ISSN 0342-1171

Herausgegeben vom

Mennonitischen Geschichtsverein




N12<523041122 021

UM ... @



Mennonitische
Geschichtsblatter

Herausgegeben vom
Mennonitischen Geschichtsverein

64. Jahrgang 2007



Mennonitische Geschichtsblatter

SCHRIFTLEITUNG

Prof. Dr. Hans-Jiirgen Goertz, Hexentwiete 42 b, 22559 Hamburg;
hans-juergen-goertz@t-online.de

Priv.-Doz. Dr. Marion Kobelt-Groch, Bergstr. 4, 23669 Timmendorfer Strand;
kobelt-groch@web.de

Christoph Wiebe, Im Heggelsfeld 36, 47802 Krefeld; hege.wiebe@t-online.de

MITARBEITER DIESER NUMMER

Martina Bick M. A, Unzerstrae 18, 22767 Hamburg; Martina.Bick@gmx.de

Prof. D. Dr. Siegfried Brauer, Nordendstrafe 61, 13156 Berlin

Dr. Gerhard Canzler, Ahornweg 5, 26506 Norden

Pastor Mag. theol. Rainer W. Burkart, Torneystralie 9oa, 56567 Neuwied;
1114-631@online.de

Prof. Dr. Michael D. Driedger, Brock University, Dept. of History, 500 Glenridge
Avenue, St. Cathrines, ON, Kanada, L25 3A1; mdriedger@brocku.ca

Dr. Fernando Enns, Farmsener LandstralRe 192, 22359 Hamburg;
Fernando.Enns@uni-hamburg.de

Dr. Hans Adolf Hertzler, Peter-Lauten-Str. 93a, 47803 Krefeld;
haghertzler@t-online.de

Diether Gtz Lichdi, Schwaigerner StralRe 19, 74080 Heilbronn;
dglichdi@versanet.de

Dr. Sigrid LooR, Karl-Marx-Allee 82, 10243 Berlin; peter_looss@yahoo.de

Dr. Heinzgeorg Neumann, Brandenburger Strale g, 21339 Liineburg

Prof. Dr. Johannes Reimer, Gesellschaft fiir Bildung und Forschung in Europa
e.V., Aehlenberg 2, 51702 Bergneustadt; johannes.reimer@gbfe.org

PD Dr. Anselm Schubert, KnesebeckstraBe 92, 10623 Berlin;
anselm.schubert@gmx.de

Prof. Dr. James M. Stayer, Dept. of History, Quenn’s University, Kingston, Ont,,
K7L 3N6, Kanada; jms2@post.queensu.ca

Frank Wiehler, Sonnhalde 33, 79104 Freiburg; fwiehler@t-online.de




i

39

R

69

79

105

iR,

i,

131

134

Inhalt

Zu dieser Nummer

Aufsdtze

ANSELM SCHUBERT - Taufertum und Humanismus. Kurze Anmer-
kungen zu einer langen Forschungsdebatte

MARTINA Bick - »Gelobet sei Gott, liebe Hausfrau und Schwester
in dem Herrn«. Genderaspekte im Liedgut der frithen Tauferbe-
wegung

DieTHER GOTZ LicHDI - Vergangenheitsbewaltigung und Schuld-
bekenntnisse der Mennoniten nach 1945

JOHANNES REIMER - »Mennonite rede Plautdietsch«. Konfessiona-
litdt und Sprache unter Plattdeutschen der ehemaligen UdSSR
HEINZGEORG NEUMANN - Die staatskirchenrechtliche Stellung der
Mennoniten als Kérperschaften des 6ffentlichen Rechts

Aus Archiven

SIEGFRIED BRAUER - Wittenberg und die Prototdufer in Zrich.
Erhard Hegenwalds Brief an Konrad Grebel und seinen Kreis
vom 1. Januar 1525

Taufer und Mennoniten in der Literatur
Marion KoBEeLT-GrocH - Geldgierig, gewalttétig und verlogen.
Zum Image der Tauferin in Thomas Bircks Ehespiegel (1598)

Predigten aus friiherer Zeit
MicHAEL D. DRIEDGER - »Een Woord op zyn tyd«. Eine Predigt von
Hiddo Wibius van der Ploeg aus dem Jahr 1794

Von neuen Biichern

Hubertus Lutterbach, Der Weg in das Tduferreich von Miinster.
Ein Ringen um die Heilige Stadt (JAMES M. STAYER)

Helmut Isaak, Menno Simaons and the New Jerusalem
(HANS-JURGEN GOERTZ) '

Heinold Fast und Gottfried SeebaR (Hgg.), Briefe und Schriften
oberdeutscher Téufer 1527-1555 (JAMES M. STAYER)



137

140

143
150
155

161

162

164

166
166

169
170
170
170
7
171
172
1B

7S

179

185
190
399
192

Werner O. Packull, Peter Riedemann: Shaper of the Hutterite
Tradition (HANS-JURGEN GOERTZ)

Albrecht Classen, Der Liebes- und Ehediskurs vom hohen Mittelal-
ter bis zum friihen 17. Jahrhundert (MARION KOBELT-GROCH)
Gordon D. Kaufmann, Jesus an Creativity (HANS ADOLF HERTZLER)
1. Denny Weaver, The Nonviolent Atonement (FERNANDO ENNS)
Wolfgang Wilfried Moelleken, Die Mennoniten-Affaire. Geheim-
nisse in der Sierra Madre (MARION KOBELT-GROCH)

Hinweise, Berichte, Meldungen

450 Jahre Mennoniten in Norden/Ostfriesland

(GERHARD CANZLER)

Kryptoradikalitat in der Friihen Neuzeit — ein Tagungsbericht
(SiGrID LOOSS)

»Tdufer am Oberrhein« — eine Konferenz erinnerte an Sattler
und Hubmaier (FRANK WIEHLER)

Marpeck-Konferenz verschoben

Wie die mennonitische Geschichte im Weichseldelta 2007 wahr-
genommen wird (FRANK WIEHLER)

Thomas Miintzer in der bildenden Kunst (HANS-JURGEN GOERTZ)
Nordamerikanische Mennoniten und Biirgerkrieg
Ringvorlesung liber Berner Taufer (2007)

»Radikalitdt der Reformation« — soeben erschienen

400 Jahre Mennoniten in Krefeld — MGBI 2008 erscheinen friiher
Ein neuer Roman von Miriam Toews auf deutsch

Mennoniten in Manitoba (HANS-JURGEN GOERTZ)

Studientag zum internationalen katholisch-mennonitischen
Dialog (RAINER W. BURKART)

WestpreuBische Kirchenbiicher in Asuncién und Bethel College
(FRANK WIEHLER)

Nachruf
Gerhard Hildebrandt 1919—2007 (HANS-JURGEN GOERTZ)

Mennonitischer Geschichtsverein

Protokoll der Mitgliederversammlung vom 26. Oktober 2007
Der Mennonitische Geschichtsverein

Die Mitgliederversammlung 2008

Impressum



Zu dieser Nummer

Im Geleitwort der Mennonitischen Geschichtsblitter 1969 kiindigte Horst Qui-
ring eine Erweiterung der Schriftleitung an und versprach sich davon »neue
Impulse«. Er hatte diese Tétigkeit lange Zeit allein ausgeiibt. Im Jahr darauf
begriifite Heinold Fast im Namen der verstarkten Schriftleitung die Leser und
stellte das neue Team vor, zu dem er selbst und Hans-Jiirgen Goertz hinzu-
gekommen waren. Das ist lange her, und riickblickend kann man feststellen,
dafi sich die erwarteten »neuen Impulse« tatsichlich einstellten. Im Laufe der
Jahre gewannen die Geschichtsblitter ein neues Profil und begleiteten die For-
schung mit eigenen Beitrdgen.

Hans-Jiirgen Goertz hat daran einen entscheidenden Anteil. Vor 1970 hatte
er vereinzelt Rezensionen fiir die Geschichtsblitter geschrieben, von nun an
entfaltete er eine immer umfangreichere publizistische Tatigkeit, und die
Mennonitischen Geschichtsblitter profitierten davon. Sie wurden zu einem
Organ, in dem die neue Tauferforschung eine Stimme fand.

Im April dieses Jahres 2007 konnte Hans-Jiirgen Goertz seinen 70sten Ge-
burtstag begehen. Seine Schaffenskraft ist unvermindert, und zu seinen weit-
gespannten Interessen und Publikationsfeldern gehoren die allgemeine Re-
formationsgeschichtsschreibung, die er mit dem Konzept des Antiklerikalis-
mus bereichert hat, ebenso wie die Radikale Reformation, besonders in der
Gestalt Thomas Miintzers (s. S. 170f.). Als Grenzganger zwischen Theologie
einerseits und Geschichts- oder Sozialwissenschaft andererseits war er zudem
in besonderer Weise herausgefordert, iiber die notige Grenzziehung, aber
auch die sachgemiéfle Verbindung der verschiedenen Wissenschaften nach-
zudenken, und so ist er aulerdem mit Publikationen zur Geschichtstheorie
hervorgetreten. Die Taufer und Mennoniten hat er dabei aber in all den Jah-
ren nie aus dem Blick verloren, und er versteht es, wie jiingst bei seinem Vor-
trag tiber »Mennoniten und Moderne« anléfilich des Jubildaums »400 Jahre
Mennoniten in Krefeld« deutlich wurde, seine Erkenntnisse gemeindenah
und allgemeinverstindlich mitzuteilen. Hans-Jiirgen Goertz hat durch seine
zahlreichen Publikationen und nicht zuletzt auch durch seine langjahrige
Schriftleitertitigkeit das Wissen der heutigen Mennoniten in Deutschland um
ihre Geschichte mit geprigt. Die deutschen Mennoniten und insbesondere
der Mennonitische Geschichtsverein sind ihm dafiir zu Dank verpflichtet.
Und als Mitschriftleiter verbinden wir mit unserer herzlichen Gratulation den
Wunsch nach vielen weiteren Jahren der Zusammenarbeit.



Siegfried Briuer, Hans-Jiirgen Goertz seit vielen Jahren durch die Thomas-
Miintzer-Forschung verbunden, hat dem Jubilar seinen Beitrag in der Rubrik
»Aus Archiven« gewidmet. Diese Edition zweier Briefe wirft ein neues Licht
auf die Person Erhard Hegenwalds und damit auf die Beziehungen der frii-
hen Ziircher Radikalen um Konrad Grebel zu der Wittenberger Reformation.
Anselm Schubert, der mit einer Untersuchung zum Augsburger Taufer Au-
gustin Bader in Géttingen habilitiert wurde, greift ein Thema auf, das in der
Forschung sehr unterschiedlich behandelt wurde: die Verbindung zwischen
Humanismus und Taufertum. Schubert skizziert die Forschungsgeschichte,
fithrt klar definierte Kriterien ein und fragt nach den personlichen Bezie-
hungen zwischen Tdufern und Humanisten.
Im Spitsommer dieses Jahres fand in Amsterdam die internationale Konfe-
renz »Myth and Reality of Anabaptist/Mennonite Women statt, die von Ma-
rion Kobelt-Groch angeregt und mit Piet Visser, Els Kloek und Mirjam van
Veen vorbereitet wurde. Die Vortrige werden in einem Tagungsband auf eng-
lisch erscheinen, Martina Bick und Marion Kobelt-Groch haben uns ihre Bei-
trige dankenswerterweise fiir eine Veroffentlichung vorab auf deutsch iiber-
lassen. Diether Gotz Lichdi hat es auf sich genommen, einen Vortrag iiber
den Umgang der deutschen Mennoniten nach 1945 mit ihrem Verhalten
wihrend der NS-Zeit, den er auf einer Tagung der »Freikirchen-Forschung«
hielt, fiir die Geschichtsblitter zu bearbeiten. Sein Beitrag fiithrt den Leser bis
in die unmittelbare Gegenwart. Einen Gegenwartsbezug besitzt auch der Auf-
satz von Johannes Reimer, der die Bedeutung der Sprache bei »plaudietschenc
Mennoniten Rufllands thematisiert. Und auch Heinzgeorg Neumann, Vize-
prasident a. D. des Verwaltungsgerichts in Braunschweig, fithrt die Leser in
die bundesrepublikanische Gegenwart. Sein Aufsatz tiber die rechtliche Stel-
lung der Mennoniten als Kérperschaften des offentlichen Rechts ist als Pla-
doyer zu verstehen, sich der eigenen Rechtsstellung bewuflt zu bleiben und
sie beim gegenwirtigen Ubergang von Staatskirchenrecht zum Religionsver-
fassungsrecht zu bewahren.
Michael D. Driedgers Beitrag in der Rubrik »Predigten aus fritherer Zeit« be-
leuchtet das Verhiltnis des Krefelder Predigers van der Ploeg zur Aufkldrung
und gibt damit zugleich einen Vorgeschmack auf die nachste Ausgabe der Ge-
schichtsblitter. Die wird bereits in der ersten Jahreshilfte 2008 erscheinen und
als Schwerpunkt die Vortriage des Jubildums »400 Jahre Mennoniten in Kre-
feld« enthalten. Dieses Jubildum und seine grof3e 6ffentliche Resonanz haben
gezeigt, daf3 das Interesse an mennonitischer Geschichte grof§ ist, bei Men-
noniten selbst, aber auch dariiber hinaus - eine stimulierende Erfahrung.
Marion Kobelt-Groch und Christoph Wiebe



Aufsatze

ANSELM SCHUBERT

Taufertum und Humanismus
Kurze Anmerkungen zu einer langen Forschungsdebatte

Die Frage nach dem Verhiltnis von Humanismus und Taufertum beschéftigt
die Tauferforschung seit ihren Anfingen im 19. Jahrhundert. Die Vermutung,
das Taufertum gehe in grundlegenden theologischen Aussagen auf den Eras-
mianischen Humanismus zuriick, war bis in die 1930er Jahre so etwas wie ein
Paradigma der Tauferforschung.! Mit dem Aufkommen der konfessionell-
affirmativen T4uferforschung der Bender-Schule und der sogenannten revi-
sionistischen Tiuferforschung seit Ende der 1960er Jahre, die beide ganz un-
terschiedliche Griinde hatten, einer historischen Verbindung von Taufertum
und Humanismus zu mif3trauen, trat diese urspriinglich wichtige Leitfrage
der Tauferforschung in den Hintergrund.

Erst im Rahmen der neuesten Methodendebatte, die unter dem Stichwort
»beyond polygenesis« die Frage nach den methodologischen Pramissen der
revisionistischen Téauferforschung stellt, mehren sich heute wieder die Stim-
men, die fiir das Tdufertum eine positive Verbindung zum Humanismus und
hier besonders zur alles iiberragenden Gestalt des Erasmus behaupten. Dabei
ist allerdings zu beobachten, dafl Annahmen, die im Laufe einer sich iiber
Jahrzehnte erstreckenden Forschungsdebatte zum Thema gemacht wurden,
oft mehr oder weniger als gesicherte Forschungsergebnisse vorausgesetzt wer-
den.? Im folgenden soll deshalb zunachst knapp die forschungsgeschichtliche
Entstehung der Frage nach dem Verhiltnis von Humanismus und Taufertum
nachgezeichnet werden. In einem zweiten Schritt sind auf der Grundlage der
bisherigen Forschungsdebatte die wenigen wirklich gesicherten Erkenntnisse
zu einer historischen Verbindung zwischen Taufertum und humanistischer
Bewegung zu sichten. In einem abschlielenden Teil sollen die Konsequenzen
skizziert werden, die sich aus dieser forschungsgeschichtlichen Zusammen-
fassung fiir die Fragestellung insgesamt ergeben.

Tiufertum und Humanismus: Die Entstehung eines Paradigmas
Eine mogliche Verbindung von Téufertum und Humanismus beschaftigte



nicht erst die Tauferforschung des 19. Jahrhunderts, sondern bereits die Zeit-
genossen des 16. Jahrhunderts. Es waren vor allem die Gegner des Erasmus,
die versuchten, ihn durch die Unterstellung einer geistigen Verwandtschaft
mit den Téufern bleibend zu diskreditieren.? Und in der Tat hatte Erasmus in
seinem Vorwort zu den Evangelienparaphrasen 1522 zu bedenken gegeben,
ob es nicht sinnvoll sein kénne, Jugendliche nach eindringlicher Belehrung
im christlichen Glauben in fortgeschrittenerem Alter erneut zu taufen.* 1534
berichtete man Erasmus, auch Luther bezeichne ihn nun offen als Wieder-
taufer.® Erasmus selbst wies dagegen stets jede geistige Verwandtschaft zu den
Taufern zuriick, und es besteht kein Grund zu der Annahme, dafd es sich hier
nur um ein strategisches Vorgehen handelte.®

Sowohl die Gegner des Erasmus als auch er selbst verwendeten den Begriff
des Taufertums und die damit gemeinte Sache vor allem als polemische Be-
zeichnung,’” und solange es in der Kirchengeschichte der Reformationszeit als
historischer Disziplin nicht zu einer strukturellen Neubewertung des Tdufer-
tums kam, mufite eine Verbindung zwischen Humanismus und Taufertum,
imaginiert oder real, als Diffamierung des Humanismus gelten.®

Der erste, der aufgrund eines gewandelten Verstandnisses vom Taufertum
eine Neubewertung seines Verhaltnisses zum Humanismus unternahm, war
der Historiker und Freimaurer Ludwig Keller (1849-1915), der 1885 den ide-
engeschichtlichen Nachweis versuchte, das Taufertum bilde einen eigenstén-
digen dritten Weg zwischen protestantischen Grof3kirchen und Katholizis-
mus.” Nach Keller war das Taufertum die letzte Erscheinungsform eines »alt-
evangelischen« spiritualistisch-pazifistischen Traditionsstromes, der vom Ur-
christentum iiber die mittelalterlichen Bauhiitten zu den Waldensern, den
bohmischen Briiddern und Erasmus fithrte.' Als tertium comparationis fun-
gierte hier die Idee unmittelbarer Nachfolge, wie Erasmus sie in seinem En-
chiridion militis Christiani (1503) vorgelegt hatte, seine Idee einer Abkehr von
der Welt und sein Pazifismus. In Kellers geistesgeschichtlicher Hohenkamm-
perspektive wurde Erasmus zum unmittelbaren Vorginger und damit zum
geistigen Vater des Tédufertums, das durch ihn den Nimbus des Extremisti-
schen verlor und geschichtsfahig wurde.

In der Forschung wurde Kellers geistesgeschichtlich argumentierender An-
satz durchaus positiv aufgenommen. Der damalige Ziircher Kirchenhistori-
ker Walther Kohler schlof sich der These 1913 explizit an: er verstand die
Taufer im Sinne Ernst Troeltschs als Sekte und fithrte sie mit Keller auf die
bohmischen Briider und auf Erasmus zuriick." Spiter lie} Kéhler die Be-
hauptung fallen, dafl eine Verbindung zu den béhmischen Briidern bestehe.
Knapp formulierte er: »geistiger Vater der Wiedertdufer ist Erasmus«.” Die



Bergpredigt-Ethik der Taufer, ihr moralischer Rigorismus, die Verwerfung
des Krieges und ihre spiritualisierenden Tendenzen gingen, so Kohler, auf
Erasmus zuriick. Kohler zeichnete damit ein durchweg positiveres Bild vom
Taufertum, als es etwa zeitgleich Karl Holl tat, der 1922 die T4ufer vor allem
als von Miintzer abhéngige »Schwirmer« verstand.”

1924 wurde Kellers These von Johan Huizinga in seiner Erasmusbiographie
aufgegriffen. Huizinga bemerkte zwar, dafy Erasmus dem »anarchischen Ele-
ment« des Taufertums mit Abscheu gegeniibergestanden habe, doch sei er
nicht blind gewesen fiir dessen sittlichen Ernst und seinen Pazifismus." Hui-
zinga flihrte die Parallelen im Denken von Erasmus und den Taufern aller-
dings nicht auf eine historische Abhéngigkeit, sondern auf eine gemeinsame
Verwurzelung des »religiosen Bewuf3tseins in den Niederlanden« zuriick™ -
eine Unterscheidung, die in der weiteren Erasmusforschung nicht immer be-
achtet wurde."®

Eine im engeren Sinne systematische und historische Untersuchung der Frage
stand noch aus, als sie durch Harold S. Benders bahnbrechende Dissertation
tiber Konrad Grebel 1935 bleibend diskreditiert wurde.” Ausgerechnet als
Doktorand von Kohler und ausgerechnet am Beispiel eines der wenigen be-
kannten T4ufer, der nachweislich eine humanistische Ausbildung durchlau-
fen hatte, inaugurierte Bender das tiber Jahrzehnte bestimmende Bild, nach
dem sich das frithe Taufertum bewuf3t vom sittlich fruchtlosen Bildungstrei-
ben des Humanismus und dem Eiferertum Zwinglis abgekehrt und in einer
pazifistischen Freikirche konsequent das Ideal der Urkirche zu verwirklichen
gesucht habe. Die These, die Tdufer seien Erben der Waldenser, wies Bender
scharf zuriick,”® einen Einflufl humanistischen Denkens mufdte er angesichts
des Briefwechsels Grebels vor allem mit Vadian, aber auch mit Glarean, Faber
Stapulensis und anderen zwar eingestehen, doch nahm Bender an, Grebel
habe den Humanismus biographisch und religios hinter sich gelassen, als er
sich zum Ideal der Urkirche bekehrt habe.” Bender lehnte den humanisti-
schen Einflufl ab, weil er unter ihm vor allem gelehrte, das heif3t unbiblische
»philosophia christi« verstand.

Mit dem Aufstieg der konfessionell-affirmativen »anabaptist vision« (Harold
S. Bender) zum Leitparadigma der Tduferforschung seit den 1940er Jahren
war die These einer positiven Verbindung von Humanismus und Taufertum
auf lange Zeit an den Rand gertickt.?® Die konfessionelle Tauferforschung ver-
stand das Téufertum als »radikale Reformation«”' und postulierte fiir es ein
urchristlich-separatistisches Profil, durch das es sich seit Anbeginn von der
weltlichen, religios indifferenten Gelehrtenkultur des Humanismus unter-
schieden habe.?



In der Folgzeit bemiihten sich deshalb nur wenige Forscher weiter um Koéh-
lers These. Thre Ergebnisse blieben noch dazu denkbar widerspriichlich. 1951
meinte Robert Kreider, allgemeine ideengeschichtliche Ubereinstimmungen
zwischen den Lehren des Erasmus und einzelner, von ihm untersuchter fith-
render Tauferpersonlichkeiten wie Grebel, Denck, Marpeck und Simons fest-
stellen zu kénnen und deutete sie als Beweis historischer Abhiangigkeit von
Erasmus.? Seiner These schlof} sich 1962 Hans J. Hillerbrand an.?* 1956 hatte
Heinold Fast es abgelehnt, von einer direkten Verbindung zwischen Erasmus
und den Tédufern zu sprechen. Gewisse Ubereinstimmungen seien auf die
Nidhe zum humanistisch hochgebildeten Zwingli zuriickzufithren.* Eine
mittlere Position vertrat Thor Hall, der 1961 feststellte, dafl es unmaglich sei,
eine Abhéngigkeit der Schriften Dencks und Hubmaiers von denen des Eras-
mus eindeutig nachzuweisen.?®

War vor 1970 die Frage nach dem Verhiltnis von Humanismus und Téaufer-
tum wegen Benders Verdikt als abseitig erschienen, so wirkte sie nach 1970
vor allem wegen ihrer Methodik iiberholt. Allen bisherigen Untersuchungen
zum Thema Taufertum und Humanismus gemeinsam gewesen war ein im
Prinzip geistesgeschichtlicher Ansatz, fiir den nur die Theologie fithrender
Personlichkeiten des Humanismus und des frithen Taufertums einen legiti-
men Gegenstand historischer Betrachtungen darstellte. Die eigentliche Me-
thodik solcher Studien bestand dann in einem inhaltlichen Abgleich ihrer
vermeintlich {ibergeschichtlichen »Positionen.

Die revisionistische Tauferforschung entdeckte dagegen die in diesem Bild
iberlagerte religiose und soziale Vielfalt des frithen Tdufertums wieder.
Threm vor allem sozialgeschichtlichen Interesse folgend, rekonstruierte sie die
Geschichte des Téufertums als die Geschichte einer weitgeficherten religit-
sen und sozialen Bewegung. Die Frage nach dem Verhiltnis von Téaufertum
und Humanismus erschien aus dieser Perspektive verkiirzend und methodo-
logisch unzulissig: Erstens hatte sie sich nur auf die Hohenkammliteratur der
humanistischen und tduferischen Elite bezogen, und zweitens hatte sie sich
nicht um eine historische Kontextualisierung der so herangezogenen Argu-
mente bemiiht.”’

Interessanterweise wirkte fiir die weitere Forschung zum Verhiltnis von Hu-
manismus und Tdufertum das sozialgeschichtliche Verdikt stirker als das
konfessionell-affirmative. Die wenigen Untersuchungen, die seit 1970 eine
positive Verbindung zwischen beiden annahmen, stammten fast ausschlief3-
lich von Forschern, die sowohl der Bender-Schule als auch der revisionisti-
schen Tduferforschung gegeniiber kritisch eingestellt waren. In der 1973 er-
schienenen Untersuchung von Kenneth R. Davis werden die theologischen
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Parallelen zwischen humanistischer Bewegung und tauferischer Theologie
ganz im Sinne der Untersuchungen Kreiders und Hillerbrands als inhaltliche
Abhingigkeit gewertet.?® In seiner ausfiihrlicheren Arbeit Anabaptism and
Asceticism. A Study in Intellectual Origins (1974) trug Davis dariiber hinaus
eine Vielzahl von Einzeldaten zusammen, die die enge Verbindung von hu-
manistischer und tiuferischer Bewegung historisch belegen sollten.?> Ahn-
lich wie Keller konstruiert Davis hier einen sich durch die Geschichte hin-
durchziehenden geistesgeschichtlichen Traditionsstrom pazifistischer Welt-
verachtung, die aus Erasmus und den Téaufern zwangslaufig Geistesverwandte
gemacht habe, auch wenn sich Verbindungen nicht zweifelsfrei nachweisen
lieen.®®

Nach langer Pause® widmete sich Abraham Friesen 1998 der Thematik in sei-
ner Studie Erasmus, the Anabaptists and the Great Commission.’? Friesen
macht aus seiner Ablehnung sozialgeschichtlicher Fragestellungen keinen
Hehl. Er rezipiert im groflen und ganzen die Ergebnisse von Davis und re-
konstruiert vor diesem Hintergrund einer allgemeinen Verbindung von Hu-
manismus und Taufertum eine mafigebliche Bedeutung der erasmianischen
Auslegung des Missionsbefehls im frithen Taufertum.*

Auch Andrea Striibind versteht in ihrer 2003 erschienenen Untersuchung zur
Entstehung des Schweizerischen Tdufertums das Ideal des erasmianischen
Laienchristentums als einen zentralen historischen Katalysator fiir die Ent-
stehung des Taufertums. Ganz wie es das Hutterische Geschichtsbuch will, sei
das Taufertum aus frommen Bibellesekreisen in Ziirich entstanden.* Diese
wiederum stiinden {iber Grebel, Mantz und Stumpf nicht nur in personeller,
sondern auch in struktureller und inhaltlicher Kontinuitdt zur humanisti-
schen Sodalitit, die Zwingli seit 1520 in Ziirich um sich gesammelt habe.* Thr
Impetus, Bibellesekreise fiir Laien einzurichten, aus denen schliefilich die Idee
einer separatistischen Kirche der Glaubigen hervorgegangen sei, ist, so Strii-
bind, eine »Konsequenz erasmischer Theologie«.?® Fiir diese im Gesamtge-
fige ihrer Arbeit durchaus nicht unwichtige These beruft sich Striibind auf
die alteren Studien von Fast und Davis.”” Die neuere Forschung zum Thema
ist damit an ihre eigenen Anfange zuriickgekehrt.?®

So wie die Tauferforschung sich an der These Kohlers abarbeitete, empfand
die Humanismusforschung die Aussagen Johan Huizingas als bleibende Auf-
gabe. 1982 stellte der Erasmusforscher Leon Halkin auf breiter Quellenbasis
praktisch alle Aulerungen des Erasmus zum Taufertum zusammen. Von die-
ser breiten Quellengrundlage ausgehend, bestitigte Halkin Huizingas These,
der altglidubig gebliebene Humanist sei mitnichten selbst als Vorldufer oder
Sympathisant des Tdufertums anzusehen. Vorhandene Ahnlichkeiten wie in
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der Einstellung zum Kriegsdienst, der Nachfolge und der spiritualisierenden
Frommigkeit verdankten sich vielmehr einem gemeinsamen Hintergrund der
Devotio moderna.*

Arthur G. Dickens und Whitney Jones {ibernahmen in ihrer Studie Erasmus
the Reformer (1994) dagegen unkritisch die Positionen der élteren Tauferfor-
schung’® und behaupteten, Erasmus habe durch seine Schriftkritik und seine
biblische Theologie die Voraussetzungen fiir tduferische Kritik an der Kirche
erst geschaffen.”! 1997 zog Marc Lienhard im bislang letzten Beitrag zu einer
Jahrzehnte dauernden Debatte das erniichternde Resiimee: »Offensichtlich
héngt die Antwort auf die Frage nach den Beziehungen zwischen den Radi-
kalen und Erasmus vom jeweiligen Bild ab, das man sich von Erasmus und
den T4ufern macht. Wer etwa Erasmus vorwiegend als den Intellektuellen
sieht, ist geneigt, den Gegensatz zu den Taufern hervorzuheben: hier der Ge-
lehrte, dort die Jiinger Jesu. [...] Wer dagegen Erasmus als Bibelhumanist und
Antischolastiker versteht, wird bei ihm wieder mehr Verbindungen zu den
Radikalen finden.«** Einen echten Einfluf3 erasmischen Denkens auf das
frithe Taufertum aber vermag auch Lienhard nicht zu sehen: »Es ist nicht klar
zu bestimmen, ob der Einflufl des Erasmus sich direkt oder indirekt auf die
verschiedenen Radikalen ausgewirkt hat [...] Die Kategorie des Einflusses ist
[...] mit Vorsicht zu beniitzen. Offensichtliche Affinitdt und deutliche Kon-
vergenzen sind nicht immer gleichzusetzen mit Einfluf3.«*

Humanismus als Diskurs

Das historiographische Problem, das sich hinter der Frage verbirgt, die Koh-
ler und Huizinga der weiteren Forschung aufgaben, besteht, wie mir scheint,
in einer Art perspektivischer Verzerrung. In der Tat sind - sozusagen als Nah-
aufnahme — auf der mikrohistorischen Ebene einige Kontakte spiterer Téu-
fer zu Humanisten bekannt (wohlgemerkt: fiir die Zeit vor 1525), zum Teil ist
auch die Lektiire einiger Schriften des Erasmus nachgewiesen.*! Das legt, wie
das Beispiel von Kenneth R. Davis zeigt, die Annahme inhaltlicher Abhan-
gigkeiten nahe. Die Forschung der letzten Jahrzehnte hat aber auch gezeigt,
daf3 sich diese Abhingigkeiten historisch nicht eindeutig in den tauferischen
Schriften und Aussagen nachweisen lassen. Erst wenn man den Fokus grofl
genug wihlt, geraten - sozusagen in der geistesgeschichtlichen Totale — ab-
strakte inhaltliche Analogien zwischen dem friithen Taufertum und dem Hu-
manismus wie Pazifismus, Spiritualisierung, Nachfolgeethik und dhnliches in
den Blick. Doch gerade die Abstraktion, die solche Parallelen erst zu sehen
erlaubt, entzieht sie auch ihrer historischen Uberpriifbarkeit.

Es ist ein Gemeinplatz, der angesichts dieser Problemlage aber dennoch der
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Erinnerung wert sein diirfte, dafl das Ergebnis einer geistesgeschichtlichen
Fragestellung dieser Art von vornherein dadurch bestimmt ist, welchen Be-
griff von Humanismus und welches Bild von Taufertum aufeinander bezogen
werden. Die bisherige Forschung hatte stets nur kanonische Vertreter wie
Erasmus einerseits und Grebel, Denck, Hubmaier, Hitzer andererseits als Re-
prisentanten »des Humanismus« und »des Taufertums« akzeptiert und mit-
einander verglichen. Die sozialgeschichtliche Tauferforschung hat dagegen
ein weitaus differenzierteres und bunteres Bild vom frithen Taufertum ge-
zeichnet: Steht uns der pazifistische Separatismus der Hutterer vor Augen, die
apokalyptischen Vernichtungsphantasien Hans Huts, die spiritualisierende
Mystik eines Hans Denck oder die biblische Theologie eines Peter Riedemann
oder eines Menno Simons? Und was schliefllich ist unter Humanismus zu
verstehen? Die elitdre europdische Gelehrtenkultur um Figuren wie Erasmus
von Rotterdam und Conrad Celtis, oder auch die nur national, regional oder
lokal bedeutsamen Vertreter humanistischer Gelehrsamkeit wie Beatus Rhe-
nanus, Konrad Peutinger, Johannes Kessler oder Johannes Sapidus?

Wie Lienhard gezeigt hat, besteht ein Problem weiterhin darin, dementspre-
chend genauer zu bestimmen, was unter humanistischem Einfluf im frithen
Taufertum zu verstehen ist. In der Tat sind einzelne Téufer bekannt, die wie
Grebel oder Hubmaier wohl selbst zur humanistischen »respublica litteraria«
zihlten. Auch wo Taufer Kirchenviter- oder Humanisten-Zitate verwenden,
konnen wir mit einiger Sicherheit von einer Rezeption humanistischen Wis-
sens ausgehen. Doch wie steht es mit jenen Téufern, die nur eine allgemeine
lateinische Ausbildung, oder der groflen Mehrheit jener, die gar keine Aus-
bildung erfahren hatten?

Ein inhaltlich orientierter Begriff von Humanismus wird der Vielfalt seiner
historischen Erscheinungs- und Aneignungsformen ebensowenig gerecht wie
ein inhaltlich und formal fixierter Begriff von Taufertum. Versteht man Hu-
manismus als geistesgeschichtliches (oder gar erasmisches) Gefiige be-
stimmter inhaltlicher, wissenschaftlicher und religiéser Positionen und Nor-
men, reduziert sich die Frage nach dem Verhaltnis von Humanismus und
Taufertum auf den Nachweis einerseits inhaltlicher Ubereinstimmungen, an-
dererseits historisch dokumentierter Kontakte und Verbindungen zwischen
einzelnen Vertretern beider geistesgeschichtlicher Formationen - eine Auf-
gabe, die, wie die Forschung gezeigt hat, im ersten Fall angesichts der dispa-
raten Quellenlage unlgsbar scheint und im zweiten Fall kaum verallgemeine-
rungsfihige Antworten moglich macht.

So wie die sozialgeschichtliche Tauferforschung ein religios, sozial und kul-
turell differenziertes Bild vom frithen Taufertum gezeichnet hat, hat sich auch
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die Humanismusforschung von der élteren Vorstellung gel6st, der Humanis-
mus sei als eine inhaltlich und formal eindeutige Gréfie bestimmbar.** Be-
sonders deutlich wird dies in der Darstellung, die neuerdings Eckardt Bern-
stein vorgelegt hat.*® Sein diskursgeschichtliches Modell des deutschen Hu-
manismus zeigt iiberaus anschaulich, daf3 und wie die deutschen Humanisten
um 1500 sich selbst als eine soziale Gruppe verstanden und den » Humanis-
mus« als einen ausdifferenzierten Diskurs etablierten, in dem Zugang, Form
und Intensitit der Partizipation, die interne Hierarchie und die Ausschluf3-
kriterien durch hochkomplexe Diskursregulatorien geregelt waren.*
Versteht man »Humanismus« ebenso wie » Taufertum« dergestalt als eine dis-
kursiv offene Grofle, an der man in ganz unterschiedlicher Art und Weise und
in unterschiedlichem Maf3e partizipieren konnte, erlaubt dies, gerade die Ver-
schiedenartigkeit der Partizipationsformen von Taufern am humanistischen
Diskurs zum Gegenstand der Untersuchung zu machen.

Taufer im humanistischen Diskurs

Und in der Tat stellt sich das Verhaltnis von Téufertum und Humanismus in
dieser Perspektive signifikant anders dar als in der Forschungstradition Koh-
lers, die ihr Augenmerk auf die inhaltlichen Parallelen und Abhingigkeiten
richtete. In der Teilnahme von Tdufern am humanistischen Diskurs lassen
sich - je nach ihrem unterschiedlich hohen Grad der sozialen und intellektu-
ellen Integration - grob finf verschiedene Stufen unterscheiden. Diese sollen
im folgenden vorgestellt werden.

Nach dem strengen Selbstverstandnis der humanistischen »sodalitates«, wie
sie die Erzhumanisten Erasmus, Celtis, Poggio oder Enea vertraten, konnte
»humanista« im eigentlichen Sinne nur sein, wer als »homo trilinguis« nicht
nur in den antiken Sprachen (Latein, Griechisch, Hebrdisch), in Traditionen
und Literaturen versiert war, sondern eben auch im engeren Sinne zur Ge-
meinschaft der »respublica litteraria« mit ihren besonderen sozialen und in-
tellektuellen Riten gehorte.”® Die humanistische Gelehrtengemeinschaft teilte
nicht nur ein ausgeprigtes Standesbewuf3tsein und die Uberzeugung, eine in-
tellektuelle Avantgarde zu sein. Bernsteins Untersuchungen haben auf faszi-
nierende Weise gezeigt, dafy und wie man die - durch eben diesen elitiren An-
spruch - provozierte fortschreitende soziale Marginalisierung zu kompensie-
ren suchte, indem man sich mit Nachdruck als Gemeinschaft zu reprisen-
tierte: durch den allgemein bekannten brieflichen Freundschaftskult, durch
Encomia und Biichersendungen, aber eben auch durch ein strategisch betrie-
benes Zitierkartell, Postenschacher, Stipendien und Dedikationen.*

1. Nach diesen strengsten Diskurskriterien kann wohl tatsdchlich nur ein ein-
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ziger Vertreter des frithen Taufertums zum innersten Kreis des Humanismus
gezahlt werden, der Ziircher Patriziersohn Konrad Grebel, ein vir trilinguis,
Schwager des Vadian, enger Freund des Mykonius, der bei Glarean in Basel,
Wien und Paris studiert hatte und mit den schweizerischen Humanisten
Briefe, Biicher und Dedikatoria tauschte.*® Grebel war enger Vertrauter Zwing-
lis, er war aber auch Mitglied des Kreises um den Buchhédndler Andreas Ca-
stelberger, in dem er laut des Hutterischen Geschichtsbuchs im Januar 1525 als
erster die Glaubenstaufe empfing.”!

Gerade bei Grebel jedoch, der bereits im August 1526 an der Pest starb, ist,
wie Bender und neuerdings auch Goertz gezeigt haben, ganz unklar, in wel-
chem Verhiltnis humanistische Gelehrsamkeit und Entscheidung fiir das
Taufertum wirklich standen.’? Von Grebel sind schriftlich nur einige Briefe
an Humanisten (iiberwiegend an seinen Schwager Vadian), der berithmte
Brief an Miintzer sowie einige Ausspriiche als Zitate in den Schriften Zwing-
lis erhalten.”® Bender behauptete auf dieser Grundlage, Grebel sei eher trotz
seiner humanistischen Vergangenheit Téufer geworden,* Andrea Striibind
vertrat dagegen kiirzlich die These, man miisse von einer direkten Verbin-
dung zwischen dem humanistischen Lesekreis Zwinglis und den tauferischen
Konventikeln ausgehen.” Dafd die historischen Rezeptionsbedingungen wohl
komplexer waren, zeigen die ganz unterschiedlichen Wege, die die Mitglieder
des Zwinglikreises nahmen. Das Beispiel Grebels ist prominent, beweist
streng genommen aber weder, dafl humanistische Bildung die Entwicklung
tauferischer Ideale forderte, noch das Gegenteil. Es zeigt nur, dafl humanisti-
sche Bildung und die Zugehorigkeit zur respublica litteraria fiir einen Téufer
kein AusschlufSkriterium waren.

2. In einer zweiten Reihe steht hinter diesem singuldren Beispiel die kleine
Gruppe jener Taufer, die ein Hochschulstudium durchlaufen hatten, Latei-
nisch, eventuell Griechisch oder gar Hebraisch beherrschten und teilweise
auch Kontakte zu einzelnen berithmteren Humanisten besafien. Die bekann-
testen Vertreter dieser Gruppe sind: der Ingolstddter Eck-Schiiler Balthasar
Hubmaier, Theologieprofessor in Ingolstadt, Domprediger in Regensburg und
Reformator von Waldshut;*® zu dieser Gruppe zihlt auch Hans Denck, homo
trilinguis, ebenfalls Schiiler von Eck, Korrektor bei Cratander, Rektor des
Niirnberger Sebaldus-Gymnasiums, zu seinen Korrespondenten zihlten
Capito, Okolampad und Bentinus.”’ Einer seiner engsten Mitarbeiter und
Mitiibersetzer der »Wormser Propheten« war Ludwig Hétzer, ebenfalls tri-
linguis, lange Zeit Gefolgsmann Zwinglis, Vertrauter Juds, Froschauers, Pel-
likans, mit zunichst guten Kontakten zu Capito.*® Zu erwéihnen ist Melchior
Rinck, der in Leipzig studierte, Griechisch beherrschte und in Erfurt sogar
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Vorlesungen zur Poetik hielt.*® Eine unbekanntere Grofe ist Oswald Leber,
der Gefolgsmann Augustin Baders, Kommilitone von Capito aus Heidelberg,
der Lateinisch, Hebrdisch und wohl auch Griechisch beherrschte und in Kon-
takt mit Hitzer und Denck stand.®

Diese humanistisch gebildeten Taufer werden zusammen mit Grebel stets als
Zeugen fiir die scheinbar enge Verbindung von Taufertum und Humanismus
herangezogen.®' Und in der Tat scheinen nicht nur die Briefwechsel und per-
sonlichen Kontakte der Genannten fiir sich zu sprechen, es finden sich auch
Lesespuren vor allem von Erasmus bei Hubmaier und Denck,*? von Zwingli
und Erasmus bei Hatzer,®® von Reuchlin bei Leber.**

Doch eingedenk der Tatsache, dafl die Berufung auf gelehrte Kontakte ein es-
sentieller Bestandteil der humanistischen Selbststilisierung war,®® wird man
hier im Einzelfall genau untersuchen miissen, welche Bedeutung solche Kon-
takte tatsichlich hatten. Fiir Hubmaier zum Beispiel wird in der Forschung
stets hervorgehoben, er habe tiber enge, personliche Kontakte zu Humanisten
wie Johannes Sapidus, Beatus Rhenanus und Erasmus verfiigt.®® Doch erstens
fanden alle Kontakte Hubmaiers mit den Genannten lange vor seiner Hin-
wendung zum Taufertum statt, und zweitens ist auffillig, dafd die {iberliefer-
ten Briefe ein durchaus zwiespiltiges Bild von seiner Integration in den hu-
manistischen Diskurs geben. Das einzige Schreiben Hubmaiers an Sapidus
(1521) ist ein Empfehlungsbrief fiir Hubmaiers Neffen,®” in dem Hubmaier
am Ende bittet, ihm durch Ubersendung der Erasmischen Romerbrief-Para-
phrasen »das einsiedlerische und beschwerliche Leben« zu erleichtern, das er
»in diesem Stidtchen Waldshut« fithre.®® Der Kontakt zu Beatus Rhenanus
beschrinkte sich, soweit wir wissen, darauf, da} Hubmaier fiir Rhenanus in
Ulm ein Exemplar von Okolampads Judicium iiber Luther erwarb (Januar
1525).59 Was schliefilich den Kontakt Hubmaiers zu Erasmus betrifft, so wis-
sen wir von ihm bezeichnenderweise nur durch einen Brief Hubmaiers an
Adelphius, den Stadtarzt von Schaffhausen: Er habe, schreibt Hubmaier, auf
einer Durchreise durch Freiburg auch Erasmus besucht, mit ihm iiber die
Hélle und das Fegefeuer diskutiert und den Eindruck gewonnen, Erasmus
»spreche weit, schreibe aber eng«.”” Diese knappe und konventionalisierte
Aussage zeugt weniger von einem intensiven Austausch zwischen Hubmaier
und dem Humanistenfiirsten als von dem Versuch, sich Dritten gegeniiber als
Kenner der »respublica litteraria« zu prasentieren. Erasmus selbst erwahnt ein
Treffen mit Hubmaier nirgends, obschon der Gast ehemals Theologieprofes-
sor in Ingolstadt und Domprediger in Regensburg gewesen war.”

Um die literarischen Kontakte Hubmaiers zum Humanismus ist es dhnlich
bestellt. Nachweisbar gelesen hat er an humanistischen Schriften nur Eras-
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mus’ Paraphrasen iiber den Romerbrief und die Diatribe de libero arbitrio. Der
feststellbare Einfluf3 von Erasmus’ Schrift beschrinkt sich jedoch darauf, dafl
Hubmaier in seiner Schrift iiber den freien Willen viele der von Erasmus be-
nutzen Bibelzitate und diese teilweise in derselben Reihenfolge verwendete.”?
Im Vergleich zu den intensiven, personlichen Kontakten, den schriftlichen
und miindlichen Disputationen Hubmaiers mit Zwingli, nehmen sich seine
Verbindungen zu anderen Humanisten in seiner vortiuferischen Zeit spir-
lich aus. Auch wenn wir nicht wirklich wissen, wie intensiv Hubmaiers Kon-
takte zum humanistischen Diskurs waren, sprechen die wenigen erhaltenen
Spuren doch eher gegen eine enge Verbindung zu humanistischen Kreisen.
Streng genommen besagen sie nur, daf es Taufer gab, die in ihrer vortiuferi-
schen Vergangenheit Kontakte zu Humanisten besaflen oder gerne besessen
hitten.

3. Die Definition einer dritten Stufe der Integration in den humanistischen
Diskurs hiangt davon ab, ob man eher Kenntnisse des Lateinischen und eine
tatsichliche Vertrautheit mit humanistischen Schriften (die ja auch in deut-
schen Ubersetzungen erschienen)™ oder eine blofle akademische Ausbildung
als Mafistab humanistischer Gelehrsamkeit anzusehen gewillt ist. Angesichts
der Tatsache, daf} viele Humanisten (wie etwa Celtis) auf die universitire Aus-
bildung herabsahen,™ scheint die Vertrautheit mit humanistischen Schriften
zunichst die wichtigere Kategorie zu sein. Es wire deshalb als dritte die
Gruppe jener Taufer zu nennen, die zwar weder akademische Bildung noch
personliche Kontakte zur »respublica litteraria« besafen, aber dennoch aus-
reichend Lateinisch und teilweise sogar etwas Griechisch beherrschten, um
im weitesten Sinne humanistische Literatur zu lesen und zu verarbeiten. Ein
Beispiel fiir diese Gruppe ist der ehemalige Priester Menno Simons, der nach-
weislich die lateinische Ubersetzung des Neuen Testamentes durch Erasmus
und seine Paraphrase iiber 1. Joh. in eigenen Werken benutzte.”

4. Nur noch einem formalen Begriff von Humanismus gehorcht schliefilich
die vierte Gruppe von Téufern, die als wichtigste Voraussetzung zwar Kennt-
nisse des Lateinischen und eine akademische Ausbildung vorweisen kénnen,
aber keine erkennbaren Affinitaten zu humanistischer Gelehrsamkeit zeigen.
Ein Beispiel wire etwa der Chefideologe des Miinsteraner Tauferreiches,
Bernhard Rothmann, der in Mainz und Kéln Artes und Theologie studierte,
bevor er in Wittenberg Parteigidnger Luthers und Melanchthons wurde,” oder
auch Hans Spittelmaier, der tauferische Reformer von Nikolsburg, ein Schii-
ler Hubmaiers in Regensburg.”’ Bei ihnen kénnen wir von einer gewissen
Vertrautheit mit akademischer Theologie ausgehen, doch zeigen sich keiner-
lei erkennbare Verbindungen zur humanistischen »respublica litteraria«.
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Noch weiter unter waren schliefflich Taufer wie Leonhard Dorfbrunner an-
zusiedeln, der als Schreiber und Lehrer in Linz gewisse Lateinkenntnisse
besaf3.”®

5. Eine besondere Rezeptionsform humanistischen Wissens stellt schliefilich
die deutschsprachige Lektiire humanistischer Schriften im Taufertum dar.
Hier muf8 vor allem von der Ubersetzung der Paraphrasen des Erasmus durch
Leo Jud die Rede sein, die im Taufertum um die Mitte des 16. Jahrhunderts
offenbar eine gewisse Konjunktur erfuhr.”® In den schweizerischen Tauferak-
ten finden sich Berichte iiber Bauern der Ziircher Landschaft, die um 1560
aus uns unbekanntem Grund statt der Bibel die Evangelien-Paraphrasen des
Erasmus lasen.®® Bei den mahrischen Hutterern erfreuten sich die Paraphra-
sen so grofler Beliebtheit, dafd sie als Textsorte erfolgreich waren: der hutteri-
sche Tauferfiihrer Peter Riedemann verfafdte (ca. 1550), nach dem Vorbild des
Erasmus, doch in Form mystischer Rede, eine vollstindige deutschsprachige
Evangelienparaphrase.”’ Dabei ist es allerdings bezeichnend, daf8 wir von einer
deutschsprachigen Erasmusrezeption im Tdufertum erst in der Mitte des 16.
Jahrhunderts horen. Nach dem Miinsteraner Tauferreich hatte die Tauferbe-
wegung ihre Anziehungskraft auf die gebildeteren Schichten fast vollig verlo-
ren:®? gelehrtes humanistisches Wissen konnte woméglich deshalb nur noch
in indirekter Form, das heif3t in deutscher Ubersetzung rezipiert werden.
Bevor wir aus der Klassifikation der fiinf graduell verschiedenen Stufen der
Humanismusrezeption ein Restimee iiber die Beteiligung von Taufern am hu-
manistischen Diskurs insgesamt ziehen, diirfte es sinnvoll sein, einen kurzen
Blick auf die absoluten Zahlen zu werfen, um sich die Grof3enverhiltnisse vor
Augen zu fiihren. Als Anhaltspunkt kénnen uns hierbei die sozialgeschicht-
lichen Erhebungen dienen, die Claus-Peter Clasen zum Taufertum von
1525-1618 angestellt hat.® Wie Clasen gezeigt hat, iibte das Tiufertum in den
ersten vier bis fiinf Jahren eine gewisse Faszination auf die Gebildeten aus:
etwa 110 gebildete Taufer (Priester, Monche, Schreiber, Buchhandler, Schul-
lehrer) sind aus dieser Zeit bekannt, das sind etwa 3 % der namentlich be-
kannten Taufer und somit in etwa das statistische Mittel der Bevolkerung.
Erst unter dem Eindruck der chiliastischen Radikalisierung zwischen 1528
und 1535 wandten sich praktisch alle Gebildeten vom Tdufertum ab, und
schlie8lich wandelte es sich im Reich zu einer Bewegung, die sich fast aus-
schliefSlich aus Bauern und Handwerkern zusammensetzte. Im gesamten wei-
teren Zeitraum von 1530 bis 1618 wurden nur noch etwa 60 weitere Gebil-
dete aktenkundig. Auf die Entwicklung bezogen bedeutet dies: In den ersten
vier Jahren wurden im Schnitt etwa 30 Gebildete Taufer, in den nichsten 80
Jahren dann weniger als einer im Jahr.?
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Konzentrieren wir uns auf die uns interessierenden Anfangsjahre. Genaue
Angaben {iber die schulische Bildung jener 110 gebildeteren Taufer sind un-
sicher. Von einem Besuch der Lateinschule wissen wir einigermafien sicher
nur bei rund zwanzig®, von einem weiterfiihrenden Besuch der Universitit
nur bei neun.®® Von diesen verfiigten, soweit wir sehen, nur etwa vier bis fiinf
selbst iiber Kontakte zur humanistischen Bildungselite, und nur einer schlief3-
lich, Grebel, kann selbst als Mitglied der humanistischen »respublica littera-
ria« gelten.®’

Wenn wir davon sprechen, daf3 humanistische Ideen und Lehren sowie hu-
manistisches Gedankengut im Tdufertum aufgenommen wurden, muf} des-
halb in Erinnerung gerufen werden, wie eng der »Flaschenhals« war, durch
den diese Vermittlung lief: Zwar hatte humanistisches Gedankengut auch in
anderer, indirekter Form im Tdufertum aufgenommen werden konnen,? wir
miissen aber davon ausgehen, dafl es in der Friihzeit des Taufertums allem
Anschein nach allenfalls eine gute Handvoll Personen gab, die aufgrund ihrer
Ausbildung die Mindestanforderungen des humanistischen Diskurses er-
fiillten und selbstindig an ihm teilnehmen konnten. Wenn wir daher eine
Aussage iiber den Einfluf} des Humanismus auf das Taufertum treffen wol-
len, so erscheint es sinnvoll, die Frage umzuformen und sie als Frage nach
der Bedeutung humanistisch gebildeter Taufer fiir das frithe Taufertum zu
stellen.

Und da ist es im Blick auf die spitere Entwicklung des Tiufertums im 16.
Jahrhundert in der Tat erstaunlich, dafl es einerseits {iberhaupt Taufer gab, die
eine humanistische Vergangenheit besafien, und andererseits ein grofler Teil
der fiihrenden Téufer der ersten Stunde eine in weiterem Sinne humanisti-
sche Ausbildung genossen hatte.®® Dennoch wird man nicht mehr wie die 3l-
tere Forschung sagen konnen: Kein Taufertum ohne Humanismus, und dabei
den Humanismus als notwendige oder gar hinreichende Bedingung postu-
lieren. Im Blick auf die recht unterschiedlichen Partizipationsformen der frii-
hen Tdufer am humanistischen Diskurs wird man zwar behaupten kénnen:
Keine ersten Taufer ohne Humanismus. Diese Regel darf jedoch nicht als ein-
faches Kausalverhiltnis verstanden werden und muf zwei wichtigen Ein-
schrinkungen unterliegen. Erstens: Die rhumanistische Kompetenz« der
wichtigsten Vertreter der ersten Tdufergeneration war von Fall zu Fall sehr
unterschiedlich, von einem kleinen Dorfschullehrer mit geringen Latein-
kenntnissen bis hin zu einem Mann wie Konrad Grebel. Zweitens: Es ist
weder im allgemeinen noch im einzelnen klar zu bestimmen, welche Bedeu-
tung diese humanistische Bildung fiir die Ausformung des Taufertums gehabt
haben konnte. So ist nicht zu entscheiden, ob und in welcher Form humani-
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stische Inhalte tatsichlich tauferische Positionen gefordert haben, oder ob die
Genannten - analog zur Rekrutierung der meisten stidtischen Reformer aus
der Bildungsschicht von Universitit oder Orden®® - vielleicht nur deshalb zu
fithrenden Figuren im Téaufertum wurden, weil sie iiberhaupt zuvor irgend-
eine Art formaler Ausbildung durchlaufen hatten.” Es ist sicherlich kein Zu-
fall, dal die Griindergeneration des Taufertums mehr oder weniger humani-
stische Bildungsvoraussetzungen besaf. Es ist aber ebenso im Blick zu behal-
ten, daf® humanistische, ja iiberhaupt héhere Bildung in der weiteren Ent-
wicklung des Tiufertums im 16. Jahrhundert keine zentrale Rolle mehr ge-
spielt hat, ja explizit als »Weltwissen« abgelehnt wurde.

Walther Kohler glaubte noch 1931, im Taufertum eine popularisierte Form
des erasmischen Christentums wahrzunehmen, doch weder er noch andere
konnten diesen Anspruch plausibel erhéirten. Wollten wir annehmen, der Hu-
manismus habe tatsichlich (iiber die wenigen humanistisch gebildeten Téu-
fer der ersten Stunde hinaus) bleibend auf das Taufertum eingewirkt, so miif3-
ten wir das Taufertum schliefSlich wohl einen Humanismus ohne Humani-
sten nennen.
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MARTINA‘BICK
»Gelobet sei Gott, liebe Hausfrau und Schwester in dem Herrn«!
Genderaspekte im Liedgut der friihen Tiuferbewegung

Gender-Fragen

Das historische Liedgut der Taufgesinnten umfafit 583 Liedertexte?, die in
verschiedenen Handschriften und frithen Drucken erhalten sind. Dieser Be-
stand wurde bis heute kaum erweitert und wird zum Teil in den Gemeinden
immer noch gesungen.

Die meisten Lieder entstanden in den Anfangsjahren der Tauferbewegung bis
zum Ende des 16. Jahrhunderts. Ich mochte die Frage nach den Lebensreali-
titen und Mythen von Téuferinnen und Mennonitinnen in der Frithen Neu-
zeit in diesen frithen Liedern aus dem deutschen Sprachgebiet auf zwei Spu-
ren verfolgen: Zum einen geht es um die Frage, wer diese Lieder geschaffen
hat. Waren es allein Manner oder auch Frauen? Genderforschung in der Mu-
sikwissenschaft muf heute noch immer darum bemiiht sein, Frauen in der
Musikgeschichte ausfindig zu machen, auch wenn viele Nachweise fehlen und
es oft nur méglich ist, Leerstellen aufzuspiiren.

Zum anderen geht es um die Untersuchung der Konstruktionen von Ge-
schlechtsidentititen und Geschlechterverhiltnissen. Gender, also kulturelle
Geschlechtsidentitit, wird in Umbruchzeiten immer wieder neu ausgehan-
delt, wofiir die Musik als kulturelles Handeln eine wichtige Plattform darstellt.
Aufschluf geben kénnen in unserem Kontext Aussagen und Zuordnungen zu
Geschlechterverhiltnissen in den Liedertexten der Taufgesinnten sowie die
Musikpraxis der Kontrafaktur, das heif3t der Neutextierung von bereits be-
kannten Liedern und Melodien. Hier konnen interessante Aussagen durch die
Verkniipfungen von Bekanntem mit neuen Inhalten entstehen.

Ausbund

Die friiheste gedruckte Quelle fiir die deutschen Lieder der Taufer stellt das
Gesangbuch der Schweizer Briider dar, der Ausbund.’ Die dlteste bisher be-
kannte gedruckte Ausgabe stammt von 1583 und enthilt zwei Teile, wovon
der zweite Teil bereits gesondert mit einem Druck von 1564 nachgewiesen
ist.*

In diesem zweiten Teil des Ausbund sind 51 Lieder vereint, die alle - wie auch
die Lieder des ersten Teils — ohne Noten aufgezeichnet sind. Sie entstanden
in den Jahren 1535 bis 1540 unter den ca. 60 gefangenen Schweizer Briidern
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im Schloflgefangnis zu Passau, wie auf dem Titelblatt angegeben: »Etliche
schone Christliche Geseng, wie sie in der Gefengknif’ zu Passau im Schlof}
von den Schweizer Briidern durch Gottes gnad gedicht und gesungen wor-
den.«

Etwa die Hilfte dieser Lieder ist anonym tiberliefert. Nur 25 Texte konnten
anhand der angegebenen Initialen Verfassern zugeordnet werden. Rudolf
Wolkan hat nach Einsicht der Gerichtsakten in Passau die Namen der In-
haftierten rekonstruiert und vier Dichter erschliefien konnen: H. B. fiir Hans
Betz mit zwolf Liedern (unter anderem, weil er auch andernorts als Lieder-
dichter erwihnt wird), M. S. fiir Michael Schneider mit elf Liedern (unter an-
derem, weil er auch als Vorsteher einer der Gruppen galt) sowie B. S. fir
Bernhard Schneider mit einem Lied und P. S. fiir Peter Stumpheters Beteili-
gung an einem gemeinsam gedichteten Lied mit insgesamt 14 Initialen, die
sich jedoch zum grofiten Teil keinem der Inhaftierten namentlich zuordnen
lassen.’ Julia van Delden-Hildebrandt hat dariiber hinaus noch zwei weitere
minnliche Autorschaften ausfindig machen kénnen (Hans Haffner und Hans
Hutzoder).?

Aus diesen Gerichtsakten geht jedoch auch hervor, dafl sich unter den Pas-
sauer Gefangenen zu fast gleichem Teil Frauen befunden haben. Am 19. Mai
1535 namlich wurden »7 Manner und 5 Weiber sowie 3 Kinder« in den Ker-
ker von Schloff Oberhaus gebracht. Am 14. September desselben Jahres wur-
den 14 Taufgesinnte im Schloff verhort, sechs Manner, sieben Frauen und ein
zehnjahriges Madchen. Am selben Tag wurden noch einmal 20 Gefangene
gemacht: acht Manner und zwolf Frauen, und am 25. September 1535 noch-
mals drei Manner und zwei Frauen.

»Das also sind die Passauer Gefangenen, unter denen wir die Dichter der Ge-
sange zu suchen habeng, schreibt Wolkan und fiithrt alle Namen der Inhaf-
tierten auf: Von den Miannern soweit bekannt Vor- und Zunamen, Ort ihrer
Herkunft sowie ihre Taufer. Von den Frauen ebenfalls die Tdufer, dann aber
meist nur die Vornamen und ihren Familienstand: ob sie Jungfrau oder wes-
sen Ehefrau oder Witwe sie waren. Von den insgesamt 26 Frauen war iibri-
gens nicht einmal die Hilfte in Begleitung ihrer Ehemdnner - die anderen
wurden allein aufgegriffen.

Alle diese Gefangenen wurden verhort, gefoltert, fast alle starben im Gefing-
nis: Méanner, Frauen und Kinder. Fiir die meisten der tiuferischen Martyrer,
die sogar singend zur Hinrichtung gingen’, waren die Gesange in der Gefan-
genschaft von zentraler Bedeutung. Es ist zu vermuten, daf dies fir Manner
und Frauen galt. Was aber werden die Frauen gesungen haben? Waren sie in
der Gefangenschaft von den Mannern getrennt untergebracht, bekamen aber
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dennoch deren Lieder zu horen oder zu lesen? Oder haben sie eigene Lieder
geschrieben? Unter den Liederdichtern jedoch werden ausschliefSlich Man-
ner aufgefithrt.

In der Musikgeschichtsschreibung werden seit den spiten 1970er Jahren
durch verinderte Untersuchungsmethoden und Interessen unzihlige Kom-
positionen von Frauen aus der Frithen Neuzeit bis in die heutigen Tage wie-
der entdeckt, recherchiert, entziffert, ediert und sogar wieder aufgefiihrt. Die
Vorstellung, dafd Frauen nicht komponieren kénnten und in der Musikkultur
keine grofie Rolle spielten, ist zigfach widerlegt. Kaum eine Musikerin jedoch
hat sich nachhaltig in die Kulturgeschichte einschreiben kénnen. Musikaus-
iibung und -produktion ist die eine kulturelle Titigkeit — Uberlieferung und
Tradierung, Aufnahme in Kanons oder, modern gesagt, die »Geburt eines
Stars« eine ganz andere.

