Bei
Claesken Gaeledochter (ertrankt am 14, Mai 1559), iiber die im Vergleich
zu anderen Mirtyrerinnen wenig bekannt ist, handelt es sich beispielsweise
um das in Ausziigen aufgenommene Bekenntnis und einen ebenfalls gekiirzt
wiedergegebenen Brief an Freunde sowie das Mirtyrerlied (S.74-93);
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wihrend Elisabeth van Leeuwarden, die am 27. Mai 1549 ertrankt wurde,
durch ihr Todesurteil und ein Mirtyrerlied faBbar wird (S. 112—-121). Zu den
bekanntesten Mirtyrerinnen des Bandes diirfte Anneken Jansz von Rotter-
dam gehoren, die ihre Popularitit keineswegs nur ihrem Martyrerinnen-
schicksal verdankt, sondern auch ihrer kontrér interpretierten Beziehung zu
David Joris. Ergreifend ist vor allem das leider nur in Ausziigen abgedruck-
te Testament fiir ihren Sohn Isaiah (8. 65 ff.), das sie kurz vor ihrer Hinrich-
tung niederschrieb.

Fiir den Obertitel des gesamten Bandes stand eine Zeile der letzten Strophe
des Mirtyrerliedes iiber Elisabeth von Leuuwarden beziehungsweise Lijs-
beth Dirks Pate, die am 27. Mai 1549 ertriankt worden war: »Elisabeth’s man-
ly courage« (S. 121). Eine Frau auf diese Weise in zeitgendssischer Manier
zu »verminnlichen « kam einer Auszeichnung gleich, da es hier einem schwa-
chen Weib gelungen zu sein schien, iiber ihr Geschlecht hinausgewachsen
und in héhere ménnliche Sphiren aufzusteigen. Dennoch wiire es vielleicht
ratsam gewesen, wie auf der Innenseite geschehen, den Satz auf dem Cover
ebenfalls als Zitat kenntlich zu machen, um den Eindruck zu vermeiden, da3
es sich um eine antiquierte Lobpreisung aus heutiger Zeit handelt.

Die angebotenen Quellen kénnen systematisch durchgearbeitet und einzel-
ne Mirtyrerinnenschicksale miteinander verglichen werden; denkbar wiire
aber auch, eine sporadische Auswahl zu treffen. Da im Rahmen der Einlei-
tung (S. 9-38) jede einzelne Tiuferin vorgestellt wird, bietet es sich an, sei-
nen ganz personlichen Weg durch das Buch zu suchen. Er sollte allerdings
nicht unmittelbar bei den Quellen einsetzen, sondern iiber die Einleitung
fithren, die neben den biographischen Skizzen unter anderem knappe Infor-
mationen zum niederlindischen Tdufertum, zur Textauswahl und besonde-
ren Bedeutung der Lieder sowie vier Seiten speziell iiber Tduferinnen ent-
hilt. Diesen wichtigen Punkt weiblicher Beteiligung an den tauferischen Be-
wegungen unter der groBziigig bemessenen Uberschrift Women within Ana-
baptism auf derart knappem Raum abhandeln zu wollen, erweist sich als pro-
blematisch, zumal nicht alle Tduferinnen Mértyrerinnen waren. Hier wire
es durchaus ratsam gewesen, iiber das sehr wertvolle Buch von C. Arnold
Snyder und Linda Huebert Hecht Profiles of Anabaptist Women hinaus, wei-
tere Darstellungen einzubeziehen, die sich mit Tauferinnen befassen. Ent-
sprechend diirftig fillt die Auswahlbibliographie aus, die nicht nur giinzlich
ohne deutsche Titel auskommt, sondern sich auch mit sieben von siebzehn
Angaben weitgehend auf Beitrige aus dem Buch von C. Arnold Snyder und
Linda Huebert Hecht stiitzt. Uber diesen Mangel kann auch nicht hinweg-
trosten, dafl das Buch von Ursula Lieseberg iiber Studien zum Mdrtyrerlied
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der Tdufer im 16. Jahrhundert wenigsten in einer Anm. erwéhnt wird (S. 25,
Anm. 30).
Und nun noch einmal zuriick zum Anfang. Dieses Buch hier vorgestellt zu
haben, erweist sich vor allem deshalb als ausgesprochen wichtig, da es an
leserfreundlichen Quellensammlungen dieser Art mangelt. Nicht nur Tiele
man van Braghts Mirtyrerspiegel, auch viele Tauferaktenbénde sind fiir den
»Hausgebrauch« einfach zu schwerfillig. Es gehort zu den Aufgaben kiinf-
tiger Forschung, handliche Quelleneditionen speziell iiber Frauen in den tiu-
ferischen Bewegungen zur Verfiigung zu stellen. Ein erster Schritt in diese
Richtung ist getan.

Marion Kobelt-Groch

Karl Koop (Hg.), Confessions of Faith in the Anabaptist Tradition 1527-1660,
Classics of the Radical Reformation, Pandora Press, Kitchner, Ont., und Herald
Press, Scottdale, Pa., 2006, 366 S., Softcov., ISBN 1-894710-62-2.

Viel Licht fiel im vergangenen Jahrhundert auf die Anféinge des T#ufertums:
entweder auf die » Anabaptist Vision«, die mehr die praktische, ethische als
die theoretische, lehrmiBige Seite des Glaubens betonte, wie der Herausge-
ber Karl Koop in der Einleitung zu diesem Buch schreibt, oder auf die sozi-
algeschichtlichen Entstehungsbedingungen des frithen Taufertums, die von
einer Forschungsrichtung aufgehellt wurden, die fiir die Lehrentwicklung
als solche iiber die Entstehungszeit hinaus wenig Intereesse zeigte. Der
Schatten, in dem die Glaubensbekenntnisse standen, die wihrend des 16. und
17. Jahrhunderts unter T4ufern und Mennoniten beraten und veroffentlicht
wurden, beginnt allmahlich zu verschwinden, seit das Forschungsinterersse
sich den nachfolgenden Generationen der Taufer zugewandt hat.

Mehr Licht in die Bekenntnisbildung im sogenannten konfessionellen Zeit-
alter hat Karl Koop mit seiner Dissertation Anabaptist-Mennonite Confessi-
ons of Faith: the Development of a Tradition, Kitchner, Ont., 2004 (Bespre-
chung von Dennis L. Slabaugh, in: MGB 1 2005, S. 143-146) selbst gebracht.
Jetzt 148t er eine Quellensammlung wichtiger Bekenntnistexte folgen, die
zwischen 1527 und 1660 in verschiedenen Richtungen des Taufer-Menno-
nitentums entstanden. Allerdings werden diese Bekenntnisse nicht in der Ori-
ginalsprache, sondern nur in englischer Ubersetzung herausgebracht (Viel-
leicht wiire es ratsam gewesen, eine zweisprachige Ausgabe ins Auge zu fas-
sen, um sie einem weiteren Kreis tauferischer Nachfahren zuginglich zu ma-
chen).
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Aufgenommen wurden vierzehn Bekenntnisse: zunéchst zwei frithe Schwei-
zer Bekenntnisse, die Gemeindeordnung (1527 ?) und die Schleitheimer Ar-
tikel (1527), ein Bekennntnis Jorg Malers (1554) aus dem sogenannten
Kunstbuch und das Bekenntnis der Schweizer Briider in Hessen (1578). Dann
folgen zwei Bekenntnisse vom Niederrhein und die Wismarer Artikel (1554),
drei Bekenntnisse der Waterldnder und vier Bekenntnisse aus friesischen,
flimischen und hochdeutschen Gemeinden, unter anderem die 33 Artikel
(1617), das bekannte Dordrechter Bekennntis (1632) und das PreuBBische Be-
kenntnis (1660).

Mit dem Abdruck dieser Bekenntnisse ist der Reichtum der tduferisch-men-
nonitischen Bekenntnisbildung keineswegs erschopft. Uberraschend ist, wie
viele Bekennntnisse und welche Fiille an Nachdrucken im Laufe der Zeit
entstanden sind: »Es ist moglich«, heiBit es in der Einleitung, »daf} die An-
hinger des Tdufertums mehr Glaubensbekenntnisse hervorbrachten als jede
andere protestantische Tradition« (S. 2). Das iiberrascht, weil das Tdufer-
Mennonitentum gewdhnlich als bekenntnislose Konfession gilt — im Gegen-
satz zur Bekenntnisbildung im Luthertum und Reformiertentum.
Kenntnisreich fiihrt der Herausgeber in die Tradition der Bekenntnisbildung
ein, in die Funktion, die diese Bekenntnisse zu erfiillen hatten, er diskutiert
auch den Grad der Verbindlichkeit, die diese Bekenntnisse im Lauf der Zeit
erreichten, und er skizziert die theologische Orientierung, die von ihnen an-
gestrebt wurde. Gewiinscht hétte man sich aber eine genauere Erorterung des
Bekenntnisbegriffs selbst, denn eine Gemeindeordnung ist ja etwas anderes
als ein auf Lehrsitzen griindendes Bekenntnis, und bekenntnishafte Aufe-
rungen oder Vereinbarungen in der Friihgeschichte der Taufer sind vielleicht
doch etwas anderes als Bekenntnisformulierungen, die deutlich den Stem-
pel eines konfessionalistischen Zeittrends quer durch alle Glaubensgemein-
schaften oder Kirchen trugen.

Die einzelnen Bekenntnistexte sind mit jeweils kurzen Einfiihrungen verse-
hen, so daB sie in ihrem historischen Entstehungs- und Wirkungszusammen-
hang sichtbar werden und ein erster Einstieg in ihr Verstindnis angeboten
wird. Hilfreich sind auch bibliographische Angaben zum genaueren Studi-
um der Texte. Um es nachzutragen: Als Anhang sind das Apostolische und
das Nicanische Glaubensbekenntnis abgedruckt, auf beide Bekennntnisse
der alten Kirche wird in den neuen Bekenntnissen oft verwiesen. Uber die
reichhaltige Zitation biblischer Texte gibt ein eindrucksvoller »Scripture In-
dex« am Ende des Bandes AufschluB.

Mit dieser Quellensammlung ist ein ansprechendes Studienbuch entstanden,
das jeder zu Rate ziehen wird, der sich in Zukunft mit Fragen tiuferisch-
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mennonitischer Theologie intensiver als bisher beschéftigen méchte. Der
Herausgeber warnt davor, diese Bekenntnistexte iiberzubewerten, er deutet
aber auch an, daB sie unerlaflich sind, um Fragen tiuferisch-mennonitischer
Identitat zu kliren.

Hans-Jiirgen Goertz

John D. Derksen, From Radicals to Survivors. Strasbourg's religious Noncon-
formists over two Generations 15251570 (Bibliotheca Humanistica & Refor-
matorica, Volume LX), 't Goy-Houten: Hes & de Graaf Publishers 2002, 294 S.,
ISBN 90-6194-209-8

Vor 20 Jahren erschienen Band XV und XVI der Quellen zur Geschichte der
Téiufer, der dritte und vierte Band der elsdssischen Téduferakten. Sie betreff-
fen die Stadt StraBburg der Jahre 1536 bis 1552 und enthalten viel neues Ma-
terial iiber Dissidenten. John D. Derksen hat auf ihrer Grundlage die Ge-
schichte der Dissidenten der zweiten Generation in StraBburg geschrieben.
Dazu zihlen auch die Tédufer. Mit vielen Details, die er in den stiddtischen
Kontext von Reformation und Politik stellt, zeichnet Derksen die Entwick-
lung verschiedener Gruppen und zum Teil auch einzelner Personen nach.
Durch diesen Blickwinkel erscheint auch die Geschichte der TAufer StrafB-
burgs in einem klareren Licht.

Derksen beginnt seine Darstellung mit der Einfiihrung evangelischer Refor-
men (Kapitel 1), es folgen die Auseinandersetzungen bis zur Abschaffung
der Messe 1529 (Kapitel 2). Die Jahre bis 1535 sind dann die Bliitezeit der
Radikalen, bis unter anderem durch das T4uferreich in Miinster ihre Stellung
schwicher wird (Kapitel 3). Ab dieser Zeit unterscheidet Derksen auch im
Inhaltsverzeichnis die Gruppen der Melchioriten, Nichtmelchioriten und
Schwenckfelder Radikalen, deren Entwicklung er bis 1562 verfolgt.

In der ersten Generation war es wichtig, zu zeigen, worin und weshalb sich
die Dissidenten von der evangelischen Reformation unterschieden. In der
zweiten Generation ist die Debatte um Ideen in den Hintergrund getreten,
denn aufgrund der StrafmaBnahmen, die im deutschen Reich und in der na-
hen Schweiz sowie im benachbarten Osterreich Gleichgesinnten drohen,
bemiihen sich die Dissidenten in StraBburg und Umgebung, nicht aufzufal-
len. Derksen wendet sich in Kapitel sechs und sieben dem alltéiglichen Le-
ben und Uberleben der verschiedenen Gruppen zu. Ein Kapitel greift den
Ausnahmefall von Wangen (1532-1569) auf, einem Ort in der Nihe StraB-
burgs.
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Kapitel neun ist Schweckfeldern und Gleichgesinnten gewidmet, absch-
lieBend faBt Derksen die Geschichte zweier Generationen StraSburger Non-
konformisten zusammen (Kapitel 10).

Sehr deutlich beschreibt Derksen, weshalb StraBburg eine besondere Stel-
lung im Reich einnahm und sich deshalb den Tédufern und anderen Nonkon-
formisten gegeniiber toleranter zeigen konnte. Als Freistadt seit 1205 konn-
te StraBburg alle, die es wiinschten, in die Stadt einlassen. Wer die volle Biir-
gergebiihr nicht zahlen konnte, erwarb ein »SchultheiBenbiirgerrecht«. Die
Einwohner hatten auch das Recht, auBerhalb von StraBburg als » Ausbiirger«
zu wohnen und Land zu bestellen, ohne dort, wo sie wohnten, die iiblichen
Steuern und Abgaben zu bezahlen. Dies kam je nach Stand der Dinge den
Nonkonformisten sehr entgegen, konnten sie doch ihres Glaubens leben,
ohne daf} die Obrigkeit der Stadt es merkte.

Dem Girtner Clemens Ziegler kommt Derksen zufolge eine besondere Be-
deutung fiir die Entstehung dissidenter Gedanken und Gruppen zu (S. 38 f.).
Etliche seiner Gedanken finden sich bei den Tdufer wieder, zum Beispiel,
daf} der Glaube der Taufe vorausgeht. Doch war Ziegler selbst kein Befiir-
worter der Erwachsenentaufe. Was er iiber das himmlische Fleisch Jesu
schreibt, 148t an Melchior Hofman denken, und Derksen behauptet, daB Zieg-
lers Einfluf viel bedeutsamer war, als viele Historiker es bisher darstellten
(S.41). Durch Ziegler war der Boden fiir die Botschaft anderer Dissidenten
gut bereitet. Ab 1526 beherbergt StraBburg immer mehr Fliichtlinge und 148t
sich auch auf 6ffentliche Auseinandersetzungen mit ihnen ein. Ein wichti-
ger Streitpunkt ist seitens der Dissidenten die Verbindung von Theologie
und Ethik. Diese Kritik wird von den Reformatoren wahrgenommen und in
den Synoden aufgegriffen, von diesen Auseinandersetzungen fiihren letzt-
lich Wege zu den christlichen Gemeinschaften, die Martin Bucer in den Jah-
ren 1547/48 einsetzte.