Hermina Joldersma und Louis Grijp verwerfen in ihrer Einleitung zu ihrem
Band Elisabeth’s Manly Courage die theoretische Moglichkeit, daf unter den
anonym iiberlieferten Tauferliedern eventuell Verfasserinnen gewesen sein
konnten, weil alphabetisierte Frauen so ungewohnlich gewesen seien, dafl
ihre Autorschaft vermutlich vermerkt worden wire.®

Die Frage der Urheberschaft fiir anonyme Téauferlieder wird sich sicher nicht
endgiiltig klaren lassen. Gerade deshalb aber sollte dieses Faktum als Liicke
dargestellt werden. »Liicken schreiben« hat die Musikhistorikerin Beatrix
Borchard das Verfahren genannt®, das Leerstellen ausfindig macht und auch
bereit ist, diese offen stehenzulassen, um damit die Tatsache zu kennzeich-
nen, dafl Musikgeschichte und Geschichte hier kein vollstindiges Bild wie-
dergegeben konnen.

Die 51 Lieder der Passauer Gefangenen sind gepragt von Besorgnis und Gott-
vertrauen in einer lebensbedrohlichen Situation. Sie enthalten kaum Ge-
schlechterzuweisungen, haben selten differenzierte Subjekte. Es sind Bitt-,
Dank- und Klagelieder, die alle Christen anrufen, Schwestern und Briider
meinen, den Menschen schlechthin. Musikalisch stellen sie vornehmlich
Kontrafakturen von reformatorischen Liedern, aber auch weltlichen Weisen
dar.

Der erste Teil des Ausbund enthilt 80 Lieder, die zum Teil niederldndischen,
deutschen mennonitischen oder hutterischen Liederbiichern entnommen
sind. Er diirfte etwa um 1570 entstanden und gesammelt worden sein.
Besonders die frithen Lieder dieses ersten Teils enthalten deutliche Ge-
schlechterzuweisungen. Ein grofier Teil der frithen Tauferlieder sind Mérty-
rerlieder. In ihnen wird jedoch durchaus nicht nur von Ménnerschicksalen
berichtet, sondern auch von zahlreichen Mirtyrerinnen, wie beispielsweise

29



von Maria und Ursula von Beckum, Elisabeth Dirks oder Ursula, Neeltgen
und Trijntgen von Essen. Die Standhaftigkeit und Leidensfihigkeit von
Frauen als Blutzeuginnen scheint sogar einen besonderen Reiz gehabt zu
haben. Diese Lieder sind bemerkenswert eindringlich und beriithrend.
Erzihllieder, die ein oder mehrere Mirtyrerschicksale zum Gegenstand
haben, sind reiche Fundstellen fiir Geschlechterzuschreibungen. Es fillt auf,
dafl

— zahlreiche Frauenschicksale beschrieben werden;

- diese Frauen durchgéngig als charakterstark, standfest und leidensfihig dar-
gestellt sind;

- ihre Korperlichkeit immer beschrieben wird, meist als zart, schon, fein,
rein, edel, keusch oder lieblich;

— die Frauen meist nur mit dem Vornamen benannt werden, keine Berufsbe-
zeichnungen wie die Manner erhalten, sondern Jungfrauen, Ehefrauen, Haus-
frauen, Weib/Weiblein, Migde oder einfach Frauen sind.

Den Minnern dagegen werden auflerhalb des Mirtyrer-Topos alle méglichen
negativen Rollen zugeschrieben: Sie sind Kaiser, Kénige, Fiirsten, meist grau-
samer und herrschsiichtiger Art. Feinde, Satan und Antichrist sind ménnlich,
es gibt Wiiteriche, Peiniger, Totschlidger, Rauber, Siufer, Diebe, Vergewaltiger,
Tyrannen und Henker. Als Mirtyrer tragen die Manner meist Vor- und Fa-
miliennamen und haben einen Beruf.

Diese polarisierte Darstellung der Geschlechter in moralisch gute - oft weib-
liche — und moralisch schlechte - immer ménnliche — Vorkampfer fiihrt je-
doch nicht unbedingt zu einer Stirkung des Frauenbildes. Gleichzeitig ndm-
lich wird damit der Mann in seiner méchtigen, grausamen und willkiirlichen
Herrscherrolle iiber Manner und Frauen bestétigt. Wahrend Manner sich mit
beiden Rollen identifizieren konnen, bleiben fiir Frauen nur Unterwerfung
oder Martyrium.

Oft wurden Lieder iiber langere Zeit miindlich tradiert. Gerieten sie einem
Schreibkundigen in die Hande, der sie notierte, wurden sie womdglich unter
dessen Namen bekannt, wihrend der oder die eigentlichen Verfasser oder
Verfasserinnen unbekannt blieben. Viele Lieder wurden fortgeschrieben, also
zu bereits bekannten Strophen von den Sangerinnen und Séngern neue hin-
zugefiigt. Auch hier konnten Tduferinnen eine wichtige Rolle gespielt haben,
die sich in der Uberlieferung nicht abbildet.

Fiir 49 der 80 Gesinge des ersten Teils des Ausbund sind ménnliche Dichter
nachweisbar. Zwei geistliche Lieder wurden nachweislich von Frauen verfafit:
»Du glaubigs Herz, so benedey« von Walpurg von Bappenheim und »Ewiger
Vater im Himmelreich« von Ursula Helriglin, die viele Jahre im Geféngnis
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verbrachte. Die verbleibenden 29 Liedertexte' sind anonym iiberliefert.
Nimmt man die unbekannte, von Wolkan als beachtlich eingeschatzte Zahl
von Liedern hinzu, die nie in Gesangbiichern Aufnahme gefunden haben und
fitr immer verloren sind, so ergibt sich eine sehr reichhaltige Liedproduktion
anonymer Art, an der Frauen durchaus einen Anteil gehabt haben kénnten.

Die Lieder der Hutterer Briider"

Die Lieder der Hutterer wurden lange Zeit in Archiven in Boéhmen und Mah-
ren als Handschriften bewahrt. Erst 1914 stellte Elias Walter eine erste Druck-
fassung her, die im wesentlichen aus der Abschrift von drei Handschriften be-
steht.” Sie enthalt 346 Liedertexte sowie 21 Liedanfinge, deren weitere Texte
verloren gegangen sind.

Im Unterschied zum Ausbund wurden zu diesen Texten bis ins 18. Jahrhun-
dert neue Lieder hinzugedichtet, da es keine gedruckte Normierung gab. Zu
verzeichnen sind 35 Lieder von unbekannten Verfassern, darunter biblische
Lieder und Historiengesinge, die nach Erzahlungen aus dem Alten Testa-
ment gedichtet wurden und zum Teil vermutlich einer anderen Lieder-
sammlung entstammen. Den grofiten Teil jedoch machen die mit den Namen
der Verfasser gekennzeichneten und nach deren Todesjahr geordneten Lie-
der aus.

Fast alle hutterischen Liederdichter waren Manner. Thre Namen sind auch
deshalb tiberliefert, weil sie in anderen Zusammenhéngen auftauchen. Sie
waren beispielsweise ehemals katholische Geistliche, konnten deshalb nicht
nur lesen und schreiben, sondern kannten sich auch im geistlichen Liedgut
aus. Was die Frauen anbelangt, so lassen sich lediglich zwei namentlich ge-
nannte Dichterinnen finden, namlich Christel Schmidt und Christel Lissner
(zusammen mit Mattes Legender). Selbst diese beiden jedoch werden - sogar
von einer so ausgewiesenen Frauenforscherin wie Helen Martens - nicht
immer angemessen gewiirdigt. So schreibt Martens in ihrem wichtigen Auf-
satz Women in the Hutterite Song Book'® anfangs, alle Lieder seien von Mén-
nern geschrieben." Um sich im folgenden detailliert und umfassend mit den
verschiedensten Frauenfiguren in den Liedern und auch mit dem Lied von
Christl Schmidt zu befassen.

Auch Vaclav Boc, der in seiner Dissertation 1972 iiber die Hauptmerkmale der
huterischen Lieder” die Vornamen der von ihm aufgelisteten Autoren mit den
Anfangsbuchstaben abkiirzt, ist die Tatsache, dafi es sich bei dem umfangrei-
chen Judithlied ausnahmsweise um eine Verfasserin handelt, nicht der Er-
wihnung wert. Im Gegenteil: das Kiirzel Chr. Schmidt verschleiert zusitzlich
ihre Geschlechtsidentitit.'® Christel (Chr.) Lissner ergeht es nicht anders.”
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Ein weiteres Kennzeichen des Liedguts der Taufer und besonders der Lieder
der Hutterer Briider stellt die Praxis des Akrostichs dar. Als Akrostich be-
zeichnet man Namen oder Sinnspriiche, die sich durch Anfangsbuchstaben
oder erste Worte einiger oder aller Verse oder Liedstrophen ergeben. Teil-
weise bezeichnen diese Namen die besungenen Mirtyrer, teilweise nahe An-
gehorige der Verfasser des jeweiligen Liedes oder aber die Verfasser selbst.
Auffillig ist, dal insbesondere Vaclav Boc die zahlreichen weiblichen Akro-
sticha ausnahmslos Ehefrauen, Schwestern und andern weiblichen Ver-
wandten von minnlichen Autoren zuordnet, ohne in Erwigung zu ziehen,
daf es sich vielleicht auch um Verfasserinnen handelt. Als Autor des Liedes
Sollst du bei Gott dein Wohnung han'® werden entweder Ludwig Hitzer (V.
Boc) oder Leonhard Schiemer (Gesangbuch der Hutterer Briider) benannt.
Wolkan weist jedoch darauf hin, dafd das Lied vielleicht urspriinglich nur
sechs Strophen hatte, da diese das Akrostich Sophia ergeben. Da keine Miir-
tyrerin besungen wird und angesichts der offenbar uneindeutigen Autor-
schaft des Liedes, wire auch denkbar, dafl es sich bei Sophia um den Namen
einer Verfasserin handelt. Zu priifen wire, ob Leonhart Schirmer oder Lud-
wig Hatzer nicht nur die beiden letzten Strophen des Liedes hinzugedichtet
haben.

Das umfangreiche Liedgut der Hutterer beinhaltet neben zahlreichen Liedern
tiber namentlich bekannte wie auch anonyme weibliche Mirtyrerschicksale™
besonders viele (insgesamt 25) Lieder iiber weibliche biblische Gestalten.
Sechs Lieder handeln von der biblischen Susanna. Helen Martens hat den
Vorbildcharakter dieser Frauengestalten fiir die hutterischen Frauen heraus-
gearbeitet und auch auf das erotische Element ihrer Geschichten hingewie-
sen. Susanna und Ester seien sehr schone und mutige Frauen gewesen. Sie
triigen die Verantwortung fiir ihre Keuschheit, aber auch fiir die Keuschheit
und Aufrichtigkeit ihrer Méanner. Martens kommt zu dem Ergebnis, daf§ es
gilte, aus diesen Liedern Gottvertrauen zu lernen. Die Geschichte der Su-
sanna sei zudem eine Geschichte mit gutem Ausgang. Vor allem aber sollten
Ménner wie Frauen zum Gehorsam erzogen werden. Hierzu wurden oft
Frauen als Beispiel genommen, die ihren Mannern - und Gott, den Priestern
etc. — gehorsam waren. Vertraue, bete und Gott wird dich vor Gefahr und Not
beschiitzen, sei die Botschaft?®. Nicht zuletzt hitten die biblischen Geschich-
ten um diese Frauen auch einen hohen Unterhaltungswert, zum Beispiel die
Geschichte der apokryphen Sara, die sieben Mal ihren Brautigam kurz vor
der Hochzeit verlor.

Das Lied von Christel Schmidt hat die Geschichte der selbstbewuf3ten Heldin
Judith zum Gegenstand und ist gedichtet auf den Meistersingerton Herzog
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Ernst.”! Diese Ballade, die zu den am haufigsten kontrafizierten weltlichen
Liedern zahlt, beschreibt den Aufstand des Herzogs von Schwaben gegen sei-
nen Stiefvater Konrad II. Der Held hat zahlreiche Abenteuer zu bestehen,
zum Teil in einem fabuldsen Orient, und verweist auf einen stets aktuell deut-
baren politischen Hintergrund: das problematische Verhiltnis von Fiirsten
und Kénigen, von Landes- und Zentralgewalt.

Aufschliisse durch Untersuchung der Kontrafakturpraxis

Fast alle Lieder der oben erwidhnten Sammlungen verfiigen nicht iiber eigens
fiir sie komponierte Melodien, sondern wurden auf bereits bekannte und weit
verbreitete weltliche oder geistliche Weisen gesungen. Die Kontrafakturpra-
xis diente zum einen der leichteren Verbreitung und dem schnellen Erlernen
neuer Lieder fiir die in der Entstehungszeit weitgehend nicht lesekundige
Adressatengruppe, in der Notationskenntnisse natiirlich noch weniger vor-
handen waren. Zum anderen wird vermutet, daf8 durch die Paraphrase be-
kannter weltlicher Lieder die Taufer ihre Gesdnge zu kaschieren versuchten.??
Die Kontrafaktur ist auflerdem eine iibliche Gesangspraxis des Mittelalters
und der Frithen Neuzeit, wodurch selbst dlteste weltliche Melodien bis heute
erhalten blieben.

Volker Mertens hat in seinem Aufsatz Ach hiilff mich leid. Zur geistlichen Kon-
trafaktur weltlicher Lieder im friihen 16. Jahrhundert die Entstehung der Kon-
trafaktur des geistlichen Lieds hilff mir Maria reine meit nach der weltlichen
Liebesklage eines verlassenen Madchens ach hiilff mich leid, eines der popu-
larsten Lieder der ersten Hilfte des 16. Jahrhunderts im deutschsprachigen
Raum, nachgezeichnet. Er weist darauf hin, dafl durch den deutlichen inter-
textuellen Bezug, der fiir das geistliche Lied konstitutiv ist, ein eigener se-
mantischer Horizont hergestellt wird, so dal durch das Singen des geistlichen
Liedes die ausdriickliche Abkehr von der Welt — wie vom weltlichen Lied -
noch einmal vollzogen werden kann.” In ihrer Arbeit iiber die Handschrift
‘s-Gravenhage aus dem Antwerpener Beginenhof** zitiert Ulrike Hascher-
Burger die Empfehlung, beim Singen von geistlichen Kontrafakturen weltli-
cher Lieder den weltlichen Text méglichst zu vergessen, wenn man nicht der
Eitelkeit anheim fallen wolle. Dafl eine semantische Verbindung zwischen
einem kontrafizierten Original und einem neuen Lied besteht, wurde auch
den tauferischen Sangern von Zeitgenossen wie beispielsweise dem Jesuiten-
pater Christoph Andreas Fischer vorgeworfen: »(...) Von ewern halsstarri-
gen Bruedern die entweder seind gehenckt oder verbrent oder ertrenckt wor-
den, habt jhr Liedlein gedichtet, welche jhr in den Thonen gar Bulerisch vnd
vnzuechtiger Liedlein singet. Als zum Exempel, das Gesang vom Hansel
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Schmidt, singet jhr im Thon defl Graffen von Rom, oder defl Hildbrandts.
Das ander im Thon, Ein Bluemlein auff der Heiden. Des dritte im Thon, Der
Wachter auff der Zinnen. Das vierdte im Thon, Defl Frewleins von Britan-
nien. (...) Von deinen Bruedern zu Wien enthaupt ein Gesang im Thon, Ich
stund an einem Morgen: Item von anderen, zwey andere Lieder, eines im
Thon, Es wohnet Lieb bey Liebe. Das ander, Ach Lieb mit leyd: Vnd derglei-
chen: Seind das nicht ehrbare Lieder? Seind das nicht zuechtige Gesenger?
Diese seind ein anzeigung das euch solche wol bekannt seind, also das jhr
auch nach dieser Gesenger Thonen andere singet. Vnd damit das man nicht
merke, das ihr gar zu Fleischlich seyt, so behaltet jhr solche Thonen in ewern
Geistlichen (besser geistlosen) Gesengen, damit das jhr euch ewer geilheit al-
lezeit erinnert.«*

Wenn die Gesange wie nach Ansicht des Aktivisten der Gegenreformation Fi-
scher womoglich »Geilheit« bei den Sangern auslosten — wessen Geilheit
sollte es gewesen sein: die der Manner oder die der Frauen? Und welche Rolle
spielten diese Gefiihle - Liebe, Minne, Begehren, Lust -, die durch die Lieder
moglicherweise wachgerufen wurden, fiir die neu sich konstituierenden Paar-
und Familienbeziehungen? Wurden damit Zuschreibungen von neuen oder
traditionellen Geschlechterrollen aus der weltlichen Musik, dem spéter so ge-
nannten »Volkslied«, in die neuen Lebensmodelle der protestantisch-biirger-
lichen Ehe tibertragen? Oder transportierten die Gefiihlsspannungen aus den
Feldern Sexualitit, Erotik und Kérperlichkeit nur religiose Empfindungen,
dienten deren Verstarkung?

Voraussetzung fiir eine solche Dynamik durch Kontrafakturpraxis ist ein
deutlicher intertextueller Bezug. Bei dem Téuferlied Komm Gott Vater von
Himmeln*® von Hans Langmantel, einer Kontrafaktur der Tagweis von eines
Konigs Tochter, auch nach der Anfangszeile Es wohnet Lieb bei Liebe genannt,
scheint mir ein solcher gegeben zu sein: »Es wohnet Lieb bei Liebe« ist einer
der hiufigsten als »Ton« angegebenen weltlichen Vorlagen fiir Tduferlieder.
Ernst Sommer hat fiir seine Beschiftigung mit den Melodien der alten Tau-
ferlieder alle 252 angegebenen Tone ausgezéhlt und nach Herkunft und Utr-
sprung verschiedenen Gruppen zugeordnet: Nur knapp die Hilfte sind geist-
liche Lieder. 75 Melodien entstammen Erzadhlliedern weltlichen Ursprungs,
54 werden von Sommer unter »weltliche Lieder anderen Inhalts« subsumiert;
hierunter befinden sich zahllose Liebeslieder verschiedener Gattungen. Wei-
tere 46 Tone geistlicher und weltlicher Lieder lassen sich nicht direkt nach-
weisen. Auch hierunter wieder viel Liebesleid und Liebesgliick.”

Die héufigste als » Ton« angegebene weltliche Vorlage firr Tauferlieder ist das
Lied Ich stund an einem Morgen mit 50 Nennungen. Es gilt als das berithmte-
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ste aller Abschiedslieder im 15.-17. Jahrhundert. Es folgen das Reiterlied Ob
ich schon arm und elend bin und die Hildebrand-Ballade mit 27 Nennungen
sowie die Tagweis von eines Kdnigs Tochter/Es wohnet Lieb bei Liebe mit 24
Nennungen. Die Tagweis oder das Tagelied stellt eine Untergattung des Min-
nelieds dar.

Es wohnet Lieb bei Liebe erzahlt von dem fatalen Ende einer unméglichen
Liebe zwischen einer jungfriaulichen Konigstocher und einem Ritter. Die
Jungfrau, die sehr genau weif3, was sie will, iiberredet ihren Wachter, sie in
den Wald ziehen zu lassen, wo ihr Liebster auf sie wartet. Ehe sie ihn treffen
kann, wird sie jedoch von einem Zwerg geraubt. Endlich wieder freigelassen,
findet sie ihren vermeintlich verlassenen Ritter sterbend und ersticht sich
selbst mit dem Schwert, das sie aus seiner todlichen Wunde zieht. Der un-
treue Wachter wird vom Kénig zur Abschreckung brutal auf einer Schlacht-
bank zerstiickelt.

Der Ton dieses Liedes wird im Ausbund acht Liedern und im Liederbuch der
Hutterer Briider elf Liedern unterlegt.” Bei einer Kontrakfaktur kénnen
neben Anleihen bei der metrischen und formalen Struktur, die die Grundlage
der Sangbarkeit darstellen, auch Zitate der Anfangszeile oder der Schluf3bil-
dung zum Tragen kommen. Abgesehen von der Ubernahme des Reimsche-
mas und der Anzahl der Verse pro Strophe wird von diesem Lied jedoch auch
hdufig der kimpferische, bedingungslose Ton der verzweifelt liecbenden Frau
tibernommen. Bis in Stichworte und Metaphern hinein wird es im Tauferlied
Komm Gott Vater von Himmeln von Hans Langmantel aufgegriffen und fiir
den religiosen Zweck umgemiinzt: zum Beispiel das Rittermotiv, das Wich-
termotiv oder Tag-Nacht-Metaphern (Strophe 9: »daf8 wir nicht mehr der
Nachte, sondern Tages=kinder sein«). Die starke Jungfrau des Minnelieds
wird hier zum Vorbild fiir den streitbaren méannlichen Martyrer des Taufer-
lieds, der fiir das »Feuer« der gottlichen Liebe zu sterben bereit ist. Dies ist
keine zufillige oder oberflachliche Tongebung, sondern eine ganz gezielte
Kontrafaktur in genauer Kenntnis der Vorlage, die auflerdem mit der Uber-
tragung eines Geschlechterbildes arbeitet.

Ein schoen Gesangbiichlein®®

Zuletzt zu untersuchen wére noch Ein schoen Gesangbiichlein, das Liederbuch
der deutschen Mennoniten, das weitgehend auf niederlindische Quellen zu-
riickgeht.’® In diesem Gesangbuch sind keine Verfasser identifiziert worden.
Im Unterschied zu den beiden anderen Liederbiichern erinnern einige der
mennonitischen Lieder und Liedformen (z.B. das Rollenlied mit seinen
Wechselgesangen zwischen Seele und Gott) an das Liedgut der Devotio Mo-

35



derna, wie es im deutschsprachigen Raum in nachgelassenen Liederhand-
schriften aus Frauenkonventen erhalten ist.’’ Mogliche Parallelen und Zu-
sammenhinge miifiten noch untersucht werden.

Gender-Antworten?

Die Taufgesinnten haben durch ihre religidsen Uberzeugungen neue soziale
Verbinde untereinander geschaffen. Dem zu Grunde liegt ihr Einigungspro-
zef auf ein gemeinsames religidses Ziel, das in den Liedern immer wieder be-
schworen wird und mit »Gottvertrauen«, »Gottergebenheit« zu benennen
wire. Durch die Konstruktion von Geschlechterverhaltnissen werden die so-
zialen Verbindungen im Innen- und Auflenverhaltnis hierarchisiert und ge-
ordnet:

1. »Have faith, pray, and God will deliver you from danger and death«** fafit
Helen Martens das religiose Ziel der Hutterer zusammen. Die Eintibung von
Gottvertrauen ist fiir alle Menschen gleich wichtig und schwer - hierin gibt
es keinen Unterschied fiir Mdnner und Frauen. Es geht um ein iibergeordne-
tes, ideelles Ziel, das alle erreichen sollen. Dementsprechend finden sich in
den Liedertexten sowie durch Kontrafakturen zahlreiche Darstellungen von
glaubensfesten, starken und mutigen Frauen, die iiberaus positiv und gleich-
berechtigt neben den Mannern erscheinen.

2. Bei der Beschreibung der realen sozialen Ordnung werden in den Lieder-
texten hingegen deutliche Differenzen zwischen den Geschlechtern aufge-
baut: Mianner und Frauen unterscheiden sich in den Titigkeitsfeldern, in
ihrem Lebensumfeld und auch in ihren Charaktereigenschaften. Zudem sind
die Frauen nicht nur Gott, sondern auch dem Manne gegeniiber Gehorsam
schuldig. Bei allen Differenzen jedoch scheinen die Geschlechter gleichwer-
tig zu sein.

3. Wenn es um konkrete Kulturproduktion und Uberlieferung geht, findet
schlieBlich ein klarer Verdringungsprozef’ zu Lasten der Frauen statt, wie wir
ihn auch heute noch kennen:

- es gibt kaum namentlich genannte Frauen in den Liedern im Unterschied
zu zahllosen Minnern;

~ Frauen werden hdufig als Objekte, als Korper beschrieben;

— die Frage, ob und inwieweit Frauen selbst kulturschaffend titig waren, wird
in der frithen Geschichtsschreibung gar nicht thematisiert, obwohl gerade fiir
Frauen der Gesang besonders wichtig gewesen sein soll;**

— auch in der aktuelleren Aufarbeitung von historischem Material wird bis
heute davon ausgegangen, dafl Frauen so gut wie keinen Anteil an der Kul-
turproduktion hatten - trotz eines erheblichen anonymen Anteils von Lie-
dern; sie werden so méglicherweise weiterhin und nochmals ausgegrenzt.
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Anmerkungen

1 Ausbund, 13. Auflage, Verlag von den Amischen Gemeinden in Lancaster County, Pa., 1983,
Lied Nr.23, Vers 5.

2 Vgl. Ernst Sommer, Die Melodien der alten deutschen Tauferlieder, in: Jahrbuch fir Li-
turgik und Hymnologie, 17. Bd., Kassel 1972/73, S. 100-164. Die drei Taufer-LiederbUcher ent-
halten insgesamt 624 Texte, die jedoch z.T. mehrfach vorkommen. Zahlt man alle Texte nur
einmal, ergibt sich die Summe von 583 Liedertexten.

3 Alle hier betrachteten Lieder werden untersucht und zitiert nach der amerikanischen
Ausgabe des Ausbund, 13. Auflage, Verlag von den Amischen Gemeinden in Lancaster
County, Pa., 1981.

4 Zitiert nach Ingrid Susanne Mayr, Der »Ausbund«. Die Liedersammlung der Schweizer
Briider und ihre Verwendung bei den Wiedertaufer-Gemeinden bis in die Gegenwart,
Minchen 1998 (Magisterarbeit an der Ludwig-Maximilians-Universitat Miinchen), Abb.
5516,

5 Rudolf Wolkan, Die Lieder der Wiedertaufer, Berlin 1903 (Reprint Nieuwkoop 1965),S. 27 ff.
6 Vgl. Julia van Delden-Hildebrandt, Das Liederbuch »Ausbund«, Gottingen 1952 (neu
durchgesehene und verbesserte Ausgabe 2003), 5. 53.

7 Martyrerspiegel, zitiert nach Susanne Mayr (wie Anm. 4), S. 8. Vgl. auch Rudolf Wolkan
(wie Anm.s),S.211.

8 Hermina Joldersma/Louis Grijp (Hg.), »Elisabeth’s Manly Courage«: Testimonials and
Songs of Martyred Anabaptist Women in the Low Countries (Women of the Reformation
Series, Bd. 3, hg. von Merry Wiesner-Hanks), Milwaukee 2001, . 20.

9 Vgl. Beatrix Borchard, Liickenschreiben oder: Montage als biographisches Verfahren, in:
Biographie schreiben, hg. von H. E. Bodeker, Gottingen 2003 (= Gottinger Gesprache zur
Geschichtswissenschaft, Bd.18), S. 211-242.

10 Bei drei Liedern ist eine mogliche Autorschaft nachvollziehbar, vgl. Rudolf Wolkan (wie
Anm. 5), Kapitel VI.

11 Hier untersucht und zitiert nach: Die Hutterischen Briider in Kanada (Hg.), Twilight
Hutterian Brethren, Falher, Alberta, Canada and Fairville Hutterian Brethren, Bassano, Al-
berta, Canada 1992.

12 Elias Walter (Hg.), Die Lieder der Hutterischen Briider, nach den lberlieferten Hand-
schriften zusammengestellt und erstverdffentlicht 1914, 7. Aufl,, Falher, Alb,, und Bassano,
Alb,, 2002.

13 Helen Martens, Women in the Hutterite Song Book, in: C. Arnold Snyder/Linda A. Hue-
bert Hecht (Hg.), Profiles of Anabaptist Women. Sixteenth-Century Reforming Pioneers
(Studies in Women and Religion, Vol. 3), Waterloo, Ont., Canada 1996, S. 222-247.

14 Ebd., S. 225: »The songs in Die Lieder der Hutterischen Briider were written by men; (...
Despite the fact that all the authors of the songs in LHBr were men, ...«

15 Vaclav Bok, Hauptmerkmale der huterischen Lieder, Pilzen 1972 (Diss., in Fotokopie ein-
gesehen in der Forschungsstelle des Mennonitischen Geschichtsvereins Deutschland eV.).
16 Ebd., 5.168 und S. 455.

17 Ebd., S. 444.

18 Elias Walter (wie Anm. 12),S.28

19 7. B. die Lieder Herr Gott in deinem Reiche (ebd., S. 582); Von Gott und seines Geistes Stdrk,
ein Lied Uber das Martyrerschicksal der Christina Briinnerin (ebd., S. 817),in dem allerdings
das Schicksal des hingerichteten Mannes mit neun Strophen, das von Christina mit zwei
Strophen beschrieben wird.

20 Helen Martens, Women in the Hutterite Song Book (wie Anm. 13), 5. 237.
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21 Elias Walter (wie Anm. 12), S. 407.

22 vgl. Paul M. Yoder, The Ausbund, in: Paul M. Yoder, Elisabeth Bender, Harvey Graber, Nel-
son P. Springer, Four Hundred Years with the Ausbund, Scottdale, 1964, S. 8.

23 Volker Mertens, Ach hillff mich leid. Zur geistlichen Kontrafaktur weltlicher Lieder im
frithen 16. Jahrhundert, in: Michael Zywietz, Volker Honemann, Christian Bettels (Hg.), Gat-
tungen und Formen des europdischen Liedes vom 14. bis zum 16. Jahrhundert (Studien
und Texte zum Mittelalter und zur frithen Neuzeit, hrsg. von Volker Honemann und Jir-
gen Macha, Bd. 8), Miinster, New York, Miinchen, Berlin 2005, 5. 170.

24 »Dit is die gheestelicke melodie tusschen ihesum christum ende de minnende ziele,
gheset op noetkins van weerliken liederkijns, om dat men die werlike worden (wereldlijke
tekst) sal moghen vergheeten, want daer niet dan ydelheit [Eitelkeit] in gheleghen en es.«
Aus: Handschrift "s-Gravenhage aus dem Antwerpener Beginenhof, darin die Schrift Die
gheestlicke melody tusschen Jhesum Christum ende die mynnende ziel, zitiert nach Ulrike
Hascher-Burger, Zang op het begijnhof, in: Tijdschrift voor Gregoriaans 24 (1999),
S. 126-132.

25 Andreas Fischer, Der Hutterischen Widertauffer Taubenkobel: in welchem all jhr Wust,
Mist, Kot vnnd Vnflat etc. werden erzaehlet. Auch des grossen Taubers des Jakob Hutters
Leben. Ingolstadt 1607, zitiert nach Rudolf Wolkan (wie Anm. 5), S. Il1=IV.

26 Ausbund Nr.37: Komm Gott Vater von Himmeln. Ein anderes Lied von Hans Langmantel,
und seinem Knecht Weissenhorn, enthauptet, und die Magd ertrdnkt. Das Lied ist auch im
Gesangbuch der Hutterer Briider abgedruckt (HB, 5. 483). Zur strittigen Autorschaft vgl.
Ursula Lieseberg, Die Lieder des Peter Riedemann. Studien zum Liedgut der Taufer im 16.
Jahrhundert (Europaische Hochschulschriften, Reihe |, Deutsche Sprache und Literatur,
Bd. 1692), Frankfurt/M. 1998, S. 93—96.

27 vgl. Ernst Sommer (wie Anm. 2), S.156/157.

28 Zum geistlichen Tagelied speziell vgl. auch Andé Schnyder, Das geistliche Tagelied des
spaten Mittelalters und der friihen Neuzeit. Textsammlung, Kommentar und Umrisse
einer Gattungsgeschichte, Tiibingen und Basel 2004.

29 Ein schoen gesangsbiichlein geistlicher Lieder, Manuskript Trier,1563/64 (Kopie nach dem
einzige Exemplar in Trier, eingesehen in der Forschungsstelle des Mennonitischen Ge-
schichtsvereins Deutschland eV.).

30 vgl. Rudolf Wolkan (wie Anm.5),5.102: »(...) ja, es |aBt sich behaupten, daR der grossere
Teil des Liederbuchs auf niederlandische Lieder zuriickflihrt«; sowie Julia van Delden-Hil-
debrandt (wie Anm. 6), S. 24.

31 Vgl. das Liederbuch der Anna von KdIn (publiziert von Walter Salmen, Liederbuch der
Anna von Kéln (um 1500), (Denkmaler Rheinischer Musik, hrsg. von Walter Salmen und Jo-
hannes Koepp, Bd. 4, Diisseldorf 1954) oder das Liederbuch der Catherina Tirs (teilweise pu-
bliziert von Bernhard Holscher, Niederdeutsche geistliche Lieder und Spriiche aus dem
Minsterlande, Berlin 1854 oder Albrecht Classen, Mein Seel fang an zu singen: religidse
Frauenlieder des 15. und 16. Jahrhunderts. Kritische Studien und Textedition (= Studies in
Spirituality: Supplementes; 6), Leuven 2002.

32 Vgl. Helen Martens (wie Anm.13), S. 237.

33 Lee Emerson Deets zitiert nach Ursula Lieseberg (wie Anm. 26), 5.173: »Only the singing
in religious meetings suggests emotional catharsis, and then by the women. The Hutteri-
tes like to sing. It is one of their few moments of self-expression.«
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DIETHER GOTZ LICHDI

Vergangenheitsbewiltigung und Schuldbekenntnisse der
Mennoniten nach 1945

Das Kriegsende

Das Kriegsende traf die Mennoniten in ganz unterschiedlichen Situationen.’
Die Gemeinden in Westpreufien bestanden bei Kriegsende nicht mehr. Die
meisten Gemeindeglieder hatten sich nach dem 23. Januar 1945 auf die Flucht
nach Westen begeben. Nur wenigen gelang es, ohne gréflere Aufenthalte tiber
Weichsel und Oder zu kommen. Die Fliichtlingstrecks stauten sich an den
zerstorten Briicken und in den verstopften Hifen. Unter grofien Verlusten
kamen viele nach Schleswig-Holstein und Dénemark und lebten dort bis nach
1950 teils im Familienverbund — meist ohne Ehemann und Vater -, teils als
einzelne in Lagern. Die urspriinglich intakten Gemeinden waren zerbrochen.
Neue bildeten sich erst nach einiger Zeit. Etwa ein Zehntel der westpreuf3i-
schen Mennoniten kam auf der Flucht ums Leben oder starb an ihren Folgen.
Alle verloren Hab und Gut, die meisten auch ihren Beruf; ihre Zukunft war
bis in die fiinfziger Jahre ungewif3. Etwa zwei Drittel der Mennoniten inner-
halb Deutschlands waren von Flucht und Vertreibung betroffen.

Die meisten Gemeinden West- und Norddeutschlands erlitten durch den
Bombenkrieg Verluste: Einige Gemeindehéduser wurden zerstort und zahlrei-
che Familien »ausgebombt« und »evakuiert«. Die Mennoniten hatten im sel-
ben Mafle Opfer zu beklagen, wie sie in ihrer jeweiligen Umgebung auftraten.
Die Gemeinden versammelten sich wieder ab Herbst 1945.

In Siiddeutschland wurden die Mennoniten kaum in Mitleidenschaft gezo-
gen. Zwar waren einzelne Versammlungsplatze zerstort, doch konnten die
Gottesdienste schon im Sommer 1945 wieder aufgenommen werden. Die
Verluste an Menschen und Vermogen waren hier geringer als bei den ande-
ren Gruppen.

Das Verhiltnis der deutschen Mennoniten zu Glaubensgeschwistern in den
Niederlanden oder Frankreich war durch das Auftreten des deutschen Mili-
tirs und durch das Verhalten der deutschen Mennoniten wihrend der deut-
schen Besatzung schwer beschidigt worden. Sie hatten sich distanziert und
den geschwisterlichen Beistand, wo er geboten gewesen wire, zu leisten ver-
saumt. Viele mennonitische Bauern und Handwerker waren Nutzniefier der
Besatzung, als sie zwischen 1940 und 1944 Betriebe im Elsaf}, in Lothringen
und im Warthegau tibernahmen. Sie hatten ihre Stimme nicht erhoben, als
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franzosische Mennoniten als »Volksdeutsche« zur Wehrmacht eingezogen
wurden oder als niederldndische Mennonitenprediger in Konflikt mit der Be-
satzungsmacht geraten und in Konzentrationslager verschleppt worden
warern.

Einschitzung von Krieg und Nachkriegszeit

Am 21. Oktober 1945 kam die »pfalzisch-hessische Prediger-Konferenz« erst-
mals nach dem Krieg wieder zusammen. Dort fithrte der Weierhofer Predi-
ger Paul Schowalter in einer Riickschau im Anschlufl von 1. Petrus 5,61t. aus:
»All unser bitteres Erleben eines verlorenen Krieges weist uns in die Tiefe.
Gott widersteht den Hoffdrtigen, aber den Demiitigen gibt er Gnade; demii-
tig, aber nicht kleinmiitig. Darum: Alle eure Sorgen werfet auf ihn. Viele Sor-
gen, die uns bewegen«.? Das Ereignis wird in vorgepragten »frommen« For-
meln reflektiert. Seine Dimension und seine Schrecken werden beschrieben,
aber der Eindruck vermittelt, als habe der Prediger eine Scheu, die Ursachen
zu benennen und die Auswirkungen konkret zu beschreiben. Eine Beteili-
gung von Mennoniten wird nicht in den Blick genommen. Das Unbheil ist
etwas, bei dem der Zuhorer Zuschauer und nicht Betroffener ist.

Wenig spiter, am 7. Oktober 1945, predigte Paul Schowalter auf dem Weier-
hof tiber Matthius 6,12: »Manches, was uns in diesem Kriege begegnet ist,
nicht allein in und bei unserem Volk, ist hafllich und gemein. Manches, was
jetzt aus den Menschen hervorbricht, ist beschdmend und erniedrigend. Ste-
hen wir in dem allen rein und unangefochten da, berithrt und bewegt uns
das alles nicht, was da um uns und bei uns geschehen ist? ... Hitte unser
Zeugnis nicht noch viel tapferer und kriftiger sein miissen? Sind wir nicht
vor den Michtigen der Erde dadurch unglaubwiirdig geworden, daf} die
unter uns, die im Glauben nahe beieinander standen, nicht zusammenkom-
men konnten?«®

Diese Aussage scheint in ihrer Selbstanklage und den Komparativen, die ver-
wendet werden, dem Stuttgarter Schuldbekenntniss nahezustehen, das kurze
Zeit danach am 18./19. Oktober 1945 auf einem Treffen deutscher und inter-
nationaler Kirchenfithrer ausgesprochen wurde.

Die Beschreibung des moralischen Verfalls wirkt distanziert und pauschal.
Eine eigene Schuldverstrickung wird zunéchst nicht eingerdumt, dann aber
mit zwei Selbstanklagen bestitigt. Der zweite Anklagepunkt kénnte sich auf
die 1934 gescheiterten Verhandlungen zwischen der Vereinigung der Men-
nonitengemeinden im Deutschen Reich und dem Gemeindeverband bezie-
hen, deren Mitgliedsgemeinden in Baden, Wiirttemberg und Bayern zu fin-
den waren. 1933 waren Verhandlungen mit dem Ziel aufgenommen worden,
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»eine Einheitsfront des deutschen Mennonitentums zu schaffen™. Die Ge-
spriche scheiterten 1934, weil sich die beiden Gruppen weder auf ein »gro-
3es« noch auf ein »kleines« Bekenntnis einigen konnten.

Nach Abschlufl des Niirnberger Hauptprozesses gegen die Fithrungsgruppe
des »Dritten Reiches« nahm der Krefelder Pfarrer Dr. Dirk Cattepoel in einer
Predigt iiber Matthdus 26,20-22 Stellung zu dem Urteil: »Wir verstehen sehr
viel von dem, was in den letzten zwdlf Jahren iiber uns ergangen ist, und er-
kennen, daf} es sich nicht einfach um einen wildgewordenen Blutrausch ge-
handelt hat, sondern um eine bestimmte Haltung aus einer ganz bestimmten
Weltanschauung heraus. Und das Erstaunliche und Erschreckende ist, dafl
von dieser Weltanschauung theoretisch und praktisch in uns allen sehr, sehr
viel steckt. [...] Gott kann mit dem Teufel, Wahrheit mit der Liige, Liebe mit
dem Haf}, Gutes mit Bosem vertauscht werden, und es gilt als geistreich und
lebensklug, wenn man sie so vertauscht. Hitler ist in solcher Auflésung ein
besonders auffallendes und vor allem konsequentes Exemplar, in ihm tritt
klar hervor, was solche Auflosung eigentlich bedeutet und wohin sie fiihrt.
Aber wir alle haben auch teil daran, wir sind alle Menschen dieser Welt und
dieser Zeit, der eine mehr, der andere weniger, je nachdem wie er gebunden,
geartet und beeinfluf3t ist [...] Und das miissen wir [...] sagen: Uberall, wo in
der Vergangenheit und heute [...] bei uns Deutschen und bei anderen Vol-
kern, von uns selbst und von anderen an die Macht des Hasses, der Gewalt,
der Liige, der Unvernunft geglaubt wird, ist Nationalsozialismus! Und so
durfte jenes [Niirnberger] Urteil dort nur gesprochen werden als Buf- und
Mahnrut an eine ganze Welt, von dem Geist zu lassen, der in den Verurteil-
ten solch furchtbare Gestalt und Wirkung genommen hat«.?

Cattepoel enthilt sich der damals verbreiteten Meinung, im »Niirnberger Pro-
zefl« werde »Siegerjustiz« praktiziert. Er bezweifelt weder die Zustdndigkeit
des Gerichts noch die Ausgewogenheit des Verfahrens. Er sieht im Urteil
einen Ruf zur Bufie, der den Weg in die Zukunft freimachen soll. Der Krefel-
der Prediger versteht die Katastrophe des Dritten Reiches nicht als Zufall der
Geschichte oder nur als Folge individueller Verbrechen der Verurteilten, son-
dern als das Ergebnis einer Weltanschauung, die von »allen« mehr oder we-
niger intensiv geteilt wurde. Cattepoel schiebt die Verantwortung nicht auf
anonyme Michte oder die Protagonisten des Regimes, sondern sieht Schuld
und Verantwortung bei allen, und zwar nicht nur allgemein, sondern auch
konkret.

Alle waren dankbar, daf3 der Krieg zu Ende war, viele litten aber noch jahre-
lang an den Kriegsfolgen. Die meisten empfanden den Ausgang des Krieges
als Katastrophe, nur wenige sprachen da von Befreiung. Man war froh, mit
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dem Leben davongekommen zu sein und versuchte, mit den teilweise schwie-
rigen Verhiltnissen zurechtzukommen. So schrieb der westpreufische Alte-
ste Albert Bartel unter der Uberschrift »Westfalenland soll Zuhause werden«:
»Da tobt der ungeheuerliche Krieg tiber deutsches Land und macht es schier
zur Wiiste. Da wird unzahligen Familien ihr Zuhause genommen, zerstort.
Verzweifelt stehen sie bei einem kleinen Biindel, das ihre ganze Habe enthalt.
Da miissen Tausende und Abertausende auf die Flucht westwirts, nur immer
fort, meist Frauen, Kinder und Greise. Die Manner fehlen ...«®

Aus Sicht der Fliichtlinge und Ausgebombten gab es nach dem Krieg nur Ver-
lierer. Jeder beklagte sein Los, und nur wenige waren bereit, den Zusammen-
bruch als eine Folge des von Deutschland verursachten Krieges zu begreifen.
Von den Verbrechen der deutschen Kriegsfithrung, von der fabrikméafiigen
Ermordung der Juden war wenig bekannt. Das wenige wollte man nicht ver-
stehen, wies es als Propaganda der Siegermichte zuriick oder begann, es mit
den Greueln der Sieger aufzurechnen. Die westpreufiischen Mennoniten in
den norddeutschen und dénischen Lagern sahen sich verlassen und ausge-
setzt. Infolge der englischen Zonengrenze war der Verkehr mit den Menno-
niten in der franzosischen oder amerikanischen Zone schwierig.

Der ehemalige Alteste der westpreuflischen Gemeinde Orlofferfelde, Bruno
Enns, der aus einem dénischen Fliichtlingslager nach Kanada gekommen war,
schrieb 1949 iiber seine Erfahrungen: »Meine S6hne waren keine Soldaten,
die Lust und Freude am Toten hatten. Gott kann sie davor bewahrt haben,
selbst Blut zu vergieflen. Aber weil keine klare Stellung zur Wehrlosigkeit be-
stand [...], war den Sohnen unseres Menno-Volkes der feste Boden entzogen,
und sie standen schutzlos den Verhiltnissen gegeniiber. Sind unsere Séhne
nicht berechtigt, Anklage gegen uns [Vater] zu erheben? Hitte ich fiir meine
Séhne nicht eine persdnliche Stellung einnehmen und sie zu aktivem Wider-
stand auffordern sollen? Leider habe ich es nicht getan. Es hitte auch den si-
cheren Tod bedeutet.« Als er erfuhr, dafl seine beiden S6hne und ein Schul-
freund gefallen waren, zog er die Folgerung: »Sollten nur diese drei diese
Glaubensstellung eingenommen haben? O nein, ich bin mir dessen bewuf3t,
daf es viele waren [...] Werden die vielen Séhne unseres Mennovolkes, die
zum Teil unwissend den Weg in den Tod gegangen sind, in der Ewigkeit an-
klagend vor uns stehen, weil wir keine klare Entscheidung in der Stellung der
Wehrlosigkeit eingenommen haben?«’

Dem Thema der Wehrlosigkeit wird nach 1948 ein breiter Raum in den men-
nonitischen Publikationen eingerdumt. Viele Aufsitze von deutschen Autoren
sind von dem Bewuf3tsein getragen, versagt zu haben und einen neuen An-
fang machen zu miissen. Gefordert wurde diese Auseinandersetzung durch
zahlreiche Beitridge amerikanischer Mennoniten.
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Bruno Ewert, bis zur Flucht Altester der westpreuflischen Gemeinde Heubu-
den, schilderte in einem amerikanischen Magazin die Entwicklung aus seiner
Sicht: »Wir entdeckten unseren grofien Irrtum, als es zu spét war. Nicht erst
der Kriegsausbruch, sondern schon vorher der Kampf gegen die Juden und
die Christliche Kirche 6ffnete unsere Augen. Jetzt wurden Warnungen ge-
geniiber diesem Trend nicht mehr beachtet, und jede offene Kritik wurde
durch die Drohung mit dem Konzentrationslager zum Schweigen gebracht.
In den Jahren unmittelbar nach 1933 erkannten wir nicht, dafd der Fiihrer
diktatorische Vollmachten hatte und dafl eine neue Weltanschauung dem
Volk eingetrichtert werden sollte.«®

Hitte Bruno Ewert an der Rundbrief-Gemeinschaft® zwischen 1928 bis 1940
teilgenommen, dann hitte er gewuft, daf} viele junge Mennoniten sich des
weltanschaulichen Einflusses des Nationalsozialismus sehr wohl bewufit
waren und sich mit ihm auseinandersetzten. Nicht jede Kritik am Regime
wurde mit einer Inhaftierung in einem der zahlreichen Konzentrationslager
bestraft. Ewert scheint sich nicht mehr an das »Erméchtigungsgesetz« vom
Mairz 1933 erinnert zu haben, in dem die beklagten »diktatorischen Voll-
machten« aufgefiihrt waren. Die Ausfithrungen Ewerts spiegeln eine Ein-
stellung wider, wie sie in den Nachkriegsjahren von vielen vertreten wurde.
Es herrschte die Losung: »Wir haben nichts gehort, nichts gesehen und
nichts verbrochen; wir sind verfithrt worden, und jetzt miissen wir fiir die
Verbrechen anderer biiflen.« Nur wenige waren bereit, ihre Verantwortung
fiir die Verbrechen im Dritten Reich zu erkennen und fiir ihre Folgen ein-
zustehen.

Die mennonitischen Monats-Zeitschriften' berichteten ausfithrlich tiber die
Entwicklung in den Flichtlingslagern, den Bau von Siedlungen und tiber die
Schwierigkeiten der Nachkriegszeit. Von der Nazizeit war nur selten die Rede,
allenfalls wurde erwéhnt, daff man Glauben gehalten habe, die Gottesdienste
- trotz Schwierigkeiten — durchgefiihrt und sich nichts habe zuschulden kom-
men lassen. Angesichts des vielfachen Leids wurde die Frage nach der Theo-
dizee erortert”, ohne die eigene Verwicklung in das Naziregime zu themati-
sieren. Man war ganz vom eigenen Schicksal eingenommen, so dafi kein Platz
fiir weiteres Nachdenken blieb. Die Entnazifizierungsverfahren, von denen
auch Mennoniten betroffen waren, wurden nicht angesprochen.

Begegnungen anldBlich der Weltkonferenz in den USA

Die vierte Mennonitische Weltkonferenz (MWK) fand vom 3. bis 10. August
1948 (erstmals) in Nordamerika statt, in Goshen, Indiana, und North
Newton, Kansas. Aus Europa nahmen auf Einladung und Kosten des Men-
nonite Central Committee (MCC) Vertreter aus Frankreich (3), Deutschland
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(5) und den Niederlanden (12) teil, ergédnzt durch Besucher aus der Schweiz
(2). Die européischen Teilnehmer reisten zusammen auf einem Schiff nach
Amerika und hatten so eine Woche Zeit, miteinander zu sprechen. An einem
Abend setzten sich die Teilnehmer zu einer » Aussprachestunde« zusammen,
Dabei kam es zur Konfrontation zwischen niederliandischen und deutschen
Delegierten. Uber den Inhalt dieser Aussprache selbst, wie auch anderer,
mehr informeller Gespriche, gibt es keine Aufzeichnungen. Offensichtlich
fithrten diese Unterredungen nicht zu einer Verstandigung zwischen Nieder-
lindern und Deutschen. Das bestehende Klima laf3t sich durch ein Zitat aus
einer Predigt verdeutlichen. Der Krefelder Pfarrer Dirk Cattepoel berichtet
iiber eine Begegnung auf dem Schiff: »Eines Abends sagte mir ein Hollander
— es war sogar ein hollindischer Mennonitenpfarrer -: »Auch Sie waren deut-
scher Soldat! Auch Sie gehorten zu diesen Mordern und Pliinderern!« Ich bin
damals aufgestanden und weggegangen und habe mit dem Mann nicht mehr
gesprochen«. Ahnlich empért berichtet Christian Schnebele von den »his-
lichen« Vorwiirfen der Niederldnder wiahrend der » Aussprachestunde«: »Mir
war es, wie wenn ich auf die Anklagebank von Niirnberg gesetzt worden
ware. Welch eine Welle von Haf schlug mir entgegen [...] Jene Aussprache-
stunde hat mir gezeigt, wo der Vergeltungswille herrscht, da hat die Verge-
bung keinen Raum«.” Ein niederlandischer Teilnehmer, Jan. P. Matthijssen,
spater Missionar in Indonesien, berichtete zwanzig Jahre spéter: »Im Jahre
1948, als man dem Schrecken der Nazizeit noch viel ndher stand, mufiten die
hollandischen und die deutschen Delegationen zur vierten Weltkonferenz
notgedrungen die Reise dorthin auf demselben Schiff antreten. Man schwieg
damals nicht. Man begegnete sich so offen, daf8 die Spane flogen. Andere nah-
men es damals den Hollindern wohl iibel. Aber damals muf3te es sein.«" Das
Miteinander zwischen Franzosen, Schweizern und Deutschen schien wih-
rend der Reise durch die Kriegsereignisse weniger belastet gewesen zu sein,
wie man dem Bericht von Christian Schnebele entnehmen kann.”

Uber den Selbstmord einer Jiidin, die an Bord mitreiste, berichten Christian
Schnebele und Dirk Cattepoel durchaus unterschiedlich: Schnebele eher ver-
allgemeinernd, metaphorisch: »Wir gingen dann zur Ruhe, nicht ahnend, daf3
in einer spateren Nachtstunde, wohl an derselben Stelle, ein hoffnungsloses,
verzweifeltes Menschenkind, eine noch jingere Frau, freiwillig tiber Bord
ging und in den Fluten des Ozeans verschwand. Die tauschende, lockende
Verderbenstiefe hatte ein Menschenleben ausgeldscht.«'® Cattepoel stellt die-
selbe Geschichte informativer dar und bezieht sich selbst in den Zusammen-
hang ein: »Aber auf der gleichen Fahrt sprang [...] eine Frau iiber Bord, eine
Jidin, die ihre sémtlichen Familienangehérigen in den deutschen Konzen-
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trationslagern verloren hatte. Und da habe ich mich als Deutscher am Schick-
sal dieser Frau wohl schuldig gefiihlt — es war mir, als hdtte nur ich allein
Schuld an ihrem Tod [...] Aber in des Herzens Tiefe, da konnte ich nicht
leugnen, da sagte etwas in mir: Auch du tréagst dein Teil daran! Als Deutscher
tragst du dein Teil, dein Teil an unserer Schuld.«"”

Gleich bei der ersten Sitzung der Konferenz am 4. August 1948 gab Cattepoel
in seinem Bericht »Uber Deutschland zwischen 1936-1948 und seine Zu-
kunft« folgende Erklirung ab: »In den Jahren seit 1945 ist viel iiber die Kol-
lektivschuld des deutschen Volkes geredet worden. Unter Christen sollte es
klar sein, daf} es nur eine einzige Kollektivschuld gibt: die Kollektivschuld der
Menschheit vor Gott. Aber als ein deutscher Christ méchte ich von ganzem
Herzen bekennen, wie tief es uns belastet, daf3 so viel Leid, so viel Grausam-
keit und so viel Zerstérung durch unsere Landsleute iiber andere gekommen
sind. Ich méchte mich deshalb besonders an Euch wenden, liebe Briider und
Schwestern aus Holland und Frankreich: Seit 1940 widerfuhren Euren Vél-
kern schreckliche Untaten durch Vertreter meines Volkes in einem Mafle, daf3
unter menschlichen Gesichtspunkten eine Vergebung unmoglich scheint.
Und doch bitte ich Euch um Christi willen: Vergebt uns und gewéhrt uns im
Namen Christi einen neuen Anfang christlicher Briiderlichkeit [...] Aber ich
will nicht versuchen, alles und jedes zu entschuldigen; am Ende ist jeder
Deutsche am politischen Irrtum schuldig.«"® Es wird nicht deutlich, ob Cat-
tepoel diese Erklirung im Namen und Auftrag der deutschen Konferenzen
abgegeben oder sie mit den deutschen Teilnehmern abgestimmt hatte. Es hat
den Anschein, als ob es sich um eine personliche Erklarung gehandelt habe.
Ein Jahr spéter sprach Cattepoel in einer Predigt davon, »er habe es als seine
christliche und deutsche Pflicht gehalten [...] die franzosischen und holldn-
dischen Teilnehmer im Namen Christi um Verzeihung zu bitten.«"?

Bei der gleichen Gelegenheit sagte der spater nach Uruguay ausgewanderte
westpreuffische Diakon Gustav Reimer, als er sich im Namen der Fliichtlinge
fir die erfahrene Hilfe bedankte: »Ich bin mir bewuft, daf$ ich zu einem Volk
gehore, das wihrend der letzten Jahre viel Not und Leid iiber seine Nachbarn
gebracht hat. Und so frage ich: »Wie konnen wir den Mut aufbringen, hier zu
erscheinen und um Hilfe zu bitten? Von woher nehme ich die Kraft, diese
Einladung anzunehmen und zu Euch zu sprechen?« Ich mdchte darauf fol-
gende Antwort geben: »Wir sind verurteilt worden, wir haben uns eines Got-
tesgerichts unterziehen miissen, und Gott hat uns gerettet wie einen Brand
aus dem Feuer. Deshalb sage ich mit dem Apostel Paulus: »Was sollen wir
dazu sagen? Ist Gott fiir uns, wer mag wider uns seinl« (Rémer 8,31ff.)*°

Es konnte heute behauptet werden, dafl beide Erklarungen zu formal waren
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und abgegeben wurden, weil die Betreffenden meinten, so etwas werde an-
l@Blich einer internationalen Konferenz erwartet. Moglicherweise sahen sich
beide Redner auch angesichts der zu diesem Zeitpunkt vielfiltigen amerika-
nischen Hilfe dazu veranlafit. Beide Texte wurden in englischer Sprache ver-
offentlicht und von deutschen Zeitschriften nicht aufgegriffen. Eine deutsche
Ubersetzung wurde in Der Mennonit erst 1967 wiedergegeben.?’ Christian
Schnebele erwdhnte keine der beiden Erklirungen in seinem ausfiihrlichen
Bericht. Ulrich Hege schrieb {iber die Cattepoels, dafd er iiber »die Schicksale
der deutschen Mennoniten« gesprochen habe; weder erwihnte er jedoch die
Schulderklirung, noch berichtete er iiber die » Aussprachestunde«.?

Das Thema der deutschen Schuld wurde nach 1950 auf mennonitischen Kon-
ferenzen und in den Bldttern nicht behandelt. Die mennonitischen Zeit-
schriften, die seit Anfang 1948 erschienen, berichteten, wenn sie sich zeitge-
schichtlichen Problemen zuwandten, von den Fliichtlingslagern, von der Zu-
sammenfiithrung der Familien, der Sammlung von Gemeinden oder vom Bau
der Wohnsiedlungen. Der Betrachter hat den Eindruck, daf} die Not und der
Neuanfang nur wenig Zeit zum Nachdenken lieflen. Aus heutiger Sicht wiir-
den wir es fiir richtig halten, daf8 nach den Griinden und Anldssen von Krieg
und Holocaust, fiir die Entstehung von Ideologien und Weltanschauungs-
staaten gefragt worden wire. Es scheint so, als ob die Uberlebenden froh dar-
tiber waren, davongekommen zu sein und daf} sie — ohne Blick zuriick - nur
nach vorne schauen wollten.

Wiederentdeckung der Wehrlosigkeit

Nach 1950 vollzog sich ein Wechsel im theologischen Denken der deutschen
Mennoniten: Pietistische (in Siiddeutschland) und liberale (in Norddeutsch-
land) Orientierungen traten zuriick und wurden von der Riickbesinnung auf
das »tauferische Leitbild«* tiberlagert, das Nachfolge, die Gemeinde und die
Ethik der Liebe und Wehrlosigkeit als wesentliche Schwerpunkte heraus-
stellte.

Schon 1946 kamen amerikanische und kanadische Freiwillige des Mennonite
Central Committee (MCC) »in the name of Christ« ins zerstorte Deutsch-
land, zuerst in die franzosische Zone und ab 1947 in die englische und ame-
rikanische Zone. Sie verteilten Nahrungsmittel und Kleider und halfen als
Pax-boys (liberwiegend Zivildienstleistende) beim Bau von Siedlungen (Neu-
wied, Espelkamp, Bechterdissen, Wedel, Backnang). Amerikanische Prediger-
Seminare entsandten Professoren, die das mennonitische Friedenszeugnis,
das in den zuriickliegenden Jahren verschiittet gewesen war, durch zeitnahe
Argumentation unter Riickbesinnung auf das tauferische Erbe wieder beleb-
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ten. Es dauerte vier Jahre, bis Mennoniten zur theologischen Reflexion nach
dem Kriege bereit waren. So kam es 1949 zur »Thomashéfer EntschlieBung,
die forderte: » Angesichts der unsagbaren Leiden und ddmonischen Auswir-
kungen des letzten Krieges halten [wir] es fiir eine besondere Aufgabe der
Mennoniten, den Gedanken des Friedens und dessen praktische Verwirkli-
chung [...] zu férdern und [...] zu vertreten.«** Die ergdnzende »Heilbron-
ner Erklirung« von 1950 berief sich in ihrer Argumentation zusitzlich auf
das »Wort Gottes«, den »Geist der Bergpredigt« und den »Dienst am Néch-
sten«”. Das 1956 gegriindete »Deutsche mennonitische Friedenskomitee«
(DMEFK) vertiefte das theologische Nachdenken und warb unter der menno-
nitischen Jugend fiir das Friedenszeugnis.?®

Die Aufarbeitung der »braunen« Vergangenheit

Im November 1966 verdffentlichte der Leiter des Archivs der niederlandi-
schen Mennoniten, Simon L. Verheus, unter der Uberschrift: »Mit brennen-
der Sorge ...“” einen Aufsatz in Der Mennonit, mit dem er auf eine Publika-
tion reagierte, in der festgestellt wurde, »die Mennoniten [...] hitten das Prin-
zip der Wehrlosigkeit vollig aufgegeben.«?® In diesem Zusammenhang fragte
Verheus: »Haben unsere deutschen Briider hierauf schon einmal etwas ge-
antwortet?«* Darauf reagierte Heinold Fast, damals stellvertretender Vorsit-
zender der Vereinigung der Deutschen Mennonitengemeinden, in derselben
Nummer mit dem Verweis auf Auflerungen deutscher Mennoniten und
stellte fest, »dafl damit das Thema bei uns die ihm gebtihrende Beachtung ge-
funden habe, soll damit aber keineswegs gesagt sein. Erstens sind die Vor-
ginge selber noch langst nicht geklart [...] Zweitens dauert es lange, bis das
Bewufltsein vom geistlichen Bankrott des deutschen Mennonitentums zur
Zeit des Dritten Reiches bis zum letzten deutschen Mennonit dringen
wird.«*° In der folgenden Nummer kommt der Hollinder Ds. Jan Matthijssen
den bedringten deutschen Briidern zur Hilfe: »Die deutschen Mennoniten
haben wahrscheinlich nicht mehr und nicht weniger mitgemacht und sind
deshalb nicht mehr und nicht weniger verantwortlich fiir alles, was gesche-
hen ist, als die Deutschen im allgemeinen [...] Doch welchen Sinn hat e, jetzt
dariiber [iiber einzelne Verfehlungen] zu sprechen?«’' In einer der folgenden
Nummern veroffentlichte der Schriftleiter Hans-Jiirgen Goertz die »Schuld-
bekenntnisse« erstmals in deutscher Sprache, was 1948 versdumt oder dem
deutschen Leser nicht zugemutet worden war.?? In derselben Nummer mel-
dete sich Helmut Funk aus Wien mit einem Leserbrief zu Wort und mahnt
unter der provozierenden Uberschrift »Wo ist unser Schuldbekenntnis« offi-
zielle Erklarungen der Konferenzen mit unbequemen Fragen an: »Ich muf§
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[...] die dlteren und verantwortlichen [...] Briider fragen: Hat das Kurato-
rium der Vereinigung [...] irgendwann einmal sein Versagen bekannt? Hat
man dem Verschulden Ausdruck gegeben, daff man aus der Sorge um den ei-
genen Fortbestand und aus Furcht vor Leiden eine loyale Haltung der Regie-
rung des dritten Reiches gegeniiber eingenommen hat? Daf} man einfach ge-
schwiegen hat, wo Unrecht geschah? Hat man offen bekannt [...], daf man
einer Verblendung verfallen war und keine klare Sicht der Dinge hatte?«*
Auch darauf reagiert wieder Heinold Fast, diesmal mit einem Leserbrief: »Ich
glaube nicht, daff man [...] die Schuld eines anderen bekennen kann. Wohl
kann man die Folgen der Schuld anderer tragen [...] Auflerdem bestarkt es
den, der das Schuldbekenntnis fordert, in seiner Selbstgerechtigkeit |...] Viel
wichtiger als ein Schuldbekenntnis der Viter [ist] die Frage, wie es zu solcher
Schuldverstrickung kommen konnte [...] Wir sollten [die &ltere Generation]
nicht durch die Forderung von Schuldbekenntnissen zur Selbstrechtfertigung
verleiten.«*

Die Gedanken iiber den Krieg und die damit verbundenen Verbrechen hat-
ten mit dem Wirtschaftswunder in den fiinfziger Jahren nachgelassen. Mit
der Erinnerung wurde auch die Schuldfrage verdrangt. Das begann sich zu
andern, als die Deutschen durch den Eichmann- (1961) und den Auschwitz-
Prozef} (1963-65) mit dem Holocaust konfrontiert wurden und iiber ihre
Verantwortung fiir das Naziregime und ihren Teil an der Schuld nachzuden-
ken begannen.