Das Téuferreich in Miinster stellte auch fiir die StraBburger Téufer ein Wen-
depunkt dar. Die Stadt erlieB Tdufermandate, und Taufer muBten die Stadt
verlassen. Vor 1533 wurden Dissidenten toleriert, ihre Zahl wird auf etwa
2000 geschatzt. Nach 1535 reduziert sich ihre Zahl um etwa die Hilfte. Vor-
her wirkten sie 6ffentlich, danach im Verborgenen; vorher konzentrierte sich
das Tdufertum hauptsichlich in der Stadt, danach ist es verstreut; vorher han-
delte es sich meist um Fliichtlinge, die sich nach StraBburg wandten, aber
nicht dauerhaft blieben, spiter haben wir es mit seBhaften Personen zu tun;
vorher gab es Intellektuelle darunter, ausgebildete Gemeindeleiter, danach
einfache, unausgebildete Gemeindeleiter; vorher kamen etliche aus den obe-
ren Gesellschaftsschichten, danach nur noch aus dem niedrigem Handwerk;
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vorher iibten sie einen EinfluB in der Stadt aus, danach waren sie bedeu-
tungslos. Nach 1535 konzentrierten sich die nonkonformistischen Gruppen
darauf, zu iiberleben, das heifit, sie gingen ihrer Arbeit nach und versuchten,
ihre Familien zu erndhren. Der Glaube wird im Verborgenen praktiziert. Dies
gelang den Dissidenten so gut, daB sie von ihren Nachbarn gesellschaftlich
anerkannt wurden und dem Augenschein nach als ganz normale Leute gel-
ten.

Nur bei den Spiritualisten, den Schwenckfeldern, gehéren weiterhin Mit-
glieder zur Stadtelite, die der Rat unbehelligt 14Bt. Derksen nennt unter an-
derem Katharina Zell als Anhédngerin Schwenckfelds.

Als eins von etlichen Beispielen, wie der Rat der Stadt Taufer verteidigte,
die als » Ausbiirger« auBerhalb der Stadt wohnen, kann der Fall von Anton
Pfirlin genannt werden. Dieser Tdufer aus Jebsheim im Oberelsa wurde
1546 durch Geldzahlung zum »Ausbiirger« StraBburgs. Kurz darauf wurde
er aus seinem Dorf verjagt, und seine S6hne wurden vom Jebsheimer Rat
aufgefordert, ein Inventar des viterlichen Gutes abzugeben. Dies war ille-
gal, da diese Prozedur nur im Todesfall iiblich war. Der Sohn kam der Auf-
forderung nicht nach und wurde darauf mit einer Geldstrafe belegt, zwei Fa-
milienmitglieder wurden ins Gefingnis gebracht und das Gut beschla-
gnahmt. Die Stadt StraBburg setzte sich fiir Anton Pfirlin ein, iiber Jahre zieht
sich die Auseinandersetzung hin. Dieser Fall zeigt sehr deutlich die Span-
nungen, zu denen es zwischen Strafburg und anderen elsissischen Orten we-
gen der StraBburger » Ausbiirger« kam. Etliche Dissidenten haben sich die-
se Regelung zunutze gemacht und lebten als StraBburger » Ausbiirger« aus-
Berhalb der Stadt. (Leider finden sich in dem Buch zu Pfirlin und seiner Fa-
milie widerspriichliche Angaben, und es wird nicht klar, ob Pfirlins Frau bei
ihm in StraBburg war oder im Gefingnis von Jebsheim, vgl. S. 163 mit S.
178£.) Interessant ist Pfirlin auch noch unter einem anderen Gesichtspunkt:
Er hat melchioritischen Téufern, die nach Giitergemeinschaft strebten, einen
Teil seines Vermdgens iibergeben (S. 142 Anmerkung 182; S. 158). Mehr-
fach nennt Derksen Fille, in denen der Rat zugunsten der Téaufer, die als
»Ausbiirger« der Stadt StraBburg in Dérfern leben, entscheidet.

Ein ganzes Kapitel wird dem Ort Wangen gewidmet, der zum Kloster von
St. Stephan gehért und dessen Abtissin, Anna von Schellenberg, unterstellt
ist. Derksen beschreibt, wie Dissidenten sich jahrelang iiber die Anweisun-
gen der Abtissin hinwegsetzen und immer wieder den StraBburger Rat ein-
schalteten. Die Dissidenten wandten sich hauptsichlich gegen die Messe.
Ein Teil von ihnen war dem Protestantismus zugeneigt, ein Teil dem Téu-
fertum. Deutlich wird auch, daB Téufer selbst noch keine klare Linie hatten,
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wie es das Beispiel von Bauer Simon Fritsch zeigt: Die Abtissin bestraft ihn,
weil er sein Kind auswirts in einem deutschsprachigen Gottesdienst statt in
dem lateinischen vor Ort hat taufen lassen. Bemerkenswert ist auch die Tat-
sache, daB die Abtissin dem StraBburger Rat vorwirft, das kaiserliche Man-
dat gegen die Taufer zu miBachten. Worauf der Rat meint, daf in dieser Sa-
che sie der Stadt folgen miifite (S. 208). Die Abtissin bedauerte auch, daB
die Einwohner von Wangen solidarisch mit den Dissidenten waren: wenn
sie gefragt werden, nennen sie keinen Namen. Nach ihrem Tod setzte ihre
Nachfolgerin den Kampf fort. Wer fiir die evangelische Partei war, gehorte
fiir ihre Begriffe zu den Taufern. Bei der Wahl des Biirgermeisters konnte
sich die Abtin nicht durchsetzen: Er war protestantisch. Spiter stellte sich
heraus, daB er tatsdchlich ein Taufer war. Das war 1541. Seitens des Straf-
burger Rats versuchte man, die evangelische Predigt in Wangen zu etablie-
ren, es gelang erst 1545. Aber auch danach blieben die Beschwerden der
Strafburger » Ausbiirger« in Wangen bestehen. Zwar schweigen die Quel-
len fast 20 Jahre lang, doch als 1567 bei der Einfiihrung einer neuen Abtis-
sin, Ottilia von Durmentz, ein evangelischer StraBburger Pfarrer die Predigt
hielt, wird aus der massiven antitduferischen Polemik der Predigt deutlich,
daB es viele Taufer in der Gegend gab, wahrscheinlich Anhéinger der Schwei-
zer Briider. Nach dem Gottesdienst sollten die Einwohner von Wangen ei-
nen Eid leisten. Vier verweigerten ihn und wurden milde bestraft, doch war
dies fiir sie auch AnlaB, sich iiber den protestantischen Pfarrer zu beklagen:
Einer der Tdufer erzihlte, daB} er erst durch die nachhaltige Polemik des Pfar-
rers gegen die Taufer auf diese aufmerksam gemacht worden war. Er ging
der Sache nach und stellte fest, daB der Pastor die Taufer verleumndet habe:
Sie taten Gutes und vermieden Béses. Das habe ihn so beeindruckt, daff er
sich ihnen angeschlossen habe (S. 214). Die Geschichte der Auseinander-
setzungen zwischen dem Kloster und der Stadt StraBburg um Wangen zeigt,
daB es dem StraBburger Rat wichtiger war, die Kontrolle iiber den Ort zu ha-
ben, als dort die Téufer zu verfolgen.

Interessant sind auch die Bemerkungen, die Dissidenten verschiedener Rich-
tungen {iber einander machen. Der StraBburger Patrizier und Spiritualist Eck-
hart zum Driibel verfafBte ein Biichlein fiir seine Kinder, in welchem er sei-
nen Glauben erldutert und sowohl die offiziellen Reformatoren als auch die
Taufer kritisiert. Die ersten sind elitir, die Taufer exklusiv. Sein hoher ge-
sellschaftlicher Rang schiitzte ihn vor Strafen, die der Rat sonst auferlegte
(S. 64f.). Schwenckfeld, der Kontakt zu den Reformatoren der Stadt und ver-
schiedenen Taufergruppen pflegte, wirft den Taufern ebenfalls ihren Exklu-
sivanspruch vor. Zwar bat er darum, die T#ufer zu tolerieren, dennoch mein-
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te er, daB sie Christus kaum besser kennen wiirden als andere. Wihrend die
evangelischen Geistlichen Konformitit und Bildung betonen, legen die Téu-
fer viel Gewicht auf AuBerlichkeiten wie das Taufwasser. Dariiber hinaus
sind sie ohne weiteres bereit, ungebildete Personen als Gemeindeleiter ein-
zusetzen, und nicht selten handelt es sich um neue Konvertiten. Die Praxis
des Banns sei eine Tyrannei, und Hoffmans apokalyptischer Schwerpunkt
lenke zu sehr vom wesentlichen ab, vom inneren Leben (S. 68).
Frauen spielten in den dissidenten Bewegungen eine bedeutende Rolle. Lei-
der hebt Derksen die Rolle einzelner Frauen nicht hervor und versucht nicht,
ihr Wirken und ihre Bedeutung im StraBburger Taufertum zu analysieren.
Er begniigt sich damit, die Frauen zu nennen, obwohl sie teilweise sogar zur
Gemeindeleitung gehorten (S. 113).
Derksen prisentiert dem Leser viel Material tiber Dissidenten und Téufer in
StraBburg iiber gut zwei Generationen hinweg. Manchmal hétte man sich
eine eingehendere Auswertung und Interpretation der vielen Befunde ge-
wiinscht.
Leider hat es dem Verlag bei der Drucklegung etwas an Sorgfalt gemangelt.
Die Seitenangaben im Inhaltsverzeichnis ab dem zweiten Kapitel stimmen
nicht, und der Titel des sechsten Kapitel weicht vom tatsdchlichen ab (Sec-
tarians statt Nonconformists). Immerhin stimmen die Seitenangaben des Re-
gisters, das es ermoglicht, die Geschichte oder Teile der Biographie einzel-
ner StraBburger Taufer nachzuverfolgen.

Lydie Hege

220



Berichte, Hinweise, Meldungen

1607-2007: 400 Jahre Mennoniten in Krefeld

Seit Ende 1607 die ersten Mennoniten in die vom Krieg verwiistete Stadt ka-
men, gibt es kontinuierlich Mennoniten in Krefeld. Die Stadt muf3te neu auf-
gebaut werden, das Jahr 1607 markiert darum zugleich eine wichtige Zasur
in der Stadtgeschichte. Zwar hatte es schon im 16. Jahrhundert Taufer auf
dem Gebiet des heutigen Krefeld gegeben, aber am Ende des Jahrhunderts
gab es dort mit Sicherheit keine Tdufer mehr. Ein Griindungsdatum fiir die
Gemeinde ist nicht iiberliefert, sie entwickelte sich aber schnell, 1632 rei-
sten Vertreter der Krefelder Gemeinde nach Dordrecht und unterzeichneten
das sogenannte »Dordrechter Bekenntnis«. Die Mennonitengemeinde Kre-
feld nimmt die 400jdhrige Prisenz von Mennoniten in der Stadt im kom-
menden Jahr zum AnlaB fiir ein Gemeindejubildum. Mennoniten haben die
Krefelder Stadtgeschichte mit gepridgt wie in kaum einer anderen Stadt
Deutschlands. Mehrere Veranstaltungen sind geplant, darunter vom 26. bis
28. Oktober eine Reihe von Vortrigen zur Geschichte der Gemeinde, Publi-
kationen und ein festliches Konzert. Gaste sind herzlich willkommen. Der
Mennonitische Geschichtsverein wird seine Mitgliederversammlung 2007
aus diesem Grund am 27. Oktober in Krefeld abhalten.

Konferenz iiber Tauferinnen und Mennonitinnen in Amsterdam 2007

Am 31. August und 1. September 2007 findet an der Freien Universitidt Am-
sterdam eine Konferenz statt, in der es vor allem um Frauen geht: »Mythos
und Wirklichkeit: Tauferinnen und Mennonitinnen im kontinentalen Euro-
pa (ca. 1525-1900)«. Interessierte, die an dieser Konferenz teilnehmen
mochten, sind herzlich eingeladen. Es besteht auch die Méglichkeit, einen
Vortrag zu halten. Alle weiteren Informationen dazu entnehmen Sie bitte
dem folgenden

CALL FOR PAPERS
Mythos und Wirklichkeit: Tduferinnen und Mennonitinnen
im kontinentalen Europa (ca. 1525-1900)

Wenn es um die Beteiligung von Frauen an religitsen Bewegungen geht, hat
sich die Forschung bislang auf bestimmte Fragen konzentriert: Warum fiihl-
ten die Frauen sich angesprochen und schlossen sich an? Welche Positionen
nahmen sie beispielsweise in den religiosen Bewegungen der Taufer oder
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im aufbrechenden Kalvinismus und sich konstituierenden Luthertum ein?
Wie war es um die Gleichheit der Geschlechter oder die patriarchalische Ord-
nung bestellt?

Das Ziel unserer Konferenz besteht darin, die bestehende Perspektive zu er-
weitern, hin zu einer vergleichenden, den jeweiligen Kontext beriicksichti-
genden, vielseitigen Betrachtungsweise. Vorgeschlagen wird eine neue For-
schungsperspektive, die sich mit dem Begriff der Imagology umreifien laft.
Der den Kulturwissenschaften entlehnte Begriff zielt auf Fragestellungen ab,
in denen es um Wahrnehmung, Stereotypen und Traditionen der Selbstdar-
stellung geht. Diese Vorgehensweise verlangt, den Informationswert be-
stimmter Bilder und Stereotypen zu tliberpriifen und die sich hinter ihnen ver-
bergenden Strukturen und Voraussetzungen in Quellen und Darstellungen
aufzudecken und sichtbar zu machen. Hieraus ergibt sich das zentrale The-
ma dieser Konferenz: Mythos und Wirklichkeit: tduferische und mennoniti-
sche Frauen. Der Blick soll sich vorrangig auf Bilder und Stereotypen kon-
zentrieren, wie sie durch Quellen und Darstellungen iiber Frauen bei Téu-
fern und Mennoniten vermittelt werden. Wie entwickelten sich derartige Bil-
der? Worin unterscheiden sie sich? Und wie sind sie aus dem kulturellen,
geistigen, sozialen und kirchlichen Rahmen heraus, historisch zu interpre-
tieren?

Aus diesem Ansatz erwichst eine Fiille moglicher Fragen:

- Wie werden Mirtyrerinnen in obrigkeitlichen Quellen beschrieben? Wel-
che Rolle wurde den Frauen zugewiesen? Was liBt sich aus Vergleichen mit
anderen Quellen, z. B. Martyrologien oder dhnlichem erschlieBen?

- Welche Rolle spielten téduferische und mennonitische Frauen innerhalb ih-
rer Gemeinschaften oder Gemeinden? Welche Rollen wurden ihnen zuge-
wiesen? Und inwieweit waren diese Rollen vergleichbar und identisch mit
denen von Frauen revolutiondrer Bewegungen?

- Die Heiratspraktiken von Tdufern und Mennoniten wurden nicht nur von
AuBenstehenden, sondern auch von Mitgliedern aus den eigenen Reihen kri-
tisiert. Inwieweit unterschieden sich die Positionen dieser Frauen von denen
anderer Frauen in protestantischen und katholischen Kreisen?

- Wie sah die ideale Frau in theologischen Schriften der Tdufer und Menno-
niten aus? Wie trat sie auf, wie benahm sie sich?

- Welche Unterschiede bestanden hinsichtlich eines dress-codes zwischen
lindlichen und stidtischen Frauen? Wie édnderte sich das Bild, wenn weltli-
che Einfliisse sich bemerkbar machten?

- Ziige wie Niichternheit, Keuschheit und eine vermeintliche Heuchelei wur-
den nicht nur von Auflenseitern wahrgenommen, auch Insider bedienten sich
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bestimmter Bilder. Inwieweit stimmten sie mit der Realitét iiberein und wa-
ren dazu angetan, sie zu erfassen? Und worin unterschieden sich bestimmte
Eindriicke, wenn sie von auBen herangetragen oder von innen, aus der Ge-
meinschaft heraus, entwickelt wurden?

Die Konferenz wird am 31. August und 1. September 2007 an der Freien
Universitidt Amsterdam (Vrije Universiteit Amsterdam) stattfinden. Es ist
vorgesehen, die gehaltenen Vortriige auf Englisch zu publizieren. Bitte,
schicken Sie Ihren Vorschlag im Umfang von maximal 200 Wartern bis zum
15. Februar an: Dr. Mirjam van Veen, Theologische Faculteit, Vrije Univer-
siteit, De Boelelaan 1105, 1081 HVY AMSTERDAM, Niederlande. E-Mail
Adresse: m.g.k.van.veen@th.vu.nl. Weitere Informationen iiber die Konfe-
renz entnehmen Sie bitte der Website: www.godgeleerdheit.vu.nl/english/in-
dex.cfm.