Vor diesem Hintergrund erregte ein Aufsatz des ehemaligen Hamburger Pa-
stors und Schriftleiters von Der Mennonit, Hans-Jiirgen Goertz, erhebliches
Aufsehen und viel Widerspruch vor allem bei der Kriegsgeneration.*® Goertz
sprach im Hinblick auf die Mennoniten im Dritten Reich von »religiésem
Niedergang« und beklagte, daf8 die Mennoniten ihre iiberkommenen Grund-
sitze verraten hitten, um ihre konfessionelle Existenz zu sichern. Zwei Jahre
spiter, 1977, beschrieb der Verfasser des vorliegenden Aufsatzes — ausgehend
von einer breiten Quellenbasis - die mennonitische Vergangenheit zwischen
1933 und 1945 im Hinblick auf den Nationalsozialismus und kam grund-
sitzlich zu einer dhnlichen Deutung, wenngleich er aufgrund der Quellenlage
im Detail einzelne Vorginge abweichend darstellte. Er resiimierte weniger
scharf: »Das Dritte Reich wurde anfinglich von den meisten [Mennoniten]
[...] begriifit und spiter einfach hingenommen. Man fiihlte sich nicht zum
Widerstand gerufen und war nicht zum Martyrium geriistet.«*® Ausfiihrlich
wurde geschildert, wie die Mennoniten ihre iiberkommene Uberzeugung von
der Wehrlosigkeit aufgaben: »Zur Begriindung des Wehrdienstes werden
nicht nur staatsbiirgerliche Uberlegungen angefiihrt, sondern auch biblische
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[...] Die Mennoniten konnten die Wehrlosigkeit des Christen in einer wehr-
haften Zeit nicht [mehr] aus der Bibel erweisen.«*’

Die folgende, heftige Diskussion dauerte etwa anderthalb Jahre und wurde
1978 durch eine gemeinsame Erklarung von Hans-Jiirgen Goertz und Die-
ther Gotz Lichdi zunichst abgeschlossen: »Es soll in Zukunft nicht mehr von
dem rreligiosen Niedergang« der Mennoniten gesprochen werden; es soll auch
nicht mehr behauptet werden, dafl die Mennoniten »ihre Eigenarts, das heif3t
ihren urspriinglichen reformatorischen und konfessionellen Ausdruck >be-
wahrt« hitten. Es wird richtig sein, den Weg der Mennoniten durch das Dritte
Reich als eine schwere Identitétskrise zu beschreiben [...] Einigkeit besteht
unter uns hinsichtlich der geistlichen Ziele dieser historischen Riickfrage fiir
die Gemeinden. Es geht uns darum, die Gemeinden auf Abhangigkeiten hin-
zuweisen, die sie — gewollt oder ungewollt - eingegangen sind und noch
immer eingehen, so daf} sie sich fragen miissen, ob ihr Bekenntnis zu Jesus
Christus als dem Herrn der Gemeinde dadurch beeintrichtigt wird.«*®

Spdte Bemiihungen um Briickenschlag und Verséhnung

Ab Anfang der 1970er Jahre warb der Pastor der Hamburger Mennonitenge-
meinde, Peter J. Foth,?® im Rahmen der » Aktion Sithnezeichen« hauptsdch-
lich unter Jugendlichen fiir den Besuch des ehemaligen Westpreufiens. Men-
nonitische Gruppen beteiligten sich dort an einzelnen Wiederaufbauprojek-
ten und suchten Orte Polens auf, an denen von der deutschen Besatzung ver-
brechen begangen worden waren. Der Charakter dieser Reisen, die anfing-
lich im Zeichen der Wiedergutmachung standen, dnderte sich, als viele der
ehemaligen Fliichtlinge wieder die alte Heimat sehen wollten. Am Anfang
mag die Besichtigung der verlorenen Heimat schmerzliche Erinnerungen
ausgelost haben; daraus wurde dann Neugier und manchmal auch eine nost-
algisch verkldarte Sympathie. In einigen Fillen entwickelten sich freund-
schaftliche Beziehungen zu den bauerlichen Nachfolgern. Die Gemeinde-
hduser werden heute, soweit sie noch stehen, vielfach von anderen Konfes-
sionen genutzt. Die Friedhofe waren in einem beklagenswerten Zustand. Sie
wurden von niederldndischen und deutschen Mennoniten zusammen mit
polnischen Freiwilligen wieder hergerichtet und werden heute von polni-
schen Nachbarn betreut.

Als im Laufe der Jahre die Generation der »Parteigenossen« und Kriegsteil-
nehmer immer weniger Auskunft geben konnte, wuchsen Umfang und Zahl
der Monographien zu einzelnen Themen, aber auch die Erinnerungs- und
Gedenkliteratur sowie Beitrdge im Fernsehen hielten das Interesse an der Ver-
gangenheit und mit ihr Betroffenheit und Scham wach. Der Vorstand der Ar-
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beitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden in Deutschland (AMG) sah
sich daher veranlafit, die nachstehende Erkldrung abzugeben, die dann an-
liflich der Mitgliederversammlung 1995 diskutiert wurde; es zeigte sich, daf3
der eindeutigere Text des Vorstands nicht mehrheitsfihig war. Er wurde des-
halb in Teilen abgedndert, was sich an den Bruchstellen im Text noch nach-
vollziehen laf3t. Die urspriingliche Fassung wurde nicht veréffentlicht.
Aus Anlaf8 der 50. Wiederkehr der deutschen Kapitulation am 8. Mai
1945 verabschiedete die Mitgliederversammlung der AMG anlifilich
ihrer Mitglieder-Versammlung am 10. Juni 1995 in Karlsruhe folgende
Erkldrung:
Am 8. Mai 1995 gedachten wir des Kriegsendes und besannen uns dar-
auf, was dieses Datum heute fiir uns als Mennoniten in Deutschland be-
deutet. Viele von uns haben damals diesen Wendepunkt als Katastrophe
erlebt und erlitten. Im Riickblick erkennen wir, daf§ das Kriegsende trotz
allen Leides, das wir erlitten haben, vor allem eine Befreiung von einem
verbrecherischen Unrechtsregime bedeutete.
Die meisten Mennoniten in Deutschland sind, als Ergebnis einer langen
Entwicklung, der Anfechtung des Nationalsozialismus erlegen, und sie
gaben das Friedenszeugnis auf. Sie schitzten oft Verpflichtungen gegen-
iiber dem eigenen Volk hoher ein als die Verbindung zu unseren men-
nonitischen Geschwistern in den Niederlanden und im Elsafs.
Die niederlindischen Geschwister, die unter dem deutschen Besat-
zungsregime litten und zahlreiche Opfer zu beklagen hatten, konnten
nicht einmal auf die Anteilnahme, geschweige denn auf die Hilfe der
deutschen Mennoniten rechnen. In Lothringen oder im Warthegau iiber-
nahmen auch deutsche Mennoniten wihrend der Kriegsjahre Hofe ver-
triebener Bauern. Mennoniten aller Berufe waren in das damalige Sy-
stem verstrickt, fast alle Mennoniten haben zu den nationalsozialisti-
schen Verbrechen an Juden und vielen anderen geschwiegen. Auch die-
jenigen, die dem Nationalsozialismus kritisch gegeniiberstanden, sahen
keinen Ausweg. Mit den Worten des Vaterunsers bitten wir um Verge-
bung.
Wir verstehen diese Beispiele nicht als eine nachtrigliche Kritik. Wir
glauben, daf$ der Blick in die Vergangenheit notwendig ist, um aus die-
ser Geschichte zu lernen. Darum bedauern wir, daf8 die Beschiftigung
mit dem Nationalsozialismus und seinen Folgen lange Zeit unterblieb
aus Angst vor Auseinandersetzungen und weil viele deutsche Mennoni-
ten vom Krieg selbst hart betroffen waren. Andere glaubten, sie hdtten
sich nicht zu entschuldigen, weil sie nicht als unmittelbare Titer an Ver-
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brechen teilgehabt hitten. Heute erkennen wir, daf$ wir als Christen und

Teil der mennonitischen Geschwisterschaft friiher unsere Scham und un-

sere Betroffenheit hétten deutlich machen miissen.

Fiir uns sind die Jahre nach dem Ende des Krieges und nach dem Elend

der Vertreibung unverdient gute Jahre des Wiederaufbaus geworden.

Wir haben erleben diirfen, dafS im Kriege verfeindete Nachbarvilker zu-

sammengewachsen sind und sich heute mit Freundlichkeit und Achtung

begegnen. Dafiir sind wir dankbar. Aber vor dem Hintergrund der Ver-

gangenheit beobachten wir das Zeitgeschehen und fiihlen uns beschwert

durch eine wachsende Fremdenfeindlichkeit und die zunehmende Ge-

waltbereitschaft.

Um diesen Herausforderungen angemessen zu begegnen, wollen wir uns

an Gottes Wort aus dem Vermdchtnis unserer tduferischen Viter und

Miitter orientieren. Dabei mochten wir folgende Gesichtspunkte beson-

ders betonen:

~ Bekenntnis in der Offentlichkeit durch Mission und Friedenszeugnis

- Betonung der Geschwisterlichkeit iiber die Gottesdienstgemeinschaft

und iiber das eigene Volk hinaus

- Bereitschaft, Fremde anzunehmen und niemand auszugrenzen

— einen verantwortlichen Lebensstil zur Bewahrung der Schopfung.

»Die Gnade des Herrn ist5, daf§ wir nicht gar aus sind; seine Barmher-

zigkeit hat noch keine Ende« (Klagelieder 3,22).°
Der Text wurde von der Mitgliederversammlung mit grofler Mehrheit ange-
nommen und veréffentlicht. Er wurde gesondert den mennonitischen Kon-
ferenzen in den Niederlanden und in Frankreich mitgeteilt.
Die Erkldrung beginnt bei der Einschédtzung des Datums: zunachst als Lei-
densdatum und spiter auch als Tag der Befreiung. Es soll den Wandel in der
Beurteilung deutlich machen, der auch im Zusammenhang mit der personli-
chen Betroffenheit steht. Von diesem Datum aus geht der Blick zuriick und in
die Gegenwart, dann richtet er sich auf die Zukunft. Erst einmal wird Reue
iiber die damalige Haltung und iiber das Verhalten der Mennoniten formu-
liert, das dann durch Beispiele konkretisiert wird. Dem Schuldbekenntnis
folgt die Bitte um Vergebung. Die Mitglieder der AMG hatten offensichtlich
die Befiirchtung, die Erklarung kénne mifiverstanden werden. Deshalb be-
tonten sie, daf} die Beispiele nicht als nachtragliche Kritik verstanden werden
sollten, gaben aber keinen Hinweis darauf, welches Verstindnis denn nun
empfohlen werde. Dies mag ein Zeichen dafiir sein, daf} diese Reuebekun-
dung - zumindest bei einigen — noch immer schmerzte. Eine allerdings
grundlose Befiirchtung, denn dieser Teil wurde nach Veroffentlichung nicht
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kritisiert. Wichtig ist die Feststellung, daf die Nazivergangenheit - unabhan-
gig von der Verflochtenheit einzelner Personen oder Gruppen - uns auch
heute noch betrifft, nicht weil wir als Zeitgenossen an den Verbrechen selbst
beteiligt gewesen wiren, sondern weil wir mit deren Folgen umzugehen
haben. Die Erklirung geht davon aus, dafi es heute auf unsere Einstellung zu
diesem Teil unserer Vergangenheit ankommt, ob wir durch Totschweigen
oder Aufrechnung Verbrechen wie Holocaust und Kriegsgreuel verharmlo-
sen und aus unserer Vergangenheit als Christen verbannen oder ob wir uns
mit dieser Schuld auseinandersetzen, sie anerkennen und versuchen, sie wie-
dergutzumachen, soweit das méglich ist. Die sich daraus ergebende Zu-
kunftsaufgabe wird in einem gréfieren Zusammenhang gesehen und den
grundsitzlichen Aufgaben der christlichen Gemeinde zugeordnet. Bei der
Formulierung der Ziele mogen der Zeitgeist und die Debatte um »Gerechtig-
keit, Frieden und Bewahrung der Schopfung« mitgespielt haben.

Diese Untersuchung zeigt unterschiedliche, teilweise widerspriichliche Reak-
tionen auf den Zusammenbruch und die Befreiung von 1945. Die Beschifti-
gung mit den Schuldverstrickungen im »Dritten Reich« verlief in der Bun-
desrepublik in drei Phasen. Eine erste Phase wihrte etwa von 1945 bis Anfang
der sechziger Jahre: Nur wenige wollten und konnten eigene Schuld erken-
nen, die meisten waren mit der Klage iiber ihre vielfiltigen, oft grofien Ver-
luste in Anspruch genommen. Eine zweite Phase erstreckte sich etwa von
1963 (Auschwitz-ProzeR) bis Anfang der achtziger Jahre: Die S6hne, empért
iiber das Schweigen der direkt betroffenen Generation und entsetzt iiber das
Bekanntwerden von immer mehr scheuflichen Details, setzten die Vater auf
die Anklagebank und vermuteten auch hinter harmlosen Ereignissen den na-
zistischen Ungeist. In einer dritten Phase wurde seit Mitte der neunziger Jahre
entdeckt, dafl noch viele Menschen in Ost-Europa lebten, die im Krieg ver-
schleppt und ausgebeutet worden waren. Die Erinnerung an die 50. Wieder-
kehr des Kriegsendes 1995 fachte die Diskussion an und fiihrte zu einer Ent-
schidigung von Fremdarbeitern aus Osteuropa.

Es war schwer fiir die deutschen Mennoniten, angesichts der Umstinde von
Vertreibung und Zerstérung, von Wiederaufbau und Wirtschaftswunder die
eigene Verantwortung zu erkennen und zu ihr zu stehen. Es gab nach 1945
Stimmen, die zur Bufe riefen, aber nur wenige wollten sie horen. Deshalb
vergingen mehr als zwanzig Jahre, bis das Thema in gréflerem Umfang und
nicht nur im justitiablen Bereich bearbeitet wurde. Nur langsam wurde er-
kannt, daf3 die Verdringung der Vergangenheit die Bewiltigung der Gegen-
wart belastet und die Gewinnung der Zukunft erschwert.
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JOHANNES REIMER

»nMennonite rede Plautdietsch«
Konfessionalitdt und Sprache unter Plattdeutschen der ehemaligen UdSSR

»Menniste rede Plautdietsch« — das ist sicher einer der wichtigsten Sitze mei-
ner Kindheit. Kaum ein anderes Element mennonitischer Kultur ragt so sehr
aus der mennonitischen Erfahrung heraus wie die Sprache. Dabei haben die
Mennoniten auf ihren vielen Wanderungen von Friesland nach Ruffland und
von da aus in die weite Welt ein eher gespaltenes Verhiltnis zur Sprache,
allem voran zu ihrer »plautdietschen« Sprache, die doch nie wirklich als die
Sprache galt. So fand sie weder ihren Weg in die Kirche, noch in die Schule
oder das Amt. Hier hatte seit der Umstellung der Gottesdienstsprache im
Weichseldelta das Hochdeutsch seinen festen Platz. »Met Got rede wie Huch-
dietsch, Plautdietsch s fer ahm nech gout jenuch«’, hérte ich meine Grof3-
mutter oft sagen.

In diesem Beitrag geht es darum, die komplexen Beziehungen zwischen Kul-
tur und Sprache einerseits und dem Glauben und der Sprache der Mennoni-
ten andererseits zu beleuchten. Welche Zusammenhange lassen sich zwischen
ihnen herstellen? Inwiefern hat Sprache etwas mit dem Glauben zu tun und
der Glaube mit der Sprache?

Es gilt unter Kulturanthropologen als ausgemacht, daf} Sprache und Kultur
sich wechselweitig stark beeinflussen.? Kultur und Sprache sind korrelative,
aufeinander bezogene Begriffe. Plautdietsch und die Kultur der rufflanddeut-
schen Mennoniten oder besser gesagt der Menniste,’ sind hierfiir keine Aus-
nahme. Ich bin mir wohl der Tatsache bewufit, daf Plautdietsch sich keines-
wegs nur auf den mennonitischen Kulturraum in Rufiland und der Sowjet-
union beschrankt. Es gab und es gibt plautdietschsprechende Katholiken, Lu-
theraner und Adventisten, um nur einige andere konfessionelle Zugehérig-
keiten der plattdeutsch Sprechenden in der alten Heimat zu nennen. Es wire
interessant und auch wichtig, den Zusammenhang zwischen Kultur, Glauben
und Sprache unter allen Plattdeutschen im russischen Kulturraum zu unter-
suchen. Hier werde ich jedoch nur die mennonitischen oder praziser die bap-
tomennonitischen® »Plautdietschen« behandeln. Ob es parallele Entwicklun-
gen in den anderen Konfessionen gegeben hat, vermag ich an dieser Stelle
nicht zu beantworten.

Sprache und Identitit
Bernhard E. Meland® schreibt in seiner Theologie der Kultur, daf3 es die Spra-
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che eines Volkes ist, die die kulturelle Entwicklung der Ethnie genau regi-
striert, weil sie diese zum Ausdruck zu bringen hilft. An der Sprache wird
deshalb die kulturell-religiose Entwicklung eines Volkes am deutlichsten ab-
lesbar. Sprache und Geschichte eines Volkes sind organisch aufeinander be-
zogen. Wer die Geschichte der Plautdietschen »Baptomennoniten« studieren
mochte, wird am Studium der Sprache, ja besser der Sprachen, dieser Men-
schen nicht vorbeigehen kénnen. Hat sich doch diese Gruppe von Anfang an
als ein Volk auf dem Weg, ein Wanderer zwischen den Kulturen und den
Sprachen erwiesen.

Fiir die Geschichte der Mennoniten in Ruffland und der Sowjetunion sind es
allen voran Plautdietsch und Hochdeutsch. Dabei sprach man im Alltag Platt.
Hochdeutsch dagegen war dem Gottesdienst, der Schule und dem Amt vor-
behalten. Die Entwicklung dieser doppelsprachigen Struktur geht wohl auf
die Erfahrung in Preuflen zuriick, wo die Mennoniten seit 1772 unter den
Druck des preuflischen Staates gerieten, als die von den Mennoniten besie-
delten Landesteile an Preufien fielen und die Mennoniten nach und nach zum
Hochdeutschen im Gottesdienst {ibergingen. Hollindisch als Alltags- und
Gottesdienstsprache ging auch im offiziellen Gemeindeleben zuriick.® Diese
Tatsache wird tibrigens manchmal als einer der Griinde fiir die Auswande-
rung der Mennoniten nach Rufiland angefiihrt.” Eine Entwicklung, die sich
durch die Russifizierungs- und Militarisierungspolitik des russischen Staates
in den 1870er Jahren durch die Auswanderung nach Nordamerika und dann
nach Paraguay wiederholen sollte. In den beiden letzten Fillen sah man
Hochdeutsch als Gottesdienst- und Amtssprache gefihrdet und befiirchtete
eine Glaubensverflachung als Resultat. 18000 Mennoniten verliefen so Rufi-
land Anfang der 70er Jahre des 19. Jahrhunderts. Ausdriicklich kritisierten
die Zuriickgebliebenen die zu starke Identifikation des Glaubens mit der
deutschen Sprache. Cornelius Dyck schreibt: »Unter solchen, die zuriickge-
blieben waren, war ein Kritiker, der behauptete, zu viele Mennoniten wiirden
ihren Glauben mit der deutschen Sprache identifizieren, wobei doch in Chri-
stus weder Jude, noch Grieche, noch Skythe ist.«®

Die Parallelstruktur von Platt- und Hochdeutsch hat sich so sicher erst in
Ruflland oder seit der Auswanderung der Mennoniten nach Ruflland ent-
wickelt und ist schliefSlich zum Bestandteil der Kultur geworden. Das ist ein
in Immigrantengruppen nicht seltener Vorgang; man iibernimmt nicht die
Gast-, sondern die eben verlassene Heimatkultur mit ihrer Sprache als Iden-
tifikationsmerkmal der Gruppe, auch wenn diese Kultur und Sprache vorher
als bedrohlich empfunden wurden und zur Auswanderung zwangen. Dieses
soziologische Prinzip wurde im Falle der Mennoniten in Ruf8land durch den
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Aufbau eigener »deutscher« Kolonien, die im stdndigen Kontakt mit der ver-
lassenen deutschen Heimat standen, noch begiinstigt. John B. Toews schreibt
dazu: »Plattdeutsch verstirkte tdglich die Ethnizitdt, wihrend Hochdeutsch,
verbunden mit einer standigen Verbindung nach Deutschland, fiir die reli-
giose und kulturelle Identitdt sorgte.«® Nicht von ungefihr warf der Russe A.
A. Welizin in den 90er Jahren des 19. Jahrhunderts den Mennoniten vor, »ihr
Herz in Berlin zu haben«. Und der Deutsche E. Schmidt-Miinchen ent-
deckte in manchen von ihnen in den Wirren des Ersten Weltkrieges einen
deutschen Patrioten." Die noch in Preuflen heftig umkédmpfte hochdeutsche
Sprache hatte offensichtlich ihren Weg in die Lebenswelt der Mennoniten ge-
funden und ist bereits Mitte des 19. Jahrhunderts fester Bestandteil der Kul-
tur. Plattdeutsch dagegen bestimmte den Alltag.

Die sozio-psychologischen Motive der Doppelsprachigkeit allein wiirden je-
doch das Phinomen nicht geniigend erkldren. Wie wir im Zitat von Corne-
lius J. Dyck gesehen haben, wurde die Gefdhrdung der deutschen Sprache
durch die Russifizierungspolitik der Staatsmacht sehr frith mit der Gefihr-
dung des Glaubens verbunden. Ein Vorgang, der sich nur mit dem zum
»Dogma« erhobenen Nonkonformismus der Mennoniten erklaren 1af3t. Es ist
die Zwei-Reiche-Lehre der Taufer, die ein gesellschaftlich eingebundenes
Leben der Gemeinde Jesu unmaglich macht. Die Gemeinde ist das sichtbar
gewordene Reich Gottes auf Erden."” Es geht in ihr nicht nur um geistlich-re-
ligiose Belange, sondern um die totale Existenz der Christen auf Erden. Die
Gesellschaft dagegen gehort dem anderen Reich, dem Reich des Basen an.
Eine sozio-kulturelle Gemeinschaft mit einer so identifizierten Umwelt mufite
als Gefdhrdung des Glaubens erscheinen. Die Einfithrung des Hochdeutschen
als lingua franca der Mennoniten erlaubte es, sich kulturell von der russischen
Umwelt zu isolieren. Den Gebrauch dieser Sprache auf religios-kulturelle
Werte zu reduzieren, verschlof} auflerdem den Alltag der Glaubigen vor dem
EinfluB einer hochentwickelten Kultursprache. Deutschland als Heimat war
weit, und die kulturellen Einfliisse dieser Heimat lief3en sich relativ leicht ein-
ddmmen. Siakularisierung wurde damit auf ein gewisses Minimum reduziert,
zumal die Masse der »Plautdietschen« ihre hochdeutschen Kenntnisse dank
des arbeitsintensiven Alltags nur auf das Wesentliche beschrinkten. Die Dop-
pelsprachigkeit wurde auf diese Weise zum Instrument der Glaubenskonser-
vierung. So entstand jene Mischung zwischen Religion und Ethnos, die fiir
die Mennoniten Ruf8lands typisch war.

Heute steht es auch fiir sonst vollig auf kirchliche Belange konzentrierte Per-
sonen fest: Wir Mennoniten sind nicht nur eine Glaubensgemeinschatft, son-
dern ein Volk. Stellvertretend fiir viele andere Auflerungen zitiere ich hier die
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Worte Pastor Nikolai Reimers aus seinem Vorwort fiir den iiberaus volumi-
nosen Bildband von Adina Reger und Delbert Plett: »Unser Volk ist schon
450 Jahre mit verschiedenen Volkern gewandert. Das besondere an unserem
Volk ist, das es ein Glaubensvolk ist. Mennoniten sind ein Volk, das keine be-
stimmte Heimat hat.«"

Das Mennonitentum begann als Glaubensbewegung, die sich im Laufe ihrer
Geschichte immer mehr zu einer religits-ethnischen Gruppe entwickelte. Es
ist sicher falsch, wie Reimer es tat, zu behaupten, die Mennoniten seien von
Anfang an ein Volk gewesen. Eine solche Behauptung ldf3t sich geschichtlich
nicht halten. Aber sie sind es geworden. Griinde hierfiir konnen nur im De-
tail besprochen werden. Sie liegen sowohl im Glaubenskodex der Mennoni-
ten, allen voran im Nonkonformismus, als auch in den stindigen Verfolgun-
gen der Glaubigen durch die jeweilige Umwelt." Als Resultat einer solchen
tiberaus komplexen Geschichtsentwicklung entstand »unser Mennoniten-
volkchen« - eine ethnokonfessionelle Erscheinung, die ihresgleichen sucht.
Laut E. K. Francis, einem rémisch-katholischen Soziologen, der als einer der
wenigen die RuSlandmennoniten soziologisch untersuchte, fand dieser Pro-
zefl zwischen 1790 und 1870 statt.” Er setzt mit der Auswanderung der Men-
noniten aus Preuflen nach Ruffland ein und ist mit Beginn rigoroser Russifi-
zierungsversuche seitens des Russischen Staates in den 70er Jahren des 19.
Jahrhunderts abgeschlossen. Aus einer Glaubensbewegung wird ein Volk, das
sich bei aller Vielfalt im Bekenntnis, als eine Ethnie versteht. Seit 1870 haben
die »plautdietschen« Mennoniten in Ruf$land trotz aller konfessioneller Un-
terschiede und Auseinandersetzungen als Volk zusammengehalten.

Ethnokonfessionalitat als Basis mennonitischer Glaubens-Erfahrung

Die Rufllandmennoniten sind also eine ethnokonfessionelle Erscheinung. »In
den Strukturen einer solchen ganzheitlich begriffenen Gemeinschaft wird
Profanes sakral und Sakrales alltiglich.»® Die Entwicklung des Hochdeut-
schen zur Sprache des Gottesdienstes, der Bildung und der Kultur und damit
zum Garanten des Glaubens ist hierfiir ein gutes Beispiel. Wir haben diese
Tendenzen bereits unter den Aussiedlern nach Nordamerika in den frithen
70er Jahren des 19. Jahrhunderts beobachtet. Im Laufe der Geschichte haben
sich diese Tendenzen nur noch verstirkt. »Die Unterdriickung der Sprache
und des nationalen Bewufitseins an sich im Sowjetstaat mufSte, psychologisch
gesehen, auch als Unterdriickung des Glaubens verstanden werden. Nicht
ganz zu unrecht gingen viele Mennoniten davon aus, dafy beim Verlust des
einen Faktors — der Sprache als eines Stiicks der Kultur — auch der andere, der
Glaube, gefihrdet sei. Umgekehrt zog eine nationale Besinnung oft eine reli-
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gidse nach sich. Beide Faktoren greifen eng ineinander und bilden zusammen
das starke mennonitische Selbstbewuf3tsein.«"

Diesen Zusammenhang haben auch sowjetische Religionsforscher entdeckt.
Sie vermuteten hinter dem oft ausgesprochenen Interesse der Mennoniten,
ihre deutsche Sprache erlernen und beizubehalten zu diirfen, nicht zu Un-
recht handfeste religiése Motive,”® wie folgender Einblick in die Nachkriegs-
beziehungen der Mennoniten zu den Evangeliumschristen-Baptisten in der
Sowjetunion zeigt.

Offiziell konnte sich nach dem Zweiten Weltkrieg kein Mennonit zum Got-
tesdienst versammeln. Viele suchten daher Zuflucht in den Gemeinden der
russischen Evangeliumschristen-Baptisten. Zum Anschluf an die jeweilige
Gemeinde kam es allerdings oft erst nach der offiziellen Zusage, auch Got-
tesdienste in deutscher Sprache anbieten zu diirfen. So berichtet Adolf Seiler
iiber den Anschlul mennonitischer Geschwister an die Baptistengemeinde
Kalininskoje im Jahre 1957, der nur nach der Zusage des Superintendenten,
auch Ansprachen und Gesang in deutscher Sprache zuzulassen, zustande
kam.'® Als sich 1960 die Bestimmungen fiir die Gemeinden dnderten und die
deutschen Elemente aus dem Gottesdienst entfernt wurden, verlief} ein Grof3-
teil der mennonitischen Geschwister die Gemeinde wieder.? Die Wiederver-
einigung zwei Jahre spiter wurde nur méglich, weil man der Einrichtung
einer deutschen Gemeinschaft innerhalb der Gemeinde zustimmte.?’ Ahnli-
ches ist vielerorts passiert. Auch der 1966 vollzogene angebliche Anschluf3 der
Mennoniten-Briidergemeinden an den Allunionsrat der Evangeliumschri-
sten-Baptisten war vor allem vom Wunsch nach eigenen deutschen Gottes-
diensten getragen.?? Wie stark dieses Kriterium die Beitrittsdiskussion be-
stimmte, zeigt das Verhalten der mennonitischen Delegierten. Nicht alle
mennonitischen Vertreter auf dem Allunionskongref} der Evangeliumschri-
sten Baptisten 1966 in Moskau unterschrieben die Beitrittserklarung. Zu den
Verweigerern gehorten vor allem Vertreter der Mennoniten-Briidergemein-
den aus Karaganda und Omsk. Laut Walter Sawatsky verweigerten sie ihre
Unterschriften, weil sie den »Verlust ihrer mennonitischen Identitét, zu der
insbesondere die deutsche Sprache gehérte«?, befiirchteten.?*

Auch die Entstehung der autonomen Bewegung unter den Mennoniten-Brii-
dergemeinden wurde von deutschnationalen Motiven geleitet. So zum Bei-
spiel in der MBG Karaganda, der ersten autonom von Moskau registrierten
mennonitischen Gemeinschaft. Diese Gemeinde tibernahm nicht nur die Be-
zeichnung »Deutsche Mennoniten-Briidergemeinde«, sondern nahm das Be-
kenntnis zur deutschen Sprache in ihr Glaubensbekenntnis auf.?* Fiir eine
mennonitische Gemeinschaft ein einmaliger Vorgang. Wie wichtig den Vi-
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tern der Karagandiner Mennoniten-Briidergemeinde der Bezug zur Sprache
war, zeigt die Aussage eines der Altesten dieser Gemeinde, Heinrich Wolk, zu
den Uberlegungen der Mennoniten-Briidergemeinde in Kanada, ihren
Namen zu dndern. Wolk kommentierte: »Erst verliert man die Sprache, dann
den Namen und dann den Glauben.«*® Deutlicher kann der ganzheitliche Zu-
sammenhang zwischen Glaube und Kultur, wie dies in einer ethnokonfessio-
nellen Gemeinschaft tiblich ist, nicht ausgedriickt werden.

Was trieb die Mennoniten dazu, an dem ethnokonfessionellen Charakter
ihres Glaubens festzuhalten. War es der Kampf ums ethnische Uberleben?
Glaubte man, so eher den angefochtenen Glauben an Gott aufrecht erhalten
zu kénnen? Ist es ihre »koloniale Volksmentalititc, die sie immer wieder mit
einer unwiderstehlichen nostalgischen Sehnsucht nach dem verlorenen ko-
lonialen Paradies in den Steppen Rufllands erfiillte? Oder ist es die Theologie,
der Glaube selbst, der Volkscharakter und Glaube miteinander verbindet und
den Zwang zur Ethnokonfessionalitit schafft?

Es ist nicht einfach, eine addquate Antwort auf diese Fragen zu finden. Fest
steht, die Mennoniten haben ihre goldenen Jahre in Rufiland in ihren Kolo-
nien erlebt, in denen sie zu Wohlstand gelangten. Diese Kolonien waren vom
Prinzip der Zweisprachigkeit getragen. Und der Glaube der Kolonisten wurde
auf deutsch formuliert. »Met Got rede wie ditsch, unja ons plautdietsch. So
weret emma, en so wout dout emma bliewe.«*” Das so formulierte »plaut-
dietsche« mennonitische Experiment war erfolgreich. Warum sollte man es
dann nicht zum »Dogma« erheben.

Ethnokonfessionalitiit als Uberlebungsstrategie

Die meisten soziologischen Untersuchungen zum mennonitischen Experi-
ment in Ruffland sind sich in der Sache einig. Es ist dieser ethnokonfessio-
nelle Charakter, der den deutschsprachigen Mennoniten in Ruiland das eth-
nische und zum Teil auch das religiése Uberleben sicherte. In den dreifSiger
Jahren des 20. Jahrhunderts ist das mennonitische Glaubensleben faktisch
ausgeldscht worden. Heinrich und Gerhard Wolk treffen die Sache sehr
genau, wenn sie die Situation mit folgenden Worten beschreiben: »Die Ge-
meinden zerstort, die Prediger verbannt, verjagt, zum Teil vernichtet. Es war
im ganzen Lande kein Platz, kein Ort zu finden, wo noch geistliche Speise
ausgeteilt wurde.«*® Ein 6ffentliches Glaubensleben der Mennoniten nach
1937 existierte praktisch nicht mehr. Wer nicht unter dem Druck der Sowjets
geistlich »einknickte«, wurde gezwungen, seinen Glauben im tiefsten Unter-
grund zu praktizieren. Die Walks sprechen von einem Leben »in der Mitte
der Wiiste«.”” »Das einzige, was den wahrhaft Gldubigen nicht genommen
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werden konnte, war das Gebet im Verborgenen.«*° Es ist verstindlich, daf8
angesichts einer solchen Vernichtung die Frage gestellt wird: Wie konnte da
noch Glaubensleben erhalten werden?

Die Antwort mufi in der mennonitischen Familie gesucht werden. Und hier
ganz besonders in der Rolle der Frau und Mutter.”' Es ist die Familie, der in
der ethnokonfessionellen Struktur der mennonitischen Lebenswelt eine zen-
trale religiose Erziehungsrolle zukam. Ohne diese feste familidre Struktur ist
weder der soziale noch religiése Zusammenhalt der Mennoniten denkbar. Ein
Zusammenhang, der auch von den atheistischen Propagandisten offensicht-
lich richtig erkannt wurde. Krestjaninow schreibt iiber die Gefahren, die von
der mennonitischen Familie ausgehen: »In diesem Zusammenhang muf3 ge-
sagt werden, daf3 in der Erhaltung religiéser Vorstellungen, Brauche und Tra-
ditionen im Familienalltag der Frau nicht gerade die letzte Rolle zufillt.<** Es
ist vor allem die Frau, die hier als Hiiterin des Glaubens begriffen wird.** Und
die Frauen waren es dann auch, die durch alle Verfolgung und Not die Auf-
gabe und die Last der Glaubensvermittlung iibernahmen. Oft geschah es mit-
tels und dank der fiir die Verfolger kaum zugénglichen plattdeutschen Spra-
che. So wurden die Sprache und die nationale Zugehdrigkeit zum Vehikel der
Glaubensvermittlung. Je mehr man das Deutschtum der Mennoniten unter
dem Eindruck des Zweiten Weltkrieges in Frage stellte, desto intensiver wurde
die Identifikation von Glaube und Volkszugehorigkeit. Beides wurde verfolgt,
beides wurde gehafit, und beides mufite nun erhalten werden, um rein phy-
sisch als Deutsche im Land des Horrors zu iiberleben. Die Verfolgung des
Glaubens und des Volkes fiihrte zu jener sozialen Atmosphire, in der der an-
geschlagene Glaube wieder gedeihen konnte. Die Erweckung in den spiten
vierziger und friihen fiinfziger Jahren, die das ganze Land tiberzog, ist dafiir
ein anschauliches Beispiel. Francis konstatiert: »Solange der Mennonit ein
Teil der lokalen Gemeinschaft bleibt, in der mennonitische Traditionen und
Werte immer noch dominieren, wird weder Sakularisierung noch Gottlosig-
keit sein religidses Erbe ganz ausléschen oder die sozialen Kontrollmecha-
nismen der Kirche eliminieren konnen.«**

Ethnokonfessionalitit als missionarisches Problem

Auf einem anderen Gebiet sollte sich jedoch der ethnokonfessionelle Cha-
rakter der mennonitischen Glaubensgemeinschaft bald als Hindernis, ja als
ausgesprochenes Problem erweisen. Gemeint ist die Mission. Uber die Mis-
sion und Missionslosigkeit der Mennoniten in Ruflland ist bereits einiges und
zum Teil recht Kontroverses geschrieben worden.** Fest steht, daf die Men-
noniten ein relativ gebrochenes Verhiltnis zur Evangelisation unter den an-
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dersgliaubigen Christen, besonders den Russen, hatten, was auf die Ein-
schrinkung im Manifest Katharinas II. vom 22. Juli 1763 zuriickzufiihren ist.
Darin sicherte die Zarin den deutschen Einwanderern zwar Religionsfreiheit
zu, gebot aber ausdriicklich in Paragraph IV, »keinen in Rufland wohnenden
Glaubensgenossen, unter gar keinem Vorwande zur Annehmung, oder Bei-
pflichtung seines Glaubens und seiner Gemeinde zu bereden und zu verbrei-
ten, falls er sich nicht der Furcht der Strafe nach aller Strenge unserer Gesetze
auszusetzen gesonnen ist.« Dieses Verbot der Missionierung schlof jedoch
ausdriicklich die nicht-christlichen Volker des Reiches aus. Hierzu besagt das
gleiche Manifest: »Hiervon sind allerdings an unserem Reich angrenzende,
dem mohammedanischen Glauben zugetane Nationen ausgeschlossen, als
welche wir nicht nur auf eine anstindige Art zu christlichen Religion zu nei-
gen, sondern auch sich selbige untertinig zu machen, einem jeden erlauben
und gestatten.«*® Das Manifest schiitzte zwar die etablierten Kirchen vor einer
aggressiven Abwerbung, gebot jedoch zugleich Mission unter den Nichtchri-
sten. Beides hat die Mennoniten bis Mitte des 19. Jahrhunderts relativ wenig
beschiftigt. Jedenfalls sind uns keine Missionierungsversuche bekannt.”” Das
Interesse fiir die Mission wird erst in der Mitte des 19. Jahrhunderts geweckt.
Die erste Spende von 300 Talern fiir die Heidenmission wurde 1854 vom
Gnadenfelder Missionsverein in der Molotschna an die mennonitischen Brii-
der in Holland geschickt, die den Missionar Peter Janz nach Java im heutigen
Indonesien entsandt hatten.?® Bald darauf entwickelte sich eine rege Unter-
stiitzung der Auflenmission in Indonesien, Indien und Afrika.*

Die missionarische Arbeit in Rufiland selbst gestaltete sich dagegen schwie-
rig. In Bezug auf die Missionierung der orthodoxen Russen und Ukrainer
mag vor allem die Angst vor der Strafe durch den Staat und dem méglichen
Entzug der Privilegien im Vordergrund gestanden haben. Man beachte nur
den erbitterten Kampf der Mennoniten-Briidergemeinde um die Anerken-
nung als Mennoniten.*” Doch in Bezug auf die nicht-christlichen Vélker, die
von Anfang an die mennonitischen Ansiedlungen umgaben, vermag ein sol-
ches Argument nicht zu iiberzeugen. Bestand da eventuell die Angst, die zu
bekehrenden Heiden miifiten in die mennonitische Welt mit integriert wer-
den, was unmittelbare Konsequenzen fiir das »Deutschtum« der Gemeinden
haben wiirde?

Ich glaube schon. Beispiele hierfiir bietet uns die Geschichte zuhauf. Einen
Fall unter vielen anderen will ich an dieser Stelle anfithren. Seit 1908 ver-
suchten Missionare der Allianzbibelschule Berlin (heute Wiedenest), Martin
Thielmann und Rudolf Bohn (spiter auch andere), zusammen mit den Men-
noniten in Kirgisien eine Missionsarbeit unter den Kirgisen aufzubauen.” Die
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Gemeinden im Talas-Gebiet unterstiitzten dieses Vorhaben. Allerdings stie-
fen die Missionare bald auf ein nahezu uniiberwindbares Problem. Den Kir-
gisen kam der Glaube der Mennoniten vor allem als »deutscher Glaube« vor.
Sobald einer von ihnen Interesse fiir den Glauben an Christus zeigte, stem-
pelte man ihn als »Niemetz« (d. h. Deutschen) ab, und seine Aussonderung
aus dem eigenen Volksverband war programmiert.*” Auf der anderen Seite
weigerten sich die Mennoniten, neubekehrte Kirgisen in ihre Gemeinden auf-
zunehmen.” Die Missionare sahen sich schliefflich gezwungen, eine neue Ge-
meinde ins Leben zu rufen, die sich bewufit von den Mennoniten, ihrem
Namen und ihrer ethnokonfessionellen Bindung trennte. Im Jahre 1918
wurde diese Gemeinde gegriindet.*

Das »Deutschtum« der ruflindischen Mennoniten hat sich in Rufiland und
der Sowjetunion, aber auch auBBerhalb Rufilands als missionarisches Problem
erwiesen. Calvin Redekop sprach an dieser Stelle von der »Ethnischen
Falle«*, Diese Falle zu iiberwinden, erwies sich fiir die deutschsprachigen
Mennoniten als iiberaus schwierig.

Sprache und Glaubensidentitat

Der Weg der Mennoniten in die Mission und der Dialog mit der Gesellschaft
und ihrer Kultur haben sich als duflerst beschwerlich erwiesen. Sie wollten
Mission, weil ihr Bibelverstindnis das den Glaubensbriidern gebot, und sie
fiirchteten die Mission, weil diese immer wieder an den Grundfesten des
Volksverstindnisses riittelte. Ein iiberaus deutliches Beispiel ist der Versuch
der Ruflandmennoniten, im Jahr 1914 eine gemeinsame Evangelisch-Men-
nonitische Konfession in Ruffland zu etablieren.*® Das Anliegen wurde vor
allem von der Vision einiger herausragender mennonitischer Personlichkei-
ten getragen, die nach mehr gesellschaftlicher Akzeptanz und groferen mis-
sionarischen Méglichkeiten im Land strebten. Einer dieser Personen war der
Historiker Peter M. Friesen. Die Reaktion auf diesen Vorstof8 war typisch. Die
alten Befiirchtungen, die Mennoniten kénnten durch die Neuerungen und
vor allem durch die Mission ihre ethnische Identitit verlieren, wurden wach.
Das Projekt scheiterte. Enttduscht nahm Peter M. Friesen zu den Vorgédngen
in seinem berithmt gewordenen Aufsatz Konfession oder Sekte?*’ Stellung.
Darin macht er deutlich, daf’ es unter anderem die koloniale Enge einer zur
Ethnie erstarrten Konfession sei, die offensiv missionarische Glaubensidenti-
tat verhindert.

Ahnliche Erfahrungen haben Mennoniten in ihrer bewegten Geschichte oft
gemacht. Das zeigen die Erfahrungen der Mennoniten in Nordamerika, aber
auch in Brasilien und Paraguay. In Nordamerika ist eine seit Jahren gefithrte
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Diskussion zur theologischen und ethnischen Identitit der Mennoniten ent-
brannt.*® Dabei wird immer deutlicher, daff mennonitische Charakteristika,
die die ethnokonfessionelle Einheit begriindet haben und immer noch be-
griinden, weniger deutsch-kultureller, sondern primar konfessioneller Natur
sind. Der amerikanische Soziologe E. K. Francis stellte in seiner Analyse des
Zusammenlebens der Ruffland-Mennoniten in der Provinz Manitoba, Ka-
nada, bereits 1955 fest, dafl die wesentlichen Eckpfeiler der ethnisch-religio-
sen Einheit unter ihnen Glaube, Gemeinde und Familie sind.*® Die Sprache
spiele in diesem Zusammenhang eine untergeordnete Rolle und stelle im ka-
nadischen Kontext eher eine Bremse als einen Motor fiir die Glaubensent-
wicklung dar.

Auf der gleichen Linie liegen eine Reihe weiterer Studien, allen voran die Stu-
die des Politologen und langjahrigen Kirchenfiihrers der Mennoniten Brii-
dergemeinde Kanadas, John H. Redekop.*® Redekop verlangt in seiner Studie
zur Identitidt der Mennoniten, die unheilige Allianz zwischen dem Kultur-
mennonitismus und Glaube aufzugeben, weil sie als permanenter Bremsklotz
missionarischen Gemeindebau verhindere. In der Tat hat die Aufgabe der
deutschen Sprache als Gottesdienstsprache in Kanada, ja die Aufgabe einer
lingua franca an sich fiir die mennonitischen Gemeinden Kanadas nicht, wie
befiirchtet, zu einer Degradierung des Glaubens, sondern im Gegenteil zum
missionarischen Aufbruch im Land gefiihrt.

Ein Beispiel soll diese Entwicklung verdeutlichen. Anfang der 80er Jahre des
letzten Jahrhunderts besuchte ich zum ersten Mal die Mennoniten-Briider-
gemeinde in Vancouver (B.C.). Freundlich bat der Pastor der Gemeinde
mich, darauf zu achten, sowohl Englisch als auch Deutsch zu predigen. Ich
versuchte den Spagat zwischen den beiden Sprachen und absolvierte meine
Aufgabe mehr schlecht als recht. Weder die deutschsprachigen noch die an-
glophonen Zuhérer konnten sich einen Reim aus meiner ganzen Predigt ma-
chen. Der ganze Gottesdienst lief in dieser Manier ab. »Wir sind eine deut-
sche Mennoniten-Briidergemeinde, und wir wollen es auch bleibenc, teilte
mir der éltere Pastor stolz mit. Heute ist er langst verstorben. Die Gemeinde
hatte sich noch kurz vor ihrer Auflésung besonnen und begann, auch in an-
deren Sprachen Gottesdienste anzubieten. Heute sind es vier Mennoniten-
Briidergemeinden, unter anderem eine chinesische und eine griechische, die
sich das Gemeindehaus fiir ihre Gottesdienste teilen. Die Mennoniten Kana-
das fithren heutzutage ihren Gottesdienst in iiber siebzig Sprachen durch. Ein
wahrer missionarischer Aufbruch, der sich auch im internationalen Vergleich
sehen laf3t.

Begriindet also die Sprache den Glauben? Nein, sie tut es nicht. Férdert die
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Sprache den Glauben? Wohl kaum. Aber ohne eine Sprache kann der Glaube
nicht gelebt werden, denn der Glaube kommt bekanntlich aus der Verkiindi-
gung (Romer 10,10), und diese muf3 in eine Sprache gefafdt werden.

Fiir die »plautdietschen« Mennoniten in Deutschland wire es ratsam, aus die-
sen Beobachtungen eine Lehre zu ziehen. Die Beschaftigung mit Plautdietsch
sowie Hochdeutsch ist ein ehrenvolles Unterfangen, aber zur Begriindung des
Glaubens ist sie entbehrlich. Das Beispiel der »deutschen Kolonie« in den
Steppen Rufilands ist von groflem historischen Interesse, es kann aber nicht
als Vorbild fiir einen missionarischen Gemeindebau dienen. Die sozialen Ver-
dienste dieser Kolonien, so hoch sie gepriesen werden kénnen und miissen,
stehen fiir die Mennoniten als Glaubensgemeinschaft in keiner bemerkens-
werten Relation zu threm missionarischen Auftrag. Die Heilige Schrift lehrt
uns nicht, mit aller Energie dafiir zu sorgen, auch unter den Juden ein »Plaut-
dietscher« zu bleiben, sondern den Juden ein Jude und den Griechen ein
Grieche zu werden, um diese fiir den Glauben zu gewinnen. Nicht kulturelle
Konservierung, sondern Inkulturation, die Inkarnation in Kultur, Sprache
und Gesellschaft ist der biblische Auftrag. So lebten die frithen Taufer, allen
voran Menno Simons. Und so lebten unsere plattdeutschen Viter in Rufland
in ihrer breiten Mehrheit nicht. Wir sollten uns auf die Wurzeln unserer Tra-
dition und nicht auf deren geschichtlichen Spuren besinnen.
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HEINZGEORG NEUMANN

Die staatskirchenrechtliche Stellung der Mennoniten als
Korperschaften des 6ffentlichen Rechts

£
Die Stellung der Kirchen in Gesellschaft und Recht ist im Wandel begriffen.
Dabei wird die Gesetzgebung der Europiischen Union sowie die des Bundes
und der Lander eine wichtige Rolle spielen. Noch aber ist das umfassende
und umfangreiche Staatskirchenrecht des Grundgesetzes der bindende Rah-
men. Bei diesen Verfassungsnormen sind zwei Regelungen von besonderer
Bedeutung, welche die Religionsgemeinschaften schiitzen sollen:

— Der Schutz der altkorporierten Korperschaften und das Verfahren zur Neu-
bildung von Kérperschaften des 6ffentlichen Rechts nach Art. 140 Grundge-
setz (fortan GG) in Verbindung mit Art. 137 Abs 5 Satz 1 Weimarer Reichs-
verfassung (fortan WRV) und

- die Kirchengutsgarantie, auch Sikularisationsverbot genannt, nach Art. 140
GG in Verbindung mit Art. 138 Abs. 2 WRV.

Der hier zuerst in Betracht kommende Art. 140 GG lautet: »Die Bestimmun-
gen der Artikel 134, 137, 138 und 141 der deutschen Verfassung vom 11. Au-
gust 1919 sind Bestandteil dieses Grundgesetzes«. Durch diese sogenannte
Verweisung werden die zitierten Vorschriften der WRV »vollgiiltiges Verfas-
sungsrecht«. In der Normenhierachie haben sie daher den Rang der anderen
Vorschriften des Grundgesetzes.' Das bedeutet, der einfache Bundesgesetz-
geber kann sie nicht autheben oder einschrinken. Sie werden nur durch kol-
lidierendes Verfassungsrecht des Bundes beschrinkt.? Soweit die in Art. 140
GG angefiihrten Kirchenartikel der WRV grundrechtlich abgesichert sind,
wirken sie selbst wie Grundrechtsnormen.?

Bei der Auslegung der inkorporierten Artikel der Weimarer Reichsverfassung
ist zu beachten: Trotz iibereinstimmenden Wortlautes haben die Normen
nicht den gleichen Inhalt. Geltungsgrund, zeitliche Geltung und normen-
hierarchische Qualifizierung blieben nicht gleich. Mafistabsnorm ist hier nur
Art. 140 GG in Verbindung mit den zitierten Artikeln als solchen.*

Der durch die Verweisung zum Teil des Grundgesetzes gewordene Art. 137
Abs. 5 Satz 1 WRV (»Die Religionsgesellschaften bleiben Kérperschaften des
offentlichen Rechts, soweit sie solche bisher waren.«) ist gesetzestechnisch ein
Kunstgriff des Verfassungsgebers. Denn gesetzestechnisch war es nahezu un-
mdéglich, die unterschiedlichen Inhalte dieser Korperschaften in 25 Lindern
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des Reichs hinreichend zu beschreiben. Es handelt sich hier um die soge-
nannten altkorporierten Korperschaften. Das sind diejenigen Kirchen und Re-
ligionsgemeinschaften, die beim Inkrafttreten der damaligen Verfassung am
14. August 1919 bereits Hoheitsrechte hatten.® Ob das damals der Fall war,
richtet sich allein nach dem Landesrecht am angefiihrten Stichtage.® Da jeder
Gliedstaat des Deutschen Reiches 1919 sein eigenes Staats- und Verwal-
tungsrecht gebildet hatte, kann Umfang und Inhalt der verlichenen Hoheits-
rechte in den einzelnen Gliedstaaten verschieden sein. Auch wenn der Lan-
desgesetzgeber oder die Landesbehorden im Verleihungsakt die Bezeichnung
»Korperschaft« oder »Corporation« nicht erwdhnt haben, kann eine Status-
verleihung dennoch in Betracht kommen, wenn Hoheitsrechte der Gemein-
schaft ibertragen wurden.” In welcher Form, von welchem Organ und in wel-
chem Umfange die Kérperschaftsrechte verliehen wurden, bestimmt das da-
malige Landesrecht.® Mit den Worten »bleiben« wird der 6ffentlich-rechtli-
che Status nach den Materialien garantiert.” Im Schrifttum ist es umstritten,
ob auch mennonitische Gemeinden zu den altkorporierten Korperschaften
gehoren.'” Der heute noch bedeutsame Unterschied zwischen einer »altkor-
porierten« und einer nach dem 14. August 1919 entstandenen Korperschaft
des offentlichen Rechts ist, daf die altkorporierten Korperschaften nur durch
eine formliche Anderung des Grundgesetzes aufgehoben werden konnen." Es
empfiehlt sich daher, die alten Verleihungsurkunden und ihre notariell be-
glaubigten Abschriften (Ablichtungen) brand- und diebstahlsicher aufzube-
wahren. Auf die Zuverldssigkeit staatlicher Archive kann man sich hier nicht
verlassen, da ihre Leiter der Weisung des zustdndigen Politikers, ihres Mini-
sters, unterliegen.

Der fiir die neukorporierten Korperschaften allein in Betracht kommende
Text lautet: »Anderen Religionsgesellschaften sind auf ihren Antrag gleiche
Rechte zu gewédhren, wenn Sie durch ihre Verfassung und die Zahl ihrer Mit-
glieder die Gewihr der Dauer bieten.« Welchen Normzweck, welchen Sinn
hat diese Vorschrift? Das Bundesverfassungsgericht hat in einem Urteil vom
19. Dezember 2000 hierzu erkannt: »Der Status der Korperschaft des 6ffent-
lichen Rechts soll die Eigenstindigkeit und Unabhéngigkeit der Religionsge-
meinschaft unterstiitzen.«'? Durch die Statusverleihung wird die Religionsge-
meinschaft kein Teil der Staatsgewalt des Landes. Sie wird anderen Kérper-
schaften des Bundes und der Lander nicht gleichgestellt. Das Bundesverfas-
sungsgericht driickt dies verbindlich fiir die Gesetzgeber des Bundes und der
Lander aus: »Weder sind sie in den Staat organisch eingegliedert noch einer
besonderen staatlichen Kirchenhoheit unterworfen«.”
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Wer ist fiir die Verleihung zustindig? Man stimmt {iberein, dafl nur die Lan-
der als Gliedstaaten zustindig sind."” Den Landern steht es dabei frei, diese
Kompetenz durch Landesverfassung, Landesgesetz oder Organisationserlaf3
zu konkretisieren. Die Freie Hansestadt Bremen schreibt zum Beispiel in ihrer
Landesverfassung die Statusverleihung durch Gesetz vor. Das hat zur Folge,
daf} die Ablehnung einer Verleihung nicht vor dem Verwaltungsgericht an-
gefochten werden kann.”

Mit der Formel »sind gleiche Rechte zu gewéihren«'® wird ein Verleihungsan-
spruch ausgedriickt. Das Bundesverfassungsgericht erwahnt diesen An-
spruch.” Der Anspruch setzt voraus, daf8 die Antragsteller nach einer »Schit-
zung« eine »Gewdhr der Dauer bieten«. Die Antragsteller miissen durch ihre
Verfassung und die Zahl ihrer Mitglieder die »prognostische Einschitzung
stiitzen, dafl sie auch in Zukunft dauerhaft bestehen wird«." Grundlage der
Schitzung sind der gegenwirtige Mitgliederstand und die Verfassung.”® »Ver-
fassung« im Sinne der Norm ist der tatsichliche Zustand der Gemeinschaft.”
Der Senat folgt hier der herrschenden Meinung.” Dieser Zustand setzt vor-
aus: Organisationsvorschriften mit vertretungsberechtigten Organen, hinrei-
chende Finanzausstattung und mindestens dreiffigjahriges Bestehen.??

Das Bundesverfassungsgericht verlangt keine bestimmte Zahl der Mitglie-
der.”? Aus dem Zweck der Zahl einer Prognose fiir die Zukunft* folgt, da$
bei einer sehr alten Religionsgemeinschaft eine kleine Zahl geniigt. Die Men-
noniten gehdren zu den wenigen kleinen Religionsgemeinschaften, die von
deutschen Staaten seit Jahrhunderten als forderungswiirdige Gemeinschaft
bewertet worden sind. So gewihrte die damalige Groffimacht Preuflen durch
Gnadenakt vom 29. Mérz 1780 den 12602 Mitgliedern der »Mennoniten-
Gemeinden« auf ewig »eine Freiheit vom Militdrdienst« gegen eine jihrliche
Zahlung von 5000 Talern »Beisteuer« zum Unterhalt der Kadettenschule
Kulm in Westpreuflen.” Dieser Staatsakt hatte einen verfassungsrechtlichen
Charakter. Denn die Nachkommen des Kénigs (»unsere Nachkommen an
der Krone«) wurden gebunden. Diese Bindung der preuflischen Kénige
wurde erst durch die Gesetzgebung des Norddeutschen Bundes 1867 aufge-
hoben.?

Die starre Regel der Linder, »ein Tausendstel der Einwohnerzahl des Glied-
staates« zu verlangen, ist weder vom Bundesverfassungsgericht ilbernommen
worden, noch hat diese Zahl bei einer seit Jahrhunderten anerkannten Reli-
gionsgemeinschaft eine Aussagekraft.”’ Im ibrigen kénnen sich Neuantrige
von Mennonitengemeinden auf den Korperschaftsstatus durch die Verleihung
in Hamburg berufen. Das Bundesverfassungsgericht beendete in seinem Ur-
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teil im Falle der »Zeugen Jehovas« den Streit iiber die Anerkennung der »fun-
damentalen Verfassungsprinzipien«. Auf den Inhalt der Leitsitze, die tra-
gende Griinde und damit geltendes Verfassungsrecht sind, wird verwiesen.?®
Das Urteil beschrinkt den Umfang der Loyalitat der Korperschaft zum Staat
auf einen Kernbereich des Grundgesetzes.

Wie weit wirkt die Statusverleihung rdumlich? Die Verwaltungshoheit eines
Landes, eines Gliedstaates, beschrinkt sich grundsitzlich auf sein eigenes
Staatsgebiet. Nur Verwaltungsakte, die Bundesgesetze vollziehen, haben nach
einer Entscheidung des Bundesverfassungsgerichts im Bundesgebiet Gel-
tung.?® Daraus folgt, daf beispielsweise die Statusverleihung in Hamburg in
allen Gliedstaaten des Bundes wirksam ist. Der Notar in Miinchen muf also
die hamburgische Statusverleihung beachten. Dartiber hinaus werden die Be-
hérden der auswirtigen Verwaltung des Bundes und die Kommandobehér-
den der Bundeswehr, die im Ausland eingesetzt worden sind, gebunden.®® Die
vom Gliedstaat Hamburg verliechenen Hoheitsrechte kénnen jedoch nur in-
nerhalb des Hamburgischen Staatsgebietes ausgeiibt werden.’ Will man diese
Vorteile auch aufSerhalb Hamburgs haben, mufl man auch in anderen Glied-
staaten den Status erwerben.

Die &ffentlich-rechtliche Stellung, der Status einer Korperschaft des éffentli-
chen Rechts des Staatskirchenrechts geht bei einer neukorporierten Religi-
onsgemeinschaft verloren beim Aussterben der Mitglieder, bei Austritt aller
Mitglieder, bei der Auflosung der Gemeinschaft durch ihre Mitglieder, bei
Antrag der Religionsgemeinschaft auf Authebung der Verleihung oder bei
Verbot der Religionsgemeinschaft.’? Die Form der Authebung der Verleihung
richtet sich nach der Form des Verleihungsaktes. Die altkorporierten Korper-
schaften konnen, wie bereits oben ausgefiihrt, nur durch eine Verfassungs-
inderung des Grundgesetzes aufgehoben werden.

Welche offentlich-rechtlichen Befugnisse hat die Kérperschaft? Das Bundes-
verfassungsgericht zahlt hierbei folgende Kompetenzen auf:*}

- Recht der Steuererhebung von den Mitgliedern

- Organisationsgewalt mit der Befugnis, 6ffentlich-rechtliche Untergliede-
rungen und Institutionen mit Rechtsfahigkeit zu bilden

- Dienstherrenfahigkeit, das heif3t die Méglichkeit, éffentlich-rechtliche
Dienstverhaltnisse zu begriinden

- Gesetzgebungsbefugnis

- Schaffung eines éffentlich-rechtlichen Sachenrechts fiir res sacrae

- Parochialrecht, Recht, die Zugehorigkeit eines Mitgliedes allein von der
Wohnsitznahme zu bestimmen.

Ferner gehoren zum so genannten Privilegienbiindel:
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- steuerliche Begiinstigungen der Abgabenordnung, des Erbschaftssteuerge-
setzes, des Grundsteuergesetzes, des Umsatzsteuergesetzes

- Vollstreckungsschutz nach der Zivilprozeflordnung und der Verwaltungs-
gerichtsordnung sowie des Verwaltungsverfahrensgesetzes

— bauplanungsrechtliche Riicksichtnahme

- Zusammenarbeit der korporierten Religionsgemeinschaften nach dem
Bundessozialhilfegesetz

— Tréger der freien Jugendhilfe nach dem Sozialgesetzbuch

Im Schrifttum wird noch auf folgende Regelungen hingewiesen:

- Mitwirkung im Bestattungsrecht

- strafrechtlicher Schutz

- Sonderbehandlung bei Kollekten nach dem Sammlungsrecht®

- Vereidigungsrecht®

- Amts- und Vollstreckungshilfe, Rechtshilfe von Disziplinarbehérden und
Gerichten der Korperschaften®®

- Schutz vor Enteignungen und ordnungsrechtlichen Abbruchverfiigungen®’
Eine vollstindige Ubersicht wiirde es erfordern, das Verfassungs- und Ver-
waltungsrecht simtlicher Linder durchzusehen und zu ermitteln, ob landes-
rechtliche Regelungen vorhanden sind.

1.

Die fiir die Kirchengutsgarantie (Sidkularisationsverbot) in Betracht kom-
mende Vorschrift des Art. 138 Abs. 2 WRV lautet: »Das Eigentum und andere
Rechte der Religionsgesellschaften und religiosen Vereine an ihren fiir Kul-
tus-, Unterrichts- und Wohltitigkeitszwecke bestimmten Anstalten, Stiftun-
gen und sonstige Vermogen werden gewihrleistet.« Diese Norm hat nach
dem Beschluf} des Bundesverfassungsgerichts vom 13. Oktober 1998 die Auf-
gabe, die Stellung und die Freiheit der Kirchen in ihren rechtlichen Grundla-
gen zu gewahrleisten.*® Diesem Normzweck liegt der Gedanke zugrunde, daf§
eine religiose Freiheit von den materiellen Rahmenbedingungen abhéngt.*
Hierbei kommt es nicht darauf an, ob die Rechte und das Eigentum ihre Wur-
zeln im Privatrecht oder im 6ffentlichen Recht haben.*® Es handelt sich hier
um ein verfassungsrechtliches Sakularisationsverbot. Die religiose Funktion
des Kirchengutes wird geschiitzt.*' Fiir die Verwaltung einer Religionsge-
meinschaft bedeutet dies, daff alle Pacht-, Leih- und Mietvertrige mit allen
Nachtragsvertragen sowie Gnadenakte und Schenkungen, die schriftlich fi-
xiert sind, brand- und diebstahlsicher aufzubewahren sind. Enthalten diese
Unterlagen juristische Begriffe, so muf3 die erliuternde Literatur ebenfalls
aufbewahrt werden. Denn man kann in der Regel nicht davon ausgehen, dafl
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die Biichereien oberster Landesgerichte und die der Landesministerien die
einschldgige Literatur heute noch besitzen. Ferner hilft der Leihverkehr der
offentlichen Biichereien oft nicht weiter, wenn die gesuchten Werke nicht
mehr versandt werden. In dem vom Bundesverfassungsgericht entschiedenen
Fall der »griechischen Kirchengemeinde in Miinchen und Bayerns e. V.« han-
delte es sich zum Beispiel um einen Gnadenakt des bayerischen Kénigs zur
gebrauchsweisen Uberlassung einer Kirche aus dem Jahre 1828.%? Die Eigen-
tumsgarantie des Grundgesetzes nach Art. 14 und die Kirchengutsgarantie
nach Art. 140 GG in Verbindung mit Art. 138 Abs. 2 WRV schlieflen einan-
der nicht aus. Die eine schiitzt das Eigentum und vermogenswerte Rechte, die
andere die religionsbezogenen Funktionen.® Beide kénnen bei der Verteidi-
gung einer Rechtsposition nebeneinander in Betracht kommen.

Folgende Beispiele findet man im Schrifttum:

- Nutzungsrechte aller Art bei Gebduden*

- Anspriiche aus Baulasten®

- kirchliche Krankenhauser und Schulen®®

- res sacrae, das heif3t der Religionsaustibung gewidmete Sachen®

- Pfriinden und Kirchenstiftungsvermogen*®

Auch hier kann man davon ausgehen, dafl Landesverfassungsrecht und Ver-
waltungsrecht der Linder noch weitere Moglichkeiten enthalten. Ob das Ver-
waltungs- und Finanzvermdgen nicht unter die Kirchengutsgarantie falle, ist
umstritten.*” Das Bundesverfassungsgericht hat diese Frage noch nicht ent-
schieden.’® Einen Eingriff in das Finanzvermégen wird man meines Erach-
tens dann bejahen kénnen, wenn er so umfangreich ist, dafy der Umfang der
Religionsausiibung beeintrachtigt wird. Die Kirchengutsgarantie beschrankt
sich nicht auf Kérperschaften. Samtliche religiésen Verbiande und Weltan-
schaungsgemeinschaften werden geschiitzt.”

1.

Welchen Rechtsweg gibt es bei einer Ablehnung der Statusverleihung oder bei
einem Statusentzug? Wie schiitzt eine Religionsgemeinschaft sich gegen Ein-
griffe in ihre Kirchengutsgarantie? Bei einer Ablehnung der Verleihung der
Korperschaftsrechte durch einen Bescheid ist nach § 40 Verwaltungsge-
richtsordnung der Weg zu den Verwaltungsgerichten gegeben. Ist dieser
Rechtsweg »ausgeschopft« worden, kommt die Verfassungsbeschwerde zum
Bundesverfassungsgericht in Betracht.”? Der Beschwerdefiihrer mufi die Ver-
letzung seiner Religionsfreiheit nach Art. 4 GG riigen. Es gehort zum Schutz
der religiésen Vereinigungsfreiheit, daf eine Religionsgemeinschaft, die Tri-
ger des Grundrechtes des Art. 4 GG ist, die Organisationsform Korperschaft
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des offentlichen Rechts wihlen kann, wenn sie die Verleihungsvoraussetzun-
gen erfiillt.>* Bei einem Entzug der Statuseigenschaft ist ebenfalls der Weg
zum Verwaltungsgericht gegeben sowie der auferordentliche Rechtsbehelf
der Verfassungsbeschwerde zum Bundesverfassungsgericht. Eine durch Ge-
setz gegriindete neukorporierte Kérperschaft kann nur durch ein Landesge-
setz aufgehoben werden.** Bei einer vom bremischen Landesgesetzgeber er-
teilten Verleihung ist der Weg zum Bremischen Staatsgerichtshof nach Art.
140 Satz 1 Bremische Verfassung gegeben.”® Andere Landesverfassungen
konnten dhnliche Moglichkeiten bieten.

Bei Eingriffen in die Kirchengutsgarantie richtet sich der Rechtsweg zum
Fachgericht nach dem Rechtscharakter des Streitgegenstandes.*® Ist dieser
Rechtsweg ausgeschépft worden, kommt auch hier die Verfassungsbe-
schwerde zum Bundesverfassungsgericht in Betracht.”” Die o6ffentliche Hand
muf die Religionsfreiheit durch einen Eingriff in die fiir Kultus-, Unterrichts-
und Wohltitigkeitszwecke bestimmte Sache oder Rechtsposition beeintréch-
tigt haben.*® ODb eine religiose Zweckbindung vorliegt, muf die Religionsge-
meinschaft darlegen. Man spricht hier von einer »Definitionshoheit«.® Die
Entscheidung der Religionsgemeinschaft bindet weitgehend die Fachge-
richte.? Fiir die Praxis bedeutet dies, daf} die gewihlte Zweckbestimmung im
Schriftverkehr, in den Vertrigen und Nachtragsvertrigen stets klar betont
werden mufl. Der Beweis der Zweckbindung muf8 durch Urkunden nachge-
wiesen werden konnen. Hat die Religionsgemeinschaft den Status einer Kor-
perschaft des offentlichen Rechts, wird sie ihre Gesetzgebungsbefugnis nut-
zen, um die Zweckbindung zu fixieren und damit den Richter des Fachge-
richts zu binden.

In einer parlamentarischen Demokratie haben kleine Religionsgemein-
schaften ein geringes politisches Gewicht. In der gegenwirtigen Mediende-
mokratie, in der Parteien und Politiker sich davon leiten lassen, wie Themen
in der offentlichen Berichterstattung dargestellt und aufbereitet werden, gilt
dies in einem noch stiarkeren Mafle. Freikirchen ganz allgemein und auch
mennonitische Gemeinden bekommen das immer wieder zu spiiren. Sie wer-
den von den Medien, die auf die grofien Kirchen und zunehmend auf musli-
mische Gruppen fixiert sind, kaum wahrgenommen. Es ist darum damit zu
rechnen, dafl Mennoniten zur Verteidigung ihrer rechtlichen Stellung notfalls
den Rechtsweg beschreiten miissen. Den sollten sie nicht scheuen, denn ihre
Stellung als Religionsgemeinschaft mit Korperschaftsrechten ist prinzipiell
gut, wie dargelegt wurde. Voraussetzung fiir einen Erfolg sind allerdings die
genaue Kenntnis der eigenen Rechtsgeschichte und die dazugehorigen Nach-
weise durch entsprechende Dokumente und Schriften.
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Aus Archiven

SIEGFRIED BRAUER

Wittenberg und die Prototaufer in Ziirich
Erhart Hegenwalds Brief an Konrad Grebel und seinen Kreis vom 1. Januar 1525

Hans-Jiirgen Goertz zum 70. Geburtstag

Einleitung

Von den Lutherbiographen erwihnt nur Heinrich Bornkamm Erhard He-
genwalds Brief aus Wittenberg an den Grebelkreis, eher beildufig als Beleg fiir
den Gebrauch des Elia-Namens im Blick auf Luther. Seine Kenntnis verdankt
er Heinold Fast.! Nicht durchweg giinstiger sieht es in der Tauferforschung
aus. Der Calwer Dekan Wilhelm Heberle hat 1858 auf Hegenwalds unge-
druckten Brief aufmerksam gemacht und daraus zitiert, Er bezog sich dabei
aber nicht auf das Autograph, sondern auf die Abschrift Johann Jakob Simm-
lers (1715-1788).> Etwas genauer beriicksichtigte den Hegenwaldbrief erst
wieder Harold Bender 1950 in seiner Grebelbiographie.’ Ihm lag eine hand-
schriftliche Abschrift vom Autograph von dem Archivar Traugott Schiess, St.
Gallen, vor.* Auf Benders Darstellung stiitzten sich lange die wenigen Auto-
ren, die in der Folgezeit Hegenwalds Brief erwihnen,’ bis Leland Harder ihn
1985 in der englischen Ubersetzung von John H. Yoder verdffentlichte.®* Am
ausfithrlichsten ist auf Hegenwalds Brief an den Grebelkreis Andrea Striibind
in ihrer Monographie tiber die frithe Tauferbewegung in der Schweiz, einer
Heidelberger Habilitationsschrift, eingegangen. Schwer nachzuvollziehen ist
allerdings ihre Entscheidung, der Untersuchung nicht das Autograph, son-
dern die Ubersetzung von Yoder in Harders Quellenband zu Grunde zu
legen. Auf die Person des Schreibers wird nicht eingegangen.’ Es ist an der
Zeit, diese wichtige Quelle iiber das Verhaltnis der reformatorischen Kreise
in Wittenberg zu den Prototaufern in Ziirich nach dem Autograph zu publi-
zieren und die vorhandenen Informationen iiber ihren Verfasser zusammen-
zustellen.

Aus Hegenwalds Brief geht hervor, dafd sich der Schreiber eine Zeitlang im
Umkreis Zwinglis in Ziirich aufgehalten hat und mit dem Grebelkreis in per-
sonlichem Kontakt stand. Der Verfasser bestatigt damit nur, was seit Marz
1523 allgemein bekannt war. Zu diesem Zeitpunkt erschien sein Bericht iiber
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die erste Ziiricher Disputation vom 29. Januar 1523 bei Christoph Froschauer
d. A. in Ziirich, den er dem Benediktinerabt von Pfifers, Johann Jakob Rus-
singer, widmete. »meister Erhart Hegenwald« ergriff in seiner engagierten
Darstellung eindeutig fiir Zwingli Partei. Sie erfuhr in fiinf bzw. sechs Nach-
drucken weite Verbreitung, rief aber auch heftigen Widerspruch hervor.?
Hegenwald stammte aus dem siichsischen Olsnitz, wurde am 14. April 1504
in Freiburg im Breisgau immatrikuliert und dort auch 1505/06 baccalaureus.’
1510 wurde er als Magister in die Artistenfakultit der Universitit Basel auf-
genommen.”* Die naheren Umstande seines Wechsels nach Wittenberg sind
nicht bekannt. Vermutlich geschah das im Verlauf des Jahres 1524, denn
gegen Jahresende mufl er schon in engerem Kontakt zu Luther gestanden
haben. Das belegt sein Brief an den Grebelkreis genauso wie sein Psalmlied
tiber Psalm 51 Erbarm dich meyn, o herre got, das als Einblattdruck mit einem
vierstimmigen Satz von Johann Walter bei Melchior Ramminger in Augsburg
herauskam und datiert ist: »Wittenberg freytag nach Epiphanie im 1524 Jar«
(7. Januar 1524)."° Hegenwald hat wohl als einer von wenigen auf Luthers
Aufforderung reagiert, Psalmlieder zu schaffen. Seine Dichtung gehort zum
frithen Bestand des reformatorischen Liedgutes und hat weite Verbreitung ge-
funden." Englische Ubersetzungen sind von 1539 und 1722 bekannt.”

Es kann keineswegs nur als Ausflucht verstanden werden, wenn Hegenwald
in seinem Brief darauf verweist, er sei jetzt »mit vil notwendigern studiis ...
vberladen«. Vermutlich war er zu diesem Zeitpunkt schon durch sein Medi-
zinstudium in Anspruch genommen, das er am 6. Februar 1526 mit der Pro-
motion abschlof.” Anschliefend hat er sich nach Basel begeben. Johannes
Oekolampad teilte Zwingli am 9. April 1526 die Riickkehr des mit dem Dok-
tortitel Ausgezeichneten mit."” Eine dauerhafte Anstellung hat er in seinem
fritheren Wirkungsgebiet offenbar nicht gefunden. Am 17. April 1528 erhielt
er den Dienstbrief als Physikus in Frankfurt am Main. Biirger wurde er am
15. Mérz 1529. Die Stadtarztstelle hat er bis zu seinem Tod am 11. April 1542
wahrgenommen.”

Aus Hegenwalds Briefwechsel mit dem Zwickauer Stadtschreiber Stephan
Roth aus den Jahren 1532, 1537 und 1540 ist einiges iiber seine Zwickauer
Kontakte bekannt, ebenso iiber seine familidiren Verhiltnisse. Roth und He-
genwald sind sich spitestens 1524 in Wittenberg begegnet.” Nachdem Roth
Anfang 1537 die Verbindung zu Hegenwald erneut aufgenommen hatte, ant-
wortete dieser ausfithrlich mit einem Schreiben vom 29. Mirz 1537. Er schil-
dert seine lange Abwesenheit aus der Heimat und die gelockerten Verbin-
dungen dahin. Er berichtet kurz, dafl er zum dritten Mal verheiratet ist. Seine
erste Frau sei eine nahe Verwandte des Plauener Ratsherrn Dr. Philipp Jakob

80



Rosenecker gewesen, mit dem er noch in Verbindung stehe. Von seiner zwei-
ten Frau, einer Biirgermeisterstochter aus Speyer habe er drei Kinder. Sie sei
1535 verstorben. Er bittet, seine verarmte Schwester in Zwickau, tiber deren
Situation er gerade in Kenntnis gesetzt worden ist, zu unterstiitzen und sagt
zu, alle Auslagen zu ersetzen.” Hegenwalds Beziehungen zu Roth kamen
nicht wieder zum Erliegen. Sie scheinen sich durch verwandtschaftliche
Bande eher gefestigt zu haben, denn bereits seinen nachsten Brief vom 16.
September 1537, in dem er sich fiir die vorgestreckten vier Gulden zum Un-
terhalt seiner Schwester bedankt und gegebenenfalls zum Winter um eine
Wiederholung bittet, spricht er den Zwickauer Stadtschreiber als seinen »gun-
stigen lieben herrn vnd schwager« an.” Mit den in gleicher Handschrift wie
das Wittenberger Schreiben an den Grebelkreis iiberlieferten vier Briefen an
Stephan Roth ist die Identitdt des Ziiricher Verfassers des Disputationsbe-
richtes von 1523, des Wittenberger Korrespondenten mit dem Grebelkreis
Anfang 1525 und des Frankfurter Stadtarztes eindeutig belegt.

Durch besondere reformatorische Aktivititen scheint Hegenwald in Frank-
furt nicht mehr in Erscheinung getreten zu sein.” Er gehorte offenbar zu
denen, die sich in den Jahren des Aufbruchs fiir die reformatorische Bewe-
gung engagierten und fiir sie auch zur Feder griffen, spéter aber wie andere
Gebildete ausschliefllich ihrem Beruf nachgingen. Das hat dazu gefiihrt, dass
er weitgehend der Vergessenheit anheimgefallen ist und in den wenigen be-
kannten Angaben zu seiner Person bis in die jiingste Zeit immer wieder Feh-
ler anzutreffen sind.?°
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Neuhochdeutsche Ubertragung des Hegenwaldbriefes an den Grebelkreis
Auf Wunsch der Schriftleitung wird der Brief Hegenwalds an den Grebelkreis
auch in heutigem Deutsch wiedergegeben. Zum besseren Verstindnis mufite teil-
weise der Satzbau verdndert werden, Worter wurden umgestellt und zahlreiche
friihneuhochdeutsche Ausdriicke durch heutige ersetzt. Letzte Sicherheit tiber
den Wortsinn ist vermutlich nicht an allen Stellen zu erlangen gewesen. Fiir das
wissenschaftliche Verstindnis des wichtigen Schreibens ist in jeden Fall die ori-
ginale Fassung zu vergleichen.

An Konrad Grebel und seine Mitbriider in Christus zu Ziirich.

Gnade und Friede von Gott, dem Vater, durch den Sohn Jesus Christus sei
mit uns allen usw.

Liebe Briider und gute Freunde.

Ich hatte Euch geschrieben und zu Eurer Auffassung Stellung genommen,
ohne daf} Thr mich dazu aufgefordert hattet, aber in der Hoffnung auf Euer
Einversténdnis. Darauf habt Ihr mir mit dem Boten eine Antwort zugestellt,
in der Ihr Eure Meinung in Artikel einteilt und mich iiber meinen Irrtum,
den ich Euch gegeniiber begangen haben soll, unterrichtet. Darauf will ich
Euch auf gleiche Weise erwidern. Weil Ihr von mir Antwort haben wollt, will
ich Euern Wunsch auf die einfachste Weise nach meinem Verstédndnis erfiil-
len, wiewohl ich jetzt mit vielen wichtigen Studien tiberladen bin.

Zum ersten beschuldigt Thr mich, ich hatte Euern Geist, Euer Leben und
Werk als Zeugnis des Glaubens angegriffen und taxiert. Thr schreibt, wie
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konnte ich sagen, dafl mir Eure christliche Meinung wohlgefalle und doch
bald darauf sprechen, daf} Ihr zuerst die Furcht Gottes und die pietas [die Er-
kenntnis Gottes] ansehen sollt. Darauf antworte ich: Liebe Freunde und Brii-
der, unaufgefordert von Euch, habe ich mich selbst aufgemacht zu antworten.
Selbst wenn ich ich es wollte, konnte ich nicht erziirnt sein, daf3 Thr mich sol-
chermafien bezichtigt. Das aber sage ich, habe ich Euer Leben, Werk, Geist
oder Glauben (wie ihr sagt) angegriffen, so ist es mir nicht bewuft. Ich meine
auch nicht, dafd ich es getan hitte, soviel ich weif8. Sofern das aber (unwis-
send) geschehen wire, stelle ich Euch anheim, mir das um Christi willen zu
vergeben. Ich glaube aber, es ist folgendermafien gewesen: Ich habe Euch er-
mahnt, vor allen Dingen und bevor Thr irgendetwas (sei es mit Schreiben
oder sonst) anfangt, sollt Thr zuerst die Furcht Gottes und die pietas [die Er-
kenntnis Gottes] beachten und priifen, ob Euer Geist usw. Ich meine auch ei-
gentlich, ich habe damit nichts gegen Euch getan, aus dem Grund, weil Thr
wiflt, liebe Briider, wir alle ermangeln und bediirfen nichts mehr als der
Furcht Gottes, seiner Erkenntnis, die man pietas heif3t. Denn der Mensch tut
mancherlei Ding, das ihm wohlgefillt, ihm auch billig, recht und géttlich
diinkt, das dennoch sehr gegen Gottes Willen, Erkenntnis und Furcht ist, wie
geschrieben steht Spriiche 16,[25]: »Es ist ein Weg, der gefillt dem Menschen
wohl und diinkt ihm gut zu sein, aber am Ende fiihrt er zum Tode«. Wie wir
denn lesen von Manasse und dem anderen Konig von Israel, die ihre Tochter
zur Ehre Gottes verbrannten. Gleichfalls wie die Kinder oder das Volk Israel
einen Ko6nig wihlten und begehrten, namlich Saul. Sie meinten auch, sie titen
damit recht. Als ihnen aber Gott durch den Propheten ihre Gottlosigkeit of-
fenbar machte und anzeigte, die das Fleisch [der natiirliche Mensch] sonst
nicht erkennen kann (wie danach zu lesen ist), merkten und sahen sie ihr Un-
recht. Sie muflten dafiir auch sehr {ibel bezahlen, 1. Samuel 8. Es ist auch
nichts damit, daf} Thr mir vielleicht vorhaltet und sprecht: Wir haben in un-
serer Sache das Wort Gottes, die aber hatten es nicht, die ihre Kinder opfer-
ten. Darauf antworte ich: Das wolle Gott, und auch ich will es Euch wohl gén-
nen. Habe ich aber deshalb unrecht, wenn ich Euch ermahne, Thr sollt die
Furcht Gottes, die pietas [die Erkenntnis Gottes], sehen und beachten und
priifen, ob Eure Meinung aus Gott und der Geist aus Gott sei, wenn Euch
doch Johannes selbst lehrt: »Priift die Geister usw.« (1. Johannes 4,1). Liebe
Freunde, ich weifd wohl, daf8 die unverschimte Heuchelei, die ich hier Gott-
losigkeit nenne, so heimlich und tief verborgen liegt im Herzen des Men-
schen, daf sie kein Mensch an sich selbst recht erkennen kann, ja niemand
vermag sie zu erkennen, als der reine Geist Gottes, wie geschrieben steht: »Er
wird richten die Welt um der Gerechtigkeit willen und um des Urteils usw.«
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(Johannes 16,8). Da meint der Herr fiirwahr nicht die duferliche Gerechtig-
keit, die wir als Gleifinerei bezeichnen. Denn die kann auch ein Mensch wohl
erkennen. Er meint [vielmehr] die Gottlosigkeit, die niemand erkennen kann,
auch der betreffende Mensch selbst nicht, es eroffne ihm denn der Geist Got-
tes, der da ist einer, der Bescheid weifl iiber die Herzen. »Denn die Wege oder
das Handeln des Menschen sind rein (sie glanzen schon) vor seinen Augens,
Spriiche 16,[2]. Das heifit, es geféllt ihm selber wohl. Wir sind ja leider allzu
blind, daf3 wir den Willen Gottes nicht immer sehen. Ich will schweigen von
der Furcht [Gottes?] und von anderem. Das beweise ich so: Unser Fleisch
(dessen wir nicht ledig werden, solange wir hier leben) kann sowieso nichts,
als daBl es sucht Ehre, Nutzen, Wohlgefallen, Ruhm, Rechthaberei, Men-
schenfurcht. Es beachtet auch nie, daf§ es gegen Gott ist und voller Gottlosig-
keit, es eroffne ihm denn das der Geist Gottes. Das ist uns allen so sehr ein-
geprigt, daf auch die grofiten Heiligen dariiber klagen. Wie oft schreit David
dariiber, Psalm 119. Der vermochte das zu erkennen. Aber die Freunde Hiobs
konnten ihre Gottlosigkeit nicht erkennen, bis Gott zuletzt selbst das Urteil
iiber sie fillte. Sie wollten immerfort rechthaben und zitierten viele Worte
Gottes, vgl. Hiob 2, 3, 6 usw. Warum geschieht das? Darum: Sobald uns die
Gottesfurcht entwischt (denn sie ist gar schliipfrig), konnen wir den Willen
Gottes nicht mehr sehen, sondern nur unseren Willen, Spriiche 14,[2]. Dar-
aus folgt dann, wie der Psalm spricht, daf§ etliche sich einen Namen machen
auf Erden (Psalm 49,11f.). Aus dem folgt dann weiter, daf} er das Urteil Got-
tes verachtet und vergifit. Er kann nicht mehr erkennen und bedenken (wenn
ihm vielleicht etwas mif3fillt): Das ist vielleicht Gottes Wille, was willst du
dazu tun? Ja, er meint einfach, er muf8 hindurch, wie man spricht »Der Haf3
muf in den Sack«. Und als Elihu den frommen Hiob beschuldigte und in sei-
ner Rede strafte [Hiob 32-37], empfandt er gleichzeitig nicht (wie auch Elihu)
seine Gottlosigkeit im [eigenen] Herzen. Das alles begegnet zu Zeiten oft, vor
allem und zum grofleren Teil denen, die jetzt schreiben. Diese habe ich er-
mahnen wollen, nicht, daf ihr es nicht vorher [schon] gewufit hittet, sondern
um daran zu erinnern, daf Thr diese Stiicke nicht vergefit.

Aber ich merke, daf Thr mich vielleicht nicht verstanden habt, wie es oft ge-
schieht. Darum will ich Euch die Worte genauer erkliren. Wenn Euer Geist
nach dem Geist Gottes gerichtet sein soll, meine ich (mit Paulus allenthal-
ben), dafl Thr einen getrosten Mut haben sollt, welchen die rechte Erkenntnis
Gottes in uns schafft. Durch den kénnt Ihr eine Sache, die Ihr anfangt, auch
durchfiihren, dazu gezwungen durch das offenbare Wort Gottes, getrieben
mit ruhigem Gewissen. Diesen Mut und Frieden oder diese Kithnheit kann
die Welt nicht strafen, ohne ihre Verdammnis dadurch herbeizufiihren,
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Matth. 12[,24-28], und selbst der Teufel kann sie nicht umstiirzen. Das Ge-
wissen kann deshalb ganz unbesorgt sein. Andererseits heif8 ich »einen fal-
schen Geist«, wenn der Mensch ohne Gottes Befehl, ohne rechten Glauben,
ohne Furcht Gottes etwas anfingt und handelt, wie Saul Krieg anfing mit den
Gibeonitern oder Josia mit dem Konig von Agypten. Ich habe Euch also er-
mahnen wollen, wenn Euch etwas ermangelt an diesen Stiicken, dafl Thr Gott
deswegen anruft. Denn ich nehme an, Euch wird es noch an etlichen Stiicken
mangeln und Thr werdet noch nicht alles begriffen haben, wie Paulus auch.
Doch ich sollte anzeigen, wo es geschrieben steht, alle Worte im besonderen.
Thr kénntet sonst sprechen, ich wiirde meine Gedanken reden. Das sage ich
aber nur im Scherz. Ihr sollt nicht ziirnen. »Ohne Schein der Gottlosigkeit
wandeln« heifle ich nicht, das duflerliche bose Leben meiden, denn das kann
auch das weltliche Recht strafen, und das soll es auch tun. Ich nenne »wan-
deln«, wie das die heilige Schrift gebraucht: Auf Gottes Willen achten, sich
nach ihm richten und nicht nach unseren Begierden, in hoher stolzer Pracht
oder sonstigem Gutdiinken sich hervortun, wie denn Heuchler und Un-
fromme tun, sondern am Worte hangen, doch so, daf$ man die Furcht Gottes
nicht vergesse. Und wenn man auch gleich etwas Rechtes hitte und tiberzeugt
ist, man habe recht, [gilt es] dennoch, Gott zu fiirchten, wie Hiob sprach und
nicht wie die Freunde Hiobs, die auch meinten, sie hitten keine Gottlosigkeit
und andere Leute zu unrecht als Frevler straften, wie es die Freunde Hiobs
auch mit offenkundigen wahrhaften Schriftzeugnissen taten und sich den-
noch vergingen. Pietas heifle ich die Erkenntnis Gottes, die in Christus Jesus
griindet, den der Vater zu héren gebot. Den erkennen wir (oder vielleicht bes-
ser), den finden wir in der heiligen Schrift, und wir erkennen ihn allein am
Kreuz, wie sich auch Paulus rithmt, er kannte oder kenne sonst nichts als den
gekreuzigten Jesus Christus (Philipper 3,12). Liebe Briider, hieran fehlt es uns
beinahe allen, mir fiir meinen Teil méchtig viel. Ich kann Christus stets nicht
recht am Kreuz erkennen, wiewohl ich ihn sehe in der heiligen Schrift, vgl.
das Viterwort: EinWort, eine Kraft, ein Glanz Gottes usw. Ich kann auch fein
davon reden. Dennoch darf ich mir nicht einbilden, als wisse ich etwas, wie
Paulus spricht 1. Korinther 8. Denn wenn es zu einem Treffen kime, konnte
Paulus wohl sprechen: »Wenn sich jemand diinken 148t er wisse etwas, der
weifd noch nicht, wie er wissen soll« (1. Korinther 8,2). Ei warum? Darum: Er
muf3 selbst sagen (wiirde Paulus sprechen), daf3 er noch nie erkannt hat die
Macht der Herrlichkeit Gottes in aller Geduld und Langmiitigkeit mit Freu-
den usw., Kolosser 1,[11]. Darum, liebe Briider, lalt uns mit Paulus bitten,
dafl wir untereinander erfiillt werden in der Erkenntnis des gottlichen Wil-
lens in aller Weisheit und allem geistlichen Verstand, so daff wir wandeln
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oder handeln, daf wir Gott gefallen in allen Dingen, Kolosser 1,[9f].

Damit habt Ihr nun die Meinung, warum ich Euch geschrieben habe, so und
nicht anders. Nun will ich vielleicht auf Eure anderen Artikel antworten, in
denen Ihr viele Worte macht von der Berufung. Wohlan, liebe Herren, wer
berufen ist oder wird, das weif’ Gott. Ich befiirchte, wir machen uns biswei-
len ein Mintelchen mit der Heiligen Schrift, und es nimmt einer vielleicht an,
er sei berufen. Das sei Gott befohlen. Ich habe auch nicht Macht, Euch zu
wehren, ob Ihr schreiben oder predigen sollt. Ich habe Euch freundlich er-
mahnt, wie oben erwihnt. Es kommt mir vor, als wolltet Thr mir’s verdrehen
und mich taxieren, als wenn ich einer von denen wire, die auch schreiben
und predigen, indem Thr sprecht: Die berufen sind, sollen nichts den Worten,
Briuchen und der Weisheit Gottes hinzusetzen oder wegnehmen, wie Mar-
tin [Luther], Ihr (da meint Ihr mich vielleicht) usw. Und Ihr nehmt mich be-
sonders, indem Thr sprecht: Wie Ihr tut mit den Gétzen[bildern] usw. Dazu
sage ich: Von den Gétzen|[bildern] bedarf es nicht viel Disputierens. Ich habe
auch nicht davon geschrieben, es sei denn, dafl ich irgendeinem guten Gesel-
len meine Meinung dazu hitte zu verstehen gegeben. Ich habe sonst noch nie
eine Schrift ausgehen lassen, will es auch, wenn Gott will, niemals tun, es sei
denn, Gott zwingt mich denn offenkundig dazu. Doch Martin [Luther] lafit
jetzt ein Biichlein dazu ausgehen, ob es Siinde sei, daf ein Christ Bilder hat
oder nicht. Dadurch werdet Ihr vielleicht besser unterrichtet, als wenn ich
Euch lange davon lalle. Ihr entschuldigt Euch auch sehr, Euer Brief enthalte
nichts davon, daf8 Thr gegen Martin [Luther] schreiben wollt. Der Brief ist
noch vorhanden, in dem steht: »Wenn etliche aus der Schweiz, aus Schwaben
oder vielleicht bei Euch aus Sachsen gegen die Gottlosen schreiben wiirden,
so wollt nicht ziirnen usw.« Darauf habe ich Euch ermahnt, denn ich weif3
wohl, welcher Meinung Ihr seid. Ich habe auch teilweise gute Kenntnis, dafl
wir leider allzu leidenschaftlich und zu frech sind, und wenn wir anfangen zu
schreiben, so will des Zanks keine Ende werden. Darum habe ich Euch er-
mahnt.

Zum zweiten sprecht Thr, ich rede gegen die Heilige Schrift, daff man die du-
Berlichen Dinge gebrauchen kann, wie man will. Dazu sage ich: Das mag viel-
leicht sein. Ich kénnte wohl noch in meinem Unverstand sprechen, daff auch
die groflen Heiligen gegen die Heilige Schrift reden, wo sie wie ich die Hei-
lige Schrift nicht verstanden und noch im Fleische hingen. Zu dem Argu-
ment, das Ihr mir vorhaltet, indem Thr sprecht: » Verhalt es sich so, so wollen
wir der Schriftzeugnisse gern ermangeln usw.« Ich antworte darauf: Christus
sprach: »Meine Worte sind Geist und Leben« (Johannes 6,63). Doch ich
merke, woran es Euch fehlt. Darum bitte ich Euch, daff Ihr das Biichlein lest,
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das Martin [Luther] jetzt ausgehen 148t von den Gétzenbildern und das, das
er an die von Straburg geschrieben hat. Es ist mir zuviel diesmal. Der Bote
wollte stindig aufbrechen. Ich habe auflerdem beinahe zehn Briefe zu schrei-
ben gehabt, so daf ich Euch desto weniger recht berichten konnte.

Weiter: Was Ihr vom Nachtmahl des Herrn haltet, laf ich dahingestellt sein.
Es wird bald ein Biichlein ausgehen gegen Karlstadt, durch das wird man viel-
leicht unterrichtet dariiber. Darum sehe auf Eure Meinung, wer da wolle, was
liegt mir daran? Seht aber zu (wie Paulus spricht), daf8 Thr nicht zu viel ver-
stehen und wissen wollt, 1. Korinther 8,[2].

Zum vierten sprecht Thr, ich vermag es nicht mit der Heiligen Schrift zu be-
weisen, dafd Thr das Nachtmahl Christi (wie Thr es nennt) von der dufleren
Gestalt her versteht und wollt jedenfalls nicht an Personen hiingen. Dazu sage
ich: Liebe Herren, das zu beweisen, wiirde viel Zeit und Schrift[belege] in An-
spruch nehmen. Ich will jetzt kurz nur soviel reden: Johannes spricht in sei-
nem 1. Brief, Kapitel 4,[2f.]: »Ein jeder Geist, der da bekennt, Jesus Christus
sei ins Fleisch gekommen, der ist aus Gott. Welcher aber Christus auflgst [los-
bindet], der ist nicht aus Gott.« Hier wire zu unterrichten, was Christus hie?
»ins Fleisch kommen« und was Christus hief8 »auflésen«. Doch das wiirde zu
lange dauern. Ich sage aber folgendermafien: Sobald Thr Christus auf irgend-
eine Weise an duflerliche Dinge hingen und dringen wollt, daf sich die Se-
ligkeit eben auf dem Werk griinden muf (den Glauben ausgenommen) und
nicht anders (obgleich Christus und das Himmelreich, dessen Haupt er ist,
das verborgene Geheimnis ist, wie Paulus spricht, Kolosser 1,15-29), so
macht Ihr aus ihm einen Moses. Denn er spricht: »Des Menschen Sohn ist
auch ein Herr iiber den Sabbat« (Matthius 12,8), den doch Gott besonders zu
halten geboten hat. Warum soll das nicht fiir alle Christen gelten? Doch das
Argument wird Euch nicht gentigen. Thr werdet mir die Worte Jesu vorhal-
ten: »Dies ist mein Leib« usw. Darum bitte ich Euch, Thr sollt eine Weile still-
halten, bis Martin [Luther] des Karlstadts Argument widerlegen wird, bis er
anzeigen wird, wo der Teufel eingebrochen und eben diesen Spruch »das ist
mein Leib« benutzt hat, um gegen den Geist zu fechten. Wenn Thr dann seht,
was die Wittenberger davon schreiben werden, so haltet oder schreibt dann,
was Thr wollt. Allein, ich wollte (wie auch Hiob sagt Kap. 13,6), daf3 Thr
schweigen wiirdet und hieltet eine Weile still und nehmtet nicht an, Thr wiret
klug. Seht den Text daselbst genau an und achtet darauf, ob Ihr nicht die Per-
son annehmt, wiewohl Ihr das unbemerkt tut. Genug davon.

Zum fiinften sprecht Ihr aber, ich beweise nichts mit der Heiligen Schrift. Ach
Gott, nehmt Thr wirklich an, daf} ich nichts anderes zu tun hitte, als Euch zu
schreiben, was die ganze Bibel davon sagt? Weil Thr aber sprecht, es sei un-
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moglich und gegen alle Schrift, da habe ich geredet: Es liegt nichts daran, wie
man das tut, wenn es nur allein im rechten Glauben geschieht usw. Und Ihr
werft mir weiter vor: Wer da glaubt, der wird auch dem Wort Christi glauben.
Darauf antworte ich: Warum nicht? Warum glaubt Thr dann auch nicht: »Das
Fleisch bewirkt nichts« usw. (Johannes 6,63). Gleichfalls: »Der Sohn des
Menschen ist ein Herr des Sabbats« (Matthaus 12,8). Summa summarum:
Der Punkt, auf den es ankommt, liegt an anderer Stelle als Thr vielleicht
meint. Und ich kann Euch auch sagen, es gilt ein anderes Fundament als wir
annehmen. Doch bitte ich Euch wie zuvor, geduldet Euch und wartet, bis Thr
hort, was die Wittenberger gegen Karlstadt schreiben werden, und wenn es
Euch gefillt, tut, was Ihr wollt und Euch beliebt.

Weil aber Konrad Grebel zum 13. eine abschlieflende Ausfithrung bringt und
zu mir spricht: »Lieber Erhart, ich sage, daf8 die Kindertaufe eine unsinnige
Gotteslisterung ist, das will ich beweisen« usw., so ist das jetzt meine Ant-
wort: Lieber Konrad, was Ihr davon haltet, daran liegt mir nichts. Was aber
ich davon halte, dariiber habe ich etliche abschlieffende Ausfithrungen von
der Taufe an [Oswald] Myconius geschrieben. Diese mogt Ihr lesen. Ich habe
das nicht geschrieben, dafl man es drucken soll, denn (wenn Gott will) ich
will mir keinen Namen machen auf Erden oder mich dafiir halten, daf man
mich wie einen ansehen sollte, der etwas in dieser Sache tun will, es sei denn,
Gott triebe mich sicher mit offensichtlichem Zwang dazu. Dasselbe mogt Thr
lesen, so werdet Thr mein Fundament finden und sehen. Ich will jedenfalls
nicht, daf} Thr mich zu Martin [Luther], den ich als Elia bezeichne, und zu
Zwingli rechnet, wie Ihr es tut und wie Thr immer wieder sprecht: »Martin,
Thr und Zwingli«. »Bin ich nicht ein nichtswiirdiges Wiirmchen« (Psalm
22,7) Ich habe doch nichts geschrieben und will nichts schreiben (das hoffe
ich zu Gott), das unter die Welt kommen soll. Man wird wohl sehen (ohne
unser Zutun), woran es liegt (wenn Gott will). Deshalb mochte ich, daf$ Thr
Euren [alten] Adam ein wenig mehr dimpft und nicht so stiirmisch schreibt,
gleichsam als ob Ihr das aus purer Galle titet. Das rede ich nicht meinetwe-
gen, denn ich kenne Euern Kopf wohl. Ich weiff auch wohl, daf8 Thr das viel
besser im Herzen meint, als Thr das schreiben konnt. Ich weifs wohl, daf Ihr
einmal (als ich noch bei Euch zu Ziirich war) auch gegen den Doktor [Va-
dian] und den Prediger [Burgauer] zu St. Gallen schreiben wolltet. Da bat ich
Euch darum [das heif$t es nicht zu tun]. Damals seid Ihr mir gefolgt. Ich
meine nicht, daf} es Euch gereut hat. Ich rede das um des Doktors willen, dem
Thr vielleicht allesamt scharf genug geschrieben habt usw.

Siehe, hilf Gott, was tue ich? Wihrend ich also Euern Brief vor mir habe und
auf alle Artikel antworten will, finde ich erst und besehe die Sache recht, daf}
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Thr mich bittet, ich soll Euch nicht schreiben von der Kindertaufe und von
anderer Gottesldsterung (das mir doch freilich leid wiire) und sprecht, ich soll
meine Worte anzeigen, da ich spreche: Ich wollte, daf§ Ihr bedichtig redet
und nicht so daherfahrt, sondern es unterlafit. Lieber Konrad, hitte ich das
das erste mal, als ich Euern Brief las, recht gesehen und wahrgenommen, so
hitte ich Euch wahrlich nichts geschrieben, weil ich sehe, dal Thr (vielleicht
nur diesmal), so gar nicht iiberlegt redet. Habt Ihr nicht allenthalben in
Eurem Paulus [gelesen], dafi wir einer den anderen giitig mahnen sollen
(Romer 15,14)? Gleichfalls: Einer soll den anderen giitig dulden und seine
Schwachheit tragen (Romer 15,1). Gleichfalls: Briiderlich mahnen mit Ge-
duld (1. Thessalonicher 5,14) usw. Doch vielleicht seid Ihr einer, der dieser
Stiicke keines bedarf. Wohlan, Gott befohlen (Ihr haltet mich vielleicht fiir
keinen Bruder in Christus).

Zum letzten fragt Thr, ob Ihr gegen mein Argument schreiben und meine the-
matischen Darlegungen widerlegen sollt oder nicht. Dazu sage ich: Ich weif3
von keinen thematischen Darlegungen, die ich Euch geschrieben habe, als
daf$ ich vielleicht ein wenig anzeigen wollte, wie ich denke, was andere sagen
wiirden. Ich habe es auch nicht so geschrieben, daf ich viel disputieren wollte.
Ich wiirde sonst anders davon reden. Doch schreibt oder schreibt nicht, ich
habe bereits gesagt, ich will nichts schreiben, wenn Ihr auch ein eigenes Buch
gegen mich ausgehn liefRet, wenigstens soviel es an mir liegt. Thr werdet genug
zu schreiben haben, wenn IThr jemals so grofle Lust dazu habt.

Und damit ich zum Schluff komme, hat mir Martin (Luther) empfohlen (als
ich ihn fragte, ob er Euch allen ebenfalls schreiben wolle), ich soll Euch sei-
nen Grufd sagen, damit Thr nicht meint, er sei Euch ungiinstig gesinnt. Er
sprach aber, er wiifite nicht, was er auf Euern Brief schreiben sollte. Was Thr
geschrieben habt, weif8 ich nicht. Thr werdet aber vielleicht Antwort finden in
dem Biichlein, das gegen Karlstadt ausgehen wird, insgesamt. Damit seid Gott
befohlen. Der gebe uns Gnade und seine Weisheit.

Gegeben am Neujahrstag 1525.

Erhart Hegenwald
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Brief Erhart Hegenwalds an Konrad Grebel und seine Mitbriider in Christus
Autograph von der Hand Hegenwalds: Vadianische Sammlung, Stadtbiblio-
thek St. Gallen, Ms. 31, Brief 222; 8 Seiten, Papier 21,5 x 33 cm, Kronen-
wasserzeichen, Faltung, Siegelspuren. Vermerk von anderer Hand auf der
Auflenriickseite »Widertoufer«.”

Abschrift durch Johann Jakob Simmler: Zentralbibliothek Ziirich, MS § 11,
61 (teilweise orthographische Veranderungen).

Englische Ubersetzung durch John H. Yoder: Leland Harder (Edit.), The
Sources of Swiss Anabaptism. The Grebel and related Documents, Scottdale,
Pa., 1985, S. 322-331 (Nr. 67 E).

[AuBBenadresse] An Clinradt Grebel vnd ander sin mitbriider in Christo zu
Zfirich.

[S.1] Gnad, frid von got dem vatter durch den stin Thesum Christu[m] syg mit
vns allen etc.

Lieben brider vnd giite friind. Diewil ir vff mein schreyben (so ich villicht
vnerfordert mich in gliter meinu[n]g vnd zuuersicht gegen Vch vermaf zu
antwurtend) yetz bey dem botten widerumb erstichet vnd uwer anligend
gegen mir in artikel geteilt, mich meins irsals, danzemal an Ych begangen, des
baf zu entrichten, wil ich widerumb also vff die wyf mein verantwurt stel-
len.”2 Vnd diewil yr antwiirt begerendt von mir (wiewol ich sunst mit vil not-
wendigern® studijs yetz zemal bin Vberladen), wil ich v{f den einfeltigisten weg
meins verstands vch wilfaren.

Zum ersten beschuldiget ir mich, als hett ich uwern geist, leben, werck als ge-
ztigen des gloubens angriffen vnd taxiret etc., schribent, wie ich kénne sagen,
das mir wolgfalle tiwer christlich meynung vnd doch bald doruff spreche, daf}

A »we« verbessert aus einem zweiten »t«.

21 Kopie und einzelne Angaben zum Autograph verdanke ich dem Bibliothekar der Va-
dianischen Sammlung, Dr. Rudolf Gamper (5. Marz 1999). Der Text wird soweit wie mog-
lich buchstabengetreu wiedergegeben, nur die beiden diakritischen Zeichen fiir den Um-
laut, liegender Doppelpunkt und nach links gebogenes Hakchen, sind der sonstigen
Schreibweise durch tibergeschriebenes e angeglichen worden (vgl. Quellen zur Geschichte
der Téufer in der Schweiz, hg. von Leonhard von Muralt und Walter Schmid., Bd. 1, 2. Aufl,,
Ziirich 1974, S. VIII). Kirzungen wurden aufgeldst und durch eckige Klammern markiert.
Die Interpunktion ist modernisiert worden.

22 Der vorausgehende Briefwechsel Hegenwalds mit den Ziircher Prototaufern ist nicht
erhalten geblieben.
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yr am ersten soltent die forcht gottes ansehen vnd pietatem. Antwiirt ich, lie-
ben friind vnd bréider, ich hab mich selbst, vnberuffen von ¥ch, zu antwurt-
ten harflirbrochen, deshalben ich ouch nit z6rnen kénte (ob ich ouch gleich
wolt), das ir mich s6liches zychent. Aber das sag ich, hab ich Gwer leben,
wergk®, geist oder glouben (wie yr sprechent) angriffen®, so weis ichs nit, mein
ouch nit, dafd ich das thin hab, sofern mir ze wissen ist. Wo aber das besche-
hen wére (onwissend), stat Vch zu, mir sSlches zu uergeben in Christo. Gloub
aber, es sy also: Ich hab Vich ermant, vor allen dingen ee vnd yr etlichs ding (es
were halt mit schreyben oder sunst) anfingend, soltent yr am ersten achtne-
men der forcht gottes, pietat[em] vnd erfaren, ob uwer geist etc. Meyn ouch
eigentlich, ich hab doran nit wyder ¥ch getan, v der vrsach, ir wissent, lieben
briider, wie wir all nits mer bedfirffen vnd manglen dan der forcht gottes, sei-
ner erkantnuf}, die man heist pietate[m]. Dan der mensch tiit menchs ding,
daf im wéll gfelt, in ouch billich, recht vnd g6tlich dunckt, daf§ doch etwan
gar wider gottes willen, erkantnuf, forcht ist, wie gschribe[n] stit Prouerb|ia]
xvj: Es ist ein weg, der gfelt dem menschen wol vnd dunckt yn giit, aber daf§
endt leytet zu dem tod.”? Wie wir dan leffen von Manasse vnd anderm Kénig
von Israhel, die ire tSchter got zu eren verbrantte[n].? It[em] die kinder oder
dafl volgk® Israhel erwelt vnd begert ein koning, Saul, vermeinten ouch, sy tet-
ten recht. Da yn aber got er6ffnet vnd anzceigt durch den propheten yr got-
lo8heit, welche daf fleisch sunst nit erkenne[n] mag (wie hernach stit),
merckten sie vnd sahen ir vnrecht, must[en] ouch des vast vnd Vbel ent-
gelte[n], 1 reg[um] 9.7 Es ist ouch nits, daf8 yr villicht mir furhiltent, spre-
chend: Wir haben® in vnser sach dafl wort gottes; aber die hatten es nit, die

® »w« verbessert aus »in«.

¢ Danach »)« gestrichen.

® »Prouerb. Xvj« am Rand.

® »oder das volgk« am Rand.

F»1 reg. 9« am Rand.

¢ Danach »in« aus »yn« verbessert und gestrichen.

23 Spriiche 16,25

24 2. Konige 21, 6; 2. Chronik 33,6 Vulgata »filios suos«. Darauf bezieht sich Luther 1521 in
seiner Schrift gegen Ambrosius Catharinus: »O quam puerilia sunt, quae olim Manases et
alii reges impii lustrationibus filiorum peccaveruntl« (D. Martin Luthers Werke, Bd. 7, Wei-
mar 1897, 5. 765, Zeile 22—24 [= WA]). Zuvor hat er von »filios et filias« geschrieben (ebd.,
5.736, Z.16). Hegenwalds Verstandnis des Bibelstelle war demnach in Wittenberg ge-
brauchlich.

25 Irrtdimlich fiir 1. Samuel 8.
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ire kinder oppfert[en] etc. Antwdirt ich: Dafl wélle got vnd wolts ¥ch wol
gunne[n] Hab ich dorumb vnrecht, daf ich Vch erman, ir soltent sehen vnd
achtnemen der forcht gottes, pietatfem] [S. 2] vnd erfaren, ob s6lich uwer
meinu[n]g sey v8 got vnd der geist v got, so Vch doch Johannes selbst leret:
Probate splirit]us etc.?® Lieben friind, ich weifs wol, das die schandlof8 hypo-
crisis, die ich hie nenn gotlofheit, so heimlich vnd so tieff verborge[n] leit im
hertzen des menschen , das sie ouch kein mensch an ym selbst recht erken-
nen mag, jo niemants dan der reyne geist gottes, wie gschriben stat: Er wirt
richten die welt von" der grechtikeit willen vnd vmb dafd vrteil etc.” Da meint
der her flirwir nit die Vsserlich gerechtikeit, die wir heysen gleiffnery, den daf8
kan ouch ein mensch wol mercken. Er meint die gotlo8heit, so niemant
mercken mag, jo ouch der mensch selbst nit, es Sffen yms dan der geist got-
tes, der da ist ein besichtiger der hertze[n].?® Den die weg (oder handel) des
menschen sind rein (glitzen schon) vor sinen ougen , prouer[bia] xvj.”* Das
ist, es gfelt im selber wol. Wir sind ye leyder alzu blindt, dafl wir den wﬂle[n]
gottes nit alweg sehen, ich will gschwigen der forcht vnd anders. Daf§ bewér
ich also: Vnser fleich (des wir ye nit ledig werden , dieweil wir hie leben) kan
ye nits, den daf es sticht er, nutz, wolgefalle[n], rum, rechtduncken, achtung
der menschen; hat des ouch nimer acht, dafl er wider got vnd gotloB8heit vol'
sey, es offen dan dafl der geist gottes. Das ist vns allen so gar ingebildet, dafl
es ouch clagen die grésten heyligen. Wie offt schryt der Dauid darumb,
Ps[almus] cxviij.'.*° Der kundt dafl mercken. Aber die friind Jobl[i] kunten yr
gotloBheit nit erkennen[n], biff zuletzt sie got selbst vrteilt, vnd sie doch
vmbmerdar® wolten recht haben vnd fyl g6tlicher gschrifft citirten,* Job 2, 3,
6 etc.3! Warumb beschicht daf? Dorumb: Sobald vns die gottesforcht ent-

H »vonu iiber der Zeile fiir gestrichenes »vmbx.

"»vol« am Rand.

' Danach »Darumb etc.« gestrichen.

“ »vmbmer dar« unterstrichen.

“»vnd fyl ... citirten« am Rand.

" Die Bibelstellen am Rand iiber der vorhergehenden Erginzung, »j« zu Be-
ginn gestrichen.

26 1. Johannes 4,1 Vulgata).

27 Johannes 16,8 (Vulgata).

28 Vgl. Apostelgeschichte 15,8.

29 Spriiche 16,2.

30 Psalm 119 insgesamt.

31 Zu den Freunden Hiobs vgl. Hiob 2,11—13; 4f; 8; 11;15; 18; 20; 22; 25 usw.
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wischt (dan sie gar schlipffrig ist) m6gen wir nym[m]er sehen gottes willen,
séndern vnsern wille[n], prouerblia] xiiij.>> Dorufl dan volget, wie der
ps[alm] spricht, dafd etzliche in ein namen machen vff erden.® Vs dem dan
wyters folget, dafl er veracht vnd vergist des vrteil gottes, kann nit mer er-
kenne[n] vnd gedencken" (ob ym villicht etwas mif3felt): Daf ist villicht got-
tes willen, waf8 wiltu dorzu tfin? Jo er meint schlechts, er muf hyndurch, wie
man spricht: Der hafl muf in sack.** Vnd gleich wie Heliu dem from[m]en
Job thet beschuldigen vnd siner reden straffen, empfindt diewil nit (wie ouch
Heliu) sein gotlofiheit im hertzen.*®> Welches alles offt, vill vod dem merern
teil deren, die yetz schrieben, zu ziten begegnet, han ich wélle[n] ermane[n]
(nit dafd irs vorhin nit wiisten), stinders erinnern, daf yr ye des nit vergdssent
der stlicken.®

Aber ich merck, daf yr villicht mich nit hant verstanden, als offt gschicht.
Darumb will ich ¥ich die wort ba ercleren. Euern geist gericht sein nach dem
geist gottes, heyf8 ich dafl (mit Paulo allenthalben), dal yr hettent ein trSsti-
gen milt, welchen die rechte” erkantnuf gottes in vns schaffet, durch welchen
[S. 3] yr ein ding, so yr anfiegendt, hinaufftirent, darzu gezwunge[n] durch
dafd offentlich wort gottes, getrieben mit fridsamer conscientz.*® Welchen miit
vnd fryd oder dfirstikeit die welt nit kan straffen on yr verdamnuf,
M[at]th[zus] xij, vnd der tiiffel selbst nit vmbstiirtzen vnd die conscientz nits
darff besorg[en].*” Harwiderumb hey8 ich ein falschen geist, so der mensch
on befelch gottes, on rechten glouben, on forcht gottes etwas anfacht, hand-
let, gleichwie Saul krieg anfieng mit den Gabaonit[en],*® Josias mit dem konig
v8 Egipten.?® Hab also Vch wéllen ermane[n], ob Vch etwas manglet an disen
stucken, dafd yr got darumb anrfiffent. Den ich acht wol, ¥ch wirt noch etlich
stuck manglen vnd werents noch nit als haben begriffen wie ouch Paul[us].*

" Danach »vnd gedencken« gestrichen.
© Danach »Namlich« gestrichen.
? »rechte« am Rand.

32 Spriiche 14,2.

33 Vgl. Psalm 49,11—12.

34 Als sprichwortliche Redensart zeitgendssisch nicht nachgewiesen.

35 Vgl. die Reden des Elihu Hiob 32—37.

36 Vgl. Epheser 1,17—-19; Romer 8,16—17; Galater 6,1.

37 Matthadus 12,24—28.

38 Vgl. Sauls Blutschuld an den Gibeonitern 1. Samuel 13,-14; 2. Samuel 21,1.
39 2. Konige 23,29-30.

40 Philipper 3,12.
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Doch ich solt anzceig[en], wo es gschriben stfind alle wortlin stinderlich,® ir
mochtent sunst sprechen, ich rede mine geduncken. Doch ich muf} also
schertzen. Ir sSlt nit zurnen. On scheyn der gotloiheit wandlen heyf ich nit,
daf ¥sserlich bS8 leben myden,* den dasselbig kan ouch daf weltlich recht
straffen vnd solf} tin. Ich hey wandlen, wie dafl die gschrifft brucht, vff got-
tes willen sehen, dem nachkom[m]en, nit vnsern begirden, in hohem stolt-
zem pracht oder sunst gitgeduncken vns furschlahen, wie dan hypocrifl oder
impietas tit, sinders am wort hangen, doch also, dafl man der forcht gottes
nit verge. Vnd ob man ouch gleich etwafl rechts hatt vnd sich lest be-
duncken, man heg recht, dannoch got forchten, wie Job sprach vnd nit wie die
frfind® Job, (die ouch vermeinten, sy hetten nit gotlofSheit) ander Ifit frefeng-

lich straffe[n] mit varechtem’, wie ouch die friind Job thette[n] mit offengli-
cher warhafftig[er]” gschrifft vnd dannost félten. Pietate[m] hey‘B ich die er-
kantnuf gottes, welche stat in Christo Jesu, den der vatter gbiit zu héren.*
Den erkenne[n] wir (oder villicht besser), den finden wir in der gschrlfft vnd
erkenne[n] yn allein am criitz, wie sich ouch Paul[us] bertimbt, er kiinne oder
kenne sunst nits dan Jhesu[m] Christu[m] gecriitziget."”? Lieben briider, hie
wil es vns allen schir felen, mir zu myne[m] teyl mechtig fyl. Ich kann ye nit
Christu[m] recht am criitz erkenne[n], wiewol ich yn sich in der gschrifft,
verbum patrl[is], ein wort, ein krafft, ein glantz gottes etc.*’ Kann ouch wol
feyn davon reden. Ich darff mich aber nit lassen beduncke[n], alf§ wif8 ich
etwaf}, wie Paul[us] spricht 1 Cor[inther] viij. Den wo" es zu eim treffen
gieng, d6rfft wol Paul[us] sprechen: Nondu[m] cognouit que[m]admod[um]
oportult eu[m] cognosce[re].** Ey warumb? Darumb: Er* muB selbst sagen
(wiird Paul[us] sprechen), daf} er noch nie erkant hat die macht der herlikeyt

2 ystinderlich« am Rand.

* Danach »daf3« gestrichen.

* Danach »gottes« gestrichen.

T »mit vnrechtem« tiber der Zeile fiir gestrichenem »inytalere«.

Y »warhafftiger« am Rand.

¥ Danach bei Simler ein Absatz.

W »we« verbessert aus einem anderen Buchstaben.

* Danach »daf ich« gestrichen, darauf am Rand erginzt und gestrichen »mif
selbst sag[en]«.

41 Matthaus17,;5.

421.Konige 2,2.

43 Anlehnung an eine biblische Formel?
44 1. Korinther 8,2 (Vulgata: oporteat).
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gottes in aller gedult vnd langmftikeyt mit fréuden etc. Coloss[enses] 1".4°
Darumb, lieben briider, last va bitte[n] [S. 4] mit Paulo, dafl wir vnterai-
nander erflilt werden in der erkantntif§ gétliches willens in aller weyBheit vnd
geistlichem verstand, also das wir wandlen oder handlen, dafl wir got gfallen
in allen ding[en], Coloss[enses] 1.6

Also hand ir die meynu[n]g, warumb ich Vch gschriben hab vnd nit anders.
Damit ich niin leichtlich vff die andern Giwern artikel geantwort haben will,
do yr vil wort macht von der beriffung, wolan, lieben herre[n], welcher be-
riffen ist oder wirt, dafl weif3 got. Ich flircht, wir machen vns etwan ein men-
telin mit der gschrifft vnd went einer lichtlich, er sey bertifen. Daf sey got be-
follen. Ich hab Vch ouch nit macht ze weren, ob ir schriben oder predigen sol-
lent. Ich hab Vch friintlich ermant, wie ob gschrib[en]. Dafl bedunckt mich, ir
wolt mirs verkeren vnd taxirent mich, als? ob ich der einer were, der ouch
schrib vnd prediget, sprechent also: Die bertiffen, s6llen nits zu dem wort, bri”
chen, vind wyfSheit gottes setzen oder davonnem[m]en alf8 Martinus,” Ir (da
meint ir mich villicht) etc. vnd nem[m]ent mich stinderlich, sprechend, als ir
tlnt mit den g&tzen etc.“® Sag ich also: Von den gbtzen darff es nit vil dispu-
tiren. Ich hab ouch nit davon gschriben, es wer dan, irgent eim gliten gsellen
mein meynung hette zu uerston geben. Ich hab sunst noch nie kein gschrifft
lassen vi3gon, wils ouch, ob got will, nym[m]er tlin, got zwing mich dan of-
fenglich dorzu. Doch Martinus lat yetz ein biichli[n] v8gon, ob es stind sey,
daf3 ein christ bild[er] hatf od[er] nit.*® Werent ir villicht baf3 vnterrlcht, den
daf ich Vch lang davon lallet. Ir entschuldiget ¥ich ouch ser, wie fiwer brieff nit*
inhalt, wie daf8 ir wider Martinu[m] schriben wollent. Der brieff ist noch vor-

" »Coloss.« Unter der Zeile fiir gestrichenes »Tessalo«.
# Danach »ich« gestrichen.
* »nit« am Rand.

45 Kolosser 1,11

46 Kolosser 1,9f.

47 Zum mahnenden Schreiben des Grebelkreises an Luther von Anfang September 1524,
das nicht erhalten geblieben ist, vgl. die beiden Briefe des Grebelkreises an Thomas Miint-
zer, in: MGBI 55 (1998), S. 7-24; 57 (2000), 5.147-174.

48 Die Bilder in den Kirchen. Zu Luthers Kritik der reformatorischen Bilderfeindschaft in
den Invokavitpredigten 1522 und ihrer Verbreitung vgl. WA 10 1111, S. 26—30; Martin Luther
Studienausgabe Bd. 2., 2. Aufl., Berlin 1982, S. 541-543; Susanne Bei der Wieden, Luthers Pre-
digten des Jahres 1522. Untersuchungen zu ihrer Uberlieferung, Kln, Weimar, Wien 1999,
S.149-152 (Archiv zur WA; Bd. 7).

49 Der erste Teil von Luthers Wider die himmlischen Propheten, von Bildern und Sakrament,
der Ende Dezember 1525 erschien, vgl. WA 18, S. 62-125.
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handen, in welchem also statt: »Ob etzliche v dem schwitzer land, v8 schwa-
ben oder villicht by vch vf3 sachsen wiirden wider den gotlofien etc. schriben,
so wéllent nit zurne[n] etc.« VI s6lichs hab ich ¥ch ermant. Den mir ist wol
ze wissen, wafl opinion ir sygent, hab ouch zum teil gﬁt wissen[n]t?, dafd wir
leyder alzu briinstig synd vnd ze frech, vnd wen wir anfahend schryben, so
will des zangks kein end sin. Darumb hab ich Vch ermant.

Zum andern sprechend ir, ich red wid[er] die gschrifft, daf® man die Vsserli-
chen ding bruchen még, wie man wol. Sag ich, da mag villicht sein. Ich wélt
wol bald sprechen v minem vnuerstand, dafl ouch die grosen heylig[en] red-
ten wider die gschrifft, wo ich sie sy nit verstand vnd noch im fleisch hang.
Zum argument, daf8 ir mir furhalt, [S. 5] sprechend: »Ist dem also, so wéllen
wir der gschrifft wol manglen etc.« Antwort ich: Cristus sprach: »verba mea
splirit]us et vita sunt«.”® Doch ich merck, waran es Vch felt. Darumb bit ich
Veh, ir wélt dal biichlin leRen, dal Martinus yetz lat v8gon von den gStzen,*
vnd dafd er an die von straflburg gschriben hatt.*? Es ist mir zu fyl vff difmall.
Der bot hatt ymmerdar geilet. So hab ich ouch schir zehen brieff ze schriben
gehabt, dafl ich des wenig[er] hab kon[n]nen ¥ch recht berichten.*

Item, was ir haltendt von des herre[n] nachtmal, laff ich gschehen. Es wirt
bald ein blichli[n] vBgon wyder Karolostadiu[m], wirt man fyllicht vnter-
richt.** Darumb® syg vff uwer meynu[n]g, wer da wolle, wafd lit mir daran?
Lﬁgent aber (wie Paulus spricht), daf ir nit zu fyl verstand vnd wissen[n]
wollet.”

Zum vierden sprechent ir, ich m8g nit® bewere[n]* mit gschrifften, daf§ ir das
nachtmal Christi (wie irs nem[m]et) vff ¥3erlichen schin ziehent vnd wolt ye
nit hangen an p[er]sonen. Sag ich: Lieben herren, daf zu bewéren wiird fyl
zit vnd gschrifft nem[m]en. Ich will kiirtzlich yetz also reden. Johannes in sei-

® »wissent, aber »t« gestrichen.
¢ Danach »is« gestrichen.

® »nit« am Rand.

* Danach »nit« gestrichen.

50 Johannes 6,63: »verba, quae ego locutus sum vobis, spiritus et vita sunt« (Vulgata).
51Vgl.Anm.30.

52 WA 15,S.391-397: Ein Brief an die Christen zu Straf$burg wider den Schwérmergeist, 1524
(14./15. Dezember 1524, gegen Karlstadt).