Organisiert wird die Konferenz von: PD Dr. Marion Kobelt-Groch (Menno-
nitischer Geschichtsverein e. V. & Universitdt Hamburg); Dr. Els M. Kloek
(Universiteit Utrecht & Instituut voor Nederlandse Geschiedenis, Den Haag
& Digitaal vrouwenlexicon van Nederland); Prof. Dr. Piet Visser (Doops-
gezinde Historische Kring, Doopsgezind Seminarium & Vrije Universiteit,
Faculteit Theologie, Amsterdam); Dr. Mirjam van Veen (Vrije Universiteit,
Faculteit Theologie, Amsterdam)

Internationale Konferenz iiber Amische

Vom 7. bis 9. Juni 2007 findet in Elisabethtown, Pennsylvania, die Konfe-
renz »The Amish in America: New Identities & Diversities« statt, organi-
siert und durchgefiihrt von »The Young Center for Anabaptist and Pietist
Studies« in Elisabethtown. Die Konferenz will die wachsende Vielfalt ami-
schen Lebens in Nordamerika in den Blick nehmen. Sowohl Forscher unter-
schiedlicher Ficher wie auch Personen, die selbst amische Gottesdienste ab-
halten, werden an der Konferenz teilnehmen. Ab 2007 kann man sich an-
melden, die Konferenz ist 6ffentlich. Auskunft ist im Internet unter www.eto-
wn.edu/amish2007 zu finden.

Marpeck-Konferenz an der Bluffton University

Das Jahr 2007 wird im Zeichen von Leben, Werk und Wirkung des Taufer-
fiihrers Pilgram Marpeck stehen. Zunichst ist die schon lingst angekiindig-
te kritische Ausgabe des sogenannten Kunstbuches zu erwarten, eine Schrif-
tensammlung des Marpeck-Kreises, die im Auftrag der Tduferaktenkom-
mission des Vereins fiir Reformationsgeschichte von Heinold Fast und Mar-
tin Rothkegel erarbeitet wurde. Sodann findet vom 25. bis 27. Oktober 2007
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eine interdisziplinire Tagung zu »Anabaptist Convictions after Marpeck«
an der Bluffton University (Ohio) statt. Wer zu diesem Thema einen histo-
rischen oder systematisch-theologischen Beitrag leisten mochte, kann sich
mit seinem Themenvorschlag bis zum 25. April 2007 bei Professor Dr. Ge-
rald Biesecker-Mast, Bluffton University, 1 University Drive, Bluffton,
OH 45817 (USA) melden, E-Mail: mastg@bluffton.edu.

Tauferjahr 2007 im Emmental

Im Emmental ist das Jahr 2007 zum T#uferjahr erklart worden. Unter dem
Motto »Die Wahrheit solt beziiget werden« (ein Zitat aus dem Berner Syn-
odus von 1532) und unter der Schirmherrschaft von Personen des kirchli-
chen und 6ffentlichen Lebens soll mit verschiedenen Veranstaltungen iiber
Ursprung, Geschichte und aktuelle Situation der Taufer informiert werden.
Informationen unter www.emmental.ch/tacuferjahr07/index.htm.

Konferenz »Taufer am Oberrhein« am 13. Oktober 2007 in Waldshut

Der Kirchengeschichtliche Verein der Erzditzese Freiburg (unter dem Vor-
sitz von Prof. Dr. H. Smolinsky) bereitet in Zusammenarbeit mit dem Men-
nonitischen Geschichtsverein und dem Bildungswerk der Erzdiozese Frei-
burg/Region Hochrhein eine Konferenz zu dem oben genannten Thema vor.
Eine Zusammenarbeit mit dem Institut fiir Schweizerische Reformationsge-
schichte der Universitit Zirich (Prof. Dr. E. Campi) wird ebenfalls ange-
strebt. Die Tagung wird im Katholischen Gemeindehaus bei der Liebfrau-
en-Kirche, EisenbahnstraBe 29, 79761 Waldshut-Tiengen, stattfinden.
Waldshut war von April bis Dezember 1525 eine Hochburg der Tauferbe-
wegung unter der Fiihrung von Dr. Balthasar Hubmaier. Sie endete mit dem
Einmarsch &sterreichischer Truppen am 5. Dezember 1525. Auch an diese
Ereignisse soll anldBlich der Konferenz in Waldshut erinnert werden.
Michael Sattlers Weg zum Téufertum, sein Beitrag zu den Schleitheimer Ar-
tikeln von 1527, sein Martyrertod und dessen Folgewirkung werden eben-
falls gewiirdigt. In einer historisch-theologischen Betrachtung wird schlieB-
lich der Bogen bis zur Gegenwart gespannt: Friedenstheologie als gemein-
sames Anliegen in unserer Zeit. Als Referenten haben zugesagt: Dr. Martin
Rothkegel: Wer sind die T#ufer?; Prof. Dr. Horst Buszello: Balthasar Hub-
maier; Prof. Dr. Hans-Otto Miihleisen: Michael Sattler: Prof. Dr. Fernando
Enns: Friedenstheologie als gemeinsames Anliegen.

Die Mitglieder des MGV sowie des Schweizerischen Vereins fiir Téuferge-
schichte und der Association Francaise d’Histoire Anabaptiste Mennonite
sind herzlich zur Teilnahme eingeladen. Das Programm ist iiber Frank Wieh-
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ler erhiltlich, der auch Anmeldung entgegennimmt: Frank Wiehler, Sonn-

halde 33, 79104 Freiburg, +49 (0)761-5562442, fwichler @t-online.de
Frank Wiehler

Danzig 2007: Ausstellung iiber Mennoniten im Weichseldelta

Das Enthnographische Institut des Nationalmuseums Danzig plant, am 30.
Juni 2007 eine Ausstellung iiber Mennoniten im Weichseldelta zu eroffenen.
Der Mennonitische Arbeitskreis Polen und der Mennonitische Geschichts-
verein wurden um Mitarbeit bei der Gestaltung gebeten.

Diese Initiative reiht sich ein in eine Vielzahl dhnlicher Veranstaltungen, die
sich mit der Geschichte der Mennoniten im ehemaligen Preu3en befassen.
Im Juni 2006 eroffnete der Biirgermeister von Tiegenhof (Nowy Dwor) im
stadtischen Museum eine Ausstellung, in der die Geschichte der Besiedlung
des Deltas aus niederléndischer Perpektive darstellt wird. Sie wurde auf An-
regung von Arno Thimm in Haarlem konzipiert und als Dauerleihgabe nach
Tiegenhof gebracht. Am 5. November 2006 eréffnet das Museum der Stadt
Posen eine Ausstellung iiber »500 Jahre Besiedlung der Region Posen durch
Hollénder und Deutsche«. Der Mennonitische Geschichtsverein ist zur fei-
erlichen Eroffnung eingeladen. Ahnliche Ausstellungen sind in Thorn, El-
bing und Marienwerder geplant.

Ein Lyzeum in Elbing sucht im Rahmen des Commenius Programms der Eu-
ropiischen Union eine Partnerschule in Deutschland, um gemeinsam iiber
Lebenswege der aus Westpreufien stammenden Mennoniten zu recherchie-
ren. Von Interesse ist vor allem, wo sie frither gelebt haben, wo und wie sie
heute leben, woran sie glauben.

Wie erklart sich das wachsende Interesse polnischer Biirger und Institutio-
nen an der Geschichte der Mennoniten, einer kleinen Minderheit, deren An-
teil an der Gesamtbevolkerung der Region nur zeitweise mehr als zwei Pro-
zent betrug?

Die Antwort fallt vielschichtig aus: Zunichst einmal muB festgehalten wer-
den, daB die in der Nachkriegszeit geborenen Polen sich in zunehmendem
MaB fiir die Geschichte ihrer Region, ihrer Heimat interessieren. Das ist er-
freulich, zeigt Normalitét und verdient Unterstiitzung.

Deutlich wird auch, dal aus dem Geschichtsunterrichts einiges in den Kop-
fen polnischer Gymnasiasten hiangengeblieben ist: Bei einem Schulbesuch
anlidBlich eines »Mennonitentags« im Lyzeum von Tiegenhof wird klar:
Mennoniten sind fromme, gute Leute, haben das Land kultiviert, Griben ge-
zogen und Miihlen gebaut, waren Holldnder — und keine Deutschen.

Bei niherem Hinsehen wird deutlich, man sucht in den hier ehemals ansis-
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sigen Mennoniten vor allem die »Hollander«. Man mag dariiber schmunzeln
und sich fragen, woher die ab dem 16. Jahrhundert eingewanderten Glau-
bensfliichtlinge stammten. Sicherlich zu einem beachtlichen Teil aus den
Niederlanden, aber eben auch aus dem Rheinland, der Schweiz, aus Nord-
deutschland. Eine ganz andere Frage ist, welcher Nationalitét sie sich im 19.
und 20. Jahrhundert zugehorig fiihlten. So hat das offensichtliche Interesse,
welches Mennoniten und ihrer Geschichte derzeit in Polen entgegen gebracht
wird, viel mit Nostalgie, Neugier und begrenzter Kenntnis der Fakten zu tun.
Das sollte man nicht kritisieren — im Gegenteil !

Etwas anders verhlt es sich mit dem Geschichtsverstiandnis einiger Glau-
bensbriider aus den Niederlanden: Mennoniten im Weichseldelta mufiten
zwangsweise deutsch sprechen ... Sie wanderten nach 1945 nach Holland
zuriick ..., so heiBt es in einem ansonsten lobenswerten Flugblatt der
»Doopsgezinde Stichting Nederland—Polen«, das im Weichseldelta einige
Verbreitung findet und dreisprachig zur »Rettung der Mennonitenkultur in
Polen« aufruft. Wie lange wird es noch dauern, bis es endlich gelingt, ge-
meinsam erlebte europaische Geschichte nicht allein aus nationaler Perspek-
tive zu betrachten und zu verstehen? Das erfordert Geduld und Gelassenheit.
Bei einer vorbereitenden Besprechung im Enthnographischen Institut des
Nationalmuseums in Danzig-Oliva beeindruckte das Engagement mit dem
die Ausstellung »Mennoniten im Weichseldelta« geplant wird, aber auch die
mangelnde Kenntnis mennonitischer Geschichte. Woher soll sie auch kom-
men?

Zu groB und endgiiltig war der kulturelle Bruch in dieser Region, der Ver-
lust des Schatzes an Kenntnissen, Erfahrungen und Traditionen, welcher iib-
licherweise von einer Generation an die nichste weitergegeben wird. Da
gerét das Andocken nach 60 Jahren zu einem gegenseitigen LernprozeB.

So fillt es der Museumsleitung verstindlicherweise schwer, aus dem grofen
Fundus ihres Hauses Exponate mit mennonitischem Bezug herauszufinden.
Es bedurfte einiger Uberzeugungskraft, um die Beamten davon abzubringen,
»typische werder-mennonitische Mdbel und Uhren« in die geplante Ausstel-
lung aufzunehmen. Es gibt sie nicht. Gab es eine spezifische mennonitische
Kultur im Weichseldelta? Wodurch zeichnete sie sich aus? Uberforderung
auf beiden Seiten. Kann angesichts solcher Voraussetzungen die Ausstel-
lung zum Erfolg werden?

Die Mennonitischen Forschungsstelle Weierhof wird zum erhofften Gelin-
gen der Ausstellung nach Kriften beitragen und unter anderem Kopien von
Kirchenbiichern, Gesangbiichern, Festschriften und Cabinet-Ordres und son-
stige Urkunden nach Danzig schicken und ebenso Familienchroniken, Fa-
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milienphotos, Tagebiicher. Der Mennonitische Geschichtsverein und der
Mennonitische Arbeitskreis Polen werden bei der Eroffnungsfeier vertreten
sein.
Wir wiinschen den Veranstaltern ein gutes Gelingen.
Ubrigens, dem Lyzeum in Elbing konnte geholfen werden.
Freiburg, Oktober 2006

Frank Wiehler

Aufsatz zur »Aufarbeitung« der NS-Vergangenheit

Das jiingste Heft der Zeitschrift Freikirchenforschung (Ausgabe 15 fiir
2005/2006, hg. vom Verein fiir Freikirchenforschung e.V., erschienen in
Miinster 2006) befaBt sich schwerpunktméaBig mit den Themen »Freikirchen
und Antisemitismus« sowie »Freikirchen in Deutschland 1945-1949«. Es
enthilt Referate, die auf zwei Tagungen im Jahr 2005 gehalten worden sind.
Fiir mennonitische Leser sind in erster Linie die Ausfiihrungen von Diether
Gotz Lichdi von Interesse. Sein Aufsatz trigt den Titel »Mennoniten blicken
zuriick. Schuldbekenntnisse und Aufarbeitung der Vergangenheit nach
1945« (S. 242-257). Er schligt darin den Bogen von frilhen AuBerungen aus
der unmittelbaren Nachkriegszeit (Paul Schowalter, Dirk Cattepoel, Albert
Bartel, Bruno Enns, Bruno Ewert, Gustav Reimer) iiber Diskussionen der
60er und 70er Jahre (Heinold Fast, Hans-Jiirgen Goertz, Diether Gotz Lich-
di) bis zur AMG-Erkliarung von 1995 zum 50sten Jahrestag des Kriegsen-
des. Erwihnt werden auch die »Thomashéfer EntschlieBung« von 1949 und
die »Heilbronner Erklarung« von 1950.

Das Vermachtnis Sjouke Voolstras

Im Oktober 2004 ist Sjouke Voolstra, Kirchenhistoriker am Doopzgesinde
Seminarium der Universitit Amsterdam, kurz nach seinem Eintritt in den
Ruhestand auf tragische Weise beim Segeln ums Leben gekommen. Darii-
ber hat Piet Visser, sein Freund und Kollege, in einem Nachruf berichtet,
ebenso iiber die Bedeutung von Leben und Werk dieses Theologen fiir die
taufgesinnten Gemeinden in den Niederlanden und dariiber hinaus (s. Men-
nonitische Geschichtsbldtter 2005, S. 187-190). Inzwischen ist auch eine
Sammlung von kirchengeschichtlichen und systematisch-theologischen
Aufsitzen, von Kommentaren aus aktuellem AnlaB, sogar von pseudonym
verdffentlichten Glossen, Bibelmeditationen und Predigten erschienen. Sie
gewilhrt einen tiefen Einblick in das Wirken Voolstras als »Mensch, Lehrer
und international anerkanntem Wissenschaftler«, wie es im Klappentext
heiBt. Beeldenstormer uit Bewogenheid. Verzamelde Opstellen van Sjouke
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Voolstra, hg. Von Anne Voolstra, Alle G.Hoekema und Piet Visser, Uitge-
verij Verloren, Hilversum 2005, 352 S., Paperb. (ISBN 9066550-885-6).
Uber die Landesgrenzen hinaus ist Voolstra vor allem mit seinem Buch tiber
die Lehre von der Fleischwerdung Christi im niederldndischen Téaufertum
(Het woord is vles geworden: de melchioritisch-meniste incarnatieleer,
Kampen 1982) und mit den Verlesungen zu Menno Simons (Menno Simons:
his Image and Message, North Newton, Ks., 1997) bekannt geworden. We-
niger bekannt ist jedoch die Fiille von Aufsitzen zu tauferhistorischen und
aktuellen theologischen Fragen, wie sie in der Bibliographie am Ende die-
ses Aufsatzbandes dokumentiert sind (1968—2006). Eine Auswahl aus die-
sen verstreut erschienenen Beitrdgen haben die Herausgeber in einer eben-
so anregenden wie iiberzeugenden Anordnung zusammengestellt und, mit
einer einfiihlsamen Wiirdigung versehen, einem weiteren Leserkreis als Ver-
michtnis iibergeben (Die meisten Beitrdge sind in niederldndischer, einige
aber auch in englischer Sprache abgefaft).