53 Uber Hegenwalds weitere Korrespondenz zu dieser Zeit ist nichts bekannt.

54 WA 18, 5.134~214: Das ander Teil wider die himmlischen Propheten vom Sakrament (Ende
Januar 1525 gedruckt).

55 1. Korinther 8,2.
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ner ersten Epist[e]l ca[pitel] iiij spricht: Ein yglicher geist, der da bekent
Jhesu[m] Christu[m] kumme[n] sein ins fleisch, der ist v got. Welcher aber
Jhesu[m] Christu[m] vfll&st, der ist nit v got.°® Hie wer zu vat[er]richten,
wafd Christu[m] hief in fleisch kom[m]en vnd wafl Christu[m] hief8 viflGsen.
Aber es wil zu lang syn. Sag aber also: Sobald vnd ir wéllent Christu[m] vff
einicherley Vsserlich ding hencken vnd dring[en],’ dafl die selikeit eben an
dem® werg mif stan (den glaube[n] vBgnome[n]) vnd nit anders (diewil dafl
Christus vnd dafl hym[m]elreich, des er ein houbt ist, die verborgene heim-
likeyt ist, wie Paul[us] spricht®’), so machent ir v8 im ein Mosen. Den er
spricht: Des menschen stin ist ouch ein her vber den sabaoth, den doch got
sunders gebotten hatt.® Waru[m]b dan nit alle christen? Doch daf$ ar-
gume[n]t wirt Vch nit gnug sin. Ir wert mir furhalt[en]: »Hoc est corp[us]
meu[m]« etc.?® Daru[m]b bit ich Vch, ir wolt ein wyl stil halte[n], biff Marti-
nus dem Karolostad sin argume|[n]t wirt vffloen vnd anzceige[n], wo der
tliffel ist inhdr brochen vnd eben den spruch fiir sich" gnom[m]en hat, »hoc
est corp[us] meu[m]«, wider den geist ze fecht[en].° Wen ir dan sehent, waf3
die wittenberg[er] davon werden schriben, so haltent oder schribent dan, waf§
ir wolt. Allein wélt ich (wie ouch Job seyt caplitel] 13), [S. 6] daf ir schwigent
vnd hieltent ein wyl stil vnd nit wenet, ir werdent witzig.®' Sehent den text da-
selbst vnd lﬁgent, ob ir nit die person annem[m]et, wiewol ir daf} nit
merckent. Davon gnilg etc.

Zum funffte[n] sprechent ir aber, ich bewer nits mit gschrifft[en]. Ach got,
went ir, daf ich nits ze schaffen hab dan' gantze biblia davon zu Vch ze schri-
ben? Dafd ir aber sprecht, es sy ynmbglich vnd wider alle gschrifft, da ich hab
gerett, es lig niit daran, wie man daf t, wen es allein geschech in rechtem
glouben etc. vnd werfent fir, wer do gloubt, d[er] wirt frilich ouch dem wort
Christi glouben, antwurt ich: Warumb nit? Warumb gloubent ir dan ouch nit
»caro no[n] prodest quidq[uam]« etc.® Item: »Filius ho[min]is d[omi]nus est

" Der folgende Nebensatz »dafl die selikeit ... vnd nit anders« am Rand.
¢ Danach »m{f« gestrichen.
" »fiir sich« am Rand.

56 1. Johannes 4,2f (V. 3 Vulgata: »et omnis spiritus, qui solvit lesum, ex Deo non est«).
57 Kolosser 1,15-29 (?).

58 Matthaus 12,8; 2. Mose 20,8,

59 Matth&us 26,26 und Parallelen.

60 Vgl. Anm. 35; WA 18, 5.144-166.

61 Hiob 13, 5.

62 Johannes 6,63.
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sabathi«.%? Sum[m]a sum[m]ar[um]: Der zweck steckt anders dan ir villicht
meinet. Vnd ich ¥ich ouch gesagen kan, es will ein ander fundame[n]t haben,
den wir wenen. Doch bit ich ¥ch wie vormals, beytent®* vnd wartent, biff ir
hérent, wad die Wittenburger wider Karolostadiu[m] werden schriben, vnd
ob ¥chs dan gfelt, tint waf3 ir wélt vnd Vch gliebt.

Diewyl aber Clinrat Grebel zum dryzehesten ein co[n]clusion setzt, spricht
zu mir: »Lieber Erhart, ich sag, da8 der kindertouff sey ein vnsinige’ gotzle-
sterung, will ich beweren« etc. So ist daf} ietz mein antwort: Lieber Clinrat,
waf} ir haltent, leyt mir nit daran. Waf3 aber ich halt, hab ich etzlich conclu-
siones von dem touff Miconio zugschriben.® Dieselbigen m&gent ir lesen.
Daf3 hab ich ouch nit gschriben, daff mans drucken soll,* den (ob got wil) wil
ich mir keinen name[n] setzen vff erden od[er] mich darfir halt[en], daf
man mich sollte achten, als ob ich etwas tiin wollte in disen sachen, es wer
den dafl mich got gwifllich mit offentlichen zwang darzu tryb. Daf3selbig
mSgent ir* lesen, so werent ir mein fundame[n]t finden vnd sehen. Ich will ye
nit, da ir mich zu Martino, den ich hey8 Heliam,® vnd zu dem Zwinglio,
rechnet, wie ir dan tiint, sprechent ymmerdar: Martin[us], ir vnd Zwingli[us].
»Quis ego su[m] vermicul[us] miser?«®’ Ich hab doch nits gschriben vnd wil
nits schriben (daf8 hoff ich zu got), dafl vnt[er] die welt sol kom[m]en. Man
wirt wol sehen (on vnser zutlin), waran es leyt (ob got will)*. Deshalben wolt

' Danach »ein« gestrichen.

! »r« bei »vnsiniger« gestrichen.

¥ Danach ein angefangener Buchstabe gestrichen.
* Danach verkleckst »lesen« gestrichen.

" »(ob got will)« unter der Zeile.

63 Matthaus 12,8 (Vulgata: »Dominus enim est filius hominis etiam sabbati«).

64 Verziehen, warten, vgl. Jacob Grimm und Wilhelm Grimm, Deutsches Wérterbuch, Bd. 1.
Leipzig 1854, Sp.1403-1405.

65 Oswald Myconius, recte GeiRhisler (1488-1552), Lehrer in Basel, Zurich (1516 GroBmuin-
ster), 15191522 Luzern, Einsiedeln, Ziirich (Anfang 1524 Fraumunster), nach Zwinglis Tod in
Basel, vgl.Zw Bd. 7, S.101; Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 4. Aufl., Bd. 5., Tibingen
2002, 5p.1633 (= RGG, 4. Aufl.). Hegenwalds Brief an ihn ist nicht Gberliefert.

66 Der Eliasvergleich fur Luther ist 1519/20 bei Zwingli, 1521 auch bei Melanchthon nach-
gewiesen vgl. Zw Bd.7,S. 222 und 250; Wilhelm Gussmann (Hg.), D. Johannes Ecks vierhun-
dertundvier Artikel zum Reichstag von Augsburg 1530, Kassel 1930, 5. 241—269; Hans Preug,
Martin Luther. Der Prophet, Glitersloh 1933, S. 49—54. Zur Tradition vgl. Maria Magdalena
Witte, Elias und Henoch als Exempel, typologische Figuren und apokalyptische Zeugen. Zu
Verbindungen von Literatur und Theologie im Mittelalter, Frankfurt a. M., Bern, New York
1987.

67 Vgl. Psalm 21,7 (Vulgata): »ego autem sum vermis et non homos.
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[S. 7] ich, dafd yr fiwern Adam ein wenig bal dempfe[n]t vnd nit so stiirmig
schribent, glich als ob ir daf3 vf3 yttler gall tetten. Dafd red ich nit meinent hal-
ben, den ich ken Giwern kopff wol, weyf ouch wol, dafl ir dafd vil besser mey-
nent im hertze[n]", den yr daf} kunt® schriben. Ich weis wol, das ir einmal (do
ich noch by Vch zu Ziirich was) ouch schriben woltent wyder den doctore([n]
vnd p[rae]dicante[n] zu Sant Gallen.®® Da bat ich ¥ch do[r]flir. Hant ir mir
danzemal gefolgt. Mein ich nit, das es Vich sol gerfiet han. Ich red daf} des doc-
tors halb, dem ir villicht scharff gnﬁg gschriben hant all[en]sam[m]ent etc.
Sich, hilff got, waf ti ich? Diewil ich also tiwern brieff vor mir hab® vnd will
vif alle artikel antwiirt[en], find ich erst vnd besich die sach recht, daf ir mich
bittent, ich s6l ¥ch nit schriben von dem kindertouff vnd von ander gotzle-
steru[n]g? (dafl mir doch frylich leyd were) vnd sprechend, ich sol anzceigen
mein wort, do ich sprich: Ich wélt, daf8 yr hiibschlich rettent vnd nit also in-
hérfiirent, stind[er] ansten liessent. Lieber Clinratt, het ich das des erstenmals,
als ich iwern brieff laR, recht gesehen vnd achtgenom[m]en, so hett ich Vch
warlich nits geschriben, diewil ich sich, dafd ir so gar (villicht vff dafimal) nit
betracht redent. Habt ir nit allenthalbe[n] in twerm Paulo, daf} wir einer den
andern gﬁtig sol mane[n]? It[em], einer dem andern gleltig dfild[en] vnd syn
swachet tragen ein zit? It[em], briiderlich manen zu gedult etc.%® Doch villicht
seyt ir, der dieser stiick keiner dorffend. Wolan, got befolhen (ir achtet mich
villicht fur kein briider in Christo).?

Zum letzten fragent ir, ob ir wyd[er] mein argument schriben[n]* solt oder

" »im hertzen« am Rand.

© Danach »gr« gestrichen.

* Danach »find ich« gestrichen.

2 Danach »etc.« gestrichen.

® »(ir acht ... in Christo)« am Ende der Zeile und iiber der nichsten Zeile er-
ganzt.

* »t« am Ende gestrichen.

68 Simmler hat in seinem Regest-Bd. 2, Bl. 66d (Zentralbibliothek Ziirich, Ms. 11)konkreti-
siert: »wie er sie ehedem in Ziirich vom scharpfen schreibe[en] an Vadian und Burgouer in
St. Gall[en] hinderhalt[en]«. (Die erste Kenntnis von Simmlers Regesten verdanke ich den
Mitarbeitern der Bullinger-Briefwechsel-Edition, Zirich, Dr. H. U. Bachtold und lic. Phil. K.
J. Rtietschi). Zu Joachim Vadian, Arzt und Humanist in St. Gallen, Schwager Konrad Grebels
und Freund Zwinglis (1488-1551) vgl. RGG, 4. Aufl,, Bd. 8, Sp. 869. — Zu Benedikt Burgauer
(ca.1494-1548), seit 1519 Pfarrer an St. Laurenzen in St. Gallen, offen fiir die Reformation,
aber der kirchlichen Tradition verhaftet, 1528 u. a. wegen lutherischer Abendmahlsauffas-
sung Wechsel nach Schaffhausen, vgl. Zw. Bd. 8, 5. 342.

69 Vgl. Romer 15,14; Romer 15,1; 1. Thessalonicher 5,14.
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nit vnd meine proposic[iJo[ne]s’ wid[er]fecht[en]. Sag ich also: Ich weis keine
poposic[i]o[ne]s, die ich ¥ch gschriben hab, den villicht ein wenig wéllen
anczeig[en]’, wie mich bedunckt, daf} ander wiird[en] sage[n]. Habs ouch nit
also gschriben, daf3 ich wél fyl disputire[n]. W6lt sunst wol anders davon
reden. Doch schribent aber™ schribent nit, ich hab vormals gseyt, ich wil nits
schryben, ob ir ouch ein eigens biich list wid[er] mich vRgen, so fyl an mir ist
gelegen. Vich wirt zu schriben gnlig werd[en], wen ir ye so grossen lust habt.
Vnd [S. 8] damit ich beschl{i}, hat mir Martinus empfollen (da ich yn fragt,
ob er Vch allen mit ein” schriben wolt), ich solt Vch sagen sinen grif, damit
yr nit meinet, er wer vch vngfinstig. Sprach aber, er wdst Vch nit ze schriben
vif s6lch Gwer brieff. Waf ir gschriben habt, daf weis ich nit.” Ir werdent
aber villicht antwlirt finden in dem bfichli[n], so v8gen wirt wid[er] Karolo-
stadiu[m]* in einer gemein.”? Damit siget got befolhen". Der? geb vns gnad
vnd sin wysheyt.
Dat[um] am nfiwenjarstag anno 1525.

Erhart Hegenuald

" Danach »verfechten« gestrichen.

Y Danach »waf3« gestrichen.

Y »allen mit ein« am Rand.

" Danach »vnd« gestrichen.

* Danach »w« gestrichen.

“»l« verbessert aus »g«.

2 Uber der Zeile fiir gestrichenes »vnd«.

70 Oder, vgl. Alfred Goetze, Frithneuhochdeutsches Glossar, 7. Aufl., Berlin 1967, 5. 2.

71 Zum Brief des Grebelkreises an Luther vgl. MGBI 57 (2000), S. 172f. (wie Anm. 29); MGBI
55 (1998), 5. 11,13, 15 (wie Anm. 2).

72 Zu Luthers Wider die himmlischen Propheten vgl. Anm. 31 und 38.
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Anhang: Erhart Hegenwald an Stephan Roth in Zwickau, Frankfurt am Main,
29. Marz 1537
(Zwickau, Ratsschulbibliothek, M 109; Siegelspuren, Faltung)

[Auflenadresse] Optimo viro Stephano Rodth, bonar[um] artifum] magistro
apud Zuickauienses Prothographo amico.

Mein willig Dienst vnd freuntlich grus zuuor, gunstiger, lieber her. Euer Er-
barn schreiben hab ich von Hans Leupold empfangen, vnter anderm ouch
verstanden, wie mich mein Vetter, her Niclaus Feyerabend begriifit vnd
freuntlich nach mir gefraget vid wiewol ich sein khein kuntschaft trage, weis
ich doch noch wl dem geschlecht nach, das wir nahend verwandt seyent. Ich
aber ntl mher dan dreissig jar v8 dem land gewest vnd viel meiner guten ver-
wanten freund vergessen zu Olf3nitz, als die Keflen, Wilden, Wetterhan,
Schnauder vnd andere mher, so mir ntin zemal empfallen. Bit, euer Erbarkeit
wollen mir, wo es sich begdbe vnd fligelich sich zutrlig, eegemelt[en] her Ni-
claufien Feyerabend von meinent wegen viel dienstelichs willens vnd guts
sagen, mit erbittung alles des, so ich im zu dinst férderlich seyn méchte, wie
es aber vmb mich stand vnd gelegen sey, solt ir wissen, das ich nti zu Franck-
furt das dritte weib habe, die e[r]st[e], so ich nahm, waf ein doctorin, Phil-
lips Rosenneclkers ...] zu Plauen nahe verwandte, welcher mir w6l bekannt
vnd offt zu mir schreiben tit, dan ich hab noch ein hiibsches kindt bey mir,
daf} ich muf} ziehen, im nahend verwandt. Nach der ersten meiner hausfra-
wen abgang nam ich eine von speyer, des burgemeisters tochter, zeuget mit ir
drey kindlin. Die ist mir im xxxv Jor gestorben. Hab also nachmalff mich
wider vorendert zu Franckfurt, hoff vnd weis nit anders, dan dafl mirs von
gots gnaden w6l gat. Solchs widerumb von euch vnd den euern zu erfaren,
were mir ein sonder gefallen. Mein lieber her Step[han], wie ir mir schreib-
ent zu erforschen, wie ir glite reynische w[eyn] mechtend bekhommen, hab
ich Hans Leupold, euer nachpauer, z4i uerstehen geben, wie dem allem zu
thiin were. Wirt euch villeicht derhalben wél vnterricht[en], was vnd wie ich
mit im geredt. Weiters euch vnd den euern zu dienen in aller freuntschafft wil
ich alzeit willig sein vnd geflissen. Dat[um] dornstag nach Palmar[um] Anno
XXXVij.
Erhartus Hegeuald d. Statartzt
vnd Burger zu Franckf[urt] am Mayn
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[PS] Weiters, lieber her vnd freund. Ich hab diese mef} vernomme[n], wie ich
ein arme schwester habe, die nun vff diff mall zu Zwickau sein sol bey eim
schuchmacher. Weis nit, wie derselbige heise, halt aber gentzlich, Hans Leu-
pold wirt das erforschen von etzlichen Annabergern, so mit ime ausfl der
Franckfurt[er] mef8 sein geritten. Ist derhalben mein freuntlich bit an euch
als meinen gunstigen herren vnd freund, wollet darnach forschung haben vnd
mit demselbigen, so sie zu hauf ist, reden, das er ir wolle ze essen geben vnd
sie, wo es im zu tin sey, im hauf} behalt[en]. Waf er dan zimlichs ir fiirstreckt
an essen vnd trincken will ich erlich entrichten. Vnd ob sie ye so eigensinnig
sein wollt vnd nit bey im, sonder allein bleiben, bitt ich euch, wollet mir so
viel zu willen tin vnd ir fiirstrecken, daf sie zimlich méchte ein behilff
haben, daf} sie nit nacket gieng vnd alf} ein lof3siing mensch vnd gar verlas-
sen were. Wafl euer Erbarn in solchem fall ir fiirstreckt an gelt oder cleytlin
zu notiirfft, wil ich euch alfl meinem guten giinner vnd freundt gutwillig ent-
richt[en].
Erhart[en] Hegeualt d.
eur williger

e

Schlufs des Briefes vom 29. Mirz 1537
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Die Eingangszeilen der Briefe Hegenwalds vom 29. Mirz 1537 (oben) und vom
1. Januar 1525 (unten).
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Taufer und Mennoniten in der Literatur

MARION KOBELT-GROCH

Geldgierig, gewalttatig und verlogen
Zum Image der Tduferin in Thomas Bircks Ehespiegel (1598)

Als Thomas Birck seinen Ehespiegel 1598 verdffentlichte, waren die reforma-
torischen Schlachten um die Ehe weitgehend geschlagen. Die tauferischen
Experimente waren sang- und klanglos untergegangen, angefangen bei An-
satzen, die Ehe auf polygamer oder rein geistiger Basis zu leben bis hin zu
Uberlegungen, die eheliche Gemeinschaft ginzlich zu verwerfen.! Wihrend
die katholische Kirche im Falle funktionsuntiichtiger oder mit Hindernissen
belasteter Ehen wohl lediglich die sogenannte Trennung von Tisch und Bett
zubilligte, war es auf der reformatorischen Grundlage eines entsakramentali-
sierten Eheverstindnisses moglich geworden, sich scheiden zu lassen und er-
neut zu heiraten. Selbst der anfangs so skandaldse Schritt der Priesterehe?
hatte am Ende des 16. Jahrhunderts seine Brisanz verloren. In der Nachfolge
Luthers und anderer Reformatoren stand den nunmehr evangelischen Seel-
sorgern die Ehe nicht allein offen, sondern kam nahezu einer Verpflichtung
gleich. Es wurde erwartet, daf} ein Pfarrer heiratete und mit seiner Frau das
protestantische Ideal einer vorbildlich gelebten ehelichen Gemeinschaft ver-
wirklichte. Aber wie war diese neue Vorzeigeehe auszugestalten und zu ver-
wirklichen? Um die neue Eheordnung durchzusetzen, so Heide Wunder, »be-
durfte es neben der obrigkeitlichen Kirchenzucht und der sozialen Kontrolle
der Nachbarschaft, intensiver Uberzeugungsarbeit.«’ Geleistet wurde sie
unter anderem mit Hilfe zahlreicher Ehetraktate, deren Wirkung jedoch, wie
Heide Wunder mutmafit, nur beschrinkt gewesen sein diirfte.* Was die Trak-
tate anbelangt, so umfafite diese Textsorte, einer Kategorisierung Riidiger
Schnells folgend, neben Ehe-, Okonomie- und Sakramentar-Traktaten die so-
genannte Spiegelliteratur in unterschiedlichen Varianten.?

Thomas Bircks eher unbekannter Ehespiegel fiigte sich in jene Fiille von Ehe-
lehren ein,® die vom Spétmittelalter bis in die Reformationszeit und tiber sie
hinaus dazu dienten, das ideale Eheleben allgemein oder in bestimmten Nu-
ancen zu beschreiben, wobei es sowohl um die Korrektur unerwiinschter
Denk- und Verhaltensweisen zwischen den Eheleuten geht als auch um die

105



ausdriickliche Bestatigung vorbildlichen Verhaltens. Derartige Schriften
geben dariiber hinaus Antworten auf Fragen des ehelichen Zusammenlebens,
die iiber den Bereich der unmittelbaren Zweisamkeit hinausgehen und das fa-
milidre Leben in seiner engeren und weiteren sozialen Verflechtung einbe-
ziehen. Ehespiegel sollen helfen, eine Ehe auf rechte Weise einzugehen, auf-
tretende Probleme zu 16sen und den rechten, mit »Zucht und Ordnung« be-
titelten Weg durch die Holle irdischer Ausschweifungen und iiberall lauern-
der Versuchungen zu finden. Sie sind individuell gestaltete Ratgeber und
Wegweiser, die die jeweilige Handschrift ihres Verfassers tragen und fiir einen
bestimmten Adressatenkreis verfafit wurden. Dariiber hinaus kénnen sich
derartige Traktate als mehr oder weniger scharfe Waffen im Kampf gegen An-
dersgldubige erweisen. Was einzelne Ehespiegel im reformatorischen und
nachreformatorischen Milieu von den spatmittelalterlichen Traktaten unter-
scheiden kann, ist das mehr oder weniger ausgeprigte Selbstverstindnis,
einer konfessionellen Ausrichtung verpflichtet zu sein und sie positiv gegen-
tiber anderen Auffassungen abzugrenzen. Dies bedeutet jedoch nicht, dafl es
keine Ubereinstimmungen in vielen Bereichen des ehelichen Zusammenle-
bens und den Geschlechtern zugewiesenen idealen Verhaltensweisen gibt. Ei-
niges scheint durchaus fiir Heribert Schmolinskys umstrittene » These von der
Konvergenz der Ehenormen«’ zu sprechen.

Im Falle von Thomas Bircks Ehespiegel besteht hingegen kein Zweifel, daf8 der
Verfasser sich eindeutig entschieden hat. Birck (um 1550-1629), dessen
Leben nur spérlich tiberliefert ist, stand fest auf reformatorischem Boden.? In
einer Predigt aus dem Jahre 1602 empfiehlt er sich als der »Reinen Augspur-
gischen Confession/ und Concordienbuchs« zugetaner Pfarrer des bei Hei-
delberg gelegenen Gauangelloch.® Im wenige Jahre zuvor publizierten Ehe-
spiegel entpuppt er sich als eingefleischter Lutheraner, der sich in allen Fragen
strikt an der Bibel und Luthers Schriften orientiert.”” Diese intensive Bindung
an den »groflen« Reformator, dessen Worte Gesetz sind, ist ein charakteristi-
sches Merkmal von Bircks Ehespiegel, der hinsichtlich seines Aufbaus eine Art
Zweiteilung aufweist. Die im Mittelpunkt stehende dramatische Fassung in
Gestalt einer »geistlichen Volkskomddie«" mit insgesamt 56 Agierenden wird
durch ausfithrliche Marginalglossen erganzt und kommentiert. Wie auf dem
Titel vermerkt, handelt es sich hierbei um schone Spriiche, Geschichten,
Sprichworter und Gleichnisse, die der Verfasser allesamt einer achtbindigen
deutschen Lutherausgabe entnommen hat, bei der es sich um die 1555 er-
schienene Jenaer Ausgabe handeln diirfte.”

Angesichts dieser ausfiihrlichen Randbemerkungen, die im engen Dialog mit
dem dramatischen Text stehen, hat Albrecht Classen zu Recht behauptet, dafl
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sich Bircks begleitende Kommentare als genauso bedeutsam erweisen wie der
dramatische Text selbst. Vielleicht sind sie sogar noch wichtiger, da durch die
beigegebenen Ausziige falsche Verhaltensweisen geriigt und die eigentlich
wertvolle Botschaft in Sachen rechtem ehelichen Verhalten vermittelt wird.
Eine weitere Eigenart von Bircks Ehespiegel besteht darin, daf§ der dramati-
sche Text nicht nur gelesen, sondern auch aufgefithrt wurde. Nun sind Dia-
loge in Ehelehren des Spétmittelalters und der Frithen Neuzeit zwar keine Sel-
tenheit, wenn es darum geht, die wesentlichen Aspekte der Lehre in didakti-
scher Manier zu vermitteln,” Birck sprengt diesen Gesprachsrahmen jedoch
bei weitem. Er habe, so Thomas Birck, »auff gnadige Bewilligung unser gna-
digen Herrschafft/ gedachte Comedi/ offentlich agieren lassen/ vnnd nach
viler verstindigen Aufisag/ bey Alten vnnd Jungen nicht wenig damit ge-
fruchtet.«" Dieser Erfolg habe ihn dann wiederum veranlaft, den Rand mit
Zitaten aus Luthers Werken zu versehen, vermutlich in der Hoffnung, den Le-
sern neben unterhaltsamen Dialogen etwas Handfestes mit auf den Weg zu
geben. Aber auch Eitelkeit konnte eine Rolle gespielt haben, das Bediirfnis,
seine Gelehrsamkeit zu demonstrieren. Was die nicht niher beschriebene
Auffithrung anbelangt, so scheint Birck vom Nutzen dieser darstellenden
Umsetzung sehr iiberzeugt gewesen zu sein, da er auch zwei weitere von ihm
verfaite Werke auffithren oder zumindest vortragen liefS. Dabei handelt es
sich einerseits um den Hexenspiegel aus dem Jahre 1600, den er eigenen Vor-
stellungen gemif in gekiirzter Form vor der Gemeinde in zwei bis drei Stun-
den meinte abhandeln zu kénnen', und eine Comoedia aus dem Jahre 1590,
in der er gegen das Spielerunwesen seiner Zeit zu Felde zog.
Das auffilligste Merkmal von Bircks Ehespiegel diirfte sein, daf$ er Taufer zu
Wort kommen ld}t. Damit geht er weit iiber die kritische Erwédhnung von
Wiedertiufern und sogenannten Schwarmgeistern hinaus, vor denen in un-
terschiedlichsten Zusammenhéngen immer wieder gewarnt wird. Einer jun-
gen Tauferin namens Thermut weist Birck sogar eine Hauptrolle zu. Das mag
zunichst schmeichelhaft klingen, der Handlungsablauf samt innewohnender
Botschaft zeigt jedoch, daf es sich eindeutig um eine Negativgestalt handelt.
Schon in der 1. Szene des 1. Aktes wird vor den Taufern gewarnt, die sich al-
lesamt in Thermuts Vater Jasub zu verkérpern scheinen:

Letstlich so folgt auch diser Lehr.

Habt kein gmeinschafft zu Jasubs Gsind/

Dann er vnd alle seine Kind

Seind angesteckt mit dem Widertauff.'s
Bani, der Sohn rechtgldubiger Eltern, hat diese Warnung nicht beherzigt, son-
dern sich heimlich mit Thermut eingelassen. Verliebt, wie er ist, erscheint sie
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ihm zunichst in einem duflerst rosigen Licht als aufrechte, redliche Gestalt
ohne List von bescheidenem, freundlichem und tugendreichem Wesen. Selbst
ihr Irrglauben wird zur Bagatelle: Bani hofft, die Angebetete von ihrem fal-
schen Glauben abbringen und auf den rechten Glaubensweg fithren zu kén-
nen. Zwar kommen ihm auch einige Bedenken, aber durch die intensive Fiir-
sprache einer alten Kupplerin, die mit dem Teufel im Bunde steht, werden
letztlich nicht nur bei Bani, sondern auch bei Thermut alle Zweifel beseitigt.
Zudem von falschen Freunden angespornt, gehen Bani und Thermut ohne el-
terlichen Segen eine Winkelehe ein, die eine Menge Probleme mit sich bringt.
Bani leugnet gegeniiber seinem Vater zunéchst, Thermut die Ehe versprochen
zu haben. Und auch die Eltern der jungen Téuferin scheinen iiber die Wahl
ihrer Tochter keinesfalls begeistert zu sein, aber schliefllich obsiegen mate-
rielle Argumente. Sie habe ihn gleich, so Thermut,

Genommen/ weil er ist sehr reich/

Und hoft/ ich woell ihn bringen thon

Zu vnserer Religion."”
Nun, dazu wird es nicht kommen. Bani nimmt den tauferischen Glauben sei-
ner Ehefrau bis zum Schluff nicht an. Ganz im Sinne lutherischer Erwartun-
gen wird die Ehe zwischen zwei Andersglaubigen zugunsten des rechtglaubi-
gen Teils entschieden. Auf dem Totenbett bittet Thermut schlieflich um Ver-
gebung und ist nunmehr bereit, von ihrem téuferischen Glauben abzuste-
hen."” Bis zu dieser Entscheidung ist es ein weiter Weg, der sich durch rund
200 Seiten schlingelt und jedem Leser oder Zuhérer verdeutlicht, was von
einer heimlich geschlossenen Ehe mit einer Tduferin Schlimmes zu erwarten
sei. Ganz im Einvernehmen mit ihrer Mutter erweist Thermut sich namlich
nicht nur als geldgierig, sondern im Zuge der Handlung auch als gewalttitig
und verlogen. Sie drangsaliert ihren Mann, der bei seinem Vater um Gnade
bittet und wenig Gutes iiber seine tiuferische Frau zu berichten weif3:

Mein Weib gibt mir ein boesen Lohn/

Ist aerger dann ein Scorpion/

Ein Léw/ ein Beer/ all wilde Thier/

Und wollte Gott ich wer von ihr.”
Schliefllich kommt es sogar noch zu Gewalttitigkeiten zwischen den Eheleu-
ten. Bani schldgt Thermut einen Zahn aus, nachdem sie ihn gebissen hat, weil
er ihren tauferischen Glauben nicht habe annehmen wollen. Mehr noch, Tho-
mas Birck ldf3t seine tauferische Hauptdarstellerin ihrem Mann sogar nach
dem Leben trachten. Bani beklagt sich dariiber, daf} Thermut ihn habe um-
bringen wollen und auflerdem das ihnen gerade geborene, vor der Eheschlie-
Bung gezeugte Kind von der Taufe fernhalte. Um in den Genuf} des Vermo-
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gens zu kommen, iiber das der Schwiegervater verfiigt, geht Thermut im Ein-
verstindnis mit Bani sogar so weit, sich vollig zu verstellen. Sie gibt vor, sich
von der Wiedertaufe abwenden zu wollen. Nachdem Banis Vater seinem ein-
zig iiberlebenden Sohn das Geld iibergeben hat, zeigt Thermut erneut, was in
ihr steckt und von einer Tauferin zu erwarten ist. Nachdem sie darauf geach-
tet hat, dafl die finanzielle Transaktion schriftlich abgefafit wird”’, beginnt sie
ihrem Schwiegervater das Leben zu versauern, indem sie dem »losen Alten«
nach dem Motto:
Und halten ihn nach unserm Bund/
Wie einen duerren jaeger Hund.”

allerlei Triibsal beschert. Um die ganze furchtbare Geschichte schliefilich zu
einem Ende zu bringen, durch das alle Zuschauer und Leser in ihrem tiefsten
Innern geldutert werden, 1af3t Birck schliefllich noch den Engel Raphael auf-
treten, der Banis baldigen Tod und den seines Kindes verkiindet. Wihrend
der Tod dem ungehorsamen Sohn ins Gewissen redet und der Teufel sich auf
den fetten Braten freut, wird auch Thermut mit Krankheit geschlagen, die
schlieBlich zu ihrer Bekehrung fithrt. Da Bani fiir sein Enkelkind betet und
das Kind dariiber hinaus selbst Gehorsam verspricht, wird es letztlich geret-
tet.? Die ganze, aus »Gottes Wort« und »Luthers Lehr« gestrickte Komddie,
der es an Irrungen und Wirrungen nicht mangelt, endet schlieflich mit ein-
dringlichen Sitzen, in denen die Bedeutung der Taufe?® betont und vor vor-
ehelichem Beischlaf gewarnt wird.

Daf} Birck als Verfasser theologisch-moralischer Schriften keine nennens-
werten Spuren hinterlassen hat, verwundert angesichts der inhaltlichen Qua-
litat seines Ehespiegels wenig.”® Mit Luther im Bunde kimpfte Birck gegen
alles und jeden, der nonkonformistisch dachte und handelte oder sich ge-
setzten Moralanspriichen widersetzte. Dies konnen Zigeuner und betriigeri-
sche Bauerinnen sein, aber auch ungehorsame Séhne a la Bani, die den Vater
hintergehen, eine bése Kupplerin und schlechte Freunde, die iible Ratschlage
erteilen. Besondere Probleme scheinen ihm allerdings die vermeintlich irr-
gliaubigen Téufer bereitet zu haben. Angesichts der vernichtenden Darstel-
lung der eingangs 16jidhrigen Thermut, die sich als bases tauferisches Weib
durch den Ehespiegel beifit und liigt, ist nach Bircks Motiven fiir diese Art der
Darstellung und den Quellen zu fragen, aus denen er schopfte. Warum zieht
sich die Mesalliance mit einer T4uferin als roter Faden durch den ganzen Ehe-
spiegel? Angesichts der Tatsache, dal Birck sein Werk von und vor der Ge-
meinde auffithren lie, mufl davon ausgegangen werden, dafd es sich um ein
brisantes Thema handelte. Hatte Birck in seiner Darstellung die Bodenbe-
rithrung ginzlich verloren, wire er unglaubwiirdig geworden und hitte kaum
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erwarten konnen, in seiner Gemeinde auf Resonanz zu stofien, die er ja an-
geblich fand. Wichtig ist, daf} in diesem Ehespiegel nicht nur allgemein bibli-
sche und lutherische Tugenden gegen zeitlose Laster ins Feld geschickt wer-
den, sondern auch aktuelle Fragen zur Debatte stehen. Etliche seiner Pfarr-
kinder, so Birck, seien ungehorsam in Ehesachen.” Dies erklért jedoch noch
nicht, warum gerade er, anders als alle anderen reformatorischen und nach-
reformatorischen Verfasser von Ehetraktaten, ausdriicklich auf die Taufer zu
sprechen kommt. Nun hat Riidiger Schnell zwar betont, daf8 die Gebrauchs-
funktion und »weniger mutmagliche personlich-subjektive Ansichten« den
Inhalt eines Textes bestimmen,? in diesem Fall kénnten jedoch beide Aspekte
von Bedeutung gewesen sein.

Als sein Ehespiegel publiziert wurde, war Thomas Birck Pfarrer im wiirttem-
bergischen Obertiirkheim, das zum Amt Cannstadt gehorte. Wer die Wiirt-
temberger Tauferakten sichtet, stofit auf gentigend Quellen, die die von Birck
behandelten Eheprobleme zu bestitigen scheinen. Zwar stellen Taufer und
Téuferinnen an der Schwelle zum 17. Jahrhundert nur noch regional begrenzt
eine Herausforderung fiir geistliche und weltliche Obrigkeiten dar, aber ge-
rade in Wiirttemberg hielten sie sich lange. Jenseits realer Bedrohung kommt
dariiber hinaus jener tiefsitzenden Angst Bedeutung zu, die bestimmte
Schreckbilder konserviert und unsterblich macht.

Ehepaare unterschiedlichen Glaubens, hier speziell tduferisch und nicht-tau-
ferisch, haben seit jeher Mifitrauen und den obrigkeitlichen Unwillen erregt.
Immer wieder ist in den Wiirttemberger Tauferakten von Ménnern oder
Frauen die Rede, die selbst tduferisch gesonnen sind, jedoch rechtglaubige
Ehepartner haben. Ob diese Konstellation schon bei der Eheschliefung be-
stand oder sich erst entwickelte, ist im Einzelfall kaum zu entscheiden. Ahn-
lich wie in der von Birck beschriebenen Ehe zwischen Bani und Thermut
scheint es bei vielen Paaren aber iiber Glaubensgrenzen und Auseinanderset-
zungen hinweg,Einvernehmen gegeben zu haben, die Ehe aufrecht zu erhal-
ten. Der rechtgldubige Jacob Féckelin beispielsweise gestattete es seiner ver-
wiesenen tduferischen Frau gerne, wieder bei ihm zu weilen: »wenn man
gleich eine taube verkaufe oder auslasse, komme sie doch bisweilen wieder in
ihren schlag und der teubler lasse sie gern hinein, also sei es auch mit seinem
Weib beschaffen.«”’” Andere Tauferinnen wurden im Hause angekettet und
der Aufsicht ihrer rechtgldubigen Ménner unterstellt, die sich jedoch oft
genug mit ithren Frauen solidarisierten und sie von der Kette befreiten.”® Diese
Paare scheinen mit ihren nicht iibereinstimmenden Glaubensrichtungen we-
niger Probleme gehabt zu haben als die obrigkeitlichen Hiiter selbst. Daf} Ehe-
partner unterschiedlichen Glaubens sich gegenseitig zu bekehren versuchten,
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ist ebenfalls gut dokumentiert. Immer wieder ist davon die Rede, dafd die eine
oder andere Frau ihren Mann verfithre. Dies bedeutet nicht, dafl er gleich die
Glaubenstaufe empfangen mufite. Bis dahin war es oft ein lingerer Weg.
Manchmal reichte es, ihn erst einmal vom Abendmahl fernzuhalten. Es ist
miiflig, in den Tauferakten nach einem bestimmten Fall Ausschau zu halten,
der Thomas Birck als Modell gedient haben kénnte. Zumindest 1af3t sich in
Obertiirkheim und anderswo kein Paar entdecken, das eindeutig Banis und
Thermuts Ziige trigt. Einiges spricht dafiir, dafd Birck mit diesem Paar keinen
Einzelfall beschrieben hat, sondern lediglich aus den vorhandenen Wiirttem-
berger Mesalliancen ein Demonstrationsobjekt geschaffen hat. In dem recht-
gldubigen Bani und seiner tauferischen Ehefrau verdichten sich alle Probleme
und Folgen einer unbotmifigen Ehe, die es zu vermeiden gilt.

Obwohl beide Ehepartner unerwiinschte Verhaltensweisen zeigen, kommt die
junge Tiuferin auffallend schlecht weg. Uber die bestenfalls als halsstarrig,
verstockt und frech charakterisierten Weiber der Tduferakten hinweg, tragt
Thermut Ziige, die sie zu einer Art hiuslicher Bestie werden lassen. Sie ver-
korpert das bose Weib schlechthin, das seinen Mann und den Schwiegerva-
ter auf iibelste Weise tyrannisiert. Die gewihlten Vergleiche mit Tieren erin-
nern beispielsweise an das misogyne Flugblatt Von den neun Hduten der
bésen Weiber.? Birck stellt Thermut auflerdem auf eine Stufe mit der ver-
ponten Kupplerin, indem er beide sich gegenseitig der Hurerei bezichtigen
1i8t.3° Dennoch diirfte es nicht in seiner Absicht gelegen haben, mit seinem
Ehespiegel eine rein frauenfeindliche Politik zu betreiben, was ihm als Pfar-
rer vermutlich auch schlecht bekommen wire. Nicht nur Thermut, auch ihr
Ehemann, Bani, verhilt sich alles andere als vorbildlich. Wie im Hexenspiegel
gibt es im Ehespiegel ebenfalls kritikwiirdige Gestalten beiderlei Geschlechts.
Birck diirfte es auch nicht darum gegangen sein, eine derartige problematisch
Ehe, wie er sie vielleicht aus eigener Anschauung kannte, aufzuldsen. Dies
hitte auch im Widerspruch zu Luthers Lehre gestanden. Fiir ihn war die Ehe
»eyn euflerlich leyplich ding«. »Wie ich nu mag mit eym heyden/ Juden/
Turcken/ Ketzer/ essen/ trincken/ schlaffen/ gehen/ reytten/ kauffen/ reden
vnd handeln/ alffo mag ich auch mit yhm ehlich werden und bleyben/ und
kere dich an der narren gesetze/ die solchs verpieten/ nichts.«”

Thomas Birck konnte es demnach nicht darum gehen, derartige Ehen zu ver-
bieten oder aufzulésen, sondern einzig und allein als kompliziert und wenig
wiinschenswert darzustellen. Um bei den Gemeindegliedern diese Einsicht
reifen zu lassen, war es erforderlich, den ungldubigen Ehepartner in spe zu
damonisieren. Thermut wird auf diese Weise zum Teufelsweib stilisiert, zur
irrglaubigen Hausbestie, die ihrem Mann das Leben schwer macht. Mit sei-
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ner Art der Darstellung kniipft Thomas Birck an ausufernde Stigmatisie-
rungsversuche und Feindbilder an, die seit jeher dazu beigetragen haben, eine
kritische Auseinandersetzung mit dem tauferischen Glauben zu verhinden
und Andersglaubige zu kriminalisieren. Die Tatsache jedoch, dafl dieser Ehe-
spiegel von Mitgliedern der Gemeinde aufgefiihrt wurde, 1ifit andererseits
vermuten, daf die Taufergefahr in Wiirttemberg, speziell im Amt Cannstadt
weitgehend gebannt war. Da T4ufer und Tauferinnen aufgrund ihres zumeist
untadeligen Lebenswandels beim »gemeinen Mann« durchweg ein hohes An-
sehen genossen, hitte die Auffithrung dieses tiuferfeindlichen Ehespiegels
dem Verfasser viel Arger einbringen kénnen, was jedoch angeblich nicht der
Fall war. Im Gegenteil, die Gemeinde sei begeistert gewesen.

Thomas Birck war sicherlich nicht bewufit, daf} er einen auBergewshnlichen
Ehespiegel verfaf3t hat, der ihn von vielen anderen unterscheidet. Dies gilt we-
niger fiir den moralisch-theologischen Inhalt seiner Schrift, der es in weiten
Teilen an Stringenz mangelt, sondern fiir zwei Merkmale ganz anderer Art.
Auffallend ist, daf8 Birck seinen Ehespiegel in Szene setzte und auffiihren lief.
Noch markanter ist, da8 Taufer zu Wort kommen, die jedoch vom einge-
fleischten Lutheraner Birck keine Chance erhalten, ihre religiose Uberzeu-
gung darzulegen und zu verteidigen. Im Gegenteil, Taufertochter Thermut
wird zur Negativgestalt stilisiert, deren Denk- und Verhaltensweisen auf jeden
vermeintlich Rechtgldubigen abschreckend wirken miissen. Thomas Bircks
Ehespiegel ist nicht nur ein Plidoyer fiir die lutherische Ehe, sondern auch
eine literarisch und didaktisch volksnah geschmiedete Waffe im Kampf gegen
die Téufer.

Anmerkungen

1 Zu den tauferischen Eheauffassungen s.demnichst die Dissertation von Katharina Rein-
holdt (Saarbriicken) und ihren Aufsatz: »Christierung« und spirituelle Ehe. Die Bluts-
freunde aus der Wiedertauff (1551), in: Beiheft zum Archiv fiir Reformationsgeschichte
[fortan: ARG] 2008 (im Druck). Lyndal Roper, Sexualutopien in der deutschen Reformation,
in: Hans-Jlirgen Bachorski (Hrsg.), Ordnung und Lust. Bilder von Liebe, Ehe und Sexualitdt in
Spatmittelalter und Friiher Neuzeit, Trier 1991, S. 307-336; Marion Kobelt-Groch, Warum ver-
lie® Petronella ihren Ehemann? Gedanken zur Ehemeidung bei den Halberstadter Taufern,
in: Mennonitische Geschichtsblatter [fortan: MGBI], 43./44.Jg. (1986/87), S. 62—79; Mat-
thias Hennig, Askese und Ausschweifung. Zum Verstindnis der Vielweiberei im Taufer-
reich zu Miinster1534/35, in: MGBI, 40.Jg. (1983), S. 25-45; James M. Stayer, Vielweiberei als
»innerweltliche Askese«. Neue Eheauffassungen in der Reformationszeit, in: MGBI, 37. Jg.
(1980), S. 24-41.

2 Zur Priesterehe s. Stephen Buckwalter, Die Priesterehe in Flugschriften der friihen Refor-
mation, Gltersloh 1998; ders., Sexualitat und Priesteramt in Flugschriften der Reformati-
onszeit, in: Katharina von Bora. Die Lutherin. Aufsdtze anldflich ihres soo. Geburtstages,
hrsg.von Martin Treu, Wittenberg 1999, S. 93—104; ders., »So hat er mir ouch nit zu ver-
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bietten, ein ewib ze nehmen«. Die Taufer und die reformatorische Priesterehe, in: MGBI, 61.
Jg. (2004), S.15-30; Susanna Burghartz, Das starke Geschlecht und das schwache Fleisch.
Erasmus und Zwingli zur Priesterehe, in: Michael Erbe u. a. (Hg.), Querdenken. Dissens und
Toleranz im Wandel der geschichte. Festschrift zum 65. Geburtstag von Hans Rudolf Guggis-
berg, Mannheim 1995, S. 89—106; Angelika Nowicki-Pastuschka, Frauen in der Reformation.
Untersuchungen zum Verhalten von Frauen in den Reichsstadten Augsburg und Niirnberg
zur reformatorischen Bewegung zwischen 1517 und 1537, Pfaffenweiler 1990, bes. S. 28—45.
3 Heide Wunder, »Er ist die Sonn; sie ist der Mond«. Frauen in der Friihen Neuzeit, Miin-
chen 1992,5S. 73.

4 ebd.

5 Ridiger Schnell, Frauendiskurs, Mdnnerdiskurs, Ehediskurs. Textsorten und Geschlechter-
konzepte in Mittelalter und Friiher Neuzeit, Frankfurt/ New York 1998, S. 25.

6 Einen guten Uberblick bietet Albrecht Classen, Der Liebes- und Ehediskurs vom hohen
Mittelalter bis zum friihen 17 Jahrhundert, Miinster/ New York/ Miinchen/ Berlin 2005;s. a.
Riidiger Schnell (Hg.), Text und Geschlecht. Mann und Frau in Eheschriften der frihen Neu-
zeit, Frankfurt am Main 1997; Erika Kartschoke (Hg.), Repertorium deutschsprachiger Ehe-
lehren der Frithen Neuzeit, erarbeitet von Walter Behrendt, Stephanie Franke u. a., Bd. 1/1:
Handschriften und Drucke der Staatsbibliothek zu Berlin/PreuRischer Kulturbesitz (Haus
2), Berlin 1996; Rudiger Schnell, Liebesdiskurs und Ehediskurs im 15. und 16. Jahrhundert,
in: Lynne Tatlock (Hg.), The Graph of Sex and the German Text: Gendered Culture in Early
Modern Germany 1500-1700, Amsterdam/ Atlanta, GA 1994, S. 77-120.

7 Heribert Smolinsky, Ehespiegel im KonfessionalisierungsprozeR, in: Die Katholische Kon-
fessionalisierung. Wissenschaftliches Symposion der Gesellschaft zur Herausgabe des Cor-
pus Catholicorum und des Vereins fiir Reformationsgeschichte 1993, hg. von Wolfgang Rein-
hard und Heinz Schilling, Miinster 1995, S. 31-331, hier Diskussion zu Smolinsky: Ehespie-
gel,S.330.

8 Cora Dietl, Birck, Thomas, in: Schwabenspiegel. Literatur vom Neckar bis zum Bodensee
1000-1800, hg. von Ulrich Gaier u. a,, Bd. 1, Ulm 2003, S. 400. Detaillierte Hinweise zu Tho-
mas Bircks Leben und Werk enthalt der Artikel von E. Sievers, Notizen zu Thomas Birck, in:
Beitrage zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur, hg. von Hermann Paul und
Wilhelm Braune, X. Bd., 1. Heft (1884), 5.199—208; ein Nachtrag von E. Sievers und eine er-
ganzende Notiz von H. Holstein, in: ebd., X. Bd., 2. Heft (1884), S. 450.

9 Thomas Birck, Letze [!] Predigt M. Thomae Birckij, der Reinen augspurgischen Confession,
und Concordienbuchs zugethanen Pfarrers zu Gawangelloch ..., Speyer 1602 (Herzog August
Bibliothek Wolfenbiittel, Sign. A: 510.6 Theol.).

10 Uber die Bibel hinaus macht Birck auch in anderen Schriften keinen Hehl aus seiner
engen Anlehnung an Luther. Dies gilt sowohl fiir seinen anonym erschienenen Hexen-
spiegel (1600), der lediglich in einem unvollstandigen Exemplar tiberliefert ist (Wiirttem-
bergische Landesbibliothek, Sign. 38C/ 82404 als auch fiir den Regentenspiegel (1607).
Hierzu Michael Gotz, Gottes Wort als Anleitung zum Handeln flir den lutherischen Fiir-
sten. Thomas Bircks Fiirstenspiegel, in: Politische Tugendlehre und Regierungskunst. Studien
zum Fiirstenspiegel der Friihen Neuzeit, hg.von Hans-Otto Mihleisen und Theo Stammen,
Tubingen 1990, S. 117-139.

11 Birck, Thomas, in: Bibliographie der Wiirttembergischen Geschichte, im Auftrage der
Wirttembergischen Kommission fiir Landesgeschichte bearb. von Wilhelm Heyd, Stutt-
gart 1896, S. 325. Der von Birck in den Titel ibernommene Begriff der Komadie IRt sich fiir
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diese Zeit kaum klar definieren. Im Fall dieses Ehespiegels haben wir es mit einem lehr-
haften und zugleich unterhaltsamen Schauspiel zu tun, das zwischen Tragddie und Ko-
maodie anzusiedeln ist.

12 Kurt Aland, Hilfsbuch zum Lutherstudium, vierte, durchgesehene und erweiterte Aufl,
Bielefeld 1996, S. 569 ff.

13 Albrecht Classen, Der Liebes- und Ehediskurs (wie Anm.6), S.127; auch die literarische Ge-
stalt der Komodie im Zusammenhang mit der Ehethematik ist nicht nur bei Thomas Birck
zu finden; ebd., 5.152-158 (Komaddie von Maternus Steyndoerffer [1540]).

14 Thomas Birck, Ehespiegel. Ein sehr lustige vnd lehrhaffte Comedi/ darinnen angezeigt
wuerdt: Wie die Eltern ihre Kinder auffziehen vnd verheyraten: Und welcher massen das jung
Gesind/ beides im ledigen Stand/ vnd hernach in wehrender Ehe sich verhalten solle ..., Ti-
bingen 1598, S.12 (Herzog August Bibliothek Wolfenbdttel, Sign. 1164.45 Theol. (2).

15 Thomas Birck, Hexenspiegel. Ein vberaus schoene vnd wolgegruendte Tragedi/ darinnen
augenscheinlich zusehen/ was von Unholden vnd Zauberern zuhalten seie ..., Tlibingen 1600,
SAT

16 Thomas Birck, Ehespiegel (wie Anm. 14), S. 20.

17 ebd,, S. 64.

18 ebd., S.236 f.

19 ebd,, S. 211.

20 ebd,, 5. 219.

21 ebd,S. 220.

22 ebd,, S. 238.

23 ebd,, S. 241 ff.

24 Birck gelangte zu keinem hohen literarischen Ansehen, an kritischen Stimmen man-
gelt es nicht; s. Wilhelm Schmidt, Birck, M. Thomas, in: Allgemeine Deutsche Biographie,
Bd. 2, Berlin 1967, S. 657 (Neudruck der 1. Aufl. von 1875); Rudolf KrauR, Schwiéibische Littera-
turgeschichte, Erster Bd.:Von den Anfangen bis in das neunzehnte Jahrhundert, Freiburg
i. B/ Leipzig/ Tubingen 1897, S. 88f.: Thomas Bircks Person verdiene mehr Aufmerksamkeit
als seine literarische Tatigkeit. Seine drei satirisch-didaktischen Komédien, der Ehe-,
Hexen- und Regentenspiegel, stiinden alle auf einer »sehr niederen dsthetischen Stufe«
und seien nichts »als dialogisierte Predigten eines eifrigen Lutheraners«.

25 Thomas Birck, Ehespiegel (wie Anm.14), S.12.

26 Rudiger Schnell, Text und Geschlecht. Eine Einleitung, in: ders. (Hg.), Text und Geschlecht
(wie Anm 6), S. 24.

27 Gustav Bossert (Hg.), Quellen zur Geschichte der Wiedertdufer, I. Bd.: Herzogtum Wiirt-
temberg, Leipzig 1930, S. 554.

28 Marion Kobelt-Groch, Frauen in Ketten. Von »widertauferischen Weibern, wie gegen
selbigen zu handeln«, in: MGBI, 47./48.)g. (1990/91), 5. 49—70.

29 Von den neun Hduten der bosen Weiber, in: Ein neuer Korb voll Venuskinder. Die Weiber-
macht auf illustrierten Flugbldttern des 16. und 17. Jahrhunderts, aus Bestanden des Grafi-
schen Kabinetts, hg. fiir die Staatliche Galerie Moritzburg Halle Landesmuseum Sachsen-
Anhalt von Kristina Bake, 2001, 5. 20-25.

30 Thomas Birck, Ehespiegel (wie Anm.14),S.102 f.

31 Martin Luther, Welche Personen verboten sind zu ehelichen. Vom ehelichen Leben (1522),
in: Luthers Werke in Auswahl, hrsg. von Otto Clemen, Zweiter Bd., Bonn 1912, S. 342.
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Predigten aus fruherer Zeit

MicHAEL D. DRIEDGER
i

»Een Woord op zyn tyd«
Eine Predigt von Hiddo Wibius van der Ploeg aus dem lahr 1794

Einfiihrung

Hiddo Wibius van der Ploeg (1769-1853) lebte in politisch bewegten Zeiten.
Als er geboren wurde, spitzten sich die Entwicklungen zu, die zum Unab-
hingigkeitskrieg gegen die britische Krone in Nordamerika fiihrten. In den
1780er Jahren kam es zu einer erfolglosen Rebellion in den Vereinigten Pro-
vinzen der Niederlande. In mehreren Stadten nahmen dort fithrende Men-
noniten am Kampf gegen die Herrschaft der Oranier teil, der médchtigsten Fa-
milie des Landes. Dann folgte das berithmte Revolutionsjahr in Frankreich.
Im Juni 1789, als sich die Krise der franzodsischen Monarchie ihrem Hohe-
punkt niherte, beendete van der Ploeg erfolgreich sein Studium am Amster-
damer Seminar fiir mennonitische Prediger.! Nach einer Zeit als Prediger in
Kleve begann er 1793 seine Amtszeit in der Mennonitengemeinde zu Krefeld,
wo er bis 1818 blieb. Im Jahr vor seiner Ankunft in Krefeld hatte die franz6-
sische Armee voriibergehend fiir Verwirrung in der Stadt gesorgt. Im Som-
mer 1794, als er zum ersten Prediger der Krefelder Gemeinde ernannt wurde,
stand ein zweiter Einmarsch der Franzosen bevor. Fiir etwa zwei Jahrzehnte
gehorte Krefeld dann zum franzosischen Herrschaftsgebiet. Der Kontext fiir
van der Ploegs Krefelder Karriere kénnte kaum brisanter gewesen sein.
Politik im weitesten Sinne war van der Ploegs Thema in einer Predigt, die er
am 17. August 1794 hielt. Das Hauptanliegen des Autors war es, eine Frage zu
beantworten: »Wie sollte sich ein Christ in diesen bedenklichen Umstanden
verhalten?«

Form und Struktur der Predigt

Van der Ploegs Predigt war wichtig, nicht zuletzt, weil die politische Situation
in und um Krefeld herum angespannt war und es sich deshalb anbot, dieses
Thema in der Gemeinde zu behandeln. Er predigte zum oben genannten
Thema innerhalb des ersten Monats seiner neuen Amtszeit als Hauptpredi-
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ger.? Weil er noch frisch im Amt und dariiber hinaus relativ neu in Krefeld
war, konnte der junge Prediger mit der besonderen Aufmerksambkeit der Ge-
meindemitglieder rechnen. Seine Predigt wurde 1794 gedruckt, ein weiteres
Indiz dafiir, daf} sie fiir Zeitgenossen von Bedeutung war.

Laut einer Notiz auf dem Titelblatt sollte der Gewinn vom Verkauf der Pre-
digtbroschiire »zum Vorteil der Armen« gespendet werden. Auch einige wei-
tere Details sind dem Titelblatt zu entnehmen. Der Verleger war der Krefel-
der Buchhiandler Abraham ter Meer, ein damals schon bekannter Mann in
publizistischen Kreisen am Niederrhein.? Der Text war nicht nur in Krefeld,
sondern auch in Amsterdam erhdltlich. Die Bibelstelle, die der Prediger
wihlte, war Epheser 5, Vers 15-16: »So sehet nun zu, wie ihr vorsichtig wan-
delt, nicht als Unweise, sondern als Weise, und kaufet die Zeit aus; denn es ist
bose Zeit.« Nach der Franzosenzeit wurde die Krefelder Mennonitenge-
meinde kulturell und sprachlich allmdhlich deutsch, doch bis dahin orien-
tierte sie sich stark an Gemeinden in den Niederlanden. Deshalb sollte es uns
nicht iiberraschen, daf8 die Predigtsprache Holldndisch ist. In der Original-
sprache lautet der Titel: »Een Woord op zyn tyd: Hoe zal een Christen zich
gedraagen in deeze bedenkelyke omstandigheden?«

Die Predigt ist klar strukturiert: Nach einer sehr kurzen Einleitung folgen eine
anderthalbseitige Anrede an die Gemeinde und ein dreiseitiges Gebet. Der
Hauptteil der Predigt beginnt mit dem Bibeltext aus dem Epheserbrief. In die-
sem Teil der Predigt (S. 8-14) wird die zentrale Frage behandelt, und am
Ende des Abschnitts folgt eine kurze Antwort: Christen sollten mit Vertrauen,
Geduld, Hoffnung und Liebe auf die unsichere Zeit reagieren. Die zweite
Hiilfte der Predigt (S. 15-30) teilt der Autor in vier Abschnitte » A« bis »D«
ein, jeweils einen Abschnitt fiir eine Tugend.

Isoliert betrachtet ist die Struktur an sich nicht besonders interessant. Den-
noch ist sie ein Beispiel fiir eine wichtige Neuorientierung in der Predigtkunst
des 18. Jahrhunderts, die Jelle Bosma in seinen Studien {iber niederlindische
Predigten im Zeitalter der Aufklarung beschreibt und analysiert.* Wihrend
des 18. Jahrhunderts gab es unter niederlandischen Kalvinisten Befiirworter
eines sehr gelehrten Stils kirchlicher Vortrige. Diese reformierten Prediger
boten ihren Zuhorern lange, sprachwissenschaftlich gepragte Analysen von
Bibelstellen an. Thr Ziel war es, dogmatische Prinzipien und Glaubensgrund-
sdtze zu erkldren. Dieser eher laienunfreundlichen Tendenz, die auch in Eng-
land weit verbreitet war, widersetzte sich der Erzbischof von Canterbury, John
Tillotson (1630-1694), im spateren 17. Jahrhundert. Er meinte, Prediger soll-
ten unkomplizierte, kohdrente, rhetorisch durchdachte und moralisch orien-
tierte Texte vortragen. Hieraus erwuchs der neoklassische Predigtstil. In den
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Niederlanden wurde die Reformwelle, die Tillotson ausléste, relativ friih in
mennonitischen Kreisen begrufdt. Im Jahr 1732 veroffentlichte der Mennonit
und Buchhiandler Isaak Tirion Tillotsons Predigten.® Nicht alle Taufgesinn-
ten predigten in seinem Sinne. Reinhard Rahusen, ein Hamburger Prediger,
der 1793 starb, hatte seine Texte weiterhin im alten, dogmatischen, analyti-
schen Stil aufgebaut.® Sie pafiten zu einem Mann, der in der eher an Glau-
bensgrundsitzen orientierten »sonnistischen« Tradition stand. Im Gegensatz
dazu stand Hiddo Wibius van der Ploeg in der »lammistischen« Tradition, in
der die Bibel iiber Bekenntnisse und die christliche Lebensfithrung iiber rich-
tigen Glauben gestellt wurde. Tillotson war unter den lammistischen Men-
noniten am populérsten, und van der Ploegs Text folgte dem Modell der neo-
klassischen Predigt.

Auf der Riickseite des Titelblattes befindet sich nur ein einziges Bibelzitat:
»Ein Wort, geredet zu seiner Zeit, ist wie goldene Apfel auf silbernen Schalen«
(Spriiche 25,11). In diesem Sinne wurde die Predigt gehalten. Der Prediger
wollte seiner Gemeinde moralische Lehren mitteilen, die in den bedenklichen
Zeitumstinden besonders wichtig waren. Bewuf3t bemiihte er sich darum,
eine rhetorische Beziehung zu seinen Zuhorern aufzubauen, um seine Pflich-
ten als »vermaner« (»Ermahner« = Prediger) der Gemeinde besser erfiillen zu
kénnen. Ganz am Anfang der Predigt sprach er die Gemeinde an: »Unter den
gesegneten Vorrechten, die wir mit tausenden unserer Naturgenossen teilen,
erhebt sich vor allem das gottliche Geschenk der christlichen Offenbarung.«’
Den ganzen Text hindurch sind dhnliche zuhérerfreundliche Worte zu fin-
den: »Und Ihr, meine Christen«; »das mdgen wir hoffen«; »warum sollten
wir«; »unsere Vorfahren«; »meine Geliebten«; »liebe Freunden«.

Aufklarung

In seiner neuen Studie zur Geschichte des Wirtschaftslebens in und um Kre-
feld bezeichnet der Gottinger Historiker Peter Kriedte H. W. van der Ploeg als
einen Wegbereiter der Aufklarung unter den hiesigen Mennoniten.® Kriedte
beruft sich dabei vor allem auf diese Predigt von 1794. Nicht nur ihre neo-
klassische Struktur, sondern vieles mehr spricht fiir diese Schlufifolgerung.
Piet van den Meulen beschreibt das Amsterdamer Predigerseminar,” wo van
der Ploeg studierte, als eine Schule, die von Vertretern eines rationalistischen
Christentums beherrscht wurde, und mehrmals im Predigttext nennt van der
Ploeg sich und sein Publikum »verstindige« und »aufgeklirte« (»verlichtte«
oder »opgeklaarde«) Christen.”

Die Aufklirung kann ganz allgemein als eine europaweite Bewegung des 18.
Jahrhunderts fiir die Verbesserung der Menschheit durch angewandtes Wis-
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sen definiert werden. Der Begriff der Aufklirung bezeichnet indessen eine
hochkomplexe Sammlung von kulturellen und intellektuellen Entwicklungen
und Merkmalen. Deshalb ist Vorsicht im Umgang mit diesem Begriff gebo-
ten. Es ist aber bemerkenswert, wie oft der Prediger im Text beispielsweise
Metaphern von Licht und Dunkel benutzt. Obwohl sie beliebte Metaphern
der Aufklarer waren, spricht dies nicht zwingend dafiir, dal der Text als Mu-
sterbeispiel eines aufkldrerischen Mennonitentums zu gelten habe. Solche
Metaphern waren schon seit Jahrhunderten unter Predigern populdr. Van der
Ploeg spricht von dem »Licht des Evangeliums,« das den Weg aus der »Nacht
des Aberglaubens« zur »Kenntnis der Wahrheit« fithrt." Diese Ideen klingen
zu allgemein christlich, als daf3 sie typisch fiir die Aufkldrung allein wiren. Es
gibt einen weiteren Grund, vorsichtig mit kategorialen Zuschreibungen um-
zugehen. Ungefihr zwanzig Jahre spiter, als er sich den Interessen der Er-
weckungsbewegung des frithen 19. Jahrhunderts néherte, sah van der Ploeg
in der Volksaufklarung die Ursache fiir die Vertreibung von Frommigkeit und
Gottesfurcht.”? Diese Meinung vertrat er aber 1794 noch nicht. Um ein nu-
ancenreicheres Bild von der Predigt als einem aufklarerischen Text zu ent-
werfen, konnen wir uns van der Ploegs Besprechung der vier Tugenden (Ver-
trauen, Geduld, Hoffnung und Liebe) niher zuwenden.

Im Predigtabschnitt »A« iiber Vertrauen® betont van der Ploeg, daf§ der
Christ zu allen Zeiten an Gott glaube, auch wenn die Lage schwierig sei. Got-
tes Vorsehung sei fiir Menschen nicht leicht zu verstehen, doch egal wie
schlimm es aussehe, habe sie stets alles zum besten gewendet, behauptet van
der Ploeg." Er erinnert seine Gemeinde daran, daf} sie und die Stadt Krefeld
ihren Wohlstand der religiosen Verfolgung der vorangegangenen Generatio-
nen zu verdanken hitten.” Wenn wir die Aufklirung als eine an sich antire-
ligiose Bewegung mifideuten, dann kann die Predigt kein aufkldrerischer Text
sein. Peter Kriedte hat eine niitzlichere Deutung parat: »Die Spielart der Auf-
klirung, die wir in Krefeld antreffen, blieb wie die gesamte Aufkldrung in
Deutschland religios eingebunden.«'® Ein Merkmal des aufgeklirten Prote-
stantismus der Niederlande des 18. Jahrhunderts war seine antiklerikale, anti-
institutionelle Einstellung. Diese Einstellung ist in der Predigt von 1794 leicht
zu erkennen. Van der Ploeg greift »Priesterzwang« und »Glaubensregeln« an,
weil sie Quellen von Unheil seien, die leicht zu Aberglauben und Unglauben
fithrten.” Auf diese Weise war der Prediger ein Vertreter der religiésen Auf-
kldrung seiner Zeit. Doch er war nicht nur dies. Seit der Reformation des frii-
hen 16. Jahrhunderts gab es in tduferischen Kreisen einen Reflex tiefen Mif3-
trauens gegeniiber kirchlicher Autoritit." Dieser Reflex, der sich oft in spiri-
tualistischen und antikonfessionellen Tendenzen ausdriickte, wurden in van
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der Ploegs lammistischer Tradition gepflegt, die ein einfaches, tatkriftiges,
ethisches Christentum vertrat. In der Predigt kénnen wir also eine Uber-
schneidung von religiéser Aufklirung mit einer langlebigen Hauptstromung
innerhalb des Taufertums wahrnehmen.

Abschnitt »B« handelt von Geduld." In seiner Erkldrung der besonderen Be-
deutung dieser Tugend schreibt van der Ploeg, daf} der Glaubige »christliches
Gefiihl« (»Christelyk gevoel«) statt »stoischer Gefiihllosigkeit« (»stoicynische
ongevoeligheid«) brauche. Das Gefiihl trage eher zum Einvernehmen mit
Gottes Plan bei.?® Manchmal versteht man die Aufklarung in einer zu verein-
fachten Form, als sei sie von der reinen Vernunft gekennzeichnet und inso-
fern von den Herzensorientierungen der Romantik leicht abzugrenzen. Aber
wenn van der Ploeg 1794 als ein Vertreter der Aufklarung gilt, dann gab es fiir
ihn keinen Gegensatz zwischen Vernunft und Gefiihl, Denken und Handeln:
»Alles, was der Verstand billigt, muf3 auf das Herz angewandt werden, oder
es bleibt nutzlose Kontemplation ohne jeden Wert. Nicht verstindig denken,
sondern verstindig handeln macht den wahren Weisen aus.«”' Im Jahr 1794
befiirwortete van der Ploeg ein rationales und tatkriftiges Christentum.

In den Abschnitten »C« und »D« behandelt van der Ploeg »Hoffnung«** und
»Liebe.«?* Hier sind seine Interessen wieder hauptsichlich religis. Christen
kénnen Hoffnung auf bessere Zeiten haben, weil sie wissen, das elendige
Leben sei kurz und dauerndes Gliick komme nur durch Gott.* Dariiber hin-
aus sei Nichstenliebe allen gegeniiber »die edelste Tugend.«* Wir kénnen
hier weitere Affinititen zu Idealen der Aufklarung finden. Van der Ploegs
Christentum war optimistisch, und er hatte eine starke kosmopolitische Ein-
stellung: »Habt alle Menschen lieb. Liebt sie als eure Briider, egal welchen
Ideen oder Meinungen sie zugetan sind, auch wenn ihre Namen Juden oder
Heiden sind.« Das Gebot der Nichstenliebe gelte auch fiir politisch Anders-
denkende.?® Optimismus und Offenheit waren typische Ideale fiir viele Auf-
klarungsgesinnte seiner Zeit.

Politik und Glaube

Hiddo Wibius van der Ploeg war der Auffassung, der Predigtstuhl sollte nicht
fiir parteipolitische Zwecke mif8braucht werden. In der Predigt finden wir
auch nur vage Hinweise auf das Bose seiner Zeit: Unruhe und Krieg; Natio-
nalhafl und Parteiengeist; Betrug, Zwist, Luxus, Gewalt, Mord und Rebel-
lion.”” Weiter ins Detail geht der Autor nicht. Er scheut sich aber keineswegs,
Politik ganz allgemein zu behandeln. Schliefflich ist die Hauptfrage, die er sich
am Anfang der Predigt stellt, in vielerlei Hinsicht eine politische Frage, be-
sonders im Kontext der Machtkidmpfe um Krefeld in den 1790er Jahren.
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Zentral in van der Ploegs Politikverstindnis ist eine Art Zwei-Reiche-Lehre.
Fiir ihn verkorpert das Christentum »die geistliche Religion von Jesus, des-
sen Reich nicht von dieser Welt war.«*® Christen glauben an »ein zukiinftiges
besseres Vaterland jenseits des Todes, wo alle Gewalt, Unterdriickung und
Bosheit authéren werden, [...] wo die Hand der Gerechtigkeit die Waagschale
fiihrt und menschliche Taten nach Billigkeit auswiegt.«** Im Gegensatz zu
diesem »seligen Staat«’® stehen menschliche Staaten. Nach van der Ploeg sol-
len Christen deshalb unparteiisch bleiben und keine weltlichen oder »vater-
lindischen Tugenden« pflegen. Ob diese Aussage als eine Kritik an bestimm-
ten Gemeindemitgliedern gemeint war, ist nicht zu erkennen.

Wenn van der Ploeg auch die konkreten politischen Umstinde seiner Zeit
nicht direkt ansprechen wollte, entwarf er doch eine Art politischer Philoso-
phie. Zum Beispiel sind Regierung und Freiheit wichtige Themen in den Ab-
schnitten »B« und »C« der Predigt. Im Vergleich zum rohen Naturzustand
biete eine organisierte menschliche Gesellschaft zahlreiche Vorteile, unter an-
derem Sicherheit. Um sie geniefien zu kénnen, miisse jeder als Mitglied des
Staates seine Pflichten und Aufgaben erfiillen. Tue er dies nicht, handele er
ungerecht gegen seine Mitmenschen und undankbar gegen Gott.*' Der Pre-
diger konstatiert, Menschen hatten »unverduflerliche Rechte« (»onvervreem-
baare regten«)*? und »natiirliche Vorrechte« (»natuurlyke voorregten«).*?
Doch mit diesen miisse man vorsichtig umgehen. In einem Abschnitt, der an
das Chaos und den politischen Terror der frithen 1790er Jahre in Frankreich
erinnert, warnt van der Ploeg vor eingebildeter Freiheit, die sehr schnell zu
Anarchie fithren konne. Diese Gefahr sei schlimmer als die grausamste Skla-
verei. Um sich davor zu schiitzen, miissen Mitglieder der menschlichen Ge-
sellschaft einen Teil ihrer natiirlichen Vorrechte aufgeben. Dies sei der Weg,
der zu wahrer Freiheit unter Menschen fiihre, weil die Erfahrung lehre, dafl
Menschen noch nicht reif genug seien, um ein vollkommenes Ideal von Frei-
heit schdtzen zu konnen.* Threrseits miisse die Obrigkeit, »durch die Stimme
der Volker aufgeweckt,«** die unverduflerlichen Rechte der Menschen re-
spektieren. Dies bedeutet, die Herrscher sollen sich wie Viter statt wie Ty-
rannen benehmen. Sie seien da, um dem Willen des Volks zu dienen.®

Van der Ploegs politische Ideen waren fiir ihre Zeit nicht besonders innova-
tiv und speisen sich aus unterschiedlichen Quellen. Einerseits sind seine Aus-
sagen liber Rechte und Pflichten in einer gut funktionierenden Gesellschaft
ein erkennbarer Ausdruck des Zeitgeistes des spaten 18. Jahrhunderts. Fiir
Philosophen des 17. und 18. Jahrhunderts wie Thomas Hobbes, John Locke
und Jean-Jacques Rousseau war ein impliziter Vertrag zwischen Herrschern
und den Beherrschten das Fundament der Gesellschaft und Schutz gegen un-
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zivilisierte Willkiir. Van der Ploeg erwihnt diese Denker nicht, dennoch gibt
es deutliche Parallelen zwischen seinen Gedanken iiber Politik und den Leh-
ren der groflen Philosophen seiner Zeit, weil eine Art von Vertragsdenken
auch bei ihm zu finden ist. Andererseits waren seine Ideen auch in mancher
Hinsicht typisch tiuferisch. In den Generationen vor der Franzésischen Re-
volution teilte die iiberwiegende Mehrheit der mennonitischen Prediger die
allgemeine Auffassung, dafl gute Christen gehorsame Untertanen und Staats-
biirger sein sollten. Hiddo Wibius van der Ploegs Predigt pafit in diese Tra-
dition. Nichts deutet darin auf politische Illoyalitit oder Rebellion. Es war
ihm wichtig, seinen Gemeindemitgliedern ausdriicklich mitzuteilen, dafs sie
zufrieden mit dem sein sollten, was Gott verordnet habe,”” und friedfertig auf
Schicksalsschlige reagieren. Van der Ploeg nennt es schliefllich ein »elendi-
ges Christentume, das im Namen Gottes Menschenblut vergief3t.*® Er zitiert
keine klassischen tauferischen Texte, doch scheinen seine ethischen Grund-
sitze durchaus in tiuferischen Merkmalen wie Gelassenheit und Wehrlosig-
keit verwurzelt zu sein. Die alte tiuferische Frage, ob das christliche Leben
mit den Pflichten eines Herrschers vereinbar sei, war ihm nicht zentral, ob-
wohl seine Besprechung gesellschaftlicher Pflichten nahelegt, dafd es fiir ihn
keinen moralischen Grund gab, jemandem dei Ubernahme von Regierungs-
imtern verbieten zu wollen.

Hiddo Wibius van der Ploeg war keineswegs der einzige mennonitische Pre-
diger seiner Zeit, der politische Themen aufgriff. Im Jahr 1795, als niederlan-
dische Revolutionire mit Hilfe der franzosischen Armee ein neues demokra-
tisches Parlament einberiefen, verdffentlichte Jacob Hendrik Floh, ein gebiir-
tiger Krefelder und mennonitischer Prediger in Enschede, einen Text mit
dem Titel »Vertrauliche Gespriche iiber Aufklirung, Freiheit und Gleichheit«
(Vertouwelijke gesprekken over verlichting, vrijheid en gelijkheid). Im Jahr
1796 wurde Floh der erste mennonitische Abgeordnete des neuen Parlaments
und 1798 sogar parlamentarischer Sekretir. Floh war davon iiberzeugt, dafl
die Frage — »Wie sollte sich ein Christ in diesen bedenklichen Umstidnden
verhalten?« — eine aktive Antwort verlange. Wie haben andere Mennoniten-
prediger des spiten 18. Jahrhunderts auf die revolutiondren Ereignisse ihrer
Zeit reagiert? Was haben sie vor ihren Gemeinden gepredigt? Diese Fragen
fithren bestimmt auf weitere faszinierende Einsichten in die Beziehung zwi-
schen tduferischer Tradition und demokratischem Geist.
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Auszug aus »Een Woord op zyn tyd«

Dieser Textauszug umfafSt die Seiten acht bis zehn der Predigt und setzt direkt
nach dem Zitat aus Epheser 5 ein:

Naar myne tegewoordige betrekking en overtuiging heb ik vastelyk besloten,
om nimmer, indien Hoog Gezach my niet noodzaakt, van deeze plaats tot
myne Gemeente te spreeken over staatkundige zaaken; dan alleen in zo verre,
als zy voorwerp zyn der Christelyke zedeleer. Want jammerlyk, en beleedi-
gend voor het Christendom is het, den Geestelyken Godsdienst van Jesus,
wiens ryk niet van deeze waereld was, misbruikt te zien tot een schandelyk
middel, om, onder dien schyn, de oogmerken der boosheid te bereiken, en de
byzondere belangens van Eer- en Heerschzuchtige menschen vooren te hoo-
ren draagen, onder het masker der schynheiligheid, als belangens van den
Godsdienst: even of de algemeene Vader van het menschdom deeze en geene
perzoonen en volkeren als zyne echte kinderen, anderen weder als verachtte
stiefzoonen beschouwde.

Neen: wat in de burgerlyke Maatschappy somtyds als een noodzaakelyk
kwaad aangenomen, en als een betrekkelyk goed gehouden wordt, kan voor
den rechtbank des Euangeliums geenzints verdragen het oordeel der billyk-
heid, en mag ook niet van den Christelyken Leerstoel voorgesteld en verdee-
digd worden.

Het strekt tot eere der Christel:[yke] Openb:[aring], dat zy geene Vaderlandi-
sche Deugden aanpryst, voor den Christen zyn alle menschen Broeders, de
gansche aard is — zyn Vaderland, hy zelf een — Waereldburger. Geen ryk -
staat — of werelddeel beperkt den edelen plicht der Christelyke menschen-
liefde, deeze strekt zich uit tot allen, die den naam van menschen draagen, al-
leen de meerdere deugd, de meerdere voortreffelykheid verheft in de oogen
van den Christen de waarde van zynen broeder, schoon hy hier, or in onbe-
kende landen woonen mag. - En het is alleen een droevig bewys dat de geest
des Christendoms nog niet genoeg de harten der menschen bezielt, wanneer
der ondervinding ons leert, dat Nationaal-haat, Party-geest en diergelyke
monsters meer de algemeene Broederliefde bezoedelen. Ja, Vrienden! alle
menschen zyn onze Broeders, wel een naam zy dragen, welk en taal zy spree-
ken, zy behooren alle tot eene Familie, uit eenen stam voortgesproten, wel-
kers vader en oorsprong God is. Weg - weg derhalve met menschelyke staat-
kunde, zo lang wy geroepen zyn om Christelyke zedeleer te prediken.
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Ubersetzung des Auszugs aus »Een Woord op zyn tyd«

Aufgrund meiner momentanen Aufgabe und Uberzeugung bin ich fest ent-
schlossen, niemals, es sei denn héhere Michte zwéingen mich dazu, von die-
sem Platz zu meiner Gemeinde iiber Staatsangelegenheiten zu sprechen; es
sei denn, sie seien Gegenstand christlicher Sittenlehre. Denn fiir das Chri-
stentum ist es jammerlich und beschimend, den geistlichen Gottesdienst
Jesu, dessen Reich nicht von dieser Welt war, zu einem schindlichen Zweck
miflbraucht zu sehen, um so das Augenmerk auf die Bosheit zu richten und
die besonderen Interessen von ehr- und herrschsiichtigen Menschen mit der
Maske der Scheinheiligkeit zu versehen - als ob das Bedeutung fiir den Got-
tesdienst hétte: ebenso als ob der Vater der Menschheit eben diese und jene
Leute und Vélker als seine wirklichen Kinder, andere dagegen als verachtete
Stiefsohne betrachten wiirde.
Nein, was in der biirgerlichen Gesellschaft manchmal als ein notwendiges
Ubel hingenommen und fiir ziemlich gut gehalten wird, kann vor dem Ge-
richt des Evangeliums keinesfalls das Urteil der Billigkeit zugesprochen be-
kommen und darf auch nicht vom Christlichen Lehrstuhl aus dargelegt und
verteidigt werden.
Es ehrt die christliche Offenbarung, daf sie keine vaterlindischen Tugenden
preist, fiir den Christen sind alle Menschen Briider, die ganze Erde ist sein Va-
terland, er selbst ein Weltbiirger. Kein Reichs-, Staats- oder Erdteil schrankt
die edle Pflicht der christlichen Menschenliebe auf sich ein, diese bezieht sich
aufalle, die den Namen eines Menschen tragen, nur grofiere Tugend, stirkere
Vortrefflichkeit erhéht in den Augen des Christen den Wert seines Bruders,
ob er hier oder in unbekannten Landern wohnen mag. — Und es ist nur ein
trauriger Beweis dafiir, dafl der Geist des Christentums noch nicht ausrei-
chend die Herzen der Menschen beseelt, wenn die Erfahrung uns lehrt, daf§
nationaler Hass, Parteiengeist und tiergleiche Monster unsere allgemeine Bru-
derliebe beschmutzen. Ja, Freunde! Alle Menschen sind unsere Brider, wel-
chen Namen sie auch tragen, welche Sprache sie auch sprechen, sie gehdren
alle zu einer Familie, entsprungen aus einem Stamm, dessen Vater und Ur-
sprung Gott ist. Weg — weg darum mit menschlicher Staatslehre, solange wir
aufgerufen sind, christliche Sittenlehre zu predigen.
Ubersetzung des Auszugs aus dem Niederlindischen
durch Rie Ridder-Hogeveen, Assen, und Jorn Kriiger, Wiirzburg
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22 Ebd,, S. 2327

23 Ebd,, S. 27-30.

24 Ebd., S. 23-24.

25Ebd,, S. 27.
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27 Zum Beispiel:ebd., 5. 4,10, 13.

28 Ebd., S. 8: »den Geestelyken Godsdienst van Jesus, wiens ryk niet wan deeze waereld
Was ...«

29 Ebd., S. 27: »een toekomend beter Vaderland, aan geene zyde des Doods, waar alle ge-
weld, onderdrukking en boosheid zal ophouden, waar alle menschen — gelyk, alle Vorsten
—menschen zyn, waar de hand der Rechtvaardigheid de weegschaale voert, en der men-
schen daaden afweegt naar billykheid.«

30 Ebd., S. 30: »die zalige Staat.«

31 Ebd.,, S. 22: »die mensch is, moet ook menschelyk voelen, moet ook de lasten des leevens
gewillig dragen, ja met eén woord — die in eene menschelyke Maatschappy zich begeeft,
om deszelfs voordeelen boven den ruuwen natuurstaat te genieten, moet ook als lid des
staats, in de ongevallen deelen, die haar te beurt vallen, zonder zich te onttrekken, of hy
handelt onrechtvaardig jegens zyne medemenschen; zonder te murmureeren, of hy han-
delt ondankbaar jegens God.«

32 Ebd., S. 24.

33Ebd.,S. 25,

34 Ebd.,, S. 25: »En ook de volkeren, door de droevige ervarenis wys geworden, zullen het be-
grypen en gevoelen, dat hunne ingebeelde vryheid schielyk gevaar loopt in teugelloosheid
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dat het menschdom nog niet ryp genoeg is, of althans schynt te weezen, om een volko-
men ideaal van vryheid, in uitoefening, en van het papier,in het dagelyksche leeven te bre-
gen. Ja gevoelen zullen zy — dat men nootwendig, in eene menschelyke maatschappy, een
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seiner Zeit.

36 Ebd,, S. 24-25: »De Vorsten en Machtigen der aarde, die het bestier der staaten in han-
den hebben, door de stemme der volkeren opgewekt, zullen de onvervreembaare regten
von den mensch eerbiedigen, en in plaats van dwingelanden - Vaders der menschen wor-
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den; Zy zallen het inzien, dat niet het volk om hunnent wil, maar Zy, om des volks wil, daar
zyn;inzien, dat de gevolgen yselyk, rampzalig zyn, wanneer zy als tyrannen over de harten
hunner volken willekeurig heerschen, en hunne onderhoorigen als slaven behandelen.«
37 Ebd, S. 6, 21.

38 Ebd,, S.18.
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Von neuen Blchern

Hubertus Lutterbach, Der Weg in das Tauferreich von Miinster. Ein Ringen
um die Heilige Stadt. Geschichte des Bistums Miinster, Bd. 2, dialogverlag,
Miinster 2006, 376 S., ISBN 3-933144-08-6

In dieser neuen wissenschaftlichen Untersuchung wird das Tiuferreich zu
Miinster 1534-35 aus der Perspektive eines katholischen Kirchenhistorikers
in den Blick genommen. Lutterbach lehrt Christentums- und Kulturge-
schichte an der Universitit Duisburg-Essen. Obwohl sein vorrangiges Inter-
esse den theologischen und religiésen Verdnderungen in Miinster zwischen
1525 und 1535 gilt, in denen Reformation und Tauferherrschaft diese Stadt
in eine Krise stiirzten, wendet der Autor seine Aufmerksamkeit als Kulturhi-
storiker auch den politischen, sozialen, wirtschaftlichen, geistigen und reli-
giosen Faktoren zu, und zwar unter der Fragestellung, wie diese Faktoren mit-
einander verbunden sind und in welchem Interaktionszusammenhang sie ste-
hen.

Der lingere erste Teil des Buches (140 Seiten) zeichnet die Geschichte Miin-
sters von der umstrittenen Bischofswahl 1450 bis zum Zusammenbruch der
Tauferherrschaft 1535 nach. Die klerikale Prasenz in der Stadt war wihrend
der vorreformatorischen Jahre betrichtlich (8-10 % der Bevolkerung). Sie
konzentrierte sich auf den Dombezirk, der rechtlich getrennt und unabhin-
gig vom Stadtbereich der Biirger war, die sich auf der Grundlage einer be-
sonders eingespielten Kombination von oligarchischen und kommunalisti-
schen Prinzipien in Zusammenarbeit von Rat, Gilden und Gemeinde selbst
verwalteten. Die Herausforderung der geistlichen Herrschaft trat erstmals
wihrend der Unruhen in Erscheinung, die sich im Zuge des Bauernkriegs
1525 einstellten. Die Reformation erreichte Miinster mit der Predigttatigkeit
Bernhard Rothmanns 1531 einigermaflen spit und erlangte einen Teilsieg in
einer Ubereinkunft vom Februar 1533, die es zulief}, reformgesinnte Prediger
in den Stadtkirchen einzusetzen. Der Dombezirk und die Kléster aber blie-
ben im Besitz der Altgldubigen. Der Radikalisierungsprozef} der Reformation
zum Téufertum hin, dem der prolutherische Rat Widerstand entgegensetzte,
der aber von den Gilden angeheizt wurde, wird als ein Prozef} innerhalb der
miinsterischen Reformation dargestellt, ohne dafl der Einflufl erwogen wird,
den Sakramentarier und tduferische Krifte aus den benachbarten Niederlan-
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den ausgeiibt haben konnten. Auf diese Weise stellt sich das Eindringen der
Abgesandten des apokalyptischen Propheten Jan Matthijs in Miinster zu Be-
ginn des Jahres 1534 als ein revolutionirer Bruch mit der birgerlichen Re-
formation der vorangegangenen Jahre dar. Die Ereignisse im Februar 1534
spielten die Stadt den einheimischen und fremden T4ufern in die Hénde. Die
autonome Rechtssphire der katholischen Geistlichkeit wurde zerstort, ka-
tholische und lutherische Biirger wurden ausgewiesen und die Weichen fiir
die Herrschaft der niederldndischen Propheten und fiir die sechzehn Monate
wihrende Belagerung der Stadt durch den Bischof von Miinster gestellt. Diese
historische Skizze befindet sich auf der Hohe des Forschungsstandes, sie ist
aber doch eine Zusammenfassung, die iiber viele Verwicklungen des histori-
schen Ablaufs einfach hinweggleitet.

Das Interpretationsgewicht dieses Buches liegt in dem kiirzeren zweiten Teil
(90 Seiten), in dem die religiésen Ideen und das Verhalten der miinsterischen
Taufer, von Thema zu Thema, mit den Ideen und dem Verhalten des mittel-
alterlichen und frithneuzeitlichen Katholizismus sowie der lutherischen Re-
formation verglichen werden. Nach Lutterbach ist der Reformation und dem
Taufertum die Ablehnung der priesterlichen Mittlerschaft zwischen Gott und
den Glaubigen gemeinsam, ebenso der Angriff auf die Auflerlichkeiten des
mittelalterlichen Kirchenkults, obwohl die Lutheraner weniger antiklerikal
eingestellt und toleranter gegeniiber der 4uleren Ausschmiickung der Reli-
gion waren. Die T4ufer hatten den Tendenzen der lutherischen Reformation,
so wird der Unterschied zwischen beiden gedeutet, einen radikalen Ausdruck
verliehen. So erklirt sich der Akzent, den die Taufer auf die Glaubenstaufe als
letztgiiltiger Form individueller Glaubensentscheidung legten. So erklért sich
auch die Spiritualisierung der Abendmahlselemente, ebenso die Ablehnung
der klerikalen Auslegungshoheit iiber die Heilige Schrift und der obrigkeitli-
chen, geistlichen genauso wie weltlichen Autoritét, die gewdhnlich tber das
Leben der Gemeinde ausgeiibt wurde. Nach Lutterbach schlug diese radikal-
christliche Verinnerlichung im téduferischen Miinster ins glatte Gegenteil um.
Statt eine individuelle Glaubensentscheidung zu sein, wurde die Taufe allen
erwachsenen Einwohnern Miinsters wahrend der sechzehnmonatigen Téu-
ferherrschaft aufgezwungen. Die Auslegung der Heiligen Schrift wurde zum
Vorrecht selbsternannter Propheten, welche die Schrift nach Mafigabe nicht
verifizierbarer personlicher Offenbarungen auslegten. Und der Anspruch, die
christliche Gemeinde von duflerer Autoritdt unabhéngig zu halten, wurde in
Miinster dem Anspruch eines selbsternannten David redivivus auf Weltherr-
schaft geopfert. In der mittelalterlichen Christenheit des Westens stilisierte
sich jedes Gemeinwesen als ein Miniatur-Jerusalem, unter der Herrschaft der
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Téufer indessen war Miinster das einzige Jerusalem zwischen der Herabkunft
des himmlischen Jerusalems und der Wiederkehr des Herrn 1534 oder 1535.
Offensichtlich hat das tauferische Miinster nicht nur das Tdufertum allge-
mein, sondern auch die Reformation ad absurdum gefiihrt. Mehr noch, weit
entfernt davon, eine Vorwegnahme moderner Utopien oder Dystopien wie
Kommunismus oder Nazismus zu sein, wozu die Tauferherrschaft von ver-
schiedenen Interpreten stilisiert wurde, war sie ein Riickgriff auf das frithe
Mittelalter, wo der gesalbte Konig monarchische und heilige Krifte in sich
vereinte.
Die soeben beschriebenen polemischen Schlufifolgerungen werden nicht aus-
driicklich gezogen. Lutterbachs Ton ist irenisch, nicht polemisch. Er arbeitet
wichtige Unterschiede zwischen den Ausdrucksformen der lateinischen Chri-
stenheit im Altertum, im frithen und im spéten Mittelalter heraus; und er
weif3, daff Luthers Theologie verschiedene Phasen durchlief und nicht die
ganze Reformation ausmachte. Er ist auch iiber die verschiedenen Varianten
des Taufertums unterrichtet. Dennoch schematisiert er, um die Hauptpunkte
seiner Interpretation zur Geltung zu bringen, und iiberschreitet im Laufe sei-
ner Untersuchung die Grenzen erlaubter Verallgemeinerung. Gut gemeint,
gelehrt und mit Gewinn zu lesen, ist dieses Buch voller Einsichten im Detail,
sein groflerer architektonischer Aufbau aber weist Risse auf.

James M. Stayer

Helmut Isaak, Menno Simons and the New Jerusalem, Pandora Press, Kitche-
ner, Ont., 2006, 158 S., Paperback, ISBN 1-894710-69-X

Helmut Isaak hat sich tiber die Jahre hinweg mit Menno Simons beschaftigt
und einen Weg gefunden, den breit angelegten, nicht immer leicht lesbaren
Schriften dieses Taufers neue Einsichten abzugewinnen. So niitzlich es einst
war, dafd seine Schriften posthum gesammelt und in den Opera Omnia Theo-
logica (1646/81) herausgegeben wurden, so sehr hat diese Gesamtausgabe,
spater auch ihre englische Ubersetzung (1956), dazu verleitet, die Schriften,
die Menno Simons in drei Jahrzehnten schrieb, als Einheit zu fassen und
immer wieder nach dem Grundansatz oder dem roten Faden seines theolo-
gischen Denkens zu suchen: War es die Auffassung von Bufie und Wiederge-
burt, die das Zentrum seiner Theologie bildete, die unorthodoxe Lehre vom
»himmlischen Fleisch Christi« oder das Verstindnis der Gemeinde? So oder
s0 - in diesem Gesamtwerk gab es sowohl fiir den einen als auch fiir den an-
deren Ansatz begriindete Argumente und einige Moglichkeiten, diese Theo-
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logie an die Orientierungsbediirfnisse der jeweils eigenen Zeit anzupassen.
Aber so richtig lebendig wurde der Namenspatron der Mennoniten unter sei-
nen Gefolgsleuten bis heute nicht.

Isaak hat sich der naheliegenden, doch bisher noch nicht in Angriff genom-
menen Aufgabe unterzogen, das Denken Mennos nachzuzeichnen, wie es
sich in den Wechselfillen seines bedrohten, unsteten Lebens von Schrift zu
Schrift, ja, von Auflage zu Auflage seiner wichtigsten Traktate herausbildete.
Immer wieder hat er die schwer zuginglichen Erstauflagen zu Rate gezogen,
mit den spiteren Auflagen verglichen und bedeutsame Verdnderungen fest-
gestellt (in die Opera Omnia z.B. sind die Erstauflagen nicht aufgenommen
worden). Isaak achtete auf die Korrelation von Idee und Erfahrung und ver-
suchte, Kontinuitit und Wechsel der Grundgedanken herauszuarbeiten. Ent-
standen ist auf diese Weise eine historisch-genetische Studie zur spirituellen
(geistlichen und geistigen) Biographie Mennos, die zwar die bisher ange-
nommene Geschlossenheit vermissen laf3t, dafiir aber ein bemerkenswertes
Zeugnis von der existentiellen Betroffenheit ablegt, von Erfolg und Riick-
schlag, Euphorie und Traurigkeit, denen sich die Theologie dieses einflufirei-
chen Tduferfithrers verdankt.

Es ist Isaak tatsdchlich gelungen, seinen Vorsatz andeutungsweise einzuldsen,
das reformatorische Denken Mennos im komplizierten Geflecht sich wan-
delnder Situationen zu erfassen, mehr noch, auch zu zeigen, dafi dieses Den-
ken dazu beitrug, diese Situationen auf eine bemerkenswerte Weise selbst mit-
zugestalten, wenn nicht gar herbeizufithren. Durchgehalten hat sich das Be-
mithen, dem Neuen Jerusalem in dieser Welt zum Durchbruch zu verhelfen,
gewandelt hat sich aber der konkrete Ausdruck, den Menno diesem im Laufe
der Zeit gab. Isaak hat drei Phasen unterschieden. Zundchst strebte Menno
eine spiritualistisch ausgerichtete Vorwegnahme des Neuen Jerusalems in
Wiedergeburt, neuem Leben, Liebe und Leidensbereitschaft an. Unter dem
Eindruck der sakramentarischen Bewegung in den Niederlanden begann der
katholische Priester am Sakramentsverstindnis seiner Kirche zu zweifeln und
unter dem Einfluf} der melchioritischen Taufer an der Rechtméfigkeit der
Kindertaufe (erste Phase: 1534 bis 1539). Die Taufe empfing er, wie Isaak ver-
mutet, schon 1534, also noch vor der Aufgabe seines Priesteramtes 1536. Der
»Ausgang aus dem Papsttum« war nicht ein plétzlicher und tiefer Bruch in
der Entwicklung Mennos, sondern nur die Konsequenz, die er auch auflerlich
aus den spiritualistisch-tduferischen Anregungen zog, die ihn aus seiner un-
mittelbaren Umgebung erreichten. Dann entwickelte er ein Programm, die ge-
samte »christliche Gesellschaft« unter dem Schutz einer christlichen Obrig-
keit zu erneuern. Auf diese Weise fiigte er dem individuellen auch den kol-
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lektiven Aspekt des Heils hinzu (zweite Phase: 1539/42 bis 1550). SchliefSlich
haben Ablehnung, Anfeindung und immer starker einsetzende Verfolgung
diesen Tauferfithrer, der sich inzwischen auch gegen den Fihrungsanspruch
eines David Joris durchgesetzt hatte, gezwungen, die Hoffnung auf eine ge-
samtgesellschaftliche Erneuerung aufzugeben und sich auf eine separatisti-
sche Ekklesiologie zuriickzuziehen (dritte Phase: 1551 bis 1558), gleichwohl
hielt er auch weiterhin am Konzept einer christlichen Obrigkeit fest, die sich
um das religiose Wohlergehen der Untertanen zu kitmmern habe. In dieser
verdnderten Situation haben sich alle tauferisch geprigten Merkmale seines
Denkens wie Taufe, Bann und Friedfertigkeit, die eine besondere Aufgabe im
Konzept einer gesamtgesellschaftlichen Téuferreformation zu erfiillen hatten,
verdndert und einen separatistisch gepragten Charakter angenommen. Wie
die Untersuchung Isaaks zeigt, kann auf den Bedeutungs- und Funktions-
wandel der Begriffe gar nicht genau genug geachtet werden.

In manchem dhnelt diese Darstellung Mennos der sozialgeschichtlich orien-
tierten Analyse des schweizerischen und oberdeutschen Taufertums. Dem so-
zialgeschichtlichen Erfahrungszusammenhang von religios-sozialer Bewe-
gung, von Antiklerikalismus und revolutiondrer Agitation entspricht bei
Menno Simons die anfingliche Verwurzelung in der sakramentarischen Be-
wegung, die vehemente Kleruskritik im Volk, die Menno aufnahm und zu
einer agitatorischen Rhetorik ausgestaltete (das hatte von Isaak noch stiarker
herausgestellt werden konnen). Der radikalen Ablehnung der gewaltsamen
Durchsetzung des Neuen Jerusalems durch Jan van Leiden in Miinster, ohne
die gemeinsamen Wurzeln in der melchioritischen Tauferbewegung, vor
allem in den Schriften Melchior Hoffmans und Bernhard Rothmanns zu
leugnen, entspricht im schweizerischen Taufertum die Abkehr von der Mili-
tanz der aufstindischen Bauern 1525, ohne daf in den Schleitheimer Arti-
keln die Solidaritit mit der Sache des »gemeinen Mannes« aufgekiindigt wor-
den wire. Dem Ubergang von einer gesamtkirchlichen Tauferreformation zu
einer separatistischen Ekklesiologie in der Schweiz entspricht der Ubergang
von der zweiten zur dritten Entwicklungsstufe, wie Isaak ihn vor allem gegen
die einst von Cornelius Krahn herausgearbeitete Konzentration Mennos auf
das separatistische Gemeindeverstindnis beschreibt. Schlieflich wurde an
Menno Simons gezeigt, dafd sich das tauferische Friedenszeugnis nicht not-
wendigerweise nur mit einer separatistischen Ekklesiologie verband, sondern
sich auch schon vorher aus einem spiritualistischen Heilsverstindnis ergab
und nicht von Anfang an die alles beherrschende Mitte tauferischer Theolo-
gie war. Ahnliches hat C. Arnold Snyder neuerdings an der Entwicklung des
Friedenszeugnisses im schweizerischen Tdufertum beobachtet.
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Aufmerksamer als bisher hat Isaak die Spuren der Phasenverschiebungen an
den wichtigsten Texten und ihren jeweiligen Neuauflagen verfolgt und die
Entstehungsgeschichte der frithen Schriften, wie sie bisher gesehen wurde
(vgl. die Bibliographie von Irvin B. Horst von 1962), einer kritischen Revision
unterzogen. Er ist sich des hypothetischen Charakters seiner Forschungser-
gebnisse durchaus bewufit und bringt das besonders deutlich in der Argu-
mentation zum Ausdruck, die ihn dazu fithrt, die Entstehung des erst post-
hum veréffentlichten Manuskripts gegen Jan van Leiden auf die Zeit kurz vor
der Trennung Mennos von der romisch-katholischen Kirche zu datieren
(1534/35). Mit derselben Vorsicht entscheidet er sich auch fiir die Frithdatie-
rung der Schrift Von der Wiedergeburt und der Meditation iiber den 25. Psalm,
die nach der Aufgabe des Priesteramts, aber noch vor der Ordination zum Al-
testen der Téufer geschrieben wurden und in einem engen Zusammenhang
zum Traktat gegen Jan van Leiden stehen. Ob es Isaak gelungen ist, die sorg-
faltigen bibliographischen Recherchen Irvin B. Horsts zu korrigieren, werden
weitere Forschungen zeigen miissen, vorerst kann aber gesagt werden, daf} er
die beschriebenen Zasuren im Denken Mennos so plausibel wie irgend mog-
lich begriindet und die wichtigsten tauferischen Ansichten auf differenzierte
Weise neu zum Sprechen bringt. Menno Simons ist interessanter geworden.
Diese Interpretation wird sicherlich noch vertieft und auf eine breitere Basis
der Forschungsliteratur gestellt werden miissen. Nicht beriicksichtigt wurden
beispielsweise die Untersuchungen von G. List, R. van Diilmen, R. Klétzer,
S. Zijlstra (hinzugefiigt werden muf3 jetzt auch noch H. Lutterbach). Vor einer
eventuellen Neuauflage wire auch eine Durchsicht der recht fehlerhaften Bi-
bliographie zu empfehlen. Anregend ist diese Menno-Deutung aber jetzt
schon allemal.

Hans-Jiirgen Goertz

Heinold Fast und Gottfried Seebal (Hgg.), Briefe und Schriften oberdeutscher
Taufer 1527-1555. Das sKunstbuch« des Jorg Probst Rotenfelder gen. Maler
(Burgerbibliothek Bern, Cod. 464), bearbeitet von Heinold Fast und Martin
Rothkegel (Quellen zur Geschichte der Taufer, Bd. XVII), Giitersloher Verlags-
haus, Giitersloh 2007, 775 S., Ln., ISBN 978-3-579-01646-7

Diese langerwartete kritische Ausgabe des Kunstbuchs ist eine wichtige Quelle,
die einen Einblick in das tduferische Milieu Pilgram Marpecks, des bedeu-
tenden Téuferfithrers im 16. Jahrhundert, gewdhrt. Der Kodex, eine Samm-
lung von 42 Briefen und Schriften, wurde von Marpecks Gefihrten Jorg
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Probst Rotenfelder, besser bekannt als Jorg Maler, zusammengestellt und ab-
geschrieben. 1561 wurde diese Sammlung zusammen mit einem zweiten, aber
verschollenen Band in Ziirich eingebunden. Als Codex 464 wurde sie in der
Burgerbibliothek zu Bern aufbewahrt und 1955 von Heinold Fast, dem jun-
gen mennonitischen Tauferforscher, wieder aufgefunden. Fortan wurde sie
zum Brennpunkt der einfluireichen Karriere Fasts als Interpret des Taufer-
tums. In vielerlei Hinsicht kann Fasts ausgezeichnete kritische Ausgabe der
Quellen zur Geschichte der Téufer in der Schweiz (Bd. 2: Ostschweiz) aus dem
Jahr 1973 als vorbereitende Arbeit fiir diese Edition gelten, obwohl jener Band
auch fiir sich steht. Aus Gesundheitsgriinden war Heinold Fast nicht mehr in
der Lage, die Edition des Kunstbuchs zu Ende zu bringen. Seit 2001 iiber-
nahm Gottfried Seebafl im Auftrag der Tauferaktenkommission des Vereins
fiir Reformationsgeschichte die Verantwortung fiir die Weiterarbeit am
Kunstbuch. 2003 konnte er Martin Rothkegel fiir die Mitarbeit gewinnen und
iibertrug ihm die Aufgabe, an der Edition weiterzuarbeiten. Rothkegel ist ge-
genwiirtig der beste Kenner des Tdufertums in Mahren und Schlesien und war
aufgrund seiner Archivstudien in der Tschechei in der Lage, den Interpreta-
tionen, die Fasts editorische Arbeit begleiteten, eine bedeutsame Dimension
hinzuzufiigen. Er iiberarbeitete Fasts Transkriptionen, revidierte und erwei-
terte die Einfithrungen zu den Quellenstiicken dieser Sammlung.

Das Kunstbuch enthilt 27 Briefe, 16 von Pilgram Marpeck und elf von ande-
ren Mitgliedern der Gemeinden, mit denen Marpeck in Verbindung stand.
Dariiber hinaus gibt es fiinf Schriften aus der frithen Téduferbewegung Siid-
deutschlands, aus der die Gruppierung hervorging, mit der Marpeck ver-
bunden war - je eine Schrift von Hans Hut und Hans Schlaffer und drei
Schriften von Leonhard Schiemer. Vier dieser fiinf Schriften sind anderswo
erhalten, aber eine Schrift, Leonhard Schiemers Ein wahrhaftig, kurz Evange-
lium, heut der Welt zu predigen (1527), ist nur in der Version des Kunstbuchs
bekannt. Einen besonderen Einblick in Malers Denken gewéhren sechs nicht-
tauferische Schriften, die in die Sammlung aufgenommen wurden, ebenso
wie zehn Zwischenstiicke, die Maler entweder selber schrieb oder auswihlte.
Uber die kritische Edition des Kunstbuchs hinaus enthalten zwei Anhinge
Dokumente, die sich auf Maler beziehen, und Ulmer Téuferakten aus der Zeit
zwischen 1554 und 1561.

An die Stelle einer Einfithrung aus der Feder Heinold Fasts sind zwei Aufsitze
von ihm getreten, die sich auf das Kunstbuch konzentrieren. Der erste, Mar-
peck und das oberdeutsche Taufertum. Ein Handschriftenfund wurde 1956 in
Archiv fiir Reformationsgeschichte verdffentlicht. Der zweite, Vor Amt des >Le-
sersc zum Kompilator des sogenannten Kunstbuches. Auf den Spuren Jorg Ma-
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lers erschien 1997 in einer Festschrift fiir Hans-Jiirgen Goertz. Diese Aufsitze
reprasentieren einen frithen und einen spiten Stand von Fasts Arbeit am
Kunstbuch. Der erste Aufsatz konzentriert sich auf Marpeck, der zweite auf
Maler.

Im Aufsatz von 1956 wird angenommen, dafd das Kunstbuch eine Sammlung
der Marpeck-Gemeinden sei. In den 1950er Jahren hatte die tduferisch-men-
nonitische Forschung nur eine ungefihre Vorstellung von den internen Grup-
pierungen innerhalb des Taufertums. Wohl konnte man einige Gruppen, die
voneinander abwichen, unterscheiden, die gewaltsamen Taufer in Miinster,
die kommunitdren Hutterer oder die Schwertler, die von Balthasar Hubmaier
angefiihrt wurden, aber alle anderen Taufer wurden dem »main streame« zu-
gerechnet. Fast betrachtete die Bedeutung von Marpecks harscher Kritik an
den Schweizer Briiddern von St. Gallen und Appenzell mit duflerster Skepsis.
Dabei habe es sich offensichtlich um exzentrische Schweizer Briider in dieser
besonderen Region gehandelt, nicht um die eigentlichen Schweizer Briider.
Rothkegels Forschungen zum mahrischen Taufertum, wie sie sich in den Ein-
fithrungen zu den einzelnen Quellenstiicken widerspiegeln, liefern ein ande-
res Bild von Marpeck und seinen Gemeinden. Die Gemeinden in Austerlitz,
Eibenschitz, Jamnitz und Znaim waren nicht Zweige des Marpeckschen Téu-
fertums. Man kann vielmehr umgekehrt sagen, dafl in Marpeck und seinen
Briidern in Augsburg, im Elsafl und in der Schweiz Reprisentanten der
Austerlitzer Briider zu sehen sind, die zunéchst vor allem von Jakob Wiede-
mann und dann von Cornelius Veh gefithrt wurden. Im Gegensatz zu den
Schweizer Briidern, ob in der Schweiz oder in Mahren, erfuhren die Auster-
litzer Briider »eine relativ weitgehende soziale Integration der Gemeindeglie-
der in ihre stadtischen und dorflichen Umgebungenc« (S. 446). Mit anderen
Worten: Marpeck reprasentierte eine bestimmte tauferische Gruppierung mit
gelehrten Gemeindeleitern und einer milderen Anwendung des Banns — stid-
tischer und weltldufiger als die separatistischen Schweizer Briider. Die Un-
terschiede zwischen diesen Tédufern und den Schweizer Briidern waren mit
Hianden zu greifen. Darauf wird in den Briefen Marpecks und seiner Mitilte-
sten insistiert. Dennoch vermittelt das Kunstbuch zumindest teilweise den
Eindruck einer »tiuferischen Okumenizitit« mit der zustimmenden Erwih-
nung des Schleitheimer Artikels iber die weltliche Obrigkeit durch Marpecks
Mitéltesten Leupold Scharnschlager oder mit der Beziehung Hans Biichels,
der spiter als einer der Gespréchsfiihrer der Schweizer Briider bei den Tiu-
fergesprichen in Pfeddersheim und Frankenthal hervortrat, zu Pilgram Mar-
peck.

Fasts Aufsatz von 1997 konzentriert sich nicht auf Marpeck, sondern auf
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Maler. Hier konzediert Fast, daf} viele ausgewéhlte Stiicke des Kunstbuches,
hitte Marpeck die Auswahl getroffen, nicht aufgenommen worden wéren. Sie
entsprechen viel eher dem geistlichen Zuschnitt Jorg Malers, dessen Erkli-
rung gegeniiber den Geistlichen in Augsburg aus dem Jahre 1559 Sitze ent-
hilt, die offensichtlich dem Widerruf Hans Dencks nachgestaltet sind. Das gilt
auch fiir andere Stiicke. Der mutmafiliche Autor von Quellenstiick 39, eine
Trostepistel, war kein anderer als Caspar von Schwenckfeld, wenngleich die-
ses Dokument so umgearbeitet wurde, daf8 es einige Hauptthemen der Theo-
logie Marpecks widerspiegelte. Das Gedicht von Malers Vetter, Lienhart
Schienherr, neigte noch mehr zum Spiritualismus: »Schienherrs Standpunkt
ist als tduferisch-spiritualistisch zu charakterisieren. Ein Festhalten an den du-
ferlichen Ordnungen wie Taufe und Abendmahl halt er fiir verzichtbar, wenn
die Verfolgung dies gebietet, ja, greift das von Schwenckfeld gegen Marpeck
vorgebrachte Argument auf, daf Gott nicht in jedem Zeitalter apostolische
Minner sende, die die Autoritét haben, die duflerlichen Ordnungen der Kir-
che wiederaufzurichten« (S. 662).
Das Kunstbuch belegt nicht Marpecks Ablehnung des Spiritualismus. Es ist
in der Auswahl Malers vielmehr eine genuin tduferisch-spiritualistische
Sammlung, die die vielfiltigen Moglichkeiten des reformatorischen Radika-
lismus darstellt. Einige Auswahlstiicke {iberschreiten sogar die Grenzen des
Taufertums und des Spiritualismus zur volkstiimlichen Literatur der frithen
Reformation hin - beispielsweise die Prophezeiungen Albrecht Gleicheisens
aus Erfurt fir das Jahr 1528 oder die Kriegsordnung des himmlischen Kaisers,
eine Umarbeitung der Flugschrift des lutherischen Ritters Hartmut von Cron-
berg. Wie Heinold Fast bemerkte, ist das Kunstbuch »ein Beleg fiir die Viel-
gestaltigkeit der Bewegungen (...), mit denen Maler es wihrend seines Le-
bens zu tun hatte« (S. 43).

James M. Stayer

Werner O. Packull, Peter Riedemann: Shaper of the Hutterite Tradition, (Ana-
baptist and Mennonite Studies, Bd. 7), Pandora Press, Kitchener, Ont., 2007,
251 S,, kart., mit lllustrationen von Leonard Gerbrandt, ISBN 978-894710-3

Werner O. Packull hatte 1995 eine umfangreiche Untersuchung iiber die An-
finge der hutterischen Bruderhéfe in Mihren vorgelegt, die zu einem Mei-
lenstein der Tauferforschung wurde. Die Hutterite Beginnings sind seither ein
Begriff. Fiinf Jahre spiter sind sie auch in einer deutschen Ubersetzung er-
schienen (s. Besprechung in: MGBI 2002, S. 197-200). Das besondere Ver-
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dienst dieser Untersuchung besteht darin, daf! sie die Hutterer nicht vom
Tdufertum und der Reformation allgemein isoliert, sondern der Entstehung
und Entwicklung der hutterischen Giitergemeinschaften im téduferischen Auf-
bruch und in den Beziehungen zu anderen tiuferischen Gruppierungen
nachgeht: den Nikolsburger Téufern, den Austerlitzer Briidern, den Philip-
pern, Gabrielern und den Schweizer Briidern.

Im Anschlufl an diese Untersuchung der Anfinge war ein zweiter Band ge-
plant, der die weitere Entwicklung der hutterischen Bruderhdfe unter der
Fithrung von Hans Amon, Peter Riedemann, Leonhard Sailer und Peter Wal-
pot verfolgen sollte. Nach dieser Ankiindigung verstrich jedoch viel Zeit, und
es bestand inzwischen auch Anlaf3 zur Sorge, ob es dem Autor aus gesund-
heitlichen Griinden tiberhaupt noch gelingen kénne, diesen Band zu ver-
wirklichen. Um so dankbarer werden alle sein, die sich um die Geschichte der
Hutterer bemithen, daff Werner Packull seinen Kraften wenigstens noch eine
Untersuchung abringen konnte, die zwar »abgespeckt, aber doch auf kon-
zentrierte Weise Peter Riedemanns Beitrag zum Glaubensleben der Hutterer
in den Mittelpunkt stellte. Die ersten Studien zur Biographie Riedemanns
(1506-1556) wurden in den Jahren 1987/88 aufgenommen und sind unab-
hingig von den Untersuchungen zu Ende gefiihrt worden, die Andrea Chu-
daska ungefihr zur selben Zeit fiir ihre Heidelberger Dissertation durch-
fithrte: Peter Riedemann. Konfessionsbildendes Taufertum im 16. Jahrhundert,
Giitersloh 2003 (s. Selbstanzeige in MGBI 2002, S. 186-190).

Packull geht auf umsichtige Weise den biographischen Schritten Riedemanns
nach: von der frithen Anndherung an das Taufertum und der vierjahrigen
Gefangenschaft in Gmiinden (Kap. 1), der Entscheidung fiir die hutterische
Gemeinschaft, die Missionsreisen im Auftrag der Hutterer nach Osterreich,
Oberdeutschland und vor allem nach Hessen, den Gefingnisaufenthalten in
Marburg und im hessischen Wolkersdorf, der Riickkehr nach Méihren. Nur
kurz erwdhnt wird, dal Riedemann, der urspriinglich aus Schlesien kam,
1556 auf dem ungarischen Bruderhof Sabbatisch starb.

Es gelingt Packull auf eindrucksvolle Weise, dem personalen und korporati-
ven Beziehungsgeflecht nachzuspiiren, in dem Riedemann sich bewegte und
in dem er immer wieder versuchte, auseinanderstrebende Gruppen wieder
zueinanderzubringen. Wie kaum ein anderer hat Riedemann viel Kraft dar-
auf verwandt, das Schisma von 1533 zu verarbeiten, bei dem sich Gabrieler,
Philipper und Hutterer in Auspitz voneinander trennten. Diesem Verarbei-
tungsprozef3 eines fast schon traumatischen Ereignisses hat Packull mit er-
hellenden Beobachtungen besondere Aufmerksamkeit gewidmet (Kap. 2) und
die schwierigen Bedingungen untersucht, unter denen sich die Hutterer nach
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den Verfolgungen um 1535 konsolidieren konnten (Kap. 3). So genau wie
méglich hat er besonders auch die zweite Missionsreise nach Hessen 1540
dargestellt (Kap. 4) und den Ubergang von der ersten zur zweiten Generation
der hutterischen Bruderschaft skizziert (Kap. 5). Es ist erstaunlich, wie sich
aus einer Fiille oft schwer zuginglicher Informationen ein Gesamtbild der
zweiten Entwicklungsphase der hutterischen Bruderhofe ergibt — nicht de-
tailliert, aber in den personalen Zuordnungen und Beziehungen {iberzeugend
rekonstruiert.

Das wichtigste literarische Zeugnis, das Riedemann neben Briefen, Liedern
und Paraphrasen biblischer Biicher hinterlief3, war die Rechenschaft unserer
Religion, Lehr und Glaubens, von den Briidern, so man die Hutterischen nennt,
die wihrend der zweiten Missionsreise nach Hessen entstand und 1542 als
Handschrift nach Mahren mitgebracht wurde. Um diese Rechenschaft, die in
der zweiten hutterischen Generation die Funktion eines gemeinsamen Be-
kenntnisses wahrzunehmen hatte, bemiiht sich Packull auf umsichtige Weise
und fiigt sie in den Kofessionalisierungsprozef3 (»a certain routinization of
the religious life«, S. 125) der hutterischen Gemeinschaft ein (Kap. 6 und 7).
Er klirt die Entstehungssituation, analysiert die Gliederung und paraphra-
siert den Inhalt nach theologischen (Kap. 6) und nach praktischen (Kap. 7)
Gesichtspunkten. Besonders hilfreich ist, dafl er nach Abwégung aller bisher
vorgetragenen Argumente in der Forschungsliteratur zur Erkenntnis kommt,
der zweite Teil konne zuerst geschrieben worden sein, als Antwort auf die
Verhore mit den lutherischen Geistlichen in Marburg, wihrend der erste Teil
erst spiter in der Wolkersdorfer Haft entstanden sei, als Information fiir
Landgraf Philip von Hessen iiber die Rechtgldubigkeit der Hutterer, wie Rie-
demann meinte, und Ausdruck ihrer Loyalitdt gegeniiber der weltlichen Ob-
rigkeit. Hochstwahrscheinlich hat der Landgraf dieses Bekenntnis nie zu Ge-
sicht bekommen. Die hutterischen Altesten lielen es drucken und iiber-
reichten es den mahrischen Landstinden. » Although it was intended for he
Landgrave, Riedemann had given the Hutterites the most comprehensive
statement of faith to date of any Anabaptist group« (S. 135). Im wesentlichen
handelt es sich um eine Auslegung des Apostolischen Glaubensbekenntnis-
ses, mit der die Rechtgldubigkeit der Hutterer unter Beweis gestellt werden
sollte, und um eingestreute theologische Traktate zu Abendmahl, Taufe, Ob-
rigkeit, Ehe etc., an denen den hutterischen Briidern besonders lag. Wichtig
ist Packulls Hinweis, daf} es sich in diesem Bekenntnis nicht nur, wie oft bei
den Taufern beobachtet wurde, um die rechte Praxis, sondern auch um die
rechte Lehre handelte. So wurde die Giitergemeinschaft beispielsweise trini-
tarisch begriindet. Aus der Gemeinschaft der gottlichen Personen in der Tri-
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nitdt ergibt sich, daf} auch die Menschen alles untereinander teilen sollten.
Merkwiirdigerweise bleibt Packull hier einen Textbeleg schuldig (S. 123 und
S. 183). Aber dennoch hat er recht: Gerade die Argumente, die zur Begriin-
dung der Giitergemeinschaft angefithrt werden, zeigen, wie sehr es Riede-
mann um eine subtile theologische Begriindung der Praxis geht. Im Grunde
hat Riedemann hier Gedanken Thomas Miintzers und Hans Huts weiterge-
dacht.
Wie bereits angedeutet wurde, wird der Inhalt der Rechenschaft weitgehend
nur mit eigenen Worten wiedergegeben (paraphrasiert). Das ist fiir das Ver-
stindnis der tduferischen Vorstellungen durchaus hilfreich, fiir eine noch tie-
ferfiihrende Interpretation hétte man sich aber gewiinscht, daf8 die Einfliisse,
die Riedemann von Hans Hut, vielleicht auch von anderen Tiuferfithrern
Oberdeutschlands und Osterreichs, aufgenommen haben kénnte, auch Im-
pulse aus den Einwénden der ihn befragenden Geistlichen, noch intensiver
untersucht worden wiren. Erst dann konnte geklart werden, ob das Aposto-
lische Glaubensbekenntnis tatsachlich so traditionell ausgelegt wurde, wie
Packull meint, oder ob Riedemann nicht doch eine eigenwillige, an Hans Hut
orientierte Interpretation vorlegte.
Diese Darstellung Riedemanns ist nur eine Biographie, soweit die teilweise
diirftige Quellenlage es zulafdt, das Bild einer Personlichkeit entstehen zu las-
sen. Als hutterischer Tauferfiihrer, der die Bruderschaft nach Hans Amons
Tod 1542 gemeinsam mit Leonhard Sailer bis zu seinem Lebensende leitete,
tritt er weitgehend in die Reihen seiner Gemeinschaft zuriick, so dafi Packull
eigentlich eine kollektive Biographie der hutterischen Bruderschaft geschrie-
ben hat. Sie ist in der Lage, die Zeit zwischen den Hutterite Beginnings und
den Jahren 1578-1619, die Astrid von Schlachta in Hutterische Konfession und
Tradition (2003) untersucht hat, teilweise auszufiillen.

Hans-Jiirgen Goertz

Albrecht Classen, Der Liebes- und Ehediskurs vom hohen Mittelalter bis zum
friihen 17. Jahrhundert, Verlag Waxmann: Miinster/New York/Miinchen/Berlin
2005 (Volksliedstudien, hg. im Auftrag des deutschen Volksliedarchivs von Nils
Grosch und Max Matter, Bd. 5), 378 S., brosch., ISBN 3-8309-1378-8

Gewif3 war die Ehe nicht das vordringlichste Thema, mit dem die Tiufer sich
auf den reformatorischen Schlachtfeldern zu behaupten versuchten. Da gab
es markantere Streitfragen wie Glaubenstaufe, Abendmahl oder Eidesverwei-
gerung, die das tauferische Profil im Widerstreit mit anderen Glaubensauf-
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fassungen scharften. Mag die Diskussion um die Ehe auch nicht im Vorder-
grund gestanden haben, so war sie dennoch ein wichtiger Bereich, der in den
Glaubenszeugnissen einzelner Tauferfiithrer, wie Peter Riedemanns Rechen-
schaften oder Peter Walpots Grossem Artikelbuch, genauso eine Rolle spielte
wie im tduferischen Alltag. Zum Thema wurde die Ehe vor allem dann, wenn
es im Zuge sich bildender Gemeinden um die Frage der Gemeindezucht ging,
die nach einer verbindlichen Ordnung verlangte. Mischehen konnten bei-
spielsweise zum Problem werden, mufiten es aber nicht. Im Einzelfall war es
moglich, daf} die Ehe als innige Glaubensgemeinschaft beider Eheleute gelebt
wurde, sie konnte aber auch an unterschiedlichen Glaubensauffassungen zer-
brechen oder im Zuge eines neu und anders interpretierten gottlichen Wor-
tes zum Experimentierfeld und Spiegelbild des Aufbruchs werden.

Albrecht Classens Buch enthilt keinen Beitrag von tduferischer oder menno-
nitischer Seite zum Liebes- und Ehediskurs des 16. oder 17. Jahrhunderts.
Dies liegt moglicherweise daran, dafl derartige Texte als separate Schriften
wohl nicht vorliegen. Auf diese Weise wird deutlich, dafl der zeitgendssische
Ehediskurs nicht entscheidend von den angefeindeten oder allenfalls gedul-
deten Taufern getragen wurde, sondern von theologischen und literarischen
Vertretern der katholischen und im Zuge der Reformation auch der prote-
stantischen Seite. Das Angebot ist vielfdltig. Nach einer ausfithrlichen Einlei-
tung (S. 1-31), in der der Verfasser nicht nur die historischen Wurzeln und
Verflechtungen seines Untersuchungsgegenstandes aufzeigt, sondern auch auf
die Relevanz des Themas und bislang vorliegende Forschungsergebnisse ein-
geht, folgen zunidchst zwei dem Mittelalter verpflichtete und gleichzeitig tiber
es hinausweisende Kapitel: Ehe und Liebe im hdfischen Kontext: Marie de
France (S. 32-72) und Chaucers Wife of Bath und andere Streithdhne: Die Ehe
als kiampferische Herausforderung an die Gesellschaft und ihre Folgen im nar-
rativen Kontext (S. 73-107).

Im dritten, sehr umfassenden Teil des Buches geht es um Ehetraktate, Sexua-
litét und Geschlechterrollen im diskursiven Kommunikationsnetz (S. 108-261).
Hinter dieser etwas sperrigen Uberschrift verbergen sich insgesamt 29 be-
schreibende Analysen von Texten aus der Feder spitmittelalterlicher und
frithneuzeitlicher Autoren, einschliellich Flugschriften. Obwohl sich auch
»Dichter, Dramatiker, Autoren von Prosaromanen, Didaktiker und Philoso-
phen« des Themas angenommen hatten, will Classen die Auswahl beschrankt
wissen: »Hier sollen aber primir diejenigen Autoren zu Wort kommen, die
wegen jhres Amtes konkret dazu berufen waren, éffentlich zu den Themen
Ehe, Liebe und Sexualitit Stellung zu beziehen« (S. 111). Die Auswahl be-
ginnt mit dem anonym, 1520 erschienenen Traktat Von dem Eelichen standt
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(S. 115-119) und endet mit einigen Flugschriften. Dazwischen liegen die in-
haltlich und formal sehr heterogen ausfallenden Ehetraktate mehr oder we-
niger bekannter Autoren wie Christian Seumes 1610 verdffentlichte Braut-
predigt (S. 1621L.), Cyriacus Spangenbergs sich aus 70 Brautpredigten zusam-
mensetzender Ehespiegel von 1567 (S. 171-175) oder Heinrich Bullingers
1527 verfafite, aber erstmals 1540 gedruckte Schrift Der Christlich Eestand
(S. 182-193). Wie in den meisten anderen Ehetraktaten werden auch in die-
ser Schrift Normen gesetzt, die den Bereich von Ehe und Sexualitit umfas-
send abdecken: Ehen sollten beispielsweise nicht zu friith geschlossen werden,
die Scheidung wird als Ausnahme toleriert und stellt lediglich ein letztes Mit-
tel dar, ansonsten sollten die Eheleute sparsam sein und wiirdig miteinander
umgehen. Weiterhin vertritt Bullinger die Meinung, dafl die Eltern bei der
Partnerwahl entscheidend mitzureden hitten, bestiinde doch sonst Gefahr,
dafd der eine Partner durch den anderen verfiihrt worden sei.