Voolstra hat seine Forschungen auf das niederldndische Taufertum und die
Taufgesinnten in den nachfolgenden Jahrhunderten konzentriert. Dal Men-
no Simons eine besondere Rolle spielt, vor allem die Frage nach der theolo-
gischen Mitte seines Denkens, versteht sich fast von selbst. Weiter wird den
Fragen nach der »wahren« Kirche, nach den Bekenntnissen, nach Taufe und
Abendmahl mit interessanten Details und erhellenden Einsichten nachge-
gangen, weniger nach der sozial-kulturellen Assimilation und den so ge-
nannten Kulturleistungen der Taufgesinnten in den Niederlanden. Wohl aber
wird bestiindig theologische Kritik an der »freisinnigen« Tradition der Tauf-
gesinnten geiibt und fiir ein konservatives Bekenntnistiufertum in der Ge-
genwart pladiert.

Besonders hinzuweisen ist schlieBlich auf die Eingangsbetrachtung zu »tiu-
ferischer Geschichtsschreibung« und »Identitit« der tiuferischen Gemein-
den spiterer Jahrhunderte. Voolstra stellt seine kirchenhistorische Arbeit
ganz in den Dienst von Theologie und Kirche, er spricht deshalb auch von
dem »gléubigen Historicus« und der »glaubigen Historiographie«, ohne den
Wert der profanen Geschichtsschreibung zu schmilern. Gleichzeitig warnt
er aber auch davor, der Geschichtsschreibung die Aufgabe zu iibertragen,
die konfessionelle Identitit fiir die taufgesinnten bzw. mennonitischen Ge-
meinden heute zu erarbeiten. Eine solche Aufgabe konne die Geschichts-
schreibung nicht iibernehmen. Sie vermag nur auf Probleme der Gemeinden
mit Glaube und Unglaube, das heiBt auch mit ihrer Identitit hinzuweisen,
aber nicht Identitdt zu schaffen, die allein Gott in Jesus Christus schafft und
die letztlich erst am Ende der Tage in Erscheinung treten wird. Der Kirchen-
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geschichte kommt die »bescheidene« Aufgabe zu, ideologisch gerechtfer-
tigte Geschichtsbilder zu stiirmen (daher der Titel dieses Buches) und den
Gemeinden zu helfen, sich einen ideologisch unverstellten Raum zu schaf-
fen, in dem sie das identititsverheiBende Wort Gottes immer wieder neu
héren kann. Die Kirchengeschichte ist also, ganz im Sinne Karl Barths, nur
eine »Hilfswissenschaft« auf dem Wege zur Auslegung der Heiligen Schrift.
Solche Gedanken passen gut zu dem augenblicklich wieder diskutierten Pro-
blem von » Téduferforschung und Theologie«; schade, daB sich Sjouke Vool-
stra nicht mehr an dieser Diskussion beteiligen kann.

Hans-Jiirgen Goertz

Protokolle der Tauferverhdre verdffentlicht

In den Mennonitischen Geschichtsbléttern 2002 hatte Ralf Klotzer einen
Vergleich der Protokolle vorgenommen, die von den Verhoren der tiuferi-
schen Fithrung Miinsters angefertigt wurden. Die Stadt war durch Verrat ge-
fallen, und Bernd Krechtinck, Jan von Leiden und Bernd Knippperdollinck
wurden von den Siegern verhort. DaBl es verschiedene Fassungen des Proto-
kolls gibt, war seit langem bekannt. Nun hat Ralf Klétzer eine Neuedition
der beiden Protokolle in Form einer Synopse vorgenommen: Die Verhore
der Tauferfiihrer von Miinster vom 25. Juli 1535 auf Haus Diilmen. Edition
der Protokolle sowie der vorbereitenden Frageliste, in: Westfilische Zeit-
schrift. Zeitschrift fiir Vaterlindische Geschichte und Altertumskunde, hg.
von dem Verein fiir Geschichte und Altertumskunde Westfalens, Bd. 155,
2005, S. 51-92.

Geschichtsbuch der Mennonitischen Weltkonferenz iiber Europa

Vor hundert Jahren noch waren die meisten Mennoniten weltweit européi-
scher Herkunft, waren oft genealogisch mit den Entstehungszentren des Téu-
fertums in der Schweiz, in den Niederlanden und Deutschland verbunden und
sprachen oft auch noch eine dieser Sprachen. Das hat sich grundlegend ge-
wandelt. Die Mehrzahl der Mennoniten lebt heute in Afrika, Asien und Lat-
einamerika. Mit diesem Wandel entstand das Bediirfnis nach einer ebenso
allgemeinverstidndlichen wie umfassenden Geschichte der Mennoniten, die
deren weltweite Verbundenheit beschreibt und das Verstiindnis dafiir unter-
stiitzt. Hier setzt das Global Mennonite History Project der Mennonitischen
Weltkonferenz an. Nachdem 2003 der erste Band iiber Afrika erschien, liegt
nun der Band iiber Europa vor. Seit dem Jahr 2000 haben Hanspeter Jecker
(Schweiz) und Alle G. Hoekema (Niederlande) verantwortlich daran gear-
beitet, mehrere Autoren und viele Mitarbeiter haben mitgewirkt, zwei wich-
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tige Mitarbeiter verstarben zwischenzeitlich (Sjouke Voolstra, Peter J. Foth).
Die Darstellung beginnt mit zwei Uberblickskapiteln: einem iiber die Jahre
1525 bis 1800 (Diether Gotz Lichdi, S. 1-32) und einem iiber die politischen,
wirtschaftlichen, sozialen und religiésen Verhéltnisse in Europa von 1789
bis 2000 (Claude Beacher, S. 33-56). Es folgen umfangreichere Kapitel iiber
die Mennoniten in den Niederlanden (Annelies Verbeek und Alle G. Hoeke-
ma, S. 57-96) und in Deutschland (James Jakob Fehr und Diether Gotz Lich-
di, S. 97-152), gefolgt von kiirzeren Kapiteln iiber die Mennoniten in der
Schweiz (Diether Gtz Lichdi, unterstiitzt von Hanspeter Jecker, S. 153-168)
und in Frankreich (Diether Gétz Lichdi, unterstiitzt von Claude Baecher,
S. 169-180). Mit dem wieder umfangreicheren, von John N. Klassen verfaB-
ten Kapitel iiber die Mennoniten in RuBland und ihre Wanderungen endet
die Darstellung nach Léndern (S. 181-232). In den beiden abschlieBenden
Kapiteln werden dann wieder iibergreifende Fragestellungen behandelt: Neal
Blough schreibt iiber Mission, neue Gemeinden und neue Fragestellungen
(S.233-254), und Ed van Straten iiber »Mennonite Life in Europe: Crossing
Borders« (S. 255-284). Eine ausfiihrliche Besprechung folgt in den Menno-
nitischen Geschichtsblittern 2007. — Testing Faith and Tradition. Global
Mennonite History Series: Europe; General Editors: John A. Lapp, C. Ar-
nold Snyder, Kitchener, Ontario: Pandora Press 2006, 324 S. ISBN-10: 1-
56148-550-0; ISBN-13: 978-1-56148-550-5. $11.95 (U.S.).

Dissertation iiber Hermann von Beckerath — eine Selbstanzeige

In den 1840er Jahren bildete sich in der preuBischen Rheinprovinz eine Grup-
pe von groBbiirgerlichen Liberalen, die eine grundlegende Neuordnung des
spatabsolutistischen preulischen Staates anstrebten. Der Krefelder Bankier
Hermann v. Beckerath (1801-1870) gehorte seit seiner Wahl in den Rheini-
schen Provinziallandtag von 1843 zur Fihrungsriege dieser Gruppe. Von
Beckerath zéhlte zu den prominentesten Biirgern seiner Heimatstadt und war
eines der herausragenden Mitglieder der Krefelder Mennonitengemeinde.
Vor allem im Vormirz war er weit iiber die Grenzen des Niederrheins hin-
aus ungemein populir. Die historische Forschung schenkte ihm allerdings
nur wenig Beachtung. Den wenigen biographischen Beitrdgen aus dem 19.
und 20. Jahrhundert ging es primér darum, v. Beckerath ein Denkmal zu set-
zen. Die wenigsten dieser Arbeiten geniigen wissenschaftlichen Anspriichen.
Wer v. Beckerath wirklich war, was ihn gepragt und angetrieben hat, wurde
nie systematisch untersucht. Die als Dissertation an der K6lner Universitit
vorgelegte Biographie Hermann von Beckerath im Vormdrz — Ein preufi-
scher Patriot und rheinischer Liberaler will diese Liicke schlieBen.
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V. Beckerath vertrat von frithester Jugend an den Standpunkt, dal der Staat
allen Biirgern ungeachtet ihrer Herkunft, Konfession und Gesinnung glei-
che Rechte einrdumen miisse. Glaube war fiir ihn Privatsache, eine »Sache
des Herzens, die keine staatliche Autoritit etwas angehe. Aufgrund dieser
Uberzeugung entwickelte er sich zu einem der energischsten und einfluf-
reichsten Vorkimpfer der Judenemanzipation im Deutschland des 19. Jahr-
hunderts. »Gleiche Rechte fiir alle«, bedeutete fiir Herman von Beckerath
aber auch gleiche Biirgerpflichten. Als er als junger Mann nicht zum preufi-
schen Militir eingezogen wurde, weil der preuBische Konig Mennoniten
vom Militirdienst befreite, versuchte sich v. Beckerath unter Protest sogar
freiwillig fiir die Armee zu melden. Kein Wunder, dal er mit dieser Haltung
in den folgenden Jahrzehnten immer wieder mit vielen Mennoniten anein-
andergeriet — allen voran mit seinem Lehrer und Mentor Isaak Molenaar,
dem charismatischen Protagonisten der mennonitischen Erweckungsbewe-
gung in Krefeld.

V. Beckerath hat der Debatte iiber die staatliche Gleichbehandlung der Glau-
bensbekenntnisse zeitlebens viel Energie gewidmet, und er hat mit seinen
Gesinnungsgenossen auf diesem Schauplatz der liberalen Bewegung durch-
aus Erfolge errungen. Dies wird im vorliegenden Buch eingehend beleuch-
tet — allerdings nur als eine von zahlreichen Facetten seiner politischen Vita.
Im Zentrum der Arbeit steht die Frage, wie und vor welchem Erfahrungs-
hintergrund sich v. Beckeraths gesellschaftliche und verfassungspolitische
Zielsetzungen entwickelt haben und wie diese miteinander verflochten wa-
ren. Ferner wird untersucht, welchen Beitrag er zur Formierung und zur pro-
grammatischen Ausrichtung des groBbiirgerlichen Liberalismus in der vor-
maérzlichen Rheinprovinz leistete.

Wihrend im ersten Kapitel des Buches v. Beckeraths Herkunft und Jugend-
zeit beschrieben werden, zeichnet das zweite Kapitel seine soziale Integrati-
on in die Krefelder Gesellschaft nach. Weitere Teile widmen sich seinen un-
ternehmerischen und wirtschaftspolitischen Aktivititen sowie dem lokalpo-
litischen Wirken v. Beckeraths, das ihm iiber mehr als drei Jahrzehnte die
dominierende Rolle in den tonangebenden Kreisen Krefelds sicherte. Den
groften Raum des Buches nehmen schlieBlich seine politischen Aktivititen
in den Landtagsversammlungen und in der Frankfurter Nationalversamm-
lung von 1848/49 ein, dem Hohepunkt seiner 6ffentlichen Laufbahn.

Das politische Wirken eines Menschen ist geprégt von seiner Herkunft, sei-
ner Erziehung, aber auch der unmittelbaren Umgebung, in der er aufwichst
und lebt. Diese Erkenntnis pragt den Blickwinkel des Buches. Die Untersu-
chung beschrinkt sich nicht auf die isolierte Betrachtung einer Lebensge-
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schichte, sondern will das Denken und Handeln Hermann von Beckeraths
im Lichte der gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Besonder-
heiten seiner Heimatregion beschreiben. Das Buch ergiinzt so das For-
schungsbild von der liberalen Bewegung des Vormirz’. Es liefert dariiber
hinaus mit seinen zahlreichen lokalhistorischen Beziigen eine plastische Be-
schreibung von den wechselhaften Lebensverhiltnissen im Krefeld des 19.
Jahrhunderts. Die Arbeit wird vom Krefelder Stadtarchiv fiir den Druck vor-
bereitet.

Ulrich Hettinger

Dissertation tiber die Sprache der Mennoniten in Belize - eine Selbstanzeige
Die Dissertation behandelt die sprachliche Situation der deutschsprachigen
Minderheiten in Belize (ehemals British Honduras). Gegenstand dieser For-
schungsarbeit sind mehrere unterschiedliche mennonitische und amische Ge-
meinden, deren Mitglieder sich zum iiberwiegenden Teil im Jahre 1958 aus
Mexiko kommend im damaligen British Honduras niederlieBen, um sich dort
von neuem eine biuerliche Existenz aufzubauen. Spiter kamen noch weite-
re Gemeinden aus den USA hinzu. Die Einwanderer waren in dem kleinen
mittelamerikanischen Land willkommen, da sich die damalige britische Ko-
lonialregierung von ihnen den Aufbau einer bis dahin nicht existierenden
Landwirtschaft versprach. In British Honduras, welches seit der Unabhén-
gigkeit im Jahre 1981 Belize heiBt, trafen die Mennoniten auf eine Gesell-
schaft, die ihrerseits aus einem bunten Gemisch unterschiedlicher Volks-
gruppen besteht. Die heterogene Herkunft der Einwohner Belizes bringt es
mit sich, daB in dem Land trotz der geringen Bevélkerungszahl eine Viel-
zahl von Sprachen gesprochen wird, auch wenn Englisch die einzige offizi-
elle Landessprache ist. Neben Englisch sind daher auch Belize Kriol, eine
Kreolsprache mit englischer Basis, Spanisch und mehrere Maya-Dialekte in
Gebrauch.

Die Mennonitenkolonien verfiigen selbst iiber mindestens zwei deutsche
Mundarten. In den meisten Gemeinden ist Plautdietsch die Hauptumgangs-
sprache, daneben wird meist Hochdeutsch als Hochsprache oder als Sprache
in der Kirche verwendet. Hinzu kommt bei den Gruppen, die aus den USA
eingewandert sind, noch das Pennsylvania Dutch.

In der Dissertation wird die sprachliche Situation der einzelnen Siedlungen
dokumentiert, wobei diese besonders auch hinsichtlich fremdsprachlicher
Einfliisse (Spanisch, Englisch, Belize Kriol) analysiert wird. Eine der wich-
tigsten behandelten Fragen bezieht sich darauf, ob die Mennonitenkolonien
in Belize, die in unterschiedlichen Sprachkontaktsituationen stehen und sich
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auch in weltanschaulicher Hinsicht unterscheiden, sprachlich noch so ein-
heitlich sind, daB sie einen kommunikativen Bund bilden, oder ob sie sich
durch Assimilation an die Umgebung voneinander isolieren. Anders ausge-
driickt geht es um die Frage, ob die Mennonitenkolonien ein Archipel gleich-
artiger Inseln, zwischen denen sprachlicher Kontakt besteht, in einem Meer
autochthoner Sprachen darstellen oder ob sie sich durch die in Umfang und
Art unterschiedlichen Sprachkontakte so weit ausdifferenziert haben, daf sie
eher mit selbstéindigen, unverbundenen Inseln zu vergleichen sind (Archi-
pel- oder Inselbildung).

Neben diesen sprachlich interessanten Aspekten werden jedoch auch die
Herkunft und Geschichte der mennonitischen Gemeinden in Belize sowie
die derzeitigen gesellschaftlichen Bedingungen in den einzelnen Kolonien
eingehend beschrieben, zumal diese mit sprachlichen Besonderheiten ein-
hergehen und sie zum Teil erkldren kénnen. Die Vergangenheit der einzel-
nen Gruppen prégt in vielerlei Hinsicht die Gegenwart der mennonitischen
Gemeinschaften im subtropischen Belize, die sich in ihren Glaubensauffas-
sungen und ihren Lebensstilen betrdchlich unterscheiden. So gehoren zwei
der dort anséssigen Mennonitengemeinden (Shipyard und Little Belize) zu
den Altkoloniern der Alten Kolonie, die Bewohner von Upper Barton Cre-
ek und Springfield hingegen wiirden sich selbst eher zu den Mennoniten Al-
ter Ordnung zdhlen. Auch wenn diese beiden Gruppen in der Ablehnung von
Autos und anderen technischen Neuerungen {ibereinstimmen, bestehen doch
erhebliche Unterschiede zwischen ihnen in Bezug auf das Wirtschaften und
das Gemeindeleben. Daneben gibt es noch die wirtschaftlich sehr fortschritt-
liche Kolonie Spanish Lookout, die der Kleinen Gemeinde angehért, sowie
Blue Creek, die sich nach einem Bruch mit den Altkoloniern dem EMMC
angeschlossen hat. In diesen beiden Siedlungen hat die wirtschaftliche Off-
nung zu gesellschaftlichen Verdnderungen gefiihrt, die zumindest von eini-
gen Gemeindegliedern kritisch betrachtet werden.

Die sprachlichen und gesellschaftlichen Gesichtspunkte miissen dabei nicht
getrennt voneinander betrachtet werden. So zeigt sich beispielsweise, daB
die wirtschaftliche Offnung der Kolonien und der daraus resultierende Kon-
takt mit der umgebenden Mehrheitsgesellschaft hiufig mit einem Prestige-
gewinn des Englischen oder des Spanischen einhergehen. In einigen Fillen
geschieht dies auf Kosten des Plautdietschen, welches in die Gefahr geriit,
von der jiingeren Generation nicht mehr als Umgangssprache verwendet zu
werden und dadurch in Vergessenheit zu geraten. Noch ist das Plautdietsche
zwar die einende Sprache der Mennoniten in Belize, welche die Gruppen
iiber die Koloniegrenzen und die unterschiedlichen Glaubensauffassungen
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hinweg verbindet. Es zeichnen sich jedoch verschiedene sprachliche Ent-
wicklungen in den einzelnen Gemeinden ab, die den Erhalt der sprachlichen
Einheit auf Dauer in Frage stellen. Der Spracharchipel ist also im Begriff
auseinanderzudriften. In Glaubensfragen und in den Ansichten hinsichtlich
der Lebensfiihrung haben sich die verschiedenen Gemeinden in Belize im
Spannungsfeld zwischen Bewahrung und Fortschritt sowie Gewinnmaxi-
mierung und Subsistenzwirtschaft ohnehin schon weit voneinander entfernt,
ohne sich dabei jedoch génzlich fremd zu werden.
Die Dissertation wurde von Prof. Dr. Harald Thun betreut und am Romani-
schen Seminar der Christian-Albrechts-Universitat Kiel eingereicht, sie er-
scheint Ende 2006 unter dem Titel Vereinzelte Sprachinseln oder Archipel?
Die Mennonitenkolonien in Belize im englisch-spanischen Sprachkontakt als
Band 9 der Reihe Dialectologia Pluridimensionalis Romanica im Westen-
see-Verlag und hat die ISBN 3-931368-69-6.

Joachim Steffen

Tauferkolloquium an der Eastern Mennonite University

Am 7. und 8. April fand das diesjdhrige Tduferkolloquium an der Eastern
Mennonite University in Harrisonburg (Virginia) statt. Es wurde von Ray
Gingerich und Mary Sprunger organisiert. James M. Stayer stellte das Hand-
book on Anabaptism and Spiritualism vor, das von John D. Roth und ihm
herausgegeben und mit Beitrigen von dreizehn Autoren demniichst bei E. J.
Brill in Leiden erscheinen wird. Adam Darlage referierte iiber die gegenre-
formatorische Polemik, wie sie vom mihrischen Jesuiten Andreas Fischer
gegen das Taufertum in Mihren gefiihrt wurde. Leonhard Gross beschiftig-
te sich mit dem Schwierigen Erbe der Mennoniten von Hans-Jiirgen Goertz
(2002 erschienen) und wiirdigt den Autor als Theologen. J. Denny Weaver
und Gerald Biesecker-Mast stellten ihr Interpretationsparadigma vor, mit
dem sie das Taufertum vom Kern her als »wehrloses Christentum« (Nonvio-
lent ecclesial Anabaptism) begreifen wollen, ein Grundzug, der von den Tau-
fern als ein neues Element in die Kirchengeschichte des 16.Jahrhunderts ein-
gebracht worden wei. Andy Alexis-Baker unterstrich die Bedeutung der Kir-
chenviterliteratur und der altkirchlichen Glaubensbekenntnisse in den »Re-
chenschaften« der Taufer, und Mary Sprunger teilte die Ergebnisse ihrer
kiirzlichen Nachforschungen zu wohlhabenden Taufgesinnten des 17. Jahr-
hunderts in den Niederlanden mit. Andy Brubaker Kaethler stellte ihre Be-
obachtung zur Diskussion, daB Methoden und Ideen der Scholastik im frithen
Téaufertum wichtiger waren, als bisher erkannt wurde. SchlieBlich vertrat C.
Arnold Snyder nach wiederholter kritischer Durchsicht der Quellenlage die
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These, dall Konrad Grebel und Balthasar Hubmaier sich in ihrem Verstind-
nis von Kirche 1525 sehr nahe gestanden und enge Beziehungen zwischen
den friithen Ziircher Tdufern und der Stadt Waldshut, in der Hubmaier wirk-
te, bestanden haben.

James M. Stayer

Taufertagung in Gottingen

Die europiische und die nordamerikanische Tauferforschung und vor allem
den Nachwuchs an einen (Konferenz-)Tisch zu bringen, Positionen abzu-
klopfen und aktuelle Forschungsdebatten personlich zu fithren — dies waren
Ziele einer internationalen Tagung, die vom 23.-27. August 2006 in Gottin-
gen stattfand.

Die Beitrige erdffneten ein breites Spektrum an neuen Ergebnissen und For-
schungsansitzen, die den aktuellen Stand historischer Arbeit verdeutlichten
und programmatisch Wege in die Zukunft aufzeigten. Der Tagung zugrun-
de lag die Priamisse, daB nach den wichtigen theoretischen Aufsdtzen zum
Téaufertum seit den 1970er Jahren erneut iiber Entwicklungen und Ansitze
diskutiert werden sollte. In der letzten Zeit hat besonders die Debatte um
normative, polygenetische und revisionistische Sichtweisen auf die Téufer-
bewegung sowie um den Primat der Sozial- oder Kirchengeschichte AnstofBe
gegeben. Doch nicht nur theoretische Grenzziehungen sollten bei der Ta-
gung diskutiert werden, sondern auch zeitliche Grenzen, denn die spiteren
Jahrhunderte finden in der Téduferforschung immer mehr Beachtung, ange-
stoBen vor allem durch Forschungen zur Konfessionalisierung. Als Kom-
mentatoren der einzelnen Panels konnten mit James M. Stayer, Heinz Schil-
ling, John D. Roth, Hans-Jiirgen Goertz und Stephen Buckwalter wichtige
Vertreter der Taufer- und Reformationsforschung gewonnen werden.
Wihrend der Tagung, die von den Universititen Gottingen und Innsbruck
durchgefiihrt und von der Fritz-Thyssen-Stiftung gesponsert wurde, kristal-
lisierten sich einige Themenbereiche heraus, die das Interesse leiteten. So
ging es zundchst um theoretische und methodische Fragen in der Tauferfor-
schung. Die Diskussionen machten deutlich, daB es kiinftig erforderlich sein
konnte, den Gegensatz zwischen Sozial- und Kirchengeschichte zu definie-
ren und zu verkleinern, Neuere Forschungsansitze lassen sich eher unter dem
weit gespannten Dach der »New Cultural History« zusammenfassen, die ein
breites Spektrum fiir gesellschaftlich-politische, theologische und kulturelle
Kontextualisierungen erdffnet. Fragen der Rezeption der Tdufer und ihrer
Aktionen und Reden sind in diesem Zusammenhang ebenso wichtig wie
Analysen konkurrierender Vorstellungen von Gemeinde und Gesellschaft
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und mikrohistorisch aufzuarbeitender Beziehungen auf der lokalen Ebene
sowie der Diskurse, in die die Tdufer eingebunden waren. Beispielsweise
wurden sowohl in die politische Realitiit eingreifende Aussagen als auch
Darstellungen mit Herrschaftsinsignien — wie die Inthronisierung oder die
Verwendung von Krone, Zepter und Schwert — von den Obrigkeiten gezielt
politisch decodiert und als Gefahr und Potential fiir Aufruhr und Rebellion
interpretiert. In diesem Zusammenhang sind keineswegs nur die T#ufer in
Miinster und Gruppen wie die um Augustin Bader oder Jan van Batenburg
relevant, sondern auch die Aussagen und Aktionen jener Tiufer, die in der
Forschung schnell mit Wehrlosigkeit und Absonderung in Verbindung ge-
bracht werden. Zu unterscheiden ist zwischen dem, was die Taufer gesagt
haben, und dem, wie es rezipiert wurde, dies gilt auch fiir non-verbale Akte
wie Glaubenstaufen. Wichtig erscheinen die Ubergangszeiten, in denen tiu-
ferische Aktionen eine besondere Brisanz beinhalteten. Innerhalb der friihen
tauferischen Gemeinschaften waren etwa ekklesiologische Fragen in der Pra-
xis bis in die zweite Hilfte der 1520er Jahre nicht geklirt. Wurde die Theo-
logie der Schweizer T4ufer in der Vergangenheit eng auf den Brief von Kon-
rad Grebel an Thomas Miintzer aus dem Jahr 1525 bezogen, so verdeutli-
chen neue Analysen iiber den Hintergrund des Briefes, daB die Ekklesiolo-
gie 1525 keineswegs festgelegt war, der Brief vielmehr in der Forschun g lan-
ge iiberinterpretiert wurde. Die Kontextualisierung vor dem Hintergrund der
Gemeindesituation 146t den EinfluB der Briefe Thomas Miintzers erkennen.
Denn zur Wehrlosigkeit gab es beispielsweise lediglich von Felix Mantz ein-
deutige Aussagen. GroBeres Gewicht fiir die Formierung tauferischer Theo-
logie diirfte dagegen Balthasar Hubmaier zukommen (Beitréige von C. Ar-
nold Synder, Anselm Schubert, Ralf Klotzer und Gary K. Waite).

Eine zweite StoBrichtung in der Analyse der tiuferischen Bewegungen und
der einzelnen Gemeinden stellt der Begriff des Netzwerkes dar, der ein viel-
versprechendes Analyseinstrument sowohl fiir die friihe Zeit als auch fiir
spitere Jahrzehnte und Jahrhunderte bildet. Fiir das 16. Jahrhundert scheint
sich mit der Analyse von Netzwerken eine Verbindung zwischen der »Be-
wegung« und der »Gemeinde« zu erdffnen. So hatte das tiuferische Netz-
werk in Koln bis ins 17. Jahrhundert Bestand. Das Einzugsgebiet erstreck-
te sich iiber fast 300 km im Umkreis der Stadt; die Einladungen und Infor-
mationen liefen iiber persénliche Beziehungen. Stabilitit erhielt das Netz-
werk durch die Involvierung einfluBreicher Familien, etwa der Familie von
Moers, die selbst nicht tduferisch war, aber Schutz bot und die Aufdeckung
und Verfolgung erschwerte. Netzwerke iiberwanden friihneuzeitliche Gren-
zen. Beispielhaft hierfiir steht das Netzwerk um Pilgram Marpeck, das von
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der Schweiz bis nach Mihren reichte, wo sich noch bis ins frithe 17. Jahr-
hundert ein kleiner Kreis hielt. Neue Studien zeigen die Austerlitzer Brii-
der, die zum Marpeck-Kreis gehorten, als eine recht beachtliche Gemeinde
mit mindestens 600 Mitgliedern um 1530; zudem verfiigten sie in der Stadt
iiber eine gute Infrastruktur und besaBlen das Biirgerrecht. Auch in der
Schweiz lassen sich grenziibergreifende Netzwerke der Tdufer nachweisen.
Ein weitmaschiges Netzwerk bildete sich iiber die »Pfrundschaft« aus, ei-
ner sozialen Beziehung, die zwischen der Verwandtschaft und der Freund-
schaft lag. Wihrend einer Verfolgungsperiode nutzten die Taufer zudem
ganz gezielt Rdume, in denen verschiedene Herrschafis- oder Rechtsan-
spriiche aufeinandertrafen (Beitrige von Mathilde Monge, Martin Rothke-
gel und Urs Leu).

Ein spannendes und den Kontext erweiterndes Feld erdffnet sich mit dem
Blick auf die kommunikative Einbindung der Taufer in die friihneuzeitliche
Gesellschaft und auf Schriften, mit denen die Téufer ihren eigenen Raum
und damit die Grenzen ihrer Gruppe oder Konfession iiberwanden. So sahen
die Taufer im Umkreis von Hans Hut die Invasion der Tiirken als Zeichen
des gottlichen Gerichts, das nun iiber die Unglaubigen hereinbrechen wiir-
de - ein Tiirkenbild, das sich eng an jenes von Thomas Miintzer anlehnte
und durch die Taufvorstellungen Huts iiber dieses noch hinausging. Gene-
rell wurde » Tiirke« auch zum Synonym fiir jene Menschen, die nicht im Sin-
ne der Tdufer lebten. Berichte von aufien oder Gegenschriften sahen die Tau-
fer durchaus ambivalent, sie stellten jedoch einen wichtigen Beitrag zur
Kommunikation des 16. Jahrhunderts dar. So fillt das positive Bild bei Se-
bastian Franck auf, der zwar auf die Zerrissenheit der Téaufer hinweist, je-
doch betont, daB die Obrigkeiten von keinen Untertanen weniger Aufruhr
befiirchten miiten als von den Tédufern. Dagegen stecken die Schriften der
Jesuiten Christoph Erhard und Christoph Andreas Fischer gegen die Hutte-
rer voller Polemik. Gezielt instrumentalisierte Erhard beispielsweise 1587
den » Aussteiger« Hans Jedelshauser und baute ihn in seine Kommunikati-
onsstrategie ein, um die Tiufer zu diffamieren. Die Beziehungen zwischen
Adeligen und T#ufern erdffnen ein weiteres Spektrum friithneuzeitlicher
Kontakte. Schon friih suchten Téufer den Schutz von Adeligen, die durch
die Ansiedlung der devianten Untertanen hiufig gute wirtschaftliche Erfol-
ge erzielen konnten (Beitrige von Thomas Kaufmann, Adam Darlage, Ale-
jandro Zorzin und Victor Thiessen).

Vor dem Hintergrund der historiographischen Debatten iiber mono- oder po-
lygenetische Anfinge der Tiuferbewegung ist die Frage nach dem, was ei-
nen Téaufer zu einem T#Aufer macht, weiterhin aktuell. Mikrohistorische An-
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sitze erweisen sich hier als hilfreich, um sich der Gedankenwelt des »Ge-
meinen Mannes« anzunihern — unter Beriicksichtigung der nétigen Quellen-
kritik. Problematisch ist, daB Verhérprotokolle hdufig die einzige Quelle dar-
stellen, um die Gedankenwelt eines als » Tdufer« angeklagten Menschen ken-
nenzulernen. Doch diese Quellen offenbaren, wenn man sie nicht mit dem
interpretierenden Blick des im Nachhinein klassifizierenden und aussortie-
renden Historikers gering schitzt, ein breites Spektrum tiuferischer Gedan-
ken. So sind nicht nur Augustin Bader oder Jan van Batenburg in diesem
Kontext in das Spektrum tduferischer Aktivitdt und Rede einzufiigen, son-
dern auch die Gemeinschaft der »Blutsfreunde«, deren Anhénger im hes-
sisch-thiiringisch-séchsischen Gebiet lebten und sich selbst als » Wir Bluts-
freunde aus der Widertauff« bezeichneten. Wihrend éltere Forschungen die
»Blutsfreunde« wegen ihrer sexuellen Rituale abklassifiziert haben, 146t die
genauere Analyse der theologischen Gedankenwelt und der rituellen Umset-
zung ihrer Glaubensvorstellung ein wesentlich differenzierteres Bild enste-
hen. Im speziellen Fall der »Blutsfreunde« konnte als Folge der »Christie-
rung, die fiir ein spirituelles Eheverstdndnis stand, der Geschlechtsakt zum
Abendmahl umgedeutet werden. Gerade Bewegungen wie die »Blutsfreun-
de« verdeutlichen jedoch auch die Gefahr, dal Historiker durch die Ver-
wendung von Begriffen wie »unziichtig« oder » Ausschweifungen« ahisto-
rische Klassifizierungen iibernehmen und zur pejorativen Beurteilung einer
Gruppe beitragen. Rituelle Vorstellungen prigten auch die Begrabnisse —ein
bislang vernachlissigtes, aber zentrales Element tduferischen (Gemeinde-)le-
bens. Allerdings konnte sich diese spezielle Begribnistradition am Anfang
nur dort etablieren, wo Taufer unter sich lebten, beispielsweise in Mihren.
Ansonsten war es fiir die Taufer wichtig, die Toten abseits der »Gotzentem-
pel« zu bestatten, wobei die Bestattung an sich fiir die Téufer unter theolo-
gischen Gesichtspunkten nicht nétig war. Eine Sonderrolle nahmen die Mir-
tyrer ein, die meist abseits der Friedhofe oder direkt am Galgen begraben
wurden — wenn ihre Asche nicht verweht war (Beitrige von Ellen Yutzy,
Piivi Réisinnen, Katharina Reinholdt, Marion Kobelt-Groch).