Eine derart tible Situation, vor der eindringlich zu warnen sei, wird in Tho-
mas Bircks 1598 im Druck erschienenen Ehespiegel (S. 197-206) detailliert
ausgemalt und problematisiert. Ein rechtgldubiger junger Mann und eine
16jahrige T4uferin haben sich hinter dem Riicken der Eltern miteinander ein-
gelassen, ein Kind gezeugt und schliefflich geheiratet. Eine Verbindung, die
Probleme mit sich bringt, zumal die junge Mutter von ihrem Glauben nicht
abstehen und ihr Kind nicht taufen lassen will. Mit Thomas Bircks Ehespiegel,
der allenfalls ein duflerst kritisches Bild auf die Taufer und ihre Eheauffassung
wirft, erschopft sich die tauferische Priasens im Kontext eines vielgesichtigen
Liebes- und Ehediskurses, der in den beiden letzten Kapitel auch die Aspekte
Ehelob und Ehekritik in spdtmittelalterlichen und friihneuzeitlichen Liedern
(S. 262-327) sowie Der juristische Diskurs tiber die Ehe (S. 327-340).
Albrecht Classen hat ein sehr vielschichtiges und gut lesbares Buch vorgelegt.
Auf anschauliche Weise gewihrt es Einblicke in schwer zugéngliche oder
auch unbekanntere Texte zur Liebes- und Ehethematik des 16. und 17. Jahr-
hunderts. Auf diese Weise bereichert und erginzt Classens Buch die bereits
vorliegende Forschungsliteratur, wobei in diesem Zusammenhang vor allem
auf die Untersuchungen Riidiger Schnells verwiesen sei. Zu iiberlegen bleibt
dennoch, warum die T4ufer als Diskursteilnehmer ganzlich ausgeblendet
wurden. Hitte es beispielsweise nicht auch Bernhard Rothmanns 1534 ge-
druckte Restitution rechter und gesunder Christlicher Lehre verdient, beriick-
sichtigt zu werden? Schlieflich enthélt die Schrift nicht nur mehrere Artikel
zur Ehe- und Geschlechterthematik, sondern war auch auf vielfiltige Weise
zur Diskussion gestellt worden. Im November 1534 hatte man die Restitution
von Miinster aus ins Lager der Belagerer geschossen, weitere Exemplare wur-
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den in die Niederlande gebracht; an Entgegnungen aus berufenem Mund
mangelt es ebenfalls nicht (Die Schriften Bernhard Rothmanns, bearb. von Ro-
bert Stupperich, Miinster in Westfalen 1970, S. 208-284, hier S. 209). Und wie
sicht es mit jener hutterischen Hochzeitspredigt aus, auf die Wes Harrison vor
einigen Jahren aufmerksam machte (MGBI, 53. Jg., 1996, S. 82-91). Es lielen
sich im Zusammenhang mit den téuferischen Ehevorstellungen sicher ebenso
juristische Texte finden, die das angebotene Panorama des Liebes- und Ehe-
diskurses weiter bereichern kénnten, zumal gerade der juristische Diskurs mit
einem einzigen Unterpunkt: Das Straffburger Ehegesetz (S. 336-340) recht
schmal ausgefallen ist.
Mbgen die Taufer im Zusammenhang mit dem Liebes- und Ehediskurs in Al-
brecht Classens Publikation auch keine nennenswerte Rolle spielen, so sei das
Buch Lesern der Mennonitischen Geschichtsblatter dennoch empfohlen. Es
gewihrt Einblicke in jene zeitgenossische Glaubens- und Lebenswelt von der
die Taufer sich auch in Ehefragen teilweise oder ganzlich abgrenzten.
Marion Kobelt-Groch

Gordon D. Kaufman, Jesus and Creativity, Fortress Press, Minneapolis 2006,
XVI und 142 S., mit Bibliographie, Namen- und Sachregister, Register der zitier-
ten Bibelstellen, ISBN-10: 0-8006-3798-4

Gordon D. Kaufman war von 1963 bis 1996 Professor an der Divinity School
der renommierten Harvard-Universitit (Cambridge, MA, USA); seither ist er
Emeritus. Informationen iiber seinen Werdegang als Theologe und iiber seine
Publikationen bietet die Internet-Seite http://www.hds.harvard.edu/faculty/
em/kaufman.html. Dort wird auch mitgeteilt, dass er 1953 ordiniert wurde
(General Conference Mennonite Church) und fiir einige Zeit Pastor der Men-
nonite Congregation of Boston war. Seine theologische Arbeit wurde auch in
Europa wahrgenommen, sichtbar beispielsweise in: Hugh O. Jones, Die Logik
theologischer Perspektiven. Eine sprachanalytische Untersuchung, Gottingen
1985, S. 164-187. Von den Biichern Kaufmans ist aber lediglich die kleine
Schrift Theologie fiir das Nuklearzeitalter, Miinchen 1987, auf deutsch er-
schienen, und zwar in der Reihe Theologische Existenz heute, ediert von Wolf-
gang Huber, Dietrich Ritschl, Theo Sundermeier (Originalausgabe: Theology
for a Nuclear Age, Manchester und Philadelphia 1985).

Eine der beiden zu Ehren von Kaufman erschienenen Festschriften wurde
von einem mennonitischen Theologen herausgegeben: Alain Epp Weaver
(Hg.), Mennonite Theology in Face of Modernity: Essays in Honor of Gordon D.
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Kaufman, Cornelius H. Wedel Historical Series 9, Bethel College, 1996. Das
ist nicht verwunderlich, denn Kaufman hat sich immer wieder im nordame-
rikanischen Mennonitentum zu Wort gemeldet. 1979 erschien sein Buch
Nonresistance and Responsibility, and Other Mennonite Essays, Newton, KS.
Kaufmans bleibende Verbindung zum Mennonitentum wird anschaulich in
seinem Beitrag Apologia Pro Vita Sua fiir das von Harry Loewen herausgege-
bene Buch Why I am a Mennonite (Kitchener, Ontario 1988), der bedauerli-
cherweise nicht in die deutsche Ausgabe des Bandes (Hamburg 1996) iiber-
nommen wurde. In jiingster Zeit, ndmlich in Bd. 60, Nr. 4 (Dezember 2005)
der nordamerikanischen Quartalszeitschrift Mennonite Life ist ein ausfiihrli-
cher Dialog zwischen Kaufman und Therapeuten dokumentiert, Teilnehmern
einer Konferenz (Prairie View, Newton, KS), mit dem Thema God as Creati-
vity in Clinical Practice and Personal Life. Die Lektiire des 2004 erschienenen
Buches von Kaufman mit dem Titel In the beginning ... Creativity wurde dabei
vorausgesetzt. Ein weiteres Beispiel fiir Kaufmans Beziehung zur mennoniti-
schen Welt ist sein Aufsatz Mennonitische Friedenstheologie in einer religios
pluralistischen Welt in Mennonitische Geschichtsblitter, Jg. 63, 2006, S. 111ff.
(erste Fassung in The Conrad Grebel Review, Bd. 14, Nummer 1, 1996,
S. 33-47). In diesem Aufsatz weckt Kaufman das Interesse an seinem neue-
sten Buch. Er begriindet seine theologische Position zu einem guten Teil mit
seinem mennonitischen Erbe, nimlich mit dem starken Akzent, der im men-
nonitischen Verstandnis von Glauben auf der Frage liegt, wie Christen leben
sollen.

Das Buch Jesus and Creativity ist im Sommer 2006 erschienen. Es wendet sich
nicht in erster Linie an Theologen; man stof3t demzufolge hier allenfalls auf
indirekte Auseinandersetzungen mit anderen theologischen Konzepten. Kauf-
man bewegt sich mit seinen Gedanken und Ausfithrungen auch nicht im Be-
reich solcher theologischer Gespriche, wie sie bei 6kumenischen Begegnun-
gen zwischen Reprisentanten christlicher Konfessionen tiblich sind. Dies
Buch ist (wie die meisten Biicher Kaufmans seit dem Erscheinen von An Essay
on Theological Method, 1. Aufl. Missouala 1975) nicht im Binnenraum der
christlichen Kirche angesiedelt, sondern in der Offentlichkeit der Welt.
Schon im Vorwort des Buches wird deutlich, dass Kaufmans Interesse an
einer verstandlichen und in sich stimmigen theologischen Sprache sehr aus-
geprigt ist. Die von ihm entwickelte theologische Sprache benutzt er hier,
um Geschichte und Bedeutung Jesu in einer Weise zu beschreiben, die er fiir
angemessen halt. Fiir sein Anliegen kénnten all die ein Ohr haben, die je
versucht haben, in einem Gesprach oder gar in einer Predigt vom christli-
chen Glauben so zu sprechen, dass Gesprichspartnern oder Zuhorenden die
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Chance des Verstehens gegeben wird. Sie alle wissen, dass es einen Unter-
schied fiir die eigene theologische Sprache macht, mit wem man redet, fiir
welche Menschen man eine Predigt hilt oder einen theologischen Text
schreibt. Kaufman wendet sich vor allem an solche Christen (und andere
Menschen), denen manche der traditionellen Behauptungen zu Jesus »ein-
fach unglaubhaft, vielleicht unverstindlich« erscheinen (S. XIII). Er hat
Menschen im Blick, die wie er selbst gepragt sind von modernen wissen-
schaftlichen Weltbildern im Rahmen der westlichen Kultur und sich in ihren
Gedanken und deswegen auch in ihrer Sprache in dieser Welt bewegen. In-
halte des christlichen Glaubens bleiben ihnen oft deswegen fremd und un-
zuganglich, weil sie traditionelle biblische, christliche Sprache nicht verste-
hen. Diese setzt ein veraltetes, dualistisches Weltbild (Himmel und Erde,
Diesseits und Jenseits) voraus, verwendet anthropozentrische Denkmuster
und benutzt dariiber hinaus anthropomorphe Metaphern fiir Gott. Deswe-
gen bleibt der Glaube vielen Menschen unzuginglich. Mit einer Ubersetzung
iiberkommener Formulierungen und Sprachmuster ist es nicht getan. Die
Inhalte selbst sind neu zu bedenken, ja in eigener Verantwortung neu zu
konzipieren - also im Rahmen eines nicht-dualistischen Weltbildes. Die
Leitfrage ist: »Wie sollten wir heutzutage den Glauben auffassen und zum
Ausdruck bringen?« (S. X).

Kaufman unterbreitet in diesem Buch zunichst seinen im Vergleich zu frii-
heren Publikationen erneut variierten Vorschlag, wie Christen von heute
glaubwiirdig und verstandlich von Jesus und seiner Bedeutung reden kdnnen.
Selbstredend ist Kaufman weder der erste noch der einzige Theologe, der sich
dieser Aufgabe stellt. Als Beispiel fiir den deutschen Sprachraum sei hier das
kiirzlich erschienene Buch Notwendige Abschiede. Auf dem Weg zu einem
glaubwiirdigen Christentum von Klaus-Peter Jérns genannt (2004, 3. Aufl.
2006). Beim Evangelischen Kirchentag in Kéln im Sommer 2007 hielt er in
einer tberfiillten Halle einen Vortrag. Er stellt beispielsweise den Erwih-
lungsgedanken in Frage, lehnt die Interpretation des Todes Jesu als Sithnop-
fer ab. Letzteres fithrte ihn zur Entwicklung einer neuen Gottesdienstord-
nung, die in einigen evangelischen Gemeinden inzwischen eingefiihrt ist: Le-
bensgaben Gottes feiern. Abschied vom Siihneopfermahl: eine neue Liturgie,
Giitersloh 2007. Das ist ein Beleg dafiir, dass theologische Arbeit im Univer-
sitdtsbereich sich hier und da in Gemeinden auswirkt — und das schon seit
langer Zeit. Auch Kaufmans Theologie hat vermutlich lingst zu Verdnderun-
gen in der Sprache des einen oder anderen Predigers und vielleicht in Ge-
meinden gefiihrt, vom leicht nachweisbaren Einfluss auf wissenschaftliche
Theologen zu schweigen.
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Kaufmans neues Buch soll die Geschichte Jesu fiir unsre moderne/postmo-
derne Zeit und Welt verstehbar machen (S. X), zugleich aber auch ihre Be-
deutung in der gegenwirtigen Situation der Menschheit. Bevor er sich dem
»Vermichtnis Jesu«, zuwendet, »der zentralen Gestalt des christlichen Glau-
bens« (S. XI), legt er dar, dass er von Gott, dem anderen »zentralen Symbol«
der christlichen Sprach- und Denkwelt, nicht mehr wie gewohnt als dem
Schépfer redet (diese und weitere Ubersetzungen vom VF.): »Ich habe in einer
Reihe von Jahren eine Konzeption von Gott erarbeitet -~ ndmlich Gott schlicht
als Schépfungskraft. Sie hat die Welt hervorgebracht mit allem, was dazu ge-
hért, vom Urknall an den ganzen langen Weg bis zur Gegenwart. Sich Gott
als schopferische Kraft vorzustellen, befahigt christliche Denker, viel besser
eingestimmt zu sein auf das, was die modernen Wissenschaften uns gelehrt
haben iiber unser Leben und iiber die Welt, in der wir leben. So wird es még-
lich, die oft wahrgenommene Kluft zwischen religiosem Glauben und unse-
ren naturwissenschaftlichen Kenntnissen zu iiberbriicken« (S. XI). Ausfithr-
lich ist diese Konzeption dargestellt in dem oben genannten Buch In the be-
ginning ... Creativity, Minneapolis 2004, im Grundansatz aber schon in Kauf-
mans Hauptwerk In Face of Mystery: A Constructive Theology, Cambridge MA
und London 1993. Kaufman geht in den beiden neuesten Biichern in seinen
christologischen und trinitarischen Reflexionen jedoch iiber die 1993 be-
schriebene Position hinaus (S. XI).

Er entwickelt in Jesus and Creativity seine Gedanken in vier Kapiteln: (1) Re-
conceiving the Jesus-Trajectory, (2) Christology: Jesus as Norm, (3) Humans
as Biohistorical Beings: Historicity, Creativity, Freedom, (4) Creativity is
Good News! Spitestens in diesem letzten Kapitel wird klar, dass es sich bei
Kaufmans Uberlegungen nicht um theologische Sandkastenspiele handelt.
Seine Verdnderung theologischer Sprache, die Neufassung zentraler Inhalte
des christlichen Glaubens im Kontext einer modernen, westlichen Lebenswelt
enden nicht mit der Beschreibung ethischer Mafistibe. So wichtig ethische
Normen im Geist Jesu auch sein mégen - es geht nicht nur um Verstindi-
gung tiber gute und verbindliche Normen, sondern zuletzt um ihre Umset-
zung in Lebenspraxis. Kaufman wirbt also fiir Verhaltensinderung. Darum
erklirt er gegen Ende seines Buches kategorisch: Wir brauchen radikale Um-
kehr. Mit diesem »wir« sind nicht »wir Mennoniten« gemeint — das auch -,
auch nicht »wir Christen« — das auch. Kaufman hat vielmehr die Menschheit
im Blick: Er spricht von einer »notwendigen weltweiten Umkehr«. Notwen-
dig ist, »unsere Gesellschaften, Institutionen, Kulturen, Religionen, Familien,
unsre individuelle Lebensfithrung« in »neuer, anderer Weise zu ordnen«
(S. 105). Sein Hauptanliegen als nordamerikanischer Theologe, als Christ in
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mennonitischer Tradition ist ein Beitrag zur Heilung der zerrissenen mensch-
lichen Welt, zur Rettung des Netzwerks Leben auf dem Planeten Erde. Diese
ganze Welt ist bedroht (S. 102ff.) vom verbreiteten Vertrauen auf kriegerische
Gewalt, von den Folgen modernen Lebensstils (Energieverschwendung, Zer-
storung der Umwelt usw.), von dem Vorherrschen partikularer Interessen ein-
zelner Menschen und einzelner Staaten mit fatalen Auswirkungen. Mit bitte-
ren Worten beschreibt Kaufman, wie unpopuldr es in den USA derzeit ist, sol-
che Dinge anzusprechen, geschweige denn, entsprechende Schritte einzulei-
ten. »Anstatt den Versuch zu machen, Kulturen, Religionen und Sprachen,
die sich von den unseren unterscheiden, zu verstehen und zu akzeptieren, set-
zen wir unsere Hoffnung in eine Festung Amerika, die von Armut getriebene
Menschen, gefiihrt von >bdsen Terroristens, drauflen halten soll« (S. 104). Die
Uberwindung partikularer, nationaler Interessen muss erfolgen, wenn nicht
die menschliche Geschichte auf ein schlimmes Ende hinauslaufen soll
(S. 108f.). Das kann nur gelingen, wenn die gesamte Menschheit partikulare
Interessen samt den entsprechenden Traditionen zuriickstellt zugunsten des
Aufbaus einer weltweiten Gemeinschaft (S. 108). Diese Analyse des Weltzu-
stands erinnert an Carl Friedrich von Weizsdckers bekanntes Diktum vom
Weltfrieden als der Lebensbedingung des technischen Zeitalters und der Ver-
wandlung der Politik in Weltinnenpolitik (formuliert beispielsweise in seinem
Vortrag Friede und Wahrheit beim Evangelischen Kirchentag in Hannover
1967).

Um die notwendigen Verdnderungen zu erreichen, ist zweifellos viel an
menschlicher schopferischer Kraft notwendig, keineswegs lediglich in der
westlichen Kultur, auch nicht nur im Einflussbereich der abrahamitischen Re-
ligionen, sondern in der gesamten menschlichen Welt (S. 109f.). Kaufman
macht Mut zur Hoffnung, dass dies gelingen kann. Er begriindet seine Hoff-
nung nicht einfach mit den in der Menschheit schlummernden Fahigkeiten,
sondern mit Gottes weitreichender, unerwarteter, tiberraschender schopferi-
scher Kraft (serendipitous creativity). Gott ist vielleicht schon dabei, uns
Menschen vorwirts zu drangen, damit wir die notwendige Veridnderung zu-
lassen, sagt Kaufman (S. 110). Gott als schopferische Kraft hat bei Kaufman
nichts Partikulares; er denkt an eine universale, unverrechenbare Weite des
undurchdringlich geheimnisvollen géttlichen Wirkens.

Kaufman geniigt sicher nicht den Anforderungen verschiedener Formen
christlicher Orthodoxie, sei diese nun evangelischer, rémisch-katholischer
oder traditionell mennonitischer Art. Er will unreflektierte Anpassung an
vorherrschende Traditionen gerade vermeiden; denn er gehort zu den Theo-
logen, die eine selbst erkannte und verantwortete Wahrheit nicht zuriickstel-
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len kénnen, um die von Hiitern einer Orthodoxie eingeforderte Ausrichtung
an iiberkommenen Glaubensnormen zu leisten. Es geht Kaufman um phan-
tasievolles, rechtes Handeln in der modernen Welt mit all ihren Gefihrdun-
gen, um ein Handeln, das inspiriert ist von der Gestalt Jesu, von seiner wei-
tergehenden Geschichte. Es geht also, traditionell gesagt, um Nachfolge Jesu.
Daran ldsst Kaufman keinen Zweifel entstehen, dass »diejenigen unter uns,
die Christen sind, sich der Sendung und der Botschaft Jesu zuwenden« ange-
sichts der »massiven Probleme, mit denen wir Menschen heute konfrontiert
sind« (8. 110). Das Leben, zu dem Jesus seine Nachfolger rief, schliefit eine
»Umkehrung {iblicher sozialer und politischer, kultureller - und allzu oft -
religidser Standards« ein (S. 111). Jesus selbst stand dafiir mit seinem eigenen
Leben und Sterben ein. Kaufman beschreibt Jesus als »ausgesprochen schop-
ferische Gestalt: Er schuf das Bild einer Welt, die sich entscheidend abhob von
der, in der er lebte ... einer Welt, geprigt von Ungerechtigkeit, Krankheit,
Hasslichkeit« (S. 111). Zugleich sagte er das Kommen einer neuen Welt an,
geprigt von »Verséhnung, Liebe und Frieden« (S. 111). »Der Glaube Jesu und
die Umsetzung dieses Glaubens in seinem eigenen Leben und Sterben, dass
menschliche Existenz durchgingig Agape (Liebe) ausstrahlen soll (und
kann!), faszinierte seine Nachfolger und motivierte sie in kraftvoller Weise,
ihr Leben zu dndern« (S. 112).

Die Faszination, von der Kaufman redet, hat offenbar auch ihn erfasst. Er will
sichtbar machen, wie Jesu radikale Vision uns heute helfen kann zu erkennen,
was erforderlich ist, wenn wir »iiber Hass und Aggressivitit, falsche Loyali-
tat, defensive Vorstellungen von Pflicht, Ehre, Patriotismus und dhnliches
hinauskommen« wollen (S. 112). Dabei geht es weniger darum, was christli-
che Gemeinschaften sein kénnen, sondern darum, was aus der gesamten
Menschheit werden kann (S. 113). Inspiriert von Jesu Gestalt, seiner Vision,
seiner bis in unsere Gegenwart reichenden Geschichte, hat Kaufman eine
kiinftige Einheit der Menschheit im Kopf, ohne dass der Pluralismus der In-
dividuen, Meinungen, Traditionen, Kulturen, Religionen aufgehoben ist. Um
des Wohlergehens der Menschheit, ja des Lebens auf der Erde tiberhaupt, wil-
len ist allerdings ein »Geist der Selbstaufopferung« nétig, damit der »Geist
der Selbsterhaltung und der Selbstverteidigung« gebindigt werden kann
(S. 113). »In diesem Kontext von Hoffnungen und Traumen ist es das Bild des
sich selbst opfernden Jesus, der sich vollig hingab, damit alle >Leben in Fiille
haben« (Johannes 10,10), das hervorsticht mit seiner hohen Bedeutung fiir die
heutige menschliche Welt« (S. 114). Auf dem Spiel steht, das wird hier sicht-
bar, die radikale Umwertung gegenwirtig giiltiger Werte (S. 114). Am Ende
seines Buches setzt er sich ab von einem Christentum, das die Namen Jesu
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und Gottes benutzt, »um schreckliche Kriege und die weitergehende Aus-
beutung der Umwelt zu rechtfertigen«. Noch einmal kommt er auf sein Je-
susbild zuriick: »Schépferische Kraft, von Jesu Radikalitét inspiriert, sollte in
unsrer leidenden Welt heilen, wieder gutmachen, verséhnen.« Der letzte Satz
lautet: »The creativity of Jesus continues ...« (Jesu schopferische Kraft bleibt
wirksam ..., S. 114).

Selbstredend kann man als Leser gegen Kaufman Bedenken geltend machen.
Es wiire allerdings falsch, Kaufmans Gedanken und Impulse abzublocken,
weil er einen neuen Dialekt innerhalb des sprachlichen Zeichensystems der
Christenheit entwickelt hat. Er selbst drdngt seine theologische Sprache kei-
neswegs allen Christen auf. Wer sich in der traditionellen christlichen Spra-
che weiterhin zu Hause und aufgehoben fiihlt, dem bleibt das unbenommen.
Doch stellt sich die Frage: Konnen derartig verschiedene theologische Spra-
chen innerhalb der christlichen Welt wie Kaufmans radikal diesseitige Spra-
che bei der Beschreibung der »Jesus-Entwicklungslinie 2« - Jesus-Trajec-
tory 2 - einerseits, traditionell orthodoxe Sprache im Sinn der »Jesus-Ent-
wicklungslinie 1« — Jesus-Trajectory 1 — andererseits ins Gespriach kommen
und einander achtend dann sogar im Gesprich miteinander bleiben, damit
im Bereich der Christenheit ein Hauch jener Universalitat aufleuchtet, die
Kaufman fiir die ganze Welt (Reich Gottes) im Blick hat? Oder ist schon das
eine Hoffnung ohne Grund?

Ein anderer Ansatz zu Fragen bietet sich beispielsweise im Bereich der Moti-
vation. Was geschieht, wenn Menschen von Wort und Gestalt, ja von der bis
zu uns reichenden lebendigen Geschichte Jesu so beriihrt werden, dass sie be-
ginnen, sich allein oder in Gemeinschaften, von grofler Hoffnung bewegt, in
ihrer Haltung, in ihrer Lebensweise umzustellen? Folgen sie einfach den Wor-
ten, die sie verstehen, sind sie also von rationaler Erkenntnis geleitet? Oder
geht es auch um andere Kategorien religioser Erfahrung? Konnte es hilfreich
sein, sich als Theologe mit dem religios Faszinierenden und Erschiitternden,
dem Berithrenden und Bewegenden in Meditation, mystischer Versenkung,
Musik und bildender Kunst zu beschiftigen? Anders gefragt: Reichen genau
und verantwortlich eingesetzte Worte tief genug? Ist die Christenheit nicht
gut beraten, wenn sie die Beriihrung durch unberechenbaren géttlichen Geist
als drittes Zentrum christlicher Sprache vom Glauben benennt?

Trotz derartiger Fragen bleibt es bei diesem Fazit: Kaufmans Jesus and Crea-
tivity ist kein erbaulich-frommes Buch, sondern in seiner Auffassung des
Christlichen radikal und unbequem. Besonders unbequem ist neben Kauf-
mans Insistieren auf einer im Kontext der heutigen Welt selbst verantworte-
ten, wahrhaftigen theologischen Sprache vor allem die Weite seines theologi-
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schen Ansatzes. Eine Christlichkeit, die vor allem mit sich selbst und ihrer
psychosozialen Dynamik (ihren diversen Problemen und internen Verstin-
digungsschwierigkeiten) befasst ist, geniigt Kaufman nicht. Er erwartet von
seinen Lesern viel: Die Christen unter ihnen (und ihre Sympathisanten) sol-
len sich im Blick auf die heutige Weltsituation so auf Jesu Weg einlassen, dass
Konsequenzen im personlichen, im gemeinschaftlichen, im politischen Leben
wirksam werden. Und Menschen aus anderer Tradition, die seinem gedank-
lichen und religiésen Weg nicht folgen kénnen oder wollen, sollen doch die
Bewahrung der Schopfung, ein gutes verséhnliches Leben der Menschheit im
behiiteten Netzwerk des Lebens als vordringliches Ziel erkennen und sich
dafiir in ihrer Weise einsetzen.

Hans Adolf Hertzler

J. Denny Weaver, The Nonviolent Atonement, William B. Eerdmans Publishing
Company Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U.K. 2001, 246 Seiten, kart.

Nach Aussage des Verfassers basiert diese »Studie« nicht auf Forschungen im
traditionellen Sinne. Sie tragt vielmehr die Ergebnisse jahrelanger Diskussio-
nen, Seminare und Uberlegungen zusammen, die versuchen, die Frage zu be-
antworten: Was hat es mit dem Sithnetod Christi eigentlich auf sich? Ent-
sprechend begegnen uns diese Reflexionen in einer umgangssprachlichen Art
und Weise, leicht verstindlich, manchmal sogar salopp formuliert, so als sifle
man dem Autor selbst gegeniiber und hérte ihn sprechen. - Es geht also um
ein zentrales Theologumenon, auch ein Stiick Dogmengeschichte, »neu in-
terpretiert«, weil Geschichte immer auch das ist, so Weaver, was die Gegen-
wart meint, das sie sei.

Kritik und Neuinterpretationen hinsichtlich der Christologie hat es im 20.
Jahrhundert vor allem aus der Perspektive der feministischen und der kon-
textuellen Theologie gegeben, vornehmlich unter neuer Beriicksichtigung des
Lebens Jesu. Diese grenzen sich von den wirkungsgeschichtlich dominanten
Interpretationen des Sithneopfers Christi ab: der ostkirchlichen Tradition
vom kosmischen Kampf und vom »Rechtsgeschift« zwischen Christus und
dem Teufel (Irendus und andere), den mittelalterlichen Entwiirfen der Satis-
faktionstheorie, wonach der Zorn Gottes nur durch das Opfer Jesu befriedet
werden kann und Gottes Ehre auf diese Weise wieder hergestellt wird (An-
selm von Canterbury) und des »ethizistischen Typus« (Abaelard), der davon
ausgeht, dafl Gott durch den Tod Jesu seine Liebe offenbart, der die Men-
schen nacheifern sollen (eine Systematisierung, die dem einflufireichen Bei-
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trag von Gustaf Aulén folgt, Zeitschrift fiir Systematische Theologie 8/1931,
S. 501-538).

Weaver erhebt den Anspruch, neue Argumente in diese umfangliche Debatte
einzubringen, indem er eine Interpretation aus der Perspektive der Gewalt-
freiheit bietet, wodurch er sich bewufit in die Tradition der Taufer und Men-
noniten stellt. Fiir Weaver ist Gewaltfreiheit nicht kategorial beschrankt auf
eine ethische Verhaltensmaxime, sie ist vielmehr das theologische Grund-
axiom schlechthin. Den klassischen, forensischen Interpretationen liegt die
Idee einer retributiven Gewalt (quid pro quo) zugrunde. Sie lieffen sich nur
verteidigen, wenn gleichzeitig die Vereinbarkeit von Gewalt und Retribution
mit dem Evangelium von Jesus Christus vertreten wiirde (S. 11). Weaver will
nicht einfach eine weitere kontextuelle Variationsmoglichkeit der zeitgends-
sischen Kritik bieten, sondern fragt auch nach dem Gemeinsamen aller kri-
tischen Gegenentwiirfe zu den klassischen, Gewalt legitimierenden Interpre-
tationen.

Weaver kann damit an Uberlegungen anderer mennonitischer Theologen an-
kniipfen, namentlich Gordon Kaufmans, der die Idee einer kompensatori-
schen Gewalt grundsitzlich in Frage stellte (Systematic Theology, 1968), und
John H. Yoders, der eine frei- und friedenskirchliche Neuinterpretation na-
hezu aller Theologumena erdffnete (Preface to Theology, 1981). Auch katho-
lische Autoren haben bereits die gingigen Sithneopfertheorien auf einfluf3-
reiche Weise problematisiert: René Girard mit seiner Entdeckung der mime-
tischen Gewalt und der Analyse der Siindenbockfunktion in Religionen all-
gemein sowie sein Schiiler Raymund Schwager (nicht »Edmundx, S. 4), deren
Uberlegungen Weaver aufnimmt.

Weaver nennt sein Erkldrungsmodell »narrative Christus Victor« (leicht ver-
stindliche Zusammenfassung S. 210-223). »Narrative«, weil es sich direkt von
den biblischen Erzdhlungen abgeleitet wissen will und nicht von den philo-
sophischen Kategorien klassischer Christologie, die zu den vielen Fehlinter-
pretationen in der Dogmengeschichte gefiihrt hitten. »Christus Victor«, weil
es in diesem groflen »Erlosungsdrama« letztlich um die Entmachtung der
»Méchte und Gewalten« durch Gott gehe, der im Leben, Sterben und Aufer-
stehen seines Sohnes Jesus Christus diese »teuflischen« Machte konfrontiert,
iiberfithrt und besiegt. Dies ist als ein kosmisches Geschehen anzusehen,
durch das Gott sein Reich und seine Herrschaft in der Welt installiert. Chri-
sten konnen im Glauben und in der Nachfolge (beides fallt bei Weaver in
eins!) bereits in dieser Welt durch Umwandlung ihres Lebens entsprechend
dieser neuen Realitit leben, die freilich erst im Eschaton ganz vollendet sein
wird. Entscheidend ist, dafl Christus diesen Sieg auf dem Weg der Gewalt-
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freiheit erringt, die nicht passive Wehrlosigkeit meint, sondern gewaltfreie,
aktive Partizipation und gewaltfreien Widerstand gegen die siindigen und un-
terdriickenden Krifte.

Daf8 das Leben und die Lehre Jesu durchgéngig Gewaltfreiheit verkiinden, sei
allgemein unumstritten. Die eigentliche Differenz liege in der Frage, ob diese
auf das Leben der Kirche und der Gesellschaft anwendbar sei. Weaver »kon-
struiert« Theologie bewuft aus der gleichen friedenskirchlichen Perspektive
wie John H.Yoder. Er will seinen Entwurf als »theologische Parallele« zu Yo-
ders Politics of Jesus verstanden wissen. Auch fiir die Methode kann das gel-
ten, denn unvermittelt und direkt greift Weaver zunichst auf die biblischen
Zeugnisse zu: von der Offenbarung des Johannes ausgehend, die von der
Konfrontation zwischen den konkurrierenden, jeweils volle Loyalitit for-
dernden Michten erzihlt, zum Beginn des Kanons, den Evangelien (vor
allem Lukas), die durchgéngig von der aktiven, gewaltfreien Konfrontation
im Leben Jesu berichteten. Auf die exegetischen Arbeiten von Walter Wink
zurtickgreifend differenziert Weaver dies von einem Konzept der passiven
Hingabe in die Opferrolle oder den Opfertod. So vorbereitet kann Weaver in
die Mitte der neutestamentlichen Zeugnisse vorstoflen, um zu zeigen, dafl
diese Uberlegungen mit der Theologie des Paulus und der Opferkritik des
Hebréerbriefes im Einklang stehen. Jesus wurde »fiir uns zur Siinde ge-
macht«, nicht durch Gottes Liebe, sondern durch den stindigen MifSbrauch
des Gesetzes durch die politischen und religiésen Institutionen. Also ist nicht
Gott das Subjekt des Todes Jesu. In der Auferstehung vollendet Christus die
Versohnung (2. Korinther 5) durch den letztgiiltigen Sieg iiber jene Macht des
Bosen, und er vergegenwirtigt fortan das Reich Gottes.

In eingestreuten Riickgriffen auf die alttestamentlichen Schriften versucht
Weaver zu zeigen, dafl eine solche Interpretation auch der Kritik der vorexi-
lischen Propheten an den antiken Opfervorstellungen entspricht. Dariiber
hinaus werde in der Geschichtsinterpretation des Volkes Israel Gottes Herr-
schaft in der Welt sichtbar durch die Konfrontation mit aller Ungerechtigkeit,
durch das Sichtbarmachen von Friede, Gerechtigkeit und Freiheit. So ist das
»Christus Victor Motiv« hier vorgestaltet: Leben, Tod und Auferstehen Jesu
konstituieren den Kulminationspunkt dieser Christusherrschaft, an dem Got-
tes Reich vollstandig prasent und endgiiltig offenbar ist (S. 68).

Im dritten Kapitel vergleicht Weaver das »Christus Victor Motiv« eingehen-
der mit den traditionellen Erklirungsmodellen, indem zunichst die ent-
scheidenden Fragen gestellt werden: Fiir wen war der Tod Jesu notwendig?
Was wurde dadurch erreicht? Wer hat Jesus letztlich getotet, wer ist verant-
wortlich fiir seinen Tod? - Die Beantwortung hingt vom jeweiligen Gottes-
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bild ab. Weaver wehrt sich gegen die scheinbare Gewaltlegitimierung durch
das Bild von einem Gott, der seinen Zorn walten ldf3t, der am Ende gar sei-
nen eigenen Sohn toten wiirde, um seiner (retributiven) Gerechtigkeit geniige
zu tun. — Weaver stellt diesem das Bild eines Gewalt iiberwindenden Gottes
entgegen, der seine (restaurative) Gerechtigkeit gewaltfrei durchsetzt.

Die Rolle der Glaubenden in diesem Erlosungsgeschehen, das sich mitten in
der Geschichte ereignet, beginnt mit der aktiven Identifikation mit der Siinde.
Erst dann begreife man die Bedeutung des Sterbens Jesu »fiir uns«, nicht als
Sithne, nicht als stellvertretende Strafe, sondern als Befreiung aus den Schuld-
verstrickungen, nicht als Verdienst, sondern aus Gnade. Die Glaubenden
haben aktiv teil an dieser Erlésung, indem sie das Heilsgeschehen im Glau-
ben und in der Nachfolge annehmen. Ohne diese neue »Loyalitét« finde keine
Erlgsung statt. Auf diese Weise stiinden dann der freie Wille und die Pride-
stination nicht mehr unvermittelt gegeniiber, ebenso wenig wie die Gerech-
tigkeit und die Gnade Gottes: Sie sind nur unterschiedliche Perspektiven der
gleichen Wahrheit. Fiir die Ethik heif3t das aktive Teilnahme an der Erlésung
durch ein »transformiertes Leben« entsprechend der neuen Realitdten. Das
hat ekklesiologische Implikationen: Kirche lebt als Kontrastgemeinschaft be-
reits in dieser Welt entsprechend den Realititen des Reiches Gottes (vgl. das
»Jeremianische Modell« bei Yoder). An der durch (Staats-) Gewalt kompro-
mittierten »konstantinischen« Kirche erkenne man die weitreichenden Im-
plikationen einer fehlgehenden Interpretation des Sithneopfers, die in der
Christologie der altkirchlichen Bekenntnisse von Nicda und Chalcedon
grundgelegt seien. Die Aussagen der Bekenntnisse seien nicht »falsch« an
sich, aber indem sie den »vergangenen« philosophischen Kategorien jener
Zeit folgten, verdeckten sie das alles entscheidende narrative Christus-Victor-
Motiv der Gewaltfreiheit. »Together, these biblical, historical, and theological
observations all point to the conclusion that narrative Christus Victor is an
atonement image that has nonviolence as an intrinsic characteristic and that
reflects the ecclesiological stance of the church prior to the events symbolized
by Constantine« (S. 97).

In zeitgendssischen, kontextuellen theologischen Entwiirfen findet Weaver
Unterstiitzung fiir seine Kritik an den klassischen Kategorien, wie fiir seinen
eigenen Ansatz (Kapitel 4-6). Die Schwarze Theologie, beginnend mit James
Cone (A Black Theology of Liberation, 1970), zeige deutliche Parallelen zur
»friedenskirchlichen« Perspektive: beide entstammen Bewegungen, die in der
europidischen und anglo-amerikanischen Geistesgeschichte als marginal an-
zusehen sind und die eigenstdndig Theologien »von unten« (re)konstruier-
ten, das heif}t aus der Sicht der Unterdriickten (Versklavten) und Verfolgten
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(Martyrer des 16. Jahrhunderts). Durch den Bezug auf den konkreten Kon-
text wurde der Blick fiir die ethischen Implikationen des Evangeliums wieder
freigesetzt, Erlosung auch im Sinne der politischen Befreiung neu begriffen
und Gewalt (systemisch oder direkt) wurde kategorisch ablehnt. - Ahnliche
Parallelen entdeckt Weaver in den Entwiirfen zur Soteriologie in der Femini-
stischen Theologie (Rosemary Radford Ruether, Christology: Can a Male
Savior Save Women?, 1983). Die Gottesbilder der klassischen Sithneopfer-
theologien werden kritisiert, weil sie Gewalt gegen Frauen unterstiitzen und
patriarchale Strukturen legitimierende Denkmuster enthalten. Diesen wer-
den dann befreiende Alternativen gegeniiber gestellt, die sich ebenfalls aus
den biblischen Erzdhlungen herleiten. Ein Gott-Vater, der sein eigenes Kind
»mifibraucht, hat hier keine Erklarungskraft mehr. Noch radikaler wird sol-
che Kritik von der Womanist-Theology vorgetragen (Delores Williams und
anderen), eine Denkrichtung schwarzer Frauen, deren Perspektive von den
Erfahrungen der Unterdriickung durch Rassismus, Sexismus und Armut be-
stimmt ist (Kapitel 6).

Weaver sieht sich durch diese Beitridge in seiner eigenen Kritik bestdrkt,
indem er die angesprochenen Ungerechtigkeiten als »Gewalt« (direkte, psy-
chische oder systemische Gewalt) bezeichnet, die den biblischen Narrationen
vom Gewalt iiberwindenden Leben Jesu widersprechen. Obwohl all diese An-
sdtze naturgemaf3 verkiirzt und grob dargestellt werden und sich deshalb viele
neue Fragen ergeben (die zum Teil auch von Weaver selbst zumindest ge-
nannt werden), gelingt es ihm, Parallelen plausibel erscheinen zu lassen. Sein
Interesse beschrinkt sich aber darauf, das eigene Argument zu starken.

Im letzten Kapitel werden - in noch gréberem Holzschnitt — zeitgendssische
Verfechter der anselmschen Satisfaktionstheorie vorgestellt. Zwar werde in
diesen Entwiirfen die Kritik aus der feministischen Theologie aufgenommen,
die Frage nach der Funktion von Strafe werde problematisiert, trinititstheo-
logische Uberlegungen treten hinzu (Gott in Christus), das Bild eines »mit-
leidenden Gottes« werde aufgenommen oder auch die Kontextualisierung des
Gottesbildes von Anselm als das eines Feudalherren, dem Ehrerbietung ent-
gegen zu bringen sei, wiirden angefiithrt. Aber Weaver kann solchen Re-In-
terpretationen (die allesamt aus der reformierten Tradition stammen) nichts
abgewinnen, zumal keiner dieser Versuche eigentlich die Kritik an der »gott-
lichen« Legitimation von Gewalt aufnehme. Allein Miroslav Volf (Exclusion
and Embrace, 1996, in der mennonitischen Theologie in Nordamerika stark
rezipiert) pladiert fiir die Gewaltfreiheit, was aber gerade deshalb nicht iiber-
zeugen konne, weil Volf letztlich an der Notwendigkeit von Strafe festhalte
und an dem Bild eines Gottes, der durch Rache Gerechtigkeit aufrichtet, eine
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Gerechtigkeit, die Volf kategorial unterscheidet von der menschlichen Ge-
rechtigkeit.
Interessant ist gerade dieser Durchgang , weil er zumindest auf ein paar Sei-
ten eine Problematisierung der klassischen Lehre erkennen ldfit. Ansonsten
polarisiert Weaver, er vereinfacht und schematisiert die Gegenpositionen und
pladiert leidenschaftlich fiir sein eigenes Erklarungsmodell. Er reiht die Ar-
gumente aneinander, ohne sie gegeneinander abzuwégen. Auch das erinnert
stark an John H. Yoder. Selektiv geht er an die biblischen Zeugnisse heran,
um die Belege als theologische Argumente zu verwenden. Vielschichtigkeit
und Pluralitit der biblischen Interpretationsmuster im Blick auf den Tod Jesu
werden nicht wirklich erdrtert. Denkmodelle der reichen Philosophiege-
schichte werden abgeschmettert, ohne Rechenschaft abzulegen iiber die ei-
gene Methodik. Im strengen Dualismus zwischen den Méachten und Gewal-
ten, die mit den menschlichen Institutionen gleichgesetzt werden, und der
Herrschaft Christi, in der Kirche als Kontrastgesellschaft realisiert, kann die
Maéglichkeit einer Transformation auch menschlicher Institutionen nicht ge-
dacht werden.
Dennoch lohnt es sich, Weavers Buch zu beachten. Seine kritischen Anfragen
an die klassischen Lehren sind berechtigt, sein Mut zu ungewohnten Ant-
worten ist anzuerkennen, sein Bemiihen um einen »friedenskirchlichen« An-
satz ist zu respektieren. In der deutschen Theologie-Literatur ist die Courage
zu solch genuinen Entwiirfen leider sehr selten zu finden, weil man die An-
greifbarkeit scheut. Sich der Herausforderung dieses Buches zu verweigern,
bedeutet aber, vor den legitimen Anfragen an die »klassische« Christologie zu
fliehen. Ob Weavers Entwurf die einzige Moglichkeit einer Friedenskirche ist,
den Tod Jesu am Kreuz fiir das 21. Jahrhundert plausibel zu erortern, sei da-
hingestellt. Hier liegt immerhin ein Entwurf vor, vom dem zu hoffen ist, dafl
er die Diskussionen dariiber entfacht. Das Potential dazu hat er allemal.
Fernando Enns

Wolfgang Wilfried Moelleken, Die Mennoniten-Affaire. Geheimnisse in der
Sierra Madre. Kriminalroman, Libri Books on Demand, Norderstedt 1998,
262 S., Abb., brosch., ISBN 3-8311-1144-8

Noch einmal geht es um kriminelle Machenschaften und einen Mord unter
Mennoniten. Angekniipft wird mit dieser Rezension an die Mennonitischen
Geschichtsblitter 2006. Hier war in einem weiter abgesteckten literarischen
Rahmen unter der Rubrik Tiufer und Mennoniten in der Literatur Jirgen
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Kehrers Kriminalroman Wilsberg und die Wiedertiufer vorgestellt worden.
Von Miinster fithrt der Weg nun nach Mexiko. Dafl Mennoniten hier eine
Heimat gefunden haben, diirfte allenfalls Insidern bekannt sein. Mit dem mit-
telamerikanischen Staat verbinden sich im landldufigen Verstindnis andere
Vorstellungen, angefangen bei den Azteken und kolonialen Eroberungen
tiber farbenprichtiges Treiben inmitten von Armut bis hin zur mexikanischen
Kiiche, dem kiinstlerischen Schaffen Frida Kahlos und den wunderbaren Ar-
beiten mexikanischer Gold- und Silberschmiede.

Mennoniten gibt es in Mexiko seit Anfang des 20. Jahrhunderts. Auf der
Suche nach einem gottgefilligen Leben in der Abgeschiedenheitx, trieb es die
Altkolonier von Ruf$land aus nicht nur nach Kanada, sondern unter anderem
auch nach Bolivien und Mexiko. Ab 1922 siedelten ehemals mennonitische
Bauern aus Rufiland in den nordlichen Staaten Mexikos, in Chihuahua und
Durango.' Neben spanisch sprechenden Gruppen umfaft die Gruppe der Alt-
kolonier derzeit ca. 16500 Menschen.? Allerdings ist das mennonitische
Leben im einst verheiflenen Land heute keineswegs ungetriibt. Die Altkolo-
nier, so Dieter Gotz Lichdi, befinden sich in einer Krise. Es wird immer
schwieriger, den Anfechtungen der Welt zu widerstehen und die jiingere Ge-
neration zu halten, die sich unbewuf3t protestierend in Drogen- und Alko-
holmifibrauch fliichtet.?

Hier in dieser mexikanischen Welt zerfallender mennonitischer Ideale, in der
die Autoritit der Altesten sich zu iiberleben beginnt und die Armut nicht
mehr als gottgewolltes Schicksal angenommen wird, setzt Wolfgang Wilfried
Moellekens Krimi ein. Unversehens wird der Leser Zeuge einer Versteigerung,
in der mennonitische Mobel aus Ruffland ihre Kéufer finden. Eingeliefert
wurden sie von Menschen, die ihre jetzige Heimat mit méglichst geringem
Ballast verlassen und unter besseren Bedingungen woanders weiterleben wol-
len. Aber es ist nicht nur die Armut, die den Mennoniten zu schaffen macht
und ihre Identitit zu zerstoren droht, sondern es sind auch Konflikte mit
iiberkommenen Autorititen, Werten und Institutionen. Konkret: Es geht um
Probleme wie Alkoholmifibrauch bis hin zu Fillen von Ehebruch, mithan-
delten Kindern und Frauen sowie Unzucht mit minderjihrigen Tochtern
(S. 33).

Phillip Kampen, Zahnarzt und spéteres Mordopfer, dessen Tod es im Rahmen
dieses Kriminalromans aufzukliren gilt, gehort zu jenen Mennoniten, die sich
einiges genehmigen und nicht mehr gewillt sind, ihr Leben nach den Gebo-
ten und Gesetzen der Vergangenheit auszurichten. So leistet er sich nicht nur
Strom fiir Haus und Praxis, sondern neben dem Auto und manch anderen
Annehmlichkeiten auch eine mexikanische Geliebte: »Fiir Phillip Kampen
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war Carmelita die ideale Frau: ergeben, nie launisch, immer fiir ihn da, wenn
er sie wollte oder brauchte, temperamentvoll und ohne Hemmungen, wenn
sie sich liebten. Auflerdem reizte ihn das Geheimnisvolle der verbotenen Ver-
bindung« (S. 31).

Einiges mufite zusammengekommen sein, denn als der Ohm und Alteste bei
Phillip Kampen vorstellig wird, geht es alles andere als freundlich zu. Am Tag
nach der lautstarken Auseinandersetzung zwischen den beiden ereignet sich
das Unglaubliche: Kurz nachdem ein nicht enden wollender Schrei die Mor-
genstille zerrissen hatte, wurde Phillip Kampen mit zertrimmerter Schléfe in
seinem Sprechzimmer tot aufgefunden. (S. 61). Wer hatte ihn umgebracht?
Und warum? Sollte es vielleicht sogar Martin Peters, der Ohm, gewesen sein,
der die Meidung ausgesprochen hatte, weil die Gesetze Gottes in Gestalt ge-
legter Elektrizitit und eines gekauften Autos miffachtet worden waren? (S. 82)
Derartige Verddchtigungen gegeniiber einer Autoritétsperson lassen bereits
darauf schlieffen, daff es um die moralische Integritit der mennonitischen
Gemeinschaft nicht zum besten bestellt war. So verwundert es nicht, daf§
Martin Peters, als er auf die mexikanischen Behérden wartete, sich in Selbst-
zweifeln verliert: »Er war im klaren dartiber, dafl dies der Tiefpunkt seines Le-
bens und seines Altestenamtes war« (S. 64). Jedenfalls setzten ihm die unan-
genehmen Nachforschungen derart zu, daf} er wenig spiter in die Irrenanstalt
von Chihuahua eingeliefert wurde, wihrend Phillip Kampen seine letzte Ru-
hestitte auf dem mennonitischen Friedhof in Campo 3b finden sollte, dort,
wo nach den Worten seiner Frau Susan, »die Abgefallenen ruhen« (S. 140f.).
Der Ohm war es jedenfalls nicht, soviel vorweg. Und weder die betrogene
Ehefrau noch die jahrelange Geliebte haben den Zahnarzt auf dem Gewissen.
Die Spuren weisen in eine ganz andere Richtung. Es geht um Diamanten und
schmutzige Heroingeschifte grofen Stils, in die Phillip Kampen verwickelt
war. Der »Stoff« wurde unter anderem in antiken Mébeln versteckt und dann
von auswandernden, véllig ahnungslosen Mennoniten nach Kanada trans-
portiert. Ohne eigenes Wissen war auch Susan, Phillip Kampens Frau, an dem
Transfer beteiligt gewesen, indem sie Heroin in vermeintlich antiken mexi-
kanischen Tongefiflen in ihre kanadische Heimat gebracht und dort verkauft
hatte. Letztlich war selbst ihr ermordeter Mann nur eine wichtige Figur in
dem ganzen Netzwerk krimineller Transaktionen, die im Zuge des Romans
allesamt nach und nach aufgedeckt werden. Auf S. 171 ist die Aufklérung so-
weit gediehen, daf3 die mit dem Fall beschaftigten mexikanischen und kana-
dischen Ermittler eine erste Bilanz ziehen konnen: » Jetzt fehlen uns nur noch
der Lieferant und der zweite Packesels, bemerkte Pablo Ruiz. »Und ein Mor-
dery, fiigte der Comisario hinzu.«
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Natiirlich wird auch der Titer letztlich noch gefunden. Die abschlieffende,
faszinierend zu lesende Jagd verlduft erfolgreich. Der Leser nimmt teil an
einem nicht ganz ungefihrlichen Marsch auf einem kleinen, von Indianern
benutzten Pfad, der in die Berge in Richtung einer Goldmine fithrt. Er hort
die » Trommeln der Tarahumanas, das nichtliche Knurren der Bergléwen
und wird Zeuge einer erfolgreich endenden Mission, in deren Zuge nicht nur
ein Drogenschmuggel zwischen Kanada und Mexiko aufgedeckt, sondern
auch der gewaltsame Tod des Zahnarztes aufgellirt werden. » Sefiora, ich
kann Thnen mitteilen, daf3 wir den Mord an Phillip Kampen gelost haben. Mi-
guel Morales, der Vorarbeiter in seiner Mine, war der Titer««(S. 256). Aus
dem Mund des ermittelnden Comisarios muf3 Susan Kampen schlieSlich er-
fahren, daf die Jagd nach materiellen Werten in Gestalt kostbarer Diaman-
ten ihren Mann das Leben gekostet hatte. Fiir einen Mennoniten sicher ein
ungewohnlicher Tod, der aus dem Rahmen fillt.

Auch wenn der spannende Kriminalroman mit der Aufklirung des Falles
endet, so hinterldfit er beim Leser Spuren ganz anderer Art, die kein Gefiihl
der Zufriedenheit aufkommen lassen. Wolfgang W. Moelleken erweist sich als
Kenner des mexikanischen Mennonitenmilieus, dessen problematischen Ge-
samtzustand er einfingt und in vielen kleineren und gréf8eren Details sozial-
kritisch beschreibt. Der Leser erfihrt beispielsweise, daf§ ein unordentlicher
Garten »bei den mennonitischen Frauen als personliche Schlampigkeit« gilt
(8. 13), Seidenstriimpfe an Frauenbeinen notfalls mit einem unwilligen Blick
des Ohms quittiert werden, dessen angestammte Autoritit immer mehr in
Frage gestellt wird, da viele Menschen sich mit der alten Ordnung nicht mehr
identifizieren kénnen und nach mehr Komfort in ihrem Leben verlangen
(S. 58).

Mag es sich auch um einen Kriminalroman handeln, gewiinscht hitte ich mir
iiber die einleitenden Satze zur »Geschichte der plattdeutschsprachigen Men-
noniten« hinaus einige Bilder aus dem mennonitischen Mexiko, zumal das
Buch in keinem speziellen Verlag fiir Mennonitica erschienen ist und es ver-
mutlich auch von Lesern gekauft wird, die wenig iiber Mennoniten wissen.
Wie sehen beispielsweise die in ihrer typischen Kleidung beschriebenen Min-
ner, Frauen und Kinder aus? Und wie hat man sich jene antiken, noch aus
Ruflland stammenden mennonitischen Mébel vorzustellen, die zu Beginn der
Handlung versteigert werden und sich spiter als Transportmittel fiir Drogen
entpuppen? Nur wenige Leser werden konkrete Vorstellungen haben und
eventuell auf das Buch »Mennonite Furniture«* zuriickgreifen kénnen. Daf§
ein Informationsbedarf besteht, dariiber scheint sich der Autor durchaus be-
wufit gewesen zu sein. Das Buch schliefit ndmlich mit drei Abbildungen, in
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denen der Leser iiber mennonitische Kolonien und Dorfer sowie die Griin-
dungsjahre mennonitischer Siedlungen in Mexiko informiert wird (S. 2601t.).
Gerne hitte ich auch ein wenig mehr iiber den Autor erfahren, der eingangs
lediglich als »Kenner der mennonitischen Gesellschaft, die er seit Jahrzehn-
ten beobachtet und studiert hat«, vorgestellt wird. Informationen aus dem In-
ternet weisen Wolfgang Wilfried Moelleken als Sprachwissenschaftler aus, der
unter anderem sowohl die sprachliche Entwicklung der rufflanddeutschen
Mennoniten in Kanada und Mexiko untersucht hat als auch das in Pennsyl-
vania gesprochene Deutsch. 1996 erschien sein Buch Aus dem Leben nieder-
deutscher Mennoniten und 2001 ein Erzihlzyklus unter dem Titel Die Aus-
siedler.

Wolfgang Wilfried Moelleken erweist sich nicht nur als detailfreudiger Be-
obachter und Kenner mennonitischen Lebens mit allen erdenklichen Héhen
und Tiefen, sondern versteht auch spannend zu schreiben. Diese Kombina-
tion macht Lust auf mehr. Vielleicht wiiren die Mennonitischen Geschichts-
blitter der geeignete Ort fiir einen Originalbeitrag.

Anmerkungen

1 Diether Gotz Lichdi, Die Mennoniten in Geschichte und Gegenwart. Von der Tauferbe-
wegung zur weltweiten Freikirche. 2., erheblich veranderte u. erw. Auflage, 2004, 5. 321f.
2ebd,,S.344.

3 ebd,, 5.326.

4 Reinhild Kauenhoven Janzen, John M. Janzen: Mennonite Furniture. A Migrant Tradition
(1766-1910), Intercourse, PA 1991

Marion Kobelt-Groch
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Hinweise, Berichte, Meldungen

450 Jahre Mennoniten in Norden/Ostfriesland

Das von der Konferenz der Nordwestdeutschen Mennonitengemeinden her-
ausgegebene Buch mit dem Titel Die Mennoniten in Ostfriesland falt die Ge-
schichte der vier ostfriesischen Mennonitengemeinden Emden, Leer, Neu-
stadt-Godens und Norden zusammen und beschreibt detailliert und ein-
drucksvoll die gleichzeitig in Ausstellungen in den genannten Orten gezeig-
ten Objekte: historische Dokumente, Manuskripte, Briefe und Abbildungen
von fithrenden Persénlichkeiten der Taufer, aber auch Kirchen-Kleinodien
wie Taufschalen, Abendmahlsgerite und anderes mehr. Dank sorgfiltig aus-
gefiithrter Vorarbeiten des Autorenkreises (K. Beisser-Apetz, U. Boll, M. Cle-
mens, M. de Wall und K. D. Vof3) ist es moglich, die Entstehung des ostfriesi-
schen Taufertums von den Wurzeln bis zur Gegenwart zu verfolgen und bis-
her kaum gekannte Original-Schriftststiicke und personliche Zeugnisse men-
nonitischer Glaubensbriider und -schwestern kennenzulernen.

Die Anfinge der Mennonitengemeinde Norden reichen in das Jahr 1556 zu-
riick, als Anhinger des aus Friesland stammenden Tauferfithrers Menno Si-
mons nach dem Vorbild der Mennoniten in Emden, wo Simons 1543 Zu-
flucht gefunden hatte, eine eigene kleine Gemeinde griindeten, die sich aus
zwei unterschiedlichen Glaubensanhingern, den Flamen und den Waterldn-
dern, zusammensetzte. Bei den ostfriesischen Grafen und der Landesherr-
schaft waren die Mennoniten von Anfang an wohlgelitten, weil sie — zumin-
dest ein Teil von ihnen - offensichtlich durch eine spartanische Lebensweise
zu Wohlstand gelangt, in der Lage waren, als Péachter gréflicher oder landes-
herrlicher Giiter ansehnliche Pachtgelder zahlen zu kénnen.

Die Schwerpunktverlagerung der ostfriesischen Mennonitengemeinde von
Emden nach Norden geht urséchlich auf das 1612 erlassene Mandat des Lan-
desherrn Ennos I1I. gegen die Verkiindigung der neuen Lehre zuriick: Die
Gottesdienste mufiten fortan im geheimen stattfinden. So hielten die Norder
Flamen ihre Zusammenkiinfte in einem angemieteten Wohnhaus in der
Osterstrafle ab, wihrend die Waterlinder ein Gebédude an der Westseite des
Marktplatzes besaflen, mehr Scheune als Gotteshaus, zuganglich durch einen
schmalen Gang vom Marktplatz her oder von hinten iiber die spiter so be-
zeichnete Mennonitenlohne, die heutige Querverbindung zwischen Burggra-
ben und Molkereilohne.
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Ab 1621 wurde den Mennoniten durch den Landesfiirsten die »landesherrli-
che Gnade« eingerdumt, gegen Zahlung von 12000 Thalern zehn Jahre nicht-
offentliche Gottesdienste abzuhalten. Spater erhielten die Mennoniten einen
Schutzbrief, fiir den jeder mennonitische Haushalt sechs Thaler pro Jahr zu
entrichten hatte.
1651 erneut schutzlos geworden, wurde den Mennoniten zugemutet, eine
Summe von 6000 Thalern herauszugeben. Da diese Summe kaum aufzubrin-
gen war, bot die Norder Gemeinde 1654 dem Grafen Enno Ludwig den Hof
»Breepott« (an der Ostermarscher Landstrafle gelegen) zum Vergleich an.
1658 kam es zur Zahlung der genannten Summe. Trotz wiederholter Schen-
kungen an die Landesherrschaft sahen sich die Mennoniten auch spiter
- sogar nach Ende der Fiirstenzeit 1744 — immer wieder zu Schutzgeldzah-
lungen gendétigt. In Norden hat es bis zur Vereinigung beider Gruppen im
Jahre 1780 separat die zwei genannten mennonitischen Gruppen gegeben.
Fiir die Annahme, daf die sparsamen Mennoniten trotz der Schutzgeldzah-
lungen kapitalkraftig blieben, spricht die Tatsache, dafl die Gemeinde 1795
unter der Leitung des begiiterten Getreidekaufmanns Doede Liibberts
Cremer, zugleich Altestenprediger der Gemeinde, das 1662 als reprisentati-
ves Wohnaus errichtete »Grof3e Kettlersche Haus« erwarb und als Gotteshaus
einrichtete. Noch heute zihlt der prichtige Renaissancebau an der Westseite
des Norder Marktplatzes mit der grofziigig angelegten Freitreppe zu den
meistbewunderten Gebéduden der Stadt.
Die Liste der Prediger der nunmehr seit 450 Jahren bestehenden Gemeinde
der Norder Mennoniten ist lang. Sie reicht von dem Niederliander Marcus
Arisz (um 1600) bis zu Jan Liiken Schmid, der wie seine Vorgingerin Katha-
rina Herrresthal, Norder Pastorin von 1993 bis 2005 und heute in Aurich le-
bend, vorher der reformierten Landeskirche angehérte und seit 2005 als Pre-
diger in der Gemeinde Norden titig ist.
Das vorgestellte Werk Die Mennoniten in Ostfriesland, reich bebildert und mit
einem empfehlenswerten Begleitkatalog fiir die Ausstellungen versehen, ist
zugleich ein lesenswertes Buch mit einer Fiille wissenswerter Einzelheiten zur
Geschichte der Mennoniten in Ostfriesland. Ubersichtlich und informativ,
wendet es sich nicht nur an die Mitglieder der Mennonitengemeinden, son-
dern auch an eine breite Leserschaft.

Gerhard Canzler

Kryptoradikalitét in der Friilhen Neuzeit - ein Tagungsbericht

Vom 7. bis 9. Juni 2007 fand in Gotha auf Schloff Friedensstein ein Arbeits-
gesprich zum Thema »Kryptoradikalitit in der Frithen Neuzeit« statt. Ver-
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anstaltet wurde es vom Forschungszentrum Gotha fiir kultur- und sozialwis-
senschaftliche Studien der Universitét Erfurt. Das Kolloquium setzte eine Dis-
kussion fort, die mit einem Arbeitsgesprach an der Herzog-August-Biblio-
thek in Wolfenbiittel unter dem Titel »Kryptoradikale Reformatoren« 1990
stattgefunden hatte. In einem Abstand von siebzehn Jahren sollte die Tragfi-
higkeit des Begriffs »Kryptoradikalitit« neuerlich in einem inhaltlich und
zeitlich erweiterten Rahmen untersucht werden. In der programmatischen
Vorgabe fiir die Diskussion wird »Kryptoradikalitdt« als ein Phinomen vor-
moderner und moderner Gesellschaften gesehen, die auf grofitmoglichen
Konsens griinden und diesen Konsens unter Umstinden erzwingen. Alter-
natives Denken und Handeln ist daher oft gezwungen, sich zu verhiillen, vor
allem dann, wenn es den gesellschaftlichen Konsens grundsitzlich verwirft.
Das gilt namentlich fiir die frithneuzeitliche Gesellschaft, die durch Prozesse
der »Konfessionalisierung« und »Sozialdisziplinierung« gepragt ist. Aufgabe
der Tagung sollte sein, die Vielfalt und das Wesen von Kryptoradikalitit in
der Zeit zwischen Reformation und Aufklirung zu erfassen. Letztlich ging es
auch darum, zu priifen, inwieweit der Begriff im Unterschied zu Bezeich-
nungen wie »Nonkonformismus«, »Devianz«, »Heterodoxie« oder »Nikode-
mismus« geeigneter ist, eine besondere Form alternativen Denkens und Han-
delns in der frithneuzeitlichen Gesellschaft zutreffend zu beschreiben.