Eine letzte StoBrichtung fiihrt in die spitere Zeit des Taufertums, fiir die die
Forschung mittlerweile viele Ergebnisse der Konfessionalisierungsfor-
schung rezipiert hat. Merkmale der Konfessionalisierung in den Territorien
des Reichs lassen sich in den einzelnen Téiufergemeinden wiederfinden, Ent-
wicklungen liefen dhnlich ab, etwa die Verschriftlichung von Glaubensbe-
kenntnissen, die Normenbildung, die Disziplinierung der Anhénger oder die
innerkonfessionelle Bildung und Ausbildung. Uber die konfessionelle Pha-
se hinaus fiihren Untersuchungen zu den Mennoniten in den Niederlanden,
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wo neue Identitdten aufgebaut wurden. Nicht nur die Ideenwelt der Auf-
klirung und die Involvierung in Politik und Gesellschaft, sondern auch die
Begeisterung fiir die patriotische Bewegung und die amerikanische Revolu-
tion sorgten fiir eine Abkehr von Absonderung und Separatismus (Beitrige
von Michael Driedger, Piet Visser).
Sieht man die Vortrige vor dem Hintergrund aktueller Diskurse in der Téu-
ferforschung, so diirfte ein Ergebnis der Tagung in Gottingen darin beste-
hen, die Sinnhaftigkeit alter Label wie w»sozialhistorisch«, »kirchenge-
schichtlich« oder »revisionistisch« zu iiberpriifen. Betrachtet man die neue-
ren Forschungen, so scheinen diese Grenzen mittlerweile ziemlich zu ver-
schwimmen, und eine eindeutige Klassifizierung erweist sich als duBerst
schwierig. Eine grundsitzliche Herausforderung stellen heilsgeschichtlich
ausgerichtete Aussagen in den frithneuzeitlichen Quellen dar, die mit siku-
laren Instrumenten und Methoden des 21. Jahrhunderts analysiert werden
miissen. Die Kontextualisierung ihrer Schreiben, Reden und Titigkeiten
zeigt die Taufer innerhalb vielféltigen Beziehungen in der friithneuzeitlichen
Gesellschaft. Diese aufgebauten Netzwerke lassen die Pluralitit des Taufer-
tums sichtbar werden.

Astrid von Schlachta

Ein Jubildum - 50 Jahre Mennonitengemeinde Bechterdissen

Vom 7. August bis zum 3. September 2006 feierte die Mennonitengemein-
de Bechterdissen ihr 50jdhriges Bestehen. Es war zugleich das Jubildums-
fest der vor 50 Jahren begriindeten Mennonitensiedlung. Doch die Anfinge
der Gemeinde gehen weiter zuriick, bis ins Jahr 1946. Damals versammelte
sich eine kleine Gruppe von mennonitischen Fliichtlingen aus WestpreuBen,
Ostpreufien und der Sowjetunion in der Sakristei der Pauluskirche in Biele-
feld. Wilhelm Wiebe und Lothar Hein, beide aus Westpreul3en, hatten die-
ses Hauflein um sich geschart. Der Alteste, Dr. Ernst Crous aus Géttingen,
lie sich gerne rufen, um Andachten zu halten. Durch die »Mennonitenpost«
wurde die Nachricht von diesen Zusammenkiinften unter den mennoniti-
schen Fliichtlingen rasch verbreitet, die Zahl der Teilnehmer wuchs. Spiter
iibernahm ich von Ernst Crous die Aufgabe, bei diesen Menschen Andach-
ten zu halten und Besuche abzustatten.

1951 machten sich W. Wiebe und L. Hein auf die Suche nach geeignetem
Bauland fiir diese Fliichtlinge, »um jedem der Briider ein eigenes Hiuschen
zu besorgen ... und ihren Kindern weitere Bildungs- und Existenzmoglich-
keiten zu sichern ... und daB unsere alte mennonitische Gemeinde neu ge-
festigt werde« (W.Wiebe). Bei dem Dorf Bechterdissen wurden sie fiindig.
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Hier entstand spiter die heutige Mennonitensiedlung Bechterdissen. Im Be-
wubBtsein vieler Gemeindeglieder scheint die Geschichte der Gemeinde je-
doch erst mit dem Siedlungsbau zu beginnen. Was historisch gesehen zur
Gemeindebildung gefiihrt hatte, nahm in den Gesprichen beim Jubildums-
fest nur einen geringen Raum ein.

Die Einweihung der Siedlung am 6. Oktober 1956 wurde damals also zu-
gleich mit der offiziellen Griindung der Mennonitengemeinde gefeiert, und
so bezog sich auch die Gedenkfeier »50 Jahre Mennonitengemeinde Bech-
terdissen« auf beide Ereignisse. Ihr Motto Von Gott beschenkt, um Segen zu
sein umfaBte Gemeinde und Siedlung als eine aus der Vergangenheit er-
wachsene, bis heute bestehende Einheit. Die Feierlichkeiten der Jubildums-
woche schlossen am Sonntag, dem 3. September, mit einem Festgottesdienst
ab, die Predigt hielt Bernhard Ott vom Bienenberg.

Zu Beginn der Festtage stand »Ein Gang durch die Geschichte unserer Ge-
meinde« auf dem Programm. Nach und nach fanden sich etwa 20 bis 25 Ge-
meindeglieder, alte und jiingere, auf dem Podium ein. Jeder berichtete iiber
seinen Anteil an der Arbeit in der Gemeinde. Da wurde ersichtlich, wie zahl-
reich, wie vielfiltig die aktive Teilnahme am Gemeindeleben gewesen war
und heute noch ist.

Dies bestitigte sich auch bei den Veranstaltungen, die an den folgenden Ta-
gen der Festwoche stattfanden, wobei sich auch die Jugend zahlreich betei-
ligte. Hervorzuheben sind die musikalischen Darbietungen des Gemeinde-
chors und der verschiedenen Musikgruppen, diakonische Aufgaben, missio-
narische und evangelistische Veranstaltungen werden, so erfuhr man, in der
Gemeinde geschitzt und allgemein unterstiitzt. Ein weiter geistlicher Raum
wurde bei der Jubildumsfeier erlebbar. Die Gemeinde zihlt etwa 750 Mit-
glieder, die aus verschiedenen mennonitischen Glaubensrichtungen kom-
men. Am Anfang waren es Mennoniten vorwiegend aus West-, einige aus
OstpreuBen, wenige aus der Sowjetunion. Im Laufe der Jahre hat die Zahl
der RuBlandmennoniten stark zugenommen. Da sind die Paraguay-Riick-
wanderer, die sich in Bechterdissen ansiedelten; und seit Ende der sechzi-
ger Jahre sind immer mehr Glaubensgeschwister aus der ehemaligen So-
wjetunion gekommen. Die Integrationsschwierigkeiten, vornehmlich bei den
Zuwanderungsgenerationen, machen sich unter den Gemeindemitgliedern
der Gegenwart kaum noch bemerkbar. Sie nehmen die geistigen und kultu-
rellen Herausforderungen der Zeit mit kritischer Offenheit wahr.

Zum Jubildum ist eine Festschrift erschienen: Von Gott beschenkt, um Se-
gen zu sein. Mennonitengemeinde Bechterdissen 1956-2006, herausgege-
ben von der Mennonitengemeinde Bechterdissen, Becherdissen 2005. Zu be-
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ziehen ist sie bei Erwin Funk, Hauptstrafie 303, 33818 Leopoldshohe, Tele-
phon 0 52 02 / 88 49 98.
Gerhard Hildebrandt

Nachgedruckt

»Wiedertiufer, die wackere Leute sind« war der Aufsatz von Dr. Michaela
Schmolz-Héberlein iiberschrieben, in dem sie den »tiuferischen Pachtern
auf dem baden-durlachischen Kameralgut Hochburg« nachging (MGBI
2003, S. 43—63). Dieser Beitrag stieB in Nordamerika auf so groBes Interes-
se, daB Mennonite Family History ihn im Jahrg. 25, Nr. 1 vom Januar 2006,
S. 43-57 in Ubersetzung von Anne Augsburger Schmidt-Lange nachdruck-
te, ergiinzt mit einer Reihe von Abbildungen. — Mennonite Life, eine seit 1946
vierteljahrlich erscheinende Zeitschrift, wird demnéchst unseren Beitrag von
John Staples iiber »Die Bedeutung des Krimkrieges, der Bauernberfreiung
und der Landlosenkrise fiir die Mennoniten an der Molotschna« aus MGBI
2005, S. 133—144 auch auf englisch publizieren.

Prof. Taira Kuratsuka zieht sich aus der Forschung zuriick

Seit 2002 hat sich Dr. Taira Kuratsuka, emeritierter Professor der Meiji Uni-
versitit in Tokio, aus gesundheitlichen Griinden von jeglicher wissenschaft-
licher Arbeit zuriickziehen miissen. Er ist ein guter Freund der Reformati-
onshistoriker in Europa und Nordamerika gewesen, besonders von Werner
O. Packull und mir, fiir die er einen akademischen Austausch mit seiner Uni-
versitdt in den neunziger Jahren organisiert hatte. Wir ergreifen hier die Ge-
legenheit, um ihm unsere Hochachtung fiir seine wissenschaftliche Leistung
auszusprechen.

Er erhielt seine akademische Ausbildung an der Universitit von Tokio in
den fiinfziger Jahren des letzten Jahrhunderts und spezialisierte sich auf po-
litikwissenschaftliche Studien. Von 1967 bis 1969 studierte er mit einem
Alexander-von-Humboldt-Stipendium bei Prof. Robert Stupperich an der
Universitit Miinster. 1971 iibersetzte er Stupperichs Melanchthon-Biogra-
phie ins Japanische. Im darauf folgenden Jahr war er der leitende Herausge-
ber eines japanischen Buches iiber den Radikalen Fliigel der Reformation
(Tokio 1972). Immer war er ein Wissenschaftler, der auch die politische und
soziale Auswirkung seiner Forschungsarbeit reflektierte. So arbeitete er in
den achtziger Jahren mit siidkoreanischen Christen zusammen, um gegen
den Militarismus zu protestieren und sich fiir Demokratie einzusetzen. Auch
brachte er die Notlage politischer Gefangener wie Kim Dae-jungs, des spi-
teren Prisidenten der Republik Korea, an die Weltoffentlichkeit. Seine jiin-
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geren Forschungen konzentrierten sich auf »utopische« Aspekte des Tédufer-
tums, besonders in der T#auferherrschaft zu Miinster 1534—35 und bei den
Hutterischen Briidern. 1985 verdffentlichte er auf deutsch einen bedeut-
samen Aufsatz iiber die Beziehung der politischen Elite in Miinster zu den
Taufern (»Gesamtgilde und T#ufer«, in: Archiv fiir Reformationsgeschich-
te). 1999 erschien auf englisch sein Aufsatz iiber »The Decline of Hutterite
community of goods« als Eréffnungskapitel der Radical Reformation Stu-
dies, die Werner O. Packull und Geoffrey L. Dipple herausgaben. Erst kiirz-
lich hat er Heinrich Gresbecks Summarische Ertzelungk und Bericht der We-
derdope, den verlaBlichsten Bericht iiber die Vorgidnge im Miinsteraner Tau-
ferreich, ins Japanische iibersetzt.
Sein anhaltendes Interesse an religios-utopischen Kommunen fiihrte ihn
wiihrend seines Amerikaaufenthaltes 1997 zur Oneida Community in New
York und zu einem Hutterischen Bruderhof in Minnesota. Taira Kuratsuka
ist ein groBmiitiger und anregender Freund der Tauferforschung.

James M. Stayer

Neue CD mit historischen Tauferliedern

Eine neue CD mit tauferischen Mértyrerliedern ist 2006 in Wien erschienen.
Wenn der Glaube Feuer féngt enthilt elf idltere und neuere tauferische Lie-
der, die von Alexander Basnar und Hannes Ziegler arrangiert wurden. Im
Zuge intensiver Recherchen hat Alexander Basnar versucht, die Melodien
zu rekonstruieren oder Vertonungen zu unterlegen, die zeitgenossisch mog-
lichst authentisch sind. Die Instrumentierung ist ebenfalls historisch gehal-
ten: Viola da Gamba, Krummhorner, Dulcimer, Blockfléten und Whistles
geben dem Text und den Melodien eine professionell und eindrucksvoll ge-
staltete Instrumentierung, die gar nicht so ahistorisch ist, wie man mit dem
Blick auf die heutigen tduferischen Gruppen, die keine Instrumente erlau-
ben, meinen konnte. Helen Martens hat in ihrer Studie iiber die Lieder der
Hutterer festgestellt, daf die friihen Tdufer Musikinstrumente noch als ge-
eignetes Mittel ansahen, um Gott zu loben. Erst in der zweiten Hilfte des 16.
Jahrhunderts verzichteten die Tdufer auf Instrumente (Helen Martens, Hut-
terite Songs, Scottdale, PA./Waterloo, ON. 2002, S. 26). Die vorliegende
CD enthilt unter anderem die Lieder »Mit Lust so will ich singen« von Felix
Mantz, »Mein Eifer tut mich dringen« von Hans Schmidt, »Mit Freuden wol-
len wir singen« (Anonym) und »Ewiger Vater vom Himmelreich« von An-
nelein aus Freiburg sowie weitere Stiicke von Hans Hut, Jorg Blaurock und
Michael Sattler. Den auch zeitlichen Rahmen bilden ein Lied aus dem Men-
nonitischen Gesangbuch sowie zwei von Alexander Basnar komponierte
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Lieder. Zwischen den einzelnen Liedern informieren dokumentarische Tex-
te iiber die Geschichte und den Glauben der Tdufer und die Geschichte der
Mennoniten in Osterreich seit 1945. Somit stellt die CD auch eine Informa-
tionsquelle zu den historischen und heutigen Taufergemeinden dar. Zu be-
stellen ist die CD Wenn der Glaube Feuer fangt iiber den Mennonitischen
Buchversand, Weierhof, fiir 12 Euro pro CD.

Astrid von Schlachta

»lm Leben und iiber das Leben hinaus«, ein Film von Peter von Gunten

Im Januar 2005 stellte der Schweizer Regisseur Peter von Gunten seinen Do-
kumentarfilm iiber die Taufer »Im Leben und iiber das Leben hinaus« dem
Publikum vor. Nachdem der Regisseur in einem fritheren Film unter religio-
ser Verfolgung leidende christliche Fliichtlinge aus dem Sudan portritiert
hatte, begann er sich mit der Frage zu beschiftigen, wie es um die Religi-
onsfreiheit in der Schweiz steht. Im Rahmen seiner Nachforschungen stie3
er auf die Geschichte der Taufer und ihrer Verfolgung. Er habe sich gefragt,
»wo sind sie geblieben, jene radikalen Christen, die im 16. Jahrhundert die
Reformation weitertrieben? Jene, die unter Berufung auf die Evangelien die
Kindertaufe ablehnen? Jene, die im Namen Christi Gewalt ablehnen und den
Wehrdienst verweigern? Jene, die die strikte Trennung von Kirche und Staat
praktizieren?«

Aus der Auseinandersetzung mit der Geschichte der Taufer, die ihn auch auf
die Geschichte von Jakob Amman und dessen Anhiingern, den Amischen,
stolen lieB, und auf die Nachfahren der aus der Schweiz in die USA emi-
grierten Mennoniten, entstand schlieBlich ein Film, der von den mehrjihri-
gen, intensiven Begegnungen zeugt, auf die sich der Autor in den Mennoni-
tengemeinden Sonnenberg (Schweizer Jura) und Berne (Indiana, USA) so-
wie mit Mitgliedern der Amischen Gemeinde in Berne (Indiana, USA), ein-
lieB3.

Diese Begegnungen stehen als zentrales Thema im Vordergrund. Der Film
gibt diesen Begegnungen viel Raum und Zeit. Die Bilder sprechen eine star-
ke Sprache. Auf jeglichen Kommentar durch den Autor wird verzichtet.
Nicht Belehrung ist angesagt, sondern am Leben von Menschen teilzuneh-
men.

In der Gemeinde Sonnenberg begleitet er Jugendliche auf ihrem bewuBten
Weg zur Taufe; anhand ihrer Taufbriefe, dem Taufgespriich und schlieBlich
der Taufe bringt er uns diese Jugendlichen und ihre Entscheidung sehr nahe.
Beriihrend sind auch die Begegnungen im Altersheim der Mennonitenge-
meinde Berne, wo uns die hochbetagten Pensionire mit altem deutschem
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Liedgut (»Gott ist die Liebe«) und Spriichen aus der Kindheit an ihre schwei-
zerischen Wurzeln erinnern. Das fiir den Filmer heikle Bildverbot, dem die
Amischen folgen, l6ste er, indem er zum Beispiel das Schulzimmer ohne
Kinder, aber untermalt mit Gerduschen aus dem Unterricht, filmte. So ste-
hen nun in einer Art Stilleben Bild und Ton in einer Spannung, die Fragen
auslost. Das amische Ehepaar, das bereit war, vor der Kamera iiber sein Le-
ben innerhalb und nach Auseinandersetzungen und Ausschlufl nun auBer-
halb der amischen Gemeinde zu berichten, steht ebenfalls in dieser Span-
nung und gehort zu einer der eindriicklichsten Sequenzen des Filmes.
Leitmotiv des ganzen Films ist immer wieder der Gesang, sei es in der Ka-
pelle der Mennonitengemeinde Sonnenberg, sei es mit dem Chor der Men-
nonitengemeinde Berne, der den Messias von Héndel einiibt, sei es in dem
im amischen Dialekt gesungenen Lied der amischen Frauen. Der Gesang
triagt durch den ganzen Film hindurch und gipfelt in einer der schonsten Ein-
stellungen des Filmes bei der Tduferbriicke im Jura, im nafigrauen Wetter,
in dem der Chor in die groBe Doxologie einstimmt: »Ehre sei Gott in der
Hohe und Friede auf Erden und den Menschen ein Wohlgefallen ...«
Der Film ist als DVD fiir den Privatgebrauch erhéltlich, der Autor wire auch
bereit, den Kinofilm fiir Vorfithrungen in Gemeinden zur Verfiigung zu stel-
len.

Christine Gerber Rihs

Mennoniten in Ostfriesland blickten auf 450 Jahre zuriick

Im Februar 1556 fand in Norden ein Lehrgespriich zwischen dem reformier-
ten Pastor Martin Micronius und dem Mennoniten Adolph Spegelmaker statt.
Das war fiir die dortige Mennonitengemeinde der AnstoB, an die 450jihri-
ge Geschichte zu erinnern. Vom 16. bis 18. Juni 2006 wurde das Jubilaum
begangen, und zu diesem AnlafB ist eine 28seitige Festschrift erschienen, die
uber Geschichte und Gegenwart der Norder Gemeinde informiert. Eine Son-
derausstellung »Die Mennoniten in Ostfriesland« weitete den Blick iiber die
Gemeinde Norden hinaus und bezog die noch dltere Gemeinde Emden (seit
1530), die Leeraner Mennoniten sowie die inzwischen eingegangene Ge-
meinde in Neustadtgodens mit ein. Diese Ausstellung ist sowohl als CD do-
kumentiert wie auch als Buch erschienen. Dieses Buch wird in der néchsten
Ausgabe der Mennonitischen Geschichtsblitter vorgestellt werden.
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Mennonitischer Geschichtsverein

Protokoll der Mitgliederversammlung (MV) des Mennoniti-
schen Geschichtsvereins (MGV) am 13. Mai 2006 in der Menno-
nitengemeinde in Enkenbach-Alsenborn

1. Er6ffnung und BegriiBung

Der Vorsitzende, Frank Wiehler, begriiit die Mitglieder und Freunde des
Vereins in der Mennonitengemeinde Enkenbach, die in diesem Jahr ihr
50jahriges Bestehen feiert. Die Anwesenden gedenken der sechs seit der letz-
ten Jahresversammlung verstorbenen Mitglieder. Gary Waltner spricht ein
Gebet.

Der Vorsitzende stellt die form- und fristgerechte Einladung fest. 36 der 38
Anwesenden sind stimmberechtigte Mitglieder, sechs von ihnen vertreten
dariiber hinaus eine Gemeinde, entsprechende Vollmachten liegen vor.

Der Mitgliederversammlung vorangegangen war am Vormittag ein Vortrag
von Burkhard Driedger mit dem Thema »Mennoniten aus West- und Ost-
preuflen in Pfalz-Rheinhessen zwischen 1945 und 1960, der viel Zustim-
mung fand.

Die vorgeschlagene Tagesordnung wird angenommen.

2. Annahme des Protokolls der Mitgliederversammlung vom 21. Mai 2005
Das in den MGBI 2005 Seite 207-213 verdffentlichte Protokoll wird ohne
Einwinde angenommen.

3. Bericht des Vorstands

Die Aussprache findet nach der Priisentation der drei schriftlich vorliegen-
den Beitrége statt.

3.1 Bericht des Vorsitzenden

Frank Wiehler verweist auf die wesentlichsten Punkte seines Berichts:

— Die Arbeit in der Mennonitischen Forschungsstelle mit vielen ehrenamt-
lichen Helfern. Stellvertretend werden genannt Ortwin Driedger, Siegfried
Dehmelt, Jiirgen Haury, Siegfried Hertzler, Jochen Schowalter und Gary
Waltner in seiner Funktion als Leiter der Forschungsstelle.

— Die zunehmende Uberalterung der Mitglieder und die sich daraus erge-
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benden Notwendigkeit, neue Mitglieder zu werben. Der Mitgliederstand per
31. Dezember 2005 ist 438.

— Die anstehenden Renovierungsarbeiten an der Menno-Simons-Gedécht-
nisstitte (Mennokate).

— Die wachsenden Herausforderungen bei den Veréffentlichungen, insbe-
sondere bei den Mennonitischen Geschichtsblittern, sowie der Vorschlag,
einen Ergidnzungsband zum Mennonitischen Lexikon herauszugeben (s.
TOP 7).

— Die AuBenwirkung des Vereins im Rahmen des Internetaufiritts als Gast
bei der AMG, die Vorbereitung von Flugblittern sowohl fiir den MGV als
auch fiir die Mennonitische Stiftung.

— Die Anfrage des National-Museums der Stadt Danzig an die »Mennoniti-
sche Arbeitsgemeinschaft Polen«, bei einer Ausstellung liber »Mennoniten
im Weichseldelta« im Jahr 2007 in Danzig durch die Bereitstellung von Ex-
ponaten behilflich zu sein.

3.2 Bericht des Leiters der Forschungsstelle

Gary Waltner berichtet iiber die vielfiltige Arbeit in der Forschungsstelle,
die steigende Zahl der Besucher und die wachsende Notwendigkeit, eine be-
nutzerfreundliche Struktur bereitzustellen. Die Bewiltigung der anfallenden
Arbeit ist nur moglich durch das Engagement ehrenamtlicher Krifte bzw.
Mitarbeiter, die einen Niedriglohn beziehen, denen er sehr herzlich fiir ihren
Einsatz dankt. Dazu gehoren auch Studenten und Schiiler, die iiber Praktika
einen Zugang zur mennonitischen Geschichtsforschung finden.

Gary Waltner weist darauf hin, daB Gemeinden, die {iber keine ausreichen-
den Archivraumlichkeiten verfiigen, ihre Archivalien sachgerecht und feu-
ergeschiitzt in der Forschungsstelle einlagern konnen. Zur Aufbewahrung
werden sdurefreie Kartons angeboten.

3.3 Bericht des Kassenfiihrers und der Kassenpriifer

Rainer Funck stellt sich zunichst als neuer Kassenfiihrer vor und dankt fiir
das entgegengebrachte Vertrauen anldBlich seiner letztjdhrigen Wahl in
Haarlem. Er gibt Erlduterungen zu seinem ersten JahresabschluB, fiir den im
ersten Halbjahr noch sein Vorginger, Raphael Zeisset, verantwortlich zeich-
net. Die Ein- und Ausgaben bewegen sich im Rahmen des Budgets, der aus-
gewiesene UberschuB wird durch die erst im Februar erfolgten Druck- und
Versandkosten der Mennonitischen Geschichtsblitter 2005 ausgeglichen.
Die Kassenpriifung hat am 8. Mai durch Giinter Kriiger stattgefunden. Er ist
anwesend und trigt die wesentlichen Punkte aus seinem schriftlich vorlie-
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genden Priifungsbericht vor. Die pflichtgeméBe Priifung der Biicher hat kei-
nen AnlaB zu Beanstandungen gegeben. Er empfiehlt die Entlastung des Kas-
senfiihrers und des Vereinsvorstands.

In der sich anschlieBenden Aussprache iiber die drei Berichte wird die Fra-
ge aufgeworfen, wie neue Mitglieder interessiert und gewonnen werden kon-
nen. Auch Institutionen kiindigen ihre Mitgliedschaft vermutlich aufgrund
geringerer zur Verfiigung stehender Mittel. Der Versand eines Werbeblattes
in der Zeitschrift Briicke ist geplant. Eine weitere Moglichkeit, neue Mit-
glieder anzusprechen, kénnte darin bestehen, den Gemeinden anzubieten, zu
Vortrige in die Gemeinden zu kommen oder Schnuppermitgliedschaften fiir
interessierte jiingere Menschen. Auch die ruBlanddeutschen Gemeinden soll-
ten verstirkt angesprochen werden. In der Schweiz liegen Flugblétter in den
Gemeinden aus. Dies konnte auch in Deutschland angestrebt werden sowie
die kostenlose Abgabe eines Jahrgangs der Mennonitischen Geschichtsblit-
ter an interessierte Personen. Die Verantwortung fiir die Werbung neuer Mit-
glieder darf nicht allein beim Vorstand des Vereins liegen, sondern wird auch
von jedem Mitglied erbeten.

Angesprochen werden auch die Mieteinnahmen und die durchlaufenden Po-
sten. Die Mieteinnahmen sind der Erlés aus einer in der Mennonitischen For-
schungsstelle vermieteten Wohnung. Die durchlaufenden Posten erkldren
sich aus dem Vorhaben, den Kontenrahmen iibersichtlicher zu gestalten.

4. Entlastung des Vorstands und Wahl der Kassenpriifer

Diether Gotz Lichdi stellt einen Antrag auf Entlastung des Vorstands, dem
einstimmig bei Enthaltung des Vorstands entsprochen wird. Als Kassenprii-
fer fiir das Jahr 2006 werden wieder Giinter Kriiger und Ortwin Driedger ge-
wihlt.

5. Stiftung Mennonitische Forschungsstelle

Der Vorsitzende weist darauf hin, dal dieser Tagesordnungspunkt der Infor-
mation der Mitglieder dienen soll. Verantwortlich fiir die Stiftung zeichnet
der Stiftungsrat. Die Stiftung unterliegt neben dem in der Satzung eingesetz-
ten einzigen Organ, dem Stiftungsart, auch der Aufsicht durch das zusténdi-
ge Finanzamt. Beziiglich der derzeitigen Anlage des Stiftungskapitals in ei-
nem Investmentfonds wird erklért, dal es zum damaligen Zeitpunkt der An-
lage einen giinstigen Einstieg gab. Eine Umschichtung zum gegenwirtigen
Zeitpunkt wiirde keine groBen Vorteile bringen. Zunichst sollte das Ziel, den
Kapitalstock auf 75000 Euro zu erhthen, erreicht werden, bevor iiber eine
mogliche neue Anlageform zu entscheiden sei.
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6. Veroffentlichungen 2006

Christoph Wiebe gibt eine Ubersicht iiber die vorgesehenen Themen und die
dafiir angefragten Autoren. Den Schwerpunkt sollen Beitrége iiber menno-
nitische Theologie bilden, in denen nach der Bedeutung des Taufertums fiir
eine heutige Theologie gefragt wird. In Nordamerika gibt es hieriiber seit ei-
nigen Jahren eine rege Diskussion, die dem deutschsprachigen Leser nahe-
gebracht werden soll. Diese Beitrdge konnten den Mennonitengemeinden in
Deutschland bei der Suche nach einer eigenen theologischen Identitét hel-
fen. Fortgesetzt werden soll die Reihe »Predigten aus fritherer Zeit«. Vorge-
sehen sind ebenso ein Beitrag zu »Mennoniten in der Literatur« sowie eine
Anzahl von Buchbesprechungen.

Anlal} zur Diskussion tiber die kiinftige Ausrichtung der Veroffentlichungen
der Mennonitischen Geschichtsblitter bietet ein Satz unter Punkt sieben des
Protokolls der Mitgliederversammlung vom 21. Mai 2005, in dem es heif3t,
daB es »vielleicht noch der Zeit bedarf«, um iiber Flucht und Vertreibung
der Mennoniten aus dem Weichseldelta vor 60 Jahren zu publizieren. Die
anwesenden Mitglieder sprechen sich dafiir aus, dieses Thema schon jetzt
zu behandeln, solange noch Zeitzeugen befragt werden knnen. Der Vortrag
von Burkhard Driedger vom Vormittag wiire dafiir ein Beispiel. Die Teil-
nehmer sind mehrheitlich dafiir, in stdrkerem Umfang auch zeitgeschicht-
liche Beitrdge in die Geschichtsblitter aufzunehmen. Von einer solchen Vor-
gehensweise wird ein positiver Effekt auf die Werbung neuer Mitglieder er-
hofft. Auf der Suche nach neuen Beitrigen fiir die Geschichtsblitter wird
auf Peter Nissen, Professor fiir Kirchengeschichte an der Universitiit Nijme-
gen, aufmerksam gemacht, der iiber Beziehungen zwischen Katholiken und
Téufern publiziert hat. Er war einer der Teilnehmer am Mennonitisch-Ka-
tholischen Dialog. Weiter wird angeregt, das duBere Erscheinungsbild der
Mennonitischen Geschichtsblitter neu zu gestalten. Dafiir miiBte aber
zundchst in die Ausstattung der Redaktionsteams investiert werden, das die
Druckvorlagen selbst erstellt.

7. Verschiedenes

7.1 Mennoniten im Weichseldelta

Frank Wiehler, zugleich Vorsitzender des Mennonitischen Arbeitskreises
Polen, berichtet von der Absicht des Ethnographischen Instituts des Natio-
nal-Museums Danzig, anldBlich einer vom 20.-25. Juni 2007 geplanten Kon-
ferenz von Mennoniten aus Europa und Nordamerika eine Ausstellung iiber
»Mennoniten im Weichseldelta« vorzubereiten. Aus diesem Anlafl wird so-
wohl um entsprechende Exponate als auch die Beteiligung von Vertretern
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des MGV nachsucht. Der zu leistende Beitrag der Forschungsstelle bleibt zu
kldren einschlieBlich der Versicherungsfragen. Eventuell kénnte fiir die Ver-
anstaltung auch ein Vortrag angeboten werden, fiir den Hans-Jiirgen Goertz
oder auch andere Mitglieder in Frage kommen konnten. Frank Wiehler bleibt
Ansprechpartner fiir das Museum.