In den insgesamt dreizehn Vortragen wurde das Thema an Beispielen bear-
beitet. Ein erster Themenkomplex erfalte die Reformationszeit mit Vortré-
gen iiber Simon Haferitz, den Kollegen Thomas Miintzers in Allstedt am Harz
(Siegfried Hoyer), Sebastian Franck (Christoph Dejung) und Valentin Weigel
(Sigrid Loof). Bei der Skizzierung der Reformation in Kopenhagen und
Malmé (Henrik Lundbak) wurde dem Begriff der »Kryptoradikalitdt« der der
»latenten Radikalitit« gegeniibergestellt. In einem Abendvortrag wurde eine
Schrift von Jesaja Stiefel aus der Zeit vor dem Dreiffigjahrigen Krieg vorge-
stellt (Ulman Weif). Ein zweiter Komplex umfafite Denker des 17. und 18.
Jahrhunderts wie Martin John, den Verfasser der ersten Geschichte des
Schwenckfeldertums (Horst Weigelt), den Pietisten Johann Arndt (Hans
Schneider), Guillaume Postel (Marion Leather-Kuntz), Christoph Schiitz
(Konstanze Grutschnig-Kieser). In den Vortragen zum Wiirttembergischen
Radikalpietismus des 18. und 19. Jahrhunderts (Eberhard Fritz) und zu frith-
neuzeitlichen Geheimbiinden (Klaus-Riidiger Mai) zeigte sich deutlich das
gewandelte gesellschaftliche Umfeld gegeniiber dem 16. Jahrhundert. Das gilt
sowohl fiir die Inhalte der radikalen Opposition als auch fiir ihre Formen. In
den Vortridgen von Giinther Miihlpfordt und Ulman Weif}, den Verantwort-
lichen fiir die wissenschaftliche Vorbereitung und Durchfithrung der Tagung,
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wurden im Uberblick - mit vielen Beispielen — Methoden der Artikulation
von Kryptoradikalen erldutert. So wurden Tarn- und Tauschungsmittel, vor
allem gegeniiber der Obrigkeit und der Zensur, vorgefiihrt sowie die Kom-
munikation von Kryptoradikalen dargestellt. Sie vollzog sich vor allem {iber
Gespriche und Briefe, die zum Teil auch selbstverfaite Traktate oder Ab-
schriften von Traktaten enthielten.
Der Diskussion des Gegenstandes wurde sehr viel Raum gegeben. Es wurde
deutlich, wie vielfdltig und kompliziert die Vorgange vom 16. bis 18. Jahr-
hundert sind, die unter dem Begriff »Kryptoradikalitit« subsummiert wur-
den. Andererseits wurden auch inhaltliche Verbindungen klarer, die es zwi-
schen den radikalen Denkern des 16. und 17. Jahrhunderts gegeben hat. Die
Frage ist, ob der Begriff nicht eine Einengung des grofien Komplexes der Ra-
dikalitdt im Denken und Handeln bedeutet. Allenfalls ist er eine besondere
Form von Radikalitat. Diese sollte jeweils an den konkreten gesellschaftlichen
Umstdnden gemessen werden. Die Tagungsbeitrige bewiesen, dafd verhiil-
lende, verborgene Radikalitit in Denkentwiirfen zu Theologie, Politik und
Gesellschaft vom 16. bis 18. Jahrhundert abnimmt und in offene Opposition
der Frithaufklirung einmiindet. Zum Thema »Radikalitit in der Frithen Neu-
zeit« hat die Tagung viele Denkanst6fle gegeben. Der Tagungsband, der noch
um eine Reihe von Beitrdgen, die nicht gehalten wurden, erweitert wird,
diirfte die Diskussion iiber Radikalitdt aufs neue anregen.

Sigrid Loof8

»Taufer am Oberrhein« — eine Konferenz erinnerte an Sattler und Hubmaier
Der Kirchengeschichtliche Verein der Erzdiozese Freiburg, unter dem Vorsitz
von Prof. em. Dr. Heribert Smolinsky, veranstaltete am 13. Oktober 2007 in
Zusammenarbeit mit dem Mennonitischen Geschichtsverein und dem Bil-
dungswerk der Erzdiozese Freiburg/Region Hochrhein eine Konferenz zu
dem oben genannten Thema. Diese Veranstaltung fand nicht im Rahmen des
katholisch-mennonitischen Dialogs statt. Der Anlafl war vielmehr ein per-
sonlicher Kontakt zu Prof. Smolinski am Rand seiner Vorlesung tiber Refor-
mationsgeschichte an der Universitat Freiburg.

Auch die Wahl des Veranstaltungsorts war kein Zufall. Waldshut war von
April bis Dezember 1525 eine Hochburg der Tauferbewegung unter der Fith-
rung von Dr. Balthasar Hubmaier. Sie endete mit dem Einmarsch Gsterrei-
chischer Truppen am 5. Dezember 1525.

Interessieren sich katholische Theologen und Historiker fir die Téuferge-
schichte? Eindeutig ja! Das Aufgebot an kompetenten Referenten sprach fiir
sich. Prof. Dr. Hans-Otto Mithleisen (Augsburg/Freiburg) referierte iiber Mi-
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chael Sattler und Prof. Dr. Horst Buszello (Freiburg/Denzlingen) tiber Bal-
thasar Hubmaier.

Miihleisen (vergl. MGBI, 61. Jg., 2004, S.31ff.) prisentierte den einstigen Be-
nediktinerménch und spiteren Tauferfithrer Michael Sattler als eine geradli-
nige, hochgebildete Personlichkeit, die sich treu blieb, wihrend andere sich
veranderten. Er trat um 1507 ins Kloster St. Peter im Schwarzwald ein, erhielt
eine humanistische Ausbildung (vermutlich) an der Universitit Freiburg,
lernte eine humanistische Form der Klosterfithrung durch den aufgekldrten
Reformabt Petrus ITI. Gremmelspach kennen, wurde Prior des Klosters und
verlief} es, als unter dem nachfolgenden Abt Mafinahmen gegen die Refor-
mation eingeleitet wurden. Nicht Sattler habe sich gedndert, meinte Miihlei-
sen, sondern der Benediktinerorden unter dem Einfluf3 des neuen Abts. Er
blieb, auch um den Preis des eigenen Lebens, stets seiner Uberzeugung treu.
Bei der Formulierung des Schleitheimer Bekenntnisses meinte Miihleisen den
benediktinischen Einflufd Sattlers zu erkennen. Auffallend sind die Parallelen
zu den unter Abt Gremmelspach reformierten Regeln des Ordens zum Bei-
spiel im Hinblick auf die Unabhingigkeit der Gemeinde, die Absonderung
von der Welt, die Wahl des Vorstehers durch die Gemeinde und ebenso Mah-
nung, Zucht und Bann. Die Erinnerung an Sattler wurde durch die Taufer
wachgehalten. Die katholische Geschichtsschreibung nahm ihn bis vor kur-
zem kaum wahr. Nicht zufillig ist der ehemalige Prior Michael bis heute nicht
in den Annalen des Klosters St. Peter zu finden.

Horst Buszello unterstrich in seinem Referat tiber Balthasar Hubmaier des-
sen vielfache Lebensbriiche, seine Exzentrik und Unstetigkeit. Im Gegensatz
zu Sattler sei er keine Person des kollektiven Gedéchtnisses der Téufer. Als
Domprediger in Regensburg trat er als eifernder Wallfahrer und exzentrischer
Antisemit auf, der zum Abbrennen der Synagoge aufrief. Sowohl als Profes-
sor der katholischen Theologie wie auch spiter als Tauferfithrer verstand er
sich eher als politische Figur, die stets die 6ffentliche Aktion suchte. Er wollte
weder Held noch Mirtyrer sein und widerrief 1525 in Ziirich - erzwunge-
nermafen - seine Haltung zur Tauffrage. Er trug die geltende Sozialordnung
und stand, nach Ansicht Buszellos, damit auflerhalb anderer Téufergruppen
seiner Zeit. Auf Hubmaiers umfangreiche theologische Abhandlungen ging
der Redner nicht ein. Er betrachtete Hubmaier als eine Spielart eines viel-
schichtigen Taufertums. Als glaubwiirdiger Téuferfithrer — anders sieht es die
neuere Tiuferforschung - falle Hubmaier aus dem Rahmen. Dieser Auffas-
sung widersprachen nicht zuletzt jene anwesenden Vertreter der Baptisten-
gemeinde Waldshut, die ihre Kirche just nach Balthasar Hubmaier benannt
haben.
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Uber Friedenstheologie als gemeinsames Anliegen der Kirchen sprach Dr.
Fernando Enns (Hamburg) zum Abschlufl der Vortragsreihe. Er spannte
dabei den Bogen vom Schleitheimer Bekenntnis zur Gegenwart, unter Hin-
weis auf den katholisch-mennonitischen Dialog. Die Kirchen sind berufen,
Frieden zu stiften. Das Problem liege jedoch darin, wie Friedensethik auszu-
buchstabieren sei. Hierbei spielen unterschiedliche historische Erfahrungen
der Kirchen eine nicht unwesentliche Rolle. Die frithen Taufer sahen sich
einem Staat gegeniiber, der sie gnadenlos verfolgte. Daraus entstand die For-
derung nach Trennung von Kirche und Staat und die Ablehnung des Ge-
brauchs des Schwertes unter Berufung auf die Bergpredigt. Spiter, bei wach-
sender gesellschaftlicher Integration der Téufer oder Mennoniten, wuchs
deren Tendenz, auf Wehrlosigkeit als einem Gemeindeprinzip zu verzichten.
Ganz anders ist die geschichtiche Erfahrung der sogenannten Staatskirchen.
Fiir sie fiihrte die Einheit von Kirche und Staat zu obrigkeitskonformen Ver-
haltensweisen. Staatskirchen haben daher im Hinblick auf Friedferigkeit héu-
fig eine andere Perspektive. Gemeinsam haben jedoch alle Kirchen im Drit-
ten Reich versagt. Hieraus gilt es, gemeinsam Lehren zu ziehen, beispielsweise
durch Mitarbeit bei der Dekade zur Uberwindung von Gewalt.
AnliRlich einer Fithrung durch Waldshut wurde sichtbar, dafd die kurze tiau-
ferische Periode in der Geschichte der Stadt heute nicht mehr Gegenstand der
Erinnerung ist. An der Konferenz nahmen unter anderem Vertreter der men-
nonitischen Geschichtsvereine aus Deutschland, Frankreich und der Schweiz
sowie Mitglieder der Baptistengemeinde Waldshut teil.

Frank Wiehler

Marpeck-Konferenz verschoben

Die geplante Marpeck-Konferenz (» Anabaptist Convictions After Marpeck«),
die auch in den Geschichtsblittern fiir Oktober 2007 an der Bluffton Univer-
sity (Ohio) angekiindigt wurde, ist auf den 26.-28. Juni 2009 verschoben wor-
den. Bis dahin soll auch das Kunstbuch, das in dieser Ausgabe besprochen
wird, in englischer Ubersetzung erschienen sein.

Wie die mennonitische Geschichte im Weichseldelta 2007 wahrgenommen
wird

Mennoniten seien fromme, fleiflige Hollander (keine Deutschen) gewesen,
die vor 400 Jahren als Glaubensfliichtlinge in das liberale Polen kamen, dabei
halfen, das Weichseldelta trockenzulegen und 1945 wieder nach Holland zu-
riickgingen. Dies scheint heute die durchgiingige Meinung polnischer Biir-
germeister, Landrite, Museumsdirektoren und Gymnasiallehrer, also einer
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durchaus aufgeklarten Biirgerschaft zwischen Thorn, Marienwerder, Elbing
und Danzig zu sein. So die Kurzfassung der Erfahrungen der Teilnehmer
einer Reise, die der »Mennonitische Arbeitskreis Polen« (MAP) Ende Juni
2007 fir seine Mitglieder veranstaltete.

Nicht inkognito, als die Stillen durchs Land zu reisen, sondern Begegnungen
mit lokalen und regionalen Entscheidungstrigern zu suchen, war das Ziel
dieser Reise. Denn zu den Aufgaben des MAP gehoren die Pflege der 400jéh-
rigen Geschichte der Mennoniten in der Weichselniederung, die Zusam-
menarbeit mit privaten und 6ffentlichen Organisationen, Museen und Schu-
len in der Region zur Sichtbarmachung der mennonitischen Geschichte, die
Forderung von mennonitisch-polnischen Jugendfreizeiten und die Zusam-
menarbeit mit niederlindischen und nordamerikanischen Schwestervereini-
gungen sowie mit dem Mennonitischen Geschichtsverein und mit der Ar-
beitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden in Deutschland.

Diesen Zielen entsprechend war das Programm der Reise ausgerichtet. Auf-
schlufireich waren Gespriache mit Biirgermeistern und dem Landrat des
Landkreises Danzig, die zu manchen Fragen Anlafl gaben. Im Rahmen eines
vom Landrat initiierten Vortrags tiber die Geschichte der Mennoniten im
Weichseldelta wurde in GrofR-Ziinder das Projekt »Mennoniten-Strafle« vor-
gestellt. Geplant und in Teilen bereits fertiggestellt ist eine touristische Route,
die durch das ehemals mennonitische Siedlungsgebiet von Danzig nach El-
bing fithrt. Geld dazu kommt unter anderem auch von der Européischen
Union im Rahmen der Tourismusférderung. Bei der Besichtigung einer Teil-
strecke wurde deutlich, daf3 mancher heute als mennonitisch deklarierte alte
Friedhof (mit neuem »mennonitischem Glockenturm« ausgestattet!) oder
manches Vorlaubenhaus in Wahrheit eine lutherische Vergangenheit hat. Hier
wird die Geschichte zum Zweck der Tourismusférderung von interessierter
Seite etwas zurechtgebogen. Ist Protest angesagt? Nein, aber hoflicher Ein-
wand. Das geschah dann auch.

Hohepunkt der Reise war die Eroffnung der Ausstellung Mennoniten im Wer-
der, Das gerettete Erbe am 30. Juni 2007 im Nationalmuseum in Danzig-Oliva.
Bemerkenswert ist, daf$ diese Ausstellung auf Initiative der Stadt Danzig zu-
stande kam. Der Mennonitische Geschichtsverein hatte auf Anfrage des Mu-
seums zahlreiche Exponate zur Verfiigung gestellt, von denen jedoch nur eine
kleine Auswahl den Weg in die Ausstellung fand. Anléfilich der Eréffnungs-
feier sprachen unter anderem Danzigs Biirgermeister, der Botschafter der
Niederlande, Prof. Peter Klassen (Fresno), Arno Thimm (Haarlem) und
Frank Wiehler. Wie schon bei den Begegnungen an den Tagen zuvor wurde
auch diesmal deutlich, welcher Umstand der Wahrnehmung mennonitischer
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Geschichte im Werder derzeit zu solch unerwartet groem Auftrieb verhilft:
Sie waren Hollédnder.

In dieser Sicht der Dinge werden die polnischen Gastgeber von unseren eben-
falls anwesenden niederlandischen Glaubensbriidern unterstiitzt. Auch sie
verbreiten in Polen in entsprechenden mehrsprachigen Flugblittern: Men-
noniten waren Holldnder, wurden zwangsgermanisiert, durch preulischen
Militirdienst zur Auswanderung gezwungen. Die weniger Strenggliubigen
blieben bis 1945 und gingen nach Deutschland und Holland zuriick.

Ein Exkurs in die Geschichte zeigt folgenden Sachverhalt: Die Mennoniten
im Weichseldelta représentierten im Laufe ihrer 400jahrigen Anwesenheit mit
12000 bis 15000 Seelen selten mehr als zwei bis drei Prozent der Gesamtbe-
volkerung, waren also eine kleine, wirtschaftlich aber sehr erfolgreiche Min-
derheit. Zu rund 60 Prozent stammten sie aus den damaligen Niederlanden,
andere aus dem Rheinland, Norddeutschland, der Schweiz, aus Mihren,
Pommern und dem Werder. Bis etwa 1750 wurde in den Kirchen niederlin-
disch gepredigt, Umgangssprache war hingegen Plautdietsch. Der Wechsel
zur hochdeutschen Predigtsprache war nicht das Ergebnis eines politischen
Zwangs der Obrigkeit, sondern Resultat einer Assimilation angesichts eines
mehrheitlich deutschsprachigen Umfelds. Zu den Auswanderungsgriinden
gehorten sowohl die Einfithrung des Militardienstes als auch der Mangel an
verfiigbaren Agrarflachen fiir Jungbauern. Von den etwa 9000 Mennoniten,
die 1945 vertrieben wurden und iiberwiegend nach Westdeutschland gelang-
ten, wanderten circa 3000 nach Kanada aus, circa 900 nach Uruguay.

Die Ausstellung zeigt auf engem Raum Relevantes und weniger Relevantes.
Gab es wirklich mennonitische Uhren im Werder? Und was wurde vom men-
nonitischen Erbe gerettet, wie im Titel der Ausstellung angekiindigt? We-
sentlich objektiver als die Reden anliflich der feierlichen Eréffnung ist dage-
gen der 159 Seiten umfassende Katalog Mennonici na Zulawach (ISBN 978-
83-88669-13-2). Er ist professionell zusammengestellt, reich bebildert und
enthilt ausfiihrliche Beitrége in polnischer Sprache mit englischer Zusam-
menfassung, darunter die Beitrage von Prof. Peter J. Klassen iiber Die Ankunft
der Mennoniten im Weichseldelta und von Edmund Kizik iiber Die Geschichte
der Mennoniten im Weichseldelta vom 16. Jahrhundert bis 1945. Ferner die
Beitrige von Kalina Zabuska mit dem Titel Die Mennonitische Herkunft des
Danziger Kunstsammlers Jacob Kabrun und von Konrad Nawrocki iiber Men-
nonitische Versammlungshiuser im Weichseldelta als architektonische und
kiinstlerische Phdnomene. Von Boleslaw Klein und Marek Opitz stammt der
Aufsatz Auf der Suche nach der verlorenen Identitit, abschlieflend schreibt
Frank Wiehler tiber Mennoniten in unserer Zeit.
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Ginzlich mifiraten erscheint dagegen der Versuch, Mobel und andere Ge-
brauchsgegenstinde des téglichen Lebens aus dem Weichseldelta als typisch
mennonitisch zu deklarieren. Die Tétigkeit mennonitischer Kiinstler und Ar-
chitekten in Danzig fand dagegen keine Erwihnung.
Die Ausstellung war bis 30. Oktober 2007 in Danzig-Oliva ge6ffnet und wird
danach in Elbing und Marienwerder zu sehen sein.
Nach ldngeren Beratungen hat sich der Mennonitische Arbeitskreis Polen mit
der Doopsgezinde Stichting Nederland-Polen und der nordamerikanischen
Mennonite-Polish Friendship Association auf einen gemeinsamen Text fiir
ein neues Flugblatt geeinigt, das in vier Sprachen die Geschichte der west-
preuflischen Mennoniten erldutert und in den touristischen Zentren West-
polens ausgelegt wird. Begegnungen mit der Geschichte hatte auch jene
Gruppe von mennonitischen Jugendlichen aus Holland und Deutschland, die
im August 2007 gemeinsam mit polnischen Jugendlichen eine Schule in Tie-
genhof sowie den ehemaligen mennonitischen Friedhof von Orloff renovier-
ten. Nach getaner Arbeit reisten sie zusammen nach Berlin, um vom Men-
noheim aus die Stadt zu erkunden.

Frank Wiehler

Thomas Miintzer in der bildenden Kunst

Am 12. Mai 2007 hat die Thomas-Miintzer-Gesellschaft in Miihlhausen (Thii-
ringen) getagt und die Erinnerung an die Errichtung des Miintzer-Denkmals
von Will Lammert 1957 an der Stadtmauer der ehemaligen Reichsstadt zum
Anlafl genommen, sich mit diesem Reformator in der bildenden Kunst zu be-
schiftigen. Prof. Dr. Peter H. Feist (Berlin) hat iiber den Bildhauer Will Lam-
mert und die Entstehung des Denkmals gesprochen, Prof. Dr. Giinter Vogler
(Erkner) tiber die zahlreichen Illustrationen der Miintzer-Gestalt im 19. und
20. Jahrhundert und Dr. Monika Liicke (Nauendorf) {iber das Miintzer-Bild
auf Medaillen und Miinzen in der Deutschen Demokratischen Republik.
Uber das Zustandekommen des Wandbildes »Versshnte Einheit« in der Dorf-
kirche zu Alt-Staaken, einem zertrennten Grenzort vor dem Fall der Mauer,
erzahlte Pfarrer Norbert Rauer (Alt-Staaken). Das Bild, das auf Entwiirfe des
italienischen Kiinstlers Gabriele Mucchi (1899-2002) zuriickgeht, zeigt Miint-
zer, den einst Verfemten, neben verschiedenen Reformern des 16. Jahrhun-
derts unter dem Kreuz Christi. Besonders lebendig war der Bericht, den der
Bildhauer Klaus F. Messerschmidt (Halle) von seiner Arbeit am Miintzer-
Denkmal (1989) in Stolberg am Harz, der Geburtsstadt des Reformators, gab:
ein Figurenarrangement auf dem Rathausplatz (Miintzer und eine verschlei-
erte Figur im Hintergrund), das zum Nachdenken anregt.
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Diese Beitrige werden im néchsten Heft der Miintzer-Gesellschaft verdffent-
licht werden. Piinktlich zum Denkmalsjubildum ist Heft 9 von Giinter Vog-
ler erschienen: Das Thomas-Miintzer-Denkmal in Miithlhausen. Die Denk-
malstradition und das Monument von Will Lammert (mit 28 Abbildungen,
127 S.), Miihlhausen 2007; zu beziehen: Thomas-Miintzer-Gesellschaft, c.o.
Stadtarchiv Miihlhausen, Postfach 1243, 99962 Miihlhausen.

Hans-Jiirgen Goertz

Nordamerikanische Mennoniten und Biirgerkrieg

Die »Mennonite Historical Society« traf sich am 25. Mai 2007 zu ihrer all-
jahrlichen Versammlung in Goshen, Indiana. Bei dieser Gelegenheit stellte
Steve Nolt, Historiker am Goshen College, in einem Vortrag sein gemeinsam
mit James O. Lehmann verfafites Buch tiber Mennoniten und den Biirger-
krieg vor. Das Buch, das einen tiefen Einblick in die Identitdtsproblematik der
nordamerikanischen Mennoniten gewiahrt, soll demniachst erscheinen.

Ringvorlesung iiber Berner Taufer (2007)

»Die Wahrheit ist untédlich«: Unter diesem Motto aus den Schriften Baltha-
sar Hubmaiers sind die Vortrage verdffentlicht worden, die im Winterseme-
ster 2006/2007 in einer Ringvorlesung an der Christkatholischen und Evan-
gelischen Theologischen Fakultat der Universitit Bern gehalten wurden: Ber-
ner Tdufer in Geschichte und Gegenwart. Anlaf fiir Vorlesung und Veréffent-
lichung dieser Vortrage, gleichzeitig als Ausgabe der schweizerischen Zeit-
schrift fiir Taufergeschichte Mennonitica Helvetica (30/2007), ist die Erinne-
rung an den Berner Synodus 1532, der »mit den Téufern behutsamer, als vor-
her und nachher bis ins 18. Jahrhundert hinein der Fall war«, umging. Dieser
Band enthilt sowohl historische als auch gegenwartsbezogene und kumeni-
sche Beitrage zum Verhdltnis von Reformierten zu Taufern und Mennoniten
in Bern. Diese Veroffentlichung wird in den nichsten Mennonitischen Ge-
schichtsblattern ausfithrlich besprochen werden: Rudolf Dellsperger und
Hans-Rudolf Lavater (Hg.), Die Wahrheit ist untddlich. Berner Téufer in Ge-
schichte und Gegenwart. Beitrige eines Vortragszyklus an der Universitit
Bern im Winter 2006/2007. [Schweizerischer Verein fiir Taufergeschichte:
Mennonitica Helvetica, 30/2007], Simowa Verlag, Bern 2007, XIV und 330 S.,
brosch. (ISBN 978-3-908152-16-3).

»Radikalitat der Reformation« — soeben erschienen

In den Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte (Verlag Vandenhoeck
& Ruprecht, Géttingen) ist ein Sammelband von Hans-Jiirgen Goertz er-
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schienen, der Aufsitze aus den vergangenen zwanzig Jahren, darunter auch
einige bisher nicht veréffentlichte Beitrage enthilt: Radikalitiit der Reforma-
tion. Aufsitze und Abhandlungen, Gottingen 2007, 378 S., kart.

Dabei handelt es sich um Untersuchungen zum reformatorischen Aufbruch
im 16. Jahrhundert, zu Thomas Miintzer, Andreas Karlstadt und der Refor-
mation des gemeinen Mannes, zur Apokalyptik im thiiringischen Bauern-
krieg, zu den Tdufern und Spiritualisten. Besondere Themen sind vor allem
»Offenbarungen, Visionen und Triume in der Reformation«, » Variationen
des Schriftverstindnisses in der radikalen Reformation«, »Briiderlichkeit —
Provokation, Maxime, Utopie«, »Radikale Religiositit«, »Religioser Nonkon-
formismus und wirtschaftlicher Erfolg« (hutterische Bruderhéfe), »Die ge-
meinen Tiufer«.

Alle Beitrége sind auf den neusten Stand der Forschung gebracht worden und
bemiihen sich, unerledigte Probleme historischer Deutung wachzuhalten
oder einer Losung niher zu bringen.

400 Jahre Mennoniten in Krefeld - MGBI 2008 erscheinen friiher

Vom 26. bis 28. Oktober 2007 fand in Krefeld ein Wochenende mit Vortrigen
zur Geschichte dieser Mennonitengemeinde statt, verbunden mit einem
Stadtspaziergang zur Geschichte der Gemeinde und einem Festkonzert. Rund
230 Teilnehmer hatten sich dafiir angemeldet. Andere Feierlichkeiten, die
nicht geschichtlich ausgerichtet waren und stirker die Krefelder Offentlich-
keit im Blick hatten, fanden bereits im Mai 2007 statt.

Die acht Vortrige behandelten die Geschichte der Gemeinde und werden in
den Mennonitischen Geschichtsbléttern 2008 erscheinen. Es ist vorgesehen, die
Geschichtsbldtter im kommenden Jahr bereits in der ersten Jahreshilfte her-
auszubringen.

Ein neuer Roman von Miriam Toews auf deutsch

»1500 Einwohner hat Algren, und genau so muf8 es auch bleiben. Ein Ein-
wohner weniger, und Algren wire keine Stadt mehr, ein Einwohner mehr,
und es wire womdoglich nicht mehr die kleinste. Denn Premierminister John
Baert wird am 1. Juli, dem kanadischen Nationalfeiertag, der kleinsten Stadt
Kanadas einen Besuch abstatten, und Algrens Biirgermeister Hosea Funk er-
sehnt insgeheim nichts so sehr wie diesen Besuch - hat seine Mutter ihm
doch auf dem Sterbebett anvertraut, John Baert sei sein Vater. Wie aber soll
man die Einwohnerzahl halten, wenn die Geburt von Drillingen droht, Knute
und ihre Tochter Summer Feelin’ in den Schof} der Familie zuriickkehren, der
lang verschollene Max plétzlich wiederauftaucht und Hoseas Sweetheart
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Lorna Garden beschliefit, zu ihm nach Algren zu ziehen? Komisch und an-
rithrend schildert Miriam Toews, wie Hosea sich mit allen Mitteln der stei-
genden Einwohnerzahl zu erwehren sucht (inklusive Verschiebung der Stadt-
grenzen). Er rechnet, iiberschlédgt, stellt neue Berechnungen an, und als dann
der 95jihrige Leander Hamm schwer gezeichnet ins Krankenhaus eingelie-
fert wird, wird Hoseas Nichstenliebe auf eine harte Probe gestellt.« So fithrt
der Klappentext des Romans in das Buch ein. Zwei Jahre nach dem Erschei-
nen ihres auch in Deutschland sehr erfolgreichen Romans Ein komplizierter
Akt der Liebe (A Complicated Kindness, 2004, dt. 2005) veréffentlicht der Ber-
lin Verlag mit Kleinstadtknatsch ein weiteres Werk der mennonitischen Au-
torin: Miriam Toews, Kleinstadtknatsch. Roman, Berlin: Berlin Verlag 2007,
272 S., geb. Das Original war 1998 im Kanada unter dem Titel A Boy of Good
Breeding erschienen.

Mennoniten in Manitoba
Die kanadische Provinz Manitoba mit ihrer Hauptstadt Winnipeg ist eine
wichtige Einwandererregion fiir rufflanddeutsche Mennoniten im letzten
Drittel des 19. Jahrhunderts gewesen. Innerhalb weniger Jahre waren mehr
Einwanderer aus Ruffland in diese Provinz gekommen, als vorher Einwohner
vorhanden waren. Seither haben sich dort ganz unterschiedliche Gemeinden
erfolgreich weiterentwickelt und einen bedeutsamen Beitrag zum Ausbau der
Provinz geleistet. So sehr die verschiedenen Gemeindegruppen sich in ihrem
Glauben als Nachfahren der Taufer und Mennoniten vorangegangener Jahr-
hunderte einig wissen, so unterschiedlich haben sie diesem Glauben konkrete
Gestalt verliechen, sehr verschieden haben sie auch auf die gesellschaftlichen
Herausforderungen reagiert.
Diese Geschichte hat John J. Friesen, Historiker und Theologe an der Cana-
dian Mennonite University in Winnipeg, dokumentiert, nach allen Regeln ge-
schichtswissenschaftlicher Kunst in der Vielfalt der Aspekte dargestellt und
in ausgesprochen lesbarer Form sowie reichlich illustrierter Aufmachung
(Fotos, Karten, Statistiken) verdffentlicht. Die Fihigkeit der Mennoniten in
Manitoba, sich im Laufe der Zeit zu verindern, wird als ein hoffnungsvolles
Zeichen dafiir gesehen, daf} dieses »mennonitische Experiment« auch wei-
terhin Zukunft haben wird: John. J. Friesen, Building Communities. The
Changing Face of Manitoba Mennonites (1870-2000), Canadian Mennonite
University Press, Winnipeg 2007, 240 S., Paperback (ISBN 0920718787 /
9780920718780; zu beziehen durch CMU Bookstore: cmubookstore@emu.ca
Hans-Jiirgen Goertz
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Studientag zum internationalen katholisch-mennonitischen Dialog

Vom 21. bis 22. September 2007 fand in der katholischen Akademie Hamburg
ein Studientag zum Dialog zwischen der Mennonitischen Weltkonferenz und
dem Pépstlichen Rat zur Férderung der christlichen Einheit statt. Veranstal-
ter waren die Arbeitsstelle » Theologie der Friedenskirchen« am Fachbereich
Evangelische Theologie der Universitit Hamburg, das (katholische) Johann-
Adam-Mohler-Institut fiir Okumenik in Paderborn, das Institut fiir Theolo-
gie und Frieden in Hamburg sowie die Katholische Akademie Hamburg im
Auftrag der Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden in Deutschland
(AMG) und der Deutschen (katholischen) Bischofskonferenz .

Anlaf3 war der Dialog zwischen beiden Kirchen, der von 1998 bis 2003 statt-
fand. Die Mennonitische Weltkonferenz hatte angeregt, daff mennonitische
Kirchen weltweit in ihrer Region die Dialogergebnisse bekanntmachen und
mit katholischen Partnern diskutieren. Etwa 40 Interessierte, hauptsichlich
Mennoniten aus Norddeutschland, aber auch aus Bayern, Hessen und Rhein-
land-Pfalz waren gekommen und erlebten ein dichtes Programm mit Vortra-
gen aus historischer und 6kumenisch-systematischer Sicht.

Mit Pastorin Andrea Lange (Mennonitengemeinde Weierhof) und Monsi-
gnore John Radano (Rom) waren kompetente Teilnehmer des Dialoges zuge-
gen, die von ihren personlichen Erfahrungen, Einschatzungen und Frage-
stellungen berichten konnten. Dr. Larry Miller, Strafburg, Generalsekretér
der Mennonitischen Weltkonferenz, der ebenfalls am Dialog beteiligt war,
dankte den Veranstaltern fiir diesen Studientag. Er berichtete, dal vor kur-
zem eine Begegnung zwischen Mennoniten und Katholiken in Kolumbien
stattfand, die auf ihre Weise den Dialog wiirdigte und dazu fiihrte, daf die
beiden Kirchen dort einander nun deutlicher wahrnehmen und auch ge-
meinsame Aktionen planen. Auch in anderen Teilen der Welt seien dhnliche
Begegnungen geplant.

Miller und Radano tiberbrachten Griifie ihrer jeweiligen Kirchen wihrend
eines Okumenischen Gottesdienstes am Abend des 21. September in der
Hamburger Mennonitenkirche. Hier predigte Weihbischof Dr. Hans-Jochen
Jaschke iiber den Wahlspruch Menno Simons’ aus 1. Korinther 3,11: »Einen
anderen Grund kann niemand legen aufler dem, der gelegt ist, welcher ist
Jesus Christus.«

Der Studientag hatte drei inhaltliche Schwerpunkte. Im historischen Teil be-
fafften sich Prof. Dr. Hans-Jiirgen Goertz, Hamburg (mennonitisch) und Prof.
Dr. Hubertus Lutterbach, Essen-Duisburg (katholisch) mit dem geschichtli-
chen Teil des Dialogpapieres, in dem der Versuch einer gemeinsamen Be-
trachtung der Geschichte gemacht wird. In einem systematischen Teil dufler-
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ten sich Dr. Fernando Enns, Hamburg (mennonitisch) und Prof. Dr. Wolf-
gang Thénissen, Paderborn (katholisch) zu den theologischen Ergebnissen
des Dialogs und deren Herausforderungen fiir die gegenwartigen und kiinf-
tigen Beziehungen zwischen beiden Kirchen. Dabei wurde auch auf den Titel
des Dialogpapiers ,,Gemeinsam berufen, Friedensstifter zu sein immer wie-
der Bezug genommen. Dieses Thema sei fiir beide Kirchen wichtig und ge-
hore zum Kern der christlichen Botschaft. Schliefflich sprachen Dr. Larry
Miller und Weihbischof Dr. Hans-Jochen Jaschke tiber die Implikationen
einer ,,Heilung der Erinnerungen’, die dem Text als Grundkonzept zugrun-
deliegt.

Viele Mennoniten waren tiberrascht, dafd die katholische Kirche einen offi-
ziellen Dialog mit einer tauferischen Freikirche fithrt. In der Regel hort man
nur von Dialogen mit den Lutheranern und den Orthodoxen. Fiir die ro-
misch-katholische Kirche ist es aber seit vielen Jahren iiblich, auch mit ande-
ren Kirchen zu sprechen. So gab oder gibt es schon Dialoge mit den Bapti-
sten, den Methodisten, den Adventisten und der Pfingstbewegung, um nur
einige Beispiele zu nennen.

Ein Gesprich mit den Mennoniten war insofern eigentlich langst tiberfallig.
Die Vorbereitungen hierzu entstanden bei verschiedenen Begegnungen bei-
spielsweise im Rahmen der regelméfligen Treffen der Generalsekretére der
christlichen Weltbiinde, an denen sich auch der Vatikan und die Mennoniti-
sche Weltkonferenz seit vielen Jahren beteiligen.

Bei der Versammlung der Mennonitischen Weltkonferenz in Kalkutta 1997
wurde dann durch einen offiziellen Vertreter des Vatikan im Rahmen eines
Grufiwortes die Einladung zu dem Dialog ausgesprochen. Eines der grofien
Probleme solcher Dialoge ist haufig, dafi Inhalte und Ergebnisse nur einem
kleinen Kreis von Spezialisten und Interessierten bekannt werden. Es zahlt zu
den grofien und bleibenden Herausforderungen der Okumene, dieses Pro-
blem zu bearbeiten:

Die Begegnung in Hamburg war ein kleiner, aber bedeutender Schritt in diese
Richtung. Man darf hoffen, dafl es auch in anderen Landern zu dhnlichen
Schritten kommt und dafl besonders in Deutschland weitere Schritte folgen.
Das besondere an der 6kumenischen Situation in Deutschland ist ja, dafd hier,
wie nur selten in anderen Lindern, beide Denominationen seit vielen Jahren
als volle Mitglieder in der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen mitein-
ander zusammenarbeiten.

In vielen Teilen der Welt ist die katholische Kirche nicht Mitglied in einem
nationalen Kirchenrat, in manchen Lindern sind auch die Mennoniten nicht
beteiligt. Die gemeinsamen Erfahrungen beispielsweise im Zusammenwirken
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vor Ort bei 6kumenischen Gottesdiensten und Bibelwochen oder bei ge-
meinsamen Trauungen ist weltweit betrachtet durchaus ungewohnlich. Dar-
aus ergibt sich eigentlich eine besondere Verantwortung fiir deutsche Katho-
liken und Mennoniten, die Ergebnisse der Gespriche bekanntzumachen und
zu vertiefen.
Es ist geplant, die Vortrige des Studientages zugénglich zu machen. Das Er-
gebnis des internationalen Dialogs liegt als Text in deutscher Ubersetzung vor
und tragt den Titel Gemeinsam berufen, Friedensstifter zu sein. Es ist derzeit
im Internet zuginglich unter www.mennoniten.de/dialog.html. Anfang des
Jahres 2008 wird der Text auch in einer Sammlung von Dialogtexten in Buch-
form zugénglich sein, die der Verlag Otto Lembeck in Koproduktion mit dem
Bonifatiusverlag herausbringt: Fernando Enns (Hg.), Heilung der Erinnerun-
gen — befreit zur gemeinsamen Zukunft. Mennoniten im Dialog, ISBN 978-3-
87476-547-3

Rainer W. Burkart

WestpreuRische Kirchenbiicher in Asuncién und im Bethel College

Zum Stichwort Kirchenbuch vermerkt Christian Neff im Mennonitischen Le-
xikon (Band II, S. 496): »Da es den sichersten Aufschluf gibt iiber den Wer-
degang und die Entwicklung der christlichen Gemeinde, sollte es iiberall im
Gebrauch sein. Es gibt aber immer noch Mennonitengemeinden, wo man
sich gegen seine Einfithrung straubt. Das ist bedauerlich. [...] Eine einheitli-
che Einfiihrung des Kirchenbuchs [...] kann nur niitzlich sein. Es wird zur
Kenntnis der Geschichte der Gemeinde und zur Pflege der Statistik, deren
Wert und Nutzen noch nicht allseitig erkannt und geschitzt wird, die besten
Dienste tun.« Diese Mahnung Christian Neffs aus dem Jahr 1937 hat ver-
mutlich nicht den Mennonitengemeinden Westpreuflens gegolten. Hier wur-
den Register {iber Geburten, Taufen, Hochzeiten, Todesfille und Predigten
bereits seit der Mitte des 17. Jahrhunderts gefiihrt.

Die westpreufiischen Mennonitengemeinden gingen im Strudel des Zweiten
Weltkriegs unter. Thre Mitglieder mufiten die Heimat unter chaotisch, kata-
strophalen Bedingungen verlassen. Einige Kirchenbiicher konnten durch den
personlichen Einsatz von Glaubensgeschwistern gerettet werden. Diese Kit-
chenbiicher befinden sich heute in der Mennonitischen Forschungsstelle
Weierhof und stehen dort interessierten Historikern und Familienforschern
zur Verfiigung. Gustav Reimer (1884-1955), verdienter Diakon der Ge-
meinde Heubuden, rettete eine grofle Anzahl von historischen Dokumenten
und nahm sie, wohl sehr eigenmichtig, bei seiner Auswanderung 1948 nach
Paraguay mit. So befinden sich heute auch folgende westpreuflischen Kir-
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chenbiicher im Besitz der »Vereinigung der Mennonitengemeinden Para-
guays« in Asuncion: das Taufregister der Grofiwerdergemeinden 1782-1870
sowie das Taufregister der Mennonitengemeinde Heubuden-Marienburg
1770-1945.

Einen ganz anderen Weg nahmen die Kirchenbiicher der Mennonitenge-
meinde Danzig. Junge amerikanische Baptisten und Mennoniten begleiteten
1946 im Rahmen eines Hilfsprogramms der Vereinten Nationen einen fiir
polnische Bauern bestimmten Schiffstransport mit Pferden und Kithen von
Virginia nach Danzig. Nachdem sie ihre Fracht entladen hatten, besuchten ei-
nige dieser sogenannten »sea-going cowboys« ehemalige mennonitische Kir-
chen oder das, was von ihnen tbriggeblieben war. In Danzig fanden sie, in-
mitten von Schutt, Gerdll und angebranntem Mobiliar neben einer Vielzahl
von Gesangbiichern historische Dokumente aus der Zeit von 1665 bis 1808.
Nicht bekannt ist, welche anderen mennonitischen Kirchenruinen sie dar-
tiber hinaus aufsuchten. Sie nahmen die zum Teil beschadigten Dokumente
mit an Bord ihres Schiffs, retteten sie so vor endgiiltigem Verlust und iiber-
gaben sie ihrer Kirche in Amerika. Fiir diese bravourtse Tat junger amerika-
nischer Mennoniten sind wir zu groflem Dank verpflichtet.

Heute befinden sich folgende westpreuflische Kirchenbiicher im Besitz der
Mennonite Library and Archives des Bethel Colleges in North Newton, Kan-
sas, USA:

Mennonitengemeinde Danzig:

- Taufen 1667-1800

- Hochzeiten 1665-1808

- Geburten 1789-1809

- Todesfille 1667-1807

— Prediger 1598-1807

Diverse westpreuflische Mennonitengemeinden:

- Kirchenbuch ab 1789

- Gemeindeberichte und Berichte iiber Familien

- 1650-1880

— Taufen 1825-1850, 1864-1877, 1882-1943

Die 400jdhrige Geschichte der westpreuflischen Mennonitengemeinden
wurde 1945 abrupt beendet. Rechtsnachfolger gibt es nicht. Jedoch leben ihre
Nachfahren heute iiberwiegend in der Bundesrepublik. Daher hat der Men-
nonitische Geschichtsverein, unter Wiirdigung der verdienstvollen Rettungs-
aktionen sowohl von Gustav Reimer als auch durch die amerikanischen »sea-
going cowboys«, um die Riickfithrung der Kirchenbiicher im Original nach
Deutschland gebeten.
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Der MGV ist der Ansicht, dafl diese Dokumente an jenen Ort gehéren, an
dem sie den Nachfahren der an ihrer Entstehung Beteiligten zugénglich sind.
Dies ist die Mennonitische Forschungsstelle Weierhof. Die Entscheidung steht
noch aus. Der Mennonitische Geschichtsverein wird dariiber berichten.
Frank Wiehler
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Nachruf

Gerhard Hildebrandt 1919-2007

Gerhard Hildebrandt ist am 30. April 2007 hochbetagt in Géttingen gestor-
ben und am 15. Mai auf dem Mennonitenfriedhof zu Hamburg und Altona
beerdigt worden. Er wollte seine letzte Ruhe nicht in der Anonymitit der Dia-
spora, sondern in der Geborgenheit seiner Glaubensgemeinschaft finden.
Diese Geborgenheit erinnerte ihn entfernt an seine Heimat in den mennoni-
tischen Siedlungen an der Molotschna in der Ukraine - an eine Gemein-
schaft, die das ganze Leben umschlof.

Im Grunde lebte er in mehreren Welten: in der Gemeinschaft der Mennoni-
ten, im akademischen Milieu der Universitit und in dem weiten Kreis seiner
Familie. Er hat es verstanden, diese Welten miteinander zu verbinden - nicht
nur fiir sich selbst, sondern auch in der Begegnung mit anderen. Vielleicht
war es seine »Frohnature, die es ihm leicht machte, auf unkomplizierte Weise
zwischen den Welten hin- und herzuwechseln und andere daran teilnehmen
zu lassen, ohne Hektik zu verbreiten und den Eindruck zu erwecken, eigent-
lich gerade immer woanders sein zu miissen. Was er ausstrahlte, war eine in
sich ruhende Gelassenheit, die zum Ausdruck brachte, daf er sich vom Leben
in diesen Welten reich beschenkt wufite.

In seiner Nahe liefs es sich behaglich plaudern, auch gesellig essen und trin-
ken. Zahlreiche mennonitische Studenten, die er in Géttingen um sich sam-
melte, werden sich an das gastfreie Haus Julia und Gerhard Hildebrandts er-
innern, in dem iiber alles gesprochen werden konnte, was junge Menschen
bewegte und bedriickte. Unvergeflich ist mir die gemeinsame Lektiire mo-
derner Literatur. Wir lasen das berithmte Poem »Die Zwdlf« von Alexander
Block, die »Todesfuge« von Paul Celan, die »Mutmaflungen iiber Jakob« des
gerade zu frithem Ruhm gelangten Uwe Johnson; wir diskutierten iiber theo-
logische Streitfragen und das politisch-kulturelle Feuilleton. Oft war es Halb-
verstandenes oder begeistert Aufgenommenes, das aus den Horsélen in die
héusliche Idylle hiniiberschwappte. Diese Situation hat Reinhard Tgahrt, der
spater leitender Mitarbeiter am Deutschen Literaturarchiv in Marbach am
Neckar wurde, einst so beschrieben: »hochmiitig und befangen zugleich, wie
man sich in den ersten Studienjahren eben zeigt, also auch dankbar dafiir, be-
merkt zu werden oder ein paar aufmerksame Zuhérer zu treffen, denen man
etwas von der eigenen, noch ein bifichen haltlosen Begeisterung mitteilen
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konnte, vielleicht auch riskante Behauptungen, dieses oder jenes gerade ent-
deckte Gedicht«. Der Gastgeber lieff uns gewahren und tibte uns auf seine zu-
riickhaltende Art in eine Gespréachskultur ein, in der sich unsere mennoniti-
sche Herkunft an den akademischen Anspruch, den das Studium erhob, zu
gewohnen begann. Wonach wir noch suchten, war den Hildebrandts damals
schon gelungen. Es tat uns gut, die diirftige Studentenbude fiir einige Abende
im Semester mit einem kultivierten Ambiente zu vertauschen.

Wir diskutierten auch iiber die aktuellen Probleme des Mennonitentums, zu
dem wir uns mehr oder weniger kritisch verhielten. Ebenso hérten wir von
einer Welt, die langst versunken war: von den Dérfern der Mennoniten in der
Ukraine, aus denen Gerhard Hildebrandt stammte, und von den oft verzwei-
felten Versuchen, diese unter dem kommunistischen Regime zerstorte Welt
im Chaco von Paraguay wieder entstehen zu lassen. Davon erzihlten Kom-
militonen, die zum Studium oder zu Besuch aus den dortigen Kolonien nach
Gattingen gekommen waren: Walter Regehr oder Jakob Warkentin. Und wir
hérten die Predigten, die Gerhard Hildebrandt in der schlichten, streng am
biblischen Zeugnis orientierten Art ruflanddeutscher Laienprediger in der
Gottinger Diasporagemeinde hielt - in einem schmucklosen Gemeindesaal
neben der Jacobikirche. So heiter es in seinem Hause zuging, hier herrschte
urmennonitischer Glaubensernst. Das war seine Art, mit der wohl selbst ge-
legentlich empfundenen, etwas desolaten Situation des Gemeindelebens in
der Zerstreuung umzugehen.

Nach dem Studium der Slavistik, der osteuropiischen Geschichte und der
evangelischen Theologie hatte Gerhard Hildebrandt die Betreuung der ver-
sprengten Glaubensgeschwister im Géttinger und Bielefelder Raum von Dr.
Ernst Crous, dem Begriinder der Mennonitischen Forschungsstelle, neben
seiner hauptamtlichen Titigkeit als Lektor und spiter Dozent am Slavischen
Seminar der Universitit Gottingen 1957 offiziell iibernommen und einen be-
deutenden Beitrag zum Entstehen der Mennonitengemeinde in Bechterdis-
sen bei Bielefeld geleistet. Begonnen hatte er mit dem Predigtdienst in den
kleinen Versammlungen von Ort zu Ort schon wihrend seines Studiums.
Noch wenige Monate vor seinem Tod lief er es sich nicht nehmen, in den Ge-
schichtsblittern von der Jubildumsfeier zum fiinfzigjihrigen Bestehen dieser
Gemeinde zu berichten, in der viele rullanddeutsche Fliichtlinge und Riick-
wanderer eine neue Heimat fanden. Es wird wohl ein Geheimnis bleiben, wie
es ihm gelingen konnte, den eher bauerlich geprigten Frémmigkeitsstil der
rufllanddeutschen Mennoniten mit der liberal-stadtisch geprigten Aufge-
schlossenheit des nordwestdeutschen Mennonitentums zusammenwachsen
zu lassen, dem seine Frau Julia van Delden entstammte. Beide werden sie
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daran ihren Anteil gehabt haben. Auf jeden Fall ist diese Symbiose dem deut-
schen Mennonitentum insgesamt zugute gekommen: Thm wurde geholfen,
die ruBflanddeutschen Glaubensgeschwister anzunehmen, und jenen wurden
Wege geebnet, sich in Deutschland zurechtzufinden.

Um die Integration der Riickwanderer in das deutsche Mennonitentum hatte
Gerhard Hildebrandt sich vor allem gekiimmert, als er 1979 zum Vorsitzen-
den der Vereinigung der Deutschen Mennonitengemeinden gewéhlt wurde.
Er hat sich nicht nur darum bemiiht, sondern auch gemeinsam mit Adolf
Schnebele dafiir gesorgt, dafl die siiddeutschen Gemeinden des Verbands mit
den Gemeinden der Vereinigung einander niherkamen und ernsthaft nach
Wegen zur Zusammenarbeit suchten. Beide Bemithungen waren nicht um-
sonst. Entstanden war die Arbeitsgemeinschaft deutscher Mennonitenge-
meinden. Dafd ein Verschmelzen der rullanddeutschen Glaubensgeschwister,
die in den letzten Jahrzehnten einwanderten, mit den deutschen Mennoni-
tengemeinden noch nicht gelungen ist, lag sicherlich nicht an einem unzu-
reichenden Engagement Gerhard Hildebrandts. Sein Erfahrungshintergrund
war vor allem den Mennoniten noch sehr nahe, deren Gemeinden in den
dreifliger Jahren aufgel6st wurden und die im Zuge des Zweiten Weltkriegs
den Weg in den Westen fanden. IThr Schicksal hatte er geteilt, und fiir diese
Fliichtlinge, deren Vertrauen er genof, liefd sich viel tun. Inzwischen hatten
tiefgreifende Leiderfahrungen unter dem sowjetrussischen Regime die Ge-
meinschaft der deutschen Mennoniten in Ruflland aber auch geistlich so ver-
indert, dafl die meisten Riickwanderer im letzten Drittel des vergangenen
Jahrhunderts kein Vertrauen mehr aufbrachten, sich in das bestehende Men-
nonitentum des Westens integrieren zu lassen. Sie wollten unter sich bleiben
und den Anfechtungen der modernen Zivilisation gemeinsam widerstehen.
Auch dafiir zeigte Gerhard Hildebrandt Verstindnis. Gleichwohl bot er seine
Hilfe an, die Erinnerung an die Wurzeln ihrer Herkunft zu pflegen und Kraft
aus ihrer Geschichte zu ziehen, um sich in der neuen Umgebung zu orientie-
ren, ohne ihre konfessionelle Identitéit zu verlieren.

Gerhard Hildebrandt hat den Verein zur Erforschung und Pflege des Kultur-
erbes des rufilanddeutschen Mennonitentums 1989 in Gottingen mit be-
griindet und den Vorsitz ibernommen. Inzwischen wurden Briefe von Men-
noniten in dem Sammelband Aber wo sollen wir hin (1998) von diesem Ver-
ein herausgegeben, dann folgte der Sammelband 200 Jahre Mennoniten in
RufSland (2000), den Gerhard Hildebrandt gemeinsam mit seiner Frau her-
ausgab, und im vergangenen Jahr schliefllich die von ihm edierte Quellen-
sammlung Die Mennoniten in der Ukraine und im Gebiet Orenburg. Doku-
mente aus den Archiven Kiev und Orenburg (2006). Seine kurzgefafite, an-
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sprechend gestaltete Darstellung der mennonitischen Siedlungsgeschichte in
der Ukraine erschien unter dem Titel Die Kolonisation am Beispiel der Men-
noniten in der Deutschen Geschichte im Osten Europas, die Gerd Stricker
1989 im renommierten Siedler Verlag herausgab. Seither hat sich der Predi-
ger und Sprachwissenschaftler immer mehr zum Historiker seiner rufiland-
deutschen Glaubensgemeinschaft entwickelt.

Diese historische Skizze wurde zur Grundlage fiir eine breiter angelegte Ge-
schichte der Mennoniten in Ruffland, an der er bis zuletzt arbeitete und die
unvollendet geblieben ist. Er kannte die Mennoniten von innen her, war fir
die schwierigste Phase ihrer Geschichte in Ruffland ein Zeitzeuge und hatte
sich im Zuge seiner wissenschaftlichen Beschaftigung mit russischer Sprache
und Kultur in die politische, gesellschaftliche und religiése Entwicklung Rufi-
lands eingearbeitet. Das war eine gute Voraussetzung fir eine Darstellung der
Mennoniten in einem Land, das ihnen die Chance bot, sich aus drmlichen
Anfingen eingewanderter Pioniere zu wohlhabenden, tief im Glauben ihrer
tauferischen Vorfahren wurzelnden Gemeinwesen zu entwickeln.

In seiner Dissertation von 1955 hatte Gerhard Hildebrandt sich mit dem Pro-
topopen Avvakum (1620/2-1682) beschiftigt, der sich fiir eine moralische
Erneuerung der russisch-orthodoxen Kirche einsetzte, sich aber weigerte, die
Anderungen in der Liturgie anzuerkennen, die Patriarch Nikon durchgesetzt
hatte. Diese Weigerung muf3te er mit dem Vorwurf, Schismatiker zu sein, mit
Verbannung, mafllosem Leid und mit dem Tod auf dem Scheiterhaufen be-
zahlen. Das ist in seinem Lebensbericht nachzulesen, den Gerhard Hilde-
brandt 1965 in deutscher Ubersetzung mit einem Nachwort herausgab. In
einem Gesprich, das ich mit ihm anldfllich seines 80. Geburtstags fithrte und
das in den Mennonitischen Geschichtsblittern unter dem Titel Von Ziesel-
mdusen, Popen und Mennoniten 1999 veroffentlicht wurde, hat er von dem
Zusammenhang zwischen den moralischen Reformforderungen des Proto-
popen, dessen Martyrium und den Leiderfahrungen der frithen Taufer ge-
sprochen. Dabei hat er besonders auf die Ablehnung des Glaubenszwangs
hingewiesen, die beiden trotz grundsitzlicher Unterschiede gemeinsam war:
»Merke auf, du Horer, Christus ruft in Freiheit (...). Die Lehrer aber, die mit
Feuer und Schwert zum Glauben bekehren wollen, sind ganz deutlich Hand-
langer des Antichrist.« Das war, wie bei den Taufern, ein apokalyptisch auf-
geladener Antiklerikalismus. Es gab zwar keinen historischen Zusammen-
hang zwischen den Taufern und Avvakum, wohl aber einen Zusammenhang,
den Gerhard Hildebrandt fiir sich herstellte, um sein ausgeprigtes Interesse
am Studium der Religions- oder Kirchengeschichte nonkonformer Gestalten
und Gemeinschaften verstdndlich zu machen.
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So ist die Migrationsgeschichte der Mennoniten fiir ihn nicht nur eine Er-
folgsstory, die in der Beschreibung der Kulturleistungen gipfelt. Diese Ge-
schichte wird vielmehr als ein Versuch begriften, den Glauben der Viter in
einer Welt zu leben, die diese Mennoniten - anders als die Taufer des 16.
Jahrhunderts - sich erst selber schaffen mufiten - nach eigenen Prinzipien,
die teilweise der tauferisch-mennonitischen Trennung von Kirche und welt-
licher Obrigkeit zuwiderliefen. Folgerichtig war das ein Prozef}, in dem mit
Entbehrungen, Meinungsverschiedenheiten, Konflikten, Spaltungen, Glau-
benskompromissen und Glaubenseifer gerungen wurde. Das war auch ein
Prozef3, in dem eine religios und kulturell motivierte Solidaritat untereinan-
der entstand, die dem Zugriff des kommunistischen Regimes zunachst erbit-
terten Widerstand entgegensetzte. Darauf wurde noch einmal im Vorwort zu
dem erwihnten Aufsatzband 200 Jahre Mennoniten in Rufland hingewiesen:
»Der ab etwa 1929 durch die Mafinahmen der sowjetischen Machthaber ein-
setzende Zusammenbruch aller dufleren Ordnungen und mancher traditio-
nellen Werte konnte den inneren Halt der Familien nicht mitzerstoren. Die
Mennoniten in RuSland wurden nun wieder das, was sie von ihrem tduferi-
schen Beginn her Jahrhunderte hindurch hatten sein miissen: ein Volk der
Wanderschaft, vertrieben, gefangen, entwurzelt. Wihrend der folgenden Jahr-
zehnte gab es fiir die Mennoniten >keine bleibende Stadtc mehr in dem Lande,
wo ihren Vorfahren einst von der russischen Regierung Wohn- und Sied-
lungsrechte zugewiesen worden waren.«
So hat Gerhard Hildebrandt immer beides im Blick gehabt: Was aus den
Mennoniten im Laufe ihrer religiés motivierten Wanderungen wurde, das
blithende Gemeinwesen an der Molotschna beispielsweise, aber auch das
mafllose Leid, das iiber sie kam, an dem sie aber nicht zerbrachen. Gerhard
Hildebrandt konnte gelassen und heiter, er konnte auch ernst sein. Das war
ein Naturell, in dem sich die Geschichte seiner Glaubensgemeinschaft wider-
spiegelte.

Hans-Jiirgen Goertz
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Mennonitischer Geschichtsverein

Protokoll der Mitgliederversammlung (MV) des Mennoniti-
schen Geschichtsvereins (MGV) am 26. Oktober 2007 in Krefeld

1. Eroffnung und BegriiBung

Die Mitgliederversammlung fand im Vorfeld des Jubiliums »400 Jahre Men-
noniten in Krefeld« statt. Tagungsort war das in der Nihe der Kirche gelegene
Restaurant >Et Brockske«. Der Vorsitzende Frank Wiehler begriifit um 14.00
Uhr die zur Mitgliederversammlung erschienenen Mitglieder und Freunde
des Vereins. Zu Beginn der Sitzung gedenken die Anwesenden der seit der
letzten Jahresversammlung verstorbenen Mitglieder. Gary Waltner spricht ein
Gebet.

Die Einladung ist form- und fristgerecht erfolgt. 36 der 39 Anwesenden sind
stimmberechtigte Mitglieder, ein Mitglied vertritt dariiber hinaus die Men-
nonitengemeinde Berlin. Die entsprechende schriftliche Vollmacht liegt vor.
Die vorgeschlagene Tagesordnung wird angenommen.

2. Annahme des Protokolls der Mitgliederversammlung vom 13. Mai 2006
Das Protokoll der letztjdhrigen Sitzung, verdffentlicht in den MGBI 2006 auf
den Seiten 245 bis 250, wird angenommen.

3. Bericht des Vorstands

3.1 Bericht des Vorsitzenden

Es liegt eine schriftliche Kurzfassung des Titigkeitsberichts von Frank Wieh-
ler vor. Er verweist auf die seit Jahren riickldufige Mitgliederzahl, bedingt
durch Alter und Tod. Der Mitgliederstand am 20. Oktober 2007 betragt 431.
Die Forschungsstelle bemiiht sich weiterhin, mit einer Reihe ehrenamtlicher
und geringfiigig beschiftigter Mitarbeiter die Katalogisierung voranzubrin-
gen, den vielfiltigen Aufgaben nachzugehen sowie den weiterhin zahlreichen
Besuchern gerecht zu werden. Der Vorsitzende dankt fiir das unermiidliche
Engagement. Die zweimal jahrlich verschickten Rundbriefe informieren iiber
die verschiedenen Aktivititen. Der MGV hat sich an verschiedenen interna-
tionalen und interkonfessionellen Veranstaltungen beteiligt: Fiir eine von der
Stadt Danzig initiierte Ausstellung iiber »Mennoniten im Werder — Das ge-
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rettete Erbe« hat der MGV Exponate zur Verfiigung gestellt. An der Eroff-
nungsfeier am 30. Juni 2007 nahmen MGV-Vertreter teil. Das Bild mancher
Polen iiber die Werder-Mennoniten ist etwas einseitig. Sie werden als Nie-
derlinder betrachtet, die nach dem Zweiten Weltkrieg wieder nach Holland
zuriickwanderten. Vom 31. August bis 1. September 2007 fand in Amsterdam
eine Konferenz iiber tiuferische und mennonitische Frauen in der Geschichte
und ihr gesellschaftliches Rollenverhalten im kontinentalen Europa (1525~
1900) statt. Die Veranstaltung war gut besucht. Der MGV war durch zwei Re-
ferate von Dr. Marion Kobelt-Groch und Christoph Wiebe vertreten. Ge-
meinsam mit dem kirchengeschichtlichen Verein der Erzdidzese Freiburg
veranstaltete der MGV am 13. Oktober 2007 eine Konferenz iiber »Taufer am
Oberrhein«. Die Rollen von Michael Sattler und Balthasar Hubmaier, zwei
markanten Tiuferfiguren, wurden aus katholischer Sicht betrachtet. Dr. Fer-
nando Enns hielt einen vielbeachteten Vortrag tiber die Friedenstheologie als
gemeinsames Anliegen der Kirchen.

Die Renovierungsarbeiten an der Menno-Simons-Gedéchtnisstitte (Menno-
kate) sind abgeschlossen. Der Vorstand dankt dem Ausschufl der MSG fiir die
geleistete Arbeit.

3.2 Bericht des Kassenfiihrers und der Kassenpriifer

Rainer Funck erlautert den Mitgliedern die von ihm schriftlich zusammen-
gestellte Finanziibersicht. Die Ausgaben lagen tiber den Einnahmen. Dies ist
teilweise auf den verspiteten Versand der MGBI 2005 zuriickzufiithren, denn
auch die Druckkosten sind unter der Position Buchverlegungen erst im Fe-
bruar 2006 ausgewiesen. Die Auflage der MGBI betrug im Jahr 2005 700 und
im Jahr 2006 750 Exemplare. Der selbststandig arbeitende Ausschufl fiir die
Menno-Simons-Gedichtnisstitte (Mennokate) hat ebenfalls einen von den
vom MGV bestellten Priifern kontrollierten Finanzbericht vorgelegt.

Der FinanzabschluB