7.2 Ergdnzungsband Mennonitisches Lexikon

Hans-Jiirgen Goertz hat zu dem von ihm initiierten Vorschlag, einen Ergén-
zungsband zum Mennonitischen Lexikon herauszugeben, einen schriftlichen
Zeitplan und eine vorldufige Kosteniibersicht erarbeitet. Diese beinhaltet die
wissenschaftliche Zuarbeit durch studentische Hilfskrafte. Die ersten vier
Binde sind zwischen 1913 und 1967 erschienen. Es geht dabei um die Ak-
tualisierung und Erginzung der vorliegenden Ausgabe, wobei unter ande-
rem auch auf Vorarbeiten in Nordamerika zuriickgegriffen werden kann.
Vorstand und Beirat hatten sich anldBlich ihrer Sitzung vom 11. Februar
2006 positiv zu dem Vorhaben gedufert. Positive Reaktionen kommen auch
von den Anwesenden in dem Wissen, daB es sich um ein langfristiges und
keineswegs risikofreies Projekt handelt. Das Stichwortverzeichnis wird den
Umfang der Arbeit bestimmen. Die anwesenden Mitglieder begriilen das
Projekt und unterstiitzen einstimmig die Initiationsphase fiir die Jahre 2007
bis 2009 mit einer Riickstellung von je Euro 2000 im Budget. Uber die fi-
nanzielle Beteiligung an den Kosten der Drucklegung kann erst entschieden
werden, wenn Angaben tiber Umfang und Auflage vorliegen.

7.3 Konferenz liber mennonitische Frauen in der Geschichte und ihr
gesellschaftliches Rollenverhalten

Marion Kobelt-Groch hat dazu eine Beschreibung einer im August/Septem-
ber 2007 in Amsterdam geplante Konferenz vorgelegt. Zielgruppe sind For-
scher, aber auch allgemein an dem Thema Interessierte, die sich mit der téu-
ferischen und mennonitischen Frauen beschiftigen. Von den geschitzten
Kosten in Héhe von Euro 12000 soll die Hélfte iiber die Niederlande abge-
deckt werden. Bisher gibt es zwei zweckgebundene Spenden aus dem MGV-
Umfeld fiir die Konferenz. Der MGV wird um eine Unterstiitzung gebeten.
Das Vorhaben findet allgemeine Zustimmung. Uber einem moglichen Zu-
schuf3 des MGV von ca. Euro 500 soll entschieden werden, sobald ein Ge-
samtfinanzierungsplan vorliegt.

7.4 Gemeindetag in Karlsruhe vom 17.-20. Mai 2007
Der MGV sollte mit Materialien prasent sein. Unter Umstanden konnte die
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Arbeit am Ergidnzungsband zum Mennonitischen Lexikon dargestellt wer-
den. Rainer Burkart, Giinther Kriiger und Jochen Schowalter sowie Vor-
standsmitglieder erkliren sich zur Mitarbeit an einen Stand des MGV bereit.

7.5 Uberlassung von mehrfach vorhandenen Biichern der Forschungsstelle an
den Veerein der RufSlanddeutschen.

Gary Waltner berichtet von Plidnen verschiedener rufflanddeutscher Verei-
ne, in Raumlichkeiten der August-Hermann-Francke-Schule in Detmold eine
Bibliothek und ein Museum einzurichten. Das Anliegen der verschiedenen
Gruppen ist es, ein einheitliches geschichtliches Bild zu vermitteln. Gary
Waltner regt an, von mehrfach in der Forschungsstelle vorhandenen Biichern
je ein Exemplar zur Verfiigung stellen. Die Idee findet allgemeine Unter-
stiitzung. Zu kléren bleibt, wer Ansprechpartner und Empfinger der Biicher
ist. Gary Waltner wird die Frage bis zur nidchsten Mitgliederversammlung
kldren sowie eine Liste der in Frage kommenden Biicher erstellen. Ebenso
bedarf es der Klarung, ob es sich um eine Schenkung oder Ausleihe handeln
soll.

7.6 Mennonitischen Arbeitskreis Polen
Frank Wiehler berichtet kurz iiber anstehende Vorhaben und eine geplante
Gruppenreise nach Polen im Juni 2007.

7.7 Mitgliederversammlung 2007

Es liegt eine Einladung der Mennonitengemeinde Krefeld vor. Sie begeht
2007 die 400j4hrige Anwesenheit von Mennoniten in der Stadt. Mehrere
Vortrige und Veranstaltungen sind geplant. Im Rahmen dieser Programme
soll die Mitgliederversammlung am 27. Oktober stattfinden. In der Einla-
dung zur Mitgliederversammlung sollte auch das Programm der Krefelder
Gemeinde aufgefiihrt werden. Der Vorschlag findet Zustimmung,

Fiir das Jahr 2008 gibt es bereits eine Einladung des Schweizer Vereins fiir
Taufergeschichte zum Besuch der friihen Téuferorte im Jura. Die Anwesen-
den geben ihre generelle Zustimmung. Der Termin sollte nicht mit der Mit-
gliederversammlung der AMG kollidieren.

Frank Wiehler dankt den Anwesenden fiir ihre Teilnahme und Mitarbeit.
Ebenso dankt er der Mennonitengemeinde Enkenbach fiir ihre Gastfreund-
schaft, die Bereitstellung des Sitzungsraums sowie die Sorge um das leibli-
che Wohl. Gary Waltner beendet die Sitzung mit einem Gebet.

Fiir das Protokoll: Jorg Isert, 18. Mai 2006

Gelesen: Frank Wiehler, 8. Juni 2006
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Der Mennonitische Geschichtsverein

Vorstand

1. Vorsitzender:  Frank Wiehler, Sonnhalde 33, 79104 Freiburg
fwiehler@t-online.de

2. Vorsitzender:  Gary Waltner, Am Hollerbrunnen 7, 67295 Bolanden
mennoforsch@t-online.de

Schriftfiihrung:  Jorg Isert, MergenthalerstraBBe 6, 73760 Ostfildern
jaist@web.de

Kassenflihrung: Rainer Funck, Hans-Hege-StraRe 1, 74638 Waldenburg
rfunck. wb@t-online.de

Schriftleitung der Mennonitischen Geschichtsblatter: siehe Seite 2

Aufgaben und Ziele
Die Sammlung von Biichern, Zeitschriften und Dokumenten zur Geschichte
der Taufer und Mennoniten in der Forschungsstelle.

+ Die Herausgabe der Mennonitischen Geschichtsblatter sowie die Ver-
offentlichung bzw. Férderung von Schriften zur Geschichte und Lehre des
Taufermennonitentums.

+ Die Pflege der mennonitischen Familienforschung.

« Die Erhaltung der Menno-Kate, ihrer Einrichtung und der Menno-Simons-
Gedenkstatte in Alt Fresenburg bei Bad Oldesloe.

Mennonitische Forschungsstelle nMenno-Kate«

Leiter: Gary Waltner Karin und Dietrich Janzen
Am Hollerbrunnen 2a Altfresenburg1

67295 Bolanden-Weierhof 23843 Bad Oldesloe
mennoforsch@t-online.de www.mennokate.de

Telephon: 0 6352 /700519
Telefax: 0 6352 /70 05 21

Mitgliedsbeitrage (in Euro)

Normaler Beitrag: 25,00
Beitrag fuir Schiiler, Studenten, Azubis: 10,00
Beitrag flir Gemeinden: 40,00

Bitte beachten: Der Mitgliedsbeitrag ist kein Entgelt fiir die Mennonitischen
Geschichtsblatter (MGBI) und ist am Jahresanfang fallig. Die MGBI erscheinen
in der zweiten Jahreshélfte und werden an Mitglieder kostenlos abgegeben.

Mitgliedsbeitrige und Spenden

Fiir Ihre Spenden und Mitgliedsbeitrage erhalten Sie eine Zuwendungsbe-
statigung. Sollten Sie diese nicht bis zum Beginn des auf die Zahlung folgen-
den Jahres erhalten haben, bitten wir Sie um Mitteilung an die Kassen-
fihrung.
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Bankverbindungen / Payments

I. Mennonitischer Geschichtsverein

- Deutschland
Konto Nr. 87 781 677, Postbank Ludwigshafen (BLZ 545 100 67)

- Payments from Europe an from overseas
IBAN: DE20 5451 0067 0087 7816 77
BIC: PBNKDEFF
Please take advantage of the newly provided International Bank Account
Number and the Bank International Code to save transaction fees of your
and our bank. Alternatively we also appreciate to receive Euro-banknotes by
mail to treasurer Rainer Funck. Due to expensive banking fees we cannot
accept Euro-cheques drawn on banks outside of Germany.

- Payments in US- or Canadian-Dollars
Dollar-cheques (no Euro-cheques, please) drawn on an American or Canadi-
an Bank, payable to Mennonitischer Geschichtsverein e. V., may be sent to
Rainer Funck, Hans-Hege-StraBe 1, D-74638 Waldenburg, Germany.

I1. Stiftung Mennonitische Forschungsstelle Weierhof
+ Wer die Mennonitischen Forschungsstelle durch eine Spende oder Zuwen-

dung unterstiitzen will, kann dieses durch eine Uberweisung auf das fol-
gende Konto tun: »Stiftung Mennonitische Forschungsstelle Weierhof,
Bank: Evangelische Kreditgenossenschaft Kassel (BLZ 520 604 10), Konto-
nummer 4141 31. Eine Spendenbescheinigung wird zugeschickt.

« Those who want to support the work of Mennonitische Forschungsstelle
may send their donations to »Stiftung Mennonitische Forschungsstelle
Weierhof«, Bank: Evangelische Kreditgenossenschaft Kassel,

IBAN de 79520604100000414131, BIC: genodeflekl
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Bericht iiber Einnahmen und Ausgaben 2005

A. Einnahmen

Mitgliedsbeitrage

Spenden
Beitrage
Spenden

Buchverkdufe
Geschichtsblatter
andere Biucher

Mieteinnahmen
Mietnebenkosten
Stiftungsféderungen
Sonstige Einnahmen
Durchlaufende Posten
Summe

Kassenstand

B. Ausgaben
Forschungsstelle
Biicher, Restaurierungen
Betriebskosten Gebaude
Personal
Gerdte, EDV, Inventar
sonstiger Aufwand, Archiv/Bibliothek

Buchverlegung
Geschichtsblatter
andere Blcher
Versand, Werbung, sonstige Ausgaben

Forderungen
Menno-Simons-Gedadchtnisstatte
Verwaltungskosten

Reisekosten

Sonstiges

Durchlaufende Posten

Summe

Kassenstand

9.338,00

2.017,95
11.580,21
13.598,16

649,40
2.278,61
2.928,01
4.337,04

710,85
1.830,00

193,09
3.327,00

36.262,15
48.591,83
84.853,98

5.918,32
3.328,81
7.100,35
2.104,80
2.367,00
20.819,28 -

300,00
118,24
100,00
518,24
250,00
455,00
1225,87
1.087,93
650,00
3.375,38
28.382,63
56.471,35
84.853,98
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Lieferbare Biicher des Vereins

Genannt werden die Preise fur Mitglieder des Vereins sowie die Preise fiir
Nichtmitglieder und im Buchhandel. Alle Preise zzgl. Versandkosten.

400 Jahre Mennoniten in Altona und Hamburg. 400 Jahre Niederlanderver-
trage, herausgegeben von Annelie Kimpers-Greve und dem Mennoniti-
schen Geschichtsverein, CD-ROM, Weierhof: Mennonitischer Geschichts-
verein 2005, ISBN 3-921881-21-8, Euro 8,00 / 9,80

Michael D. Driedger, Zuflucht und Koexistenz. 400 Jahre Mennoniten in Ham-
burg und Altona, mit einem Beitrag von Peter J. Foth, Bolanden-Weierhof
2001, Hardcover/Fadenheftung, 144 S., Euro 14,85 / 17,50

Hans-Jirgen Goertz, Konrad Grebel. Kritiker des frommen Scheins 1498-1526.
Eine biographische Skizze, 1998, 167 Seiten, Euro 5,00

Hans-Jirgen Goertz, Das schwierige Erbe der Mennoniten. Aufsatze und Re-
den, im Auftrag des Mennonitischen Geschichtsvereins herausgegeben von
Marion Kobelt-Groch und Christoph Wiebe, Leipzig: Evangelische Verlags-
anstalt 2002, 216 Seiten, Euro 12,50 / 18,80

Peter P. Klassen, Die Mennoniten in Paraguay, Band 1: Reich Gottes und Reich
dieser Welt, 2., erw. u. aktual. Aufl., 480 S., Euro 15,35 / 17,90

Peter P. Klassen, Die ruBlanddeutschen Mennoniten in Brasilien, Band 1, 1995,
490 S,, Euro 20,45 / 23,00

Peter P. Klassen, Die ruRlanddeutschen Mennoniten in Brasilien, Band 2: Sied-
lungen, Gruppen und Gemeinden in der Zerstreuung, 1998, 458 S., Euro
20,45 / 23,00

Diether Gotz Lichdi, Die Mennoniten in Geschichte und Gegenwart. Von der
Tauferbewegung zur weltweiten Freikirche, Agape Verlag, in Zusammenar-
beit mit dem Mennonitischen Geschichtsverein, 0. 0. 2004, 472 S., zahlr.
Abb., 29,90

Horst Penner, Die ost- und westpreuRischen Mennoniten in ihrem religiosen
und sozialen Leben, in ihren kulturellen und wirtschaftlichen Leistungen,
Teil 1: 1526 bis 1772, Nachdruck 2000 (teilw. farb. Abb.), kartoniert, 500 S.,
Euro 15,35 /17,90

Mennonitische Geschichtsblatter, Jahrgange 1(1933) bis 42 (1985), teilweise in
Xerokopie, Euro 163,60 / 214,75

Mennonitische Geschichtsblatter, Jahrgange 43 (1986) bis 62 (2005), je Euro
17,90 / 24,50

Gertrud Hertzler: Familie Wirz/Wiirtz, Menziken-Miinchhof, 2000, gefalzt,
Euro 2,50

Bestellungen an: Jochen Schowalter, co. Mennonitische Forschungsstelle

Am Hollerbrunnen 2a, 67295 Bolanden-Weierhof,
E-Mail: jh.schowalter@t-online.de
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Bestellungen fur
Mennonitisches Lexikon, Band -1V, 1913-1967, Nachdruck 1986,
je Band Euro 58,80
sind an Gary Waltner zu richten: Am Hollerbrunnen 7
67295 Bolanden-Weierhof
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Mitgliederversammiung 2007 am 27. Oktober 2007 in Krefeld

Die Mitgliederversammlung des Vereins wird 2007 nicht wie gewohnt im
Friihsommer, sondern am Samstag, 27. Oktober, in Krefeld stattfinden. An-
laB dafiir ist eine Tagung mit Vortriagen zur Geschichte der Gemeinde aus
AnlaB der Feiern »400 Jahre Mennoniten in Krefeld« (vgl. die Meldung
S.221). Die Mitglieder des Vereins sind herzlich eingeladen, daran teilzu-
nehmen. Informationen dazu werden im neuen Jahr verschickt.

Impressum

Mennonitische Geschichtsbltter, hg. vom Typographie, Satz: Christoph Wiebe,
Mennonitischen Geschichtsvereine. V., QuarkXPress 3.1 auf Power Macintosh,
Bolanden 2006 System 7.5.3

ISSN 0342-1171
Papier: Werkdruck, 8o g, 1,5faches Volu-

63. Jahrgang, 2006 men, saurefrei, alterungsbestandig
ISBN 3-921881-24-2

Preis: 33,00 Eur-D, 33,50 Eur-A Herstellung: Hubert & Co., Gottingen
Preis fiir Abonnenten: 25,00 Euro zzgl.

Porto und Versandkosten Auflage: 750 Ex.
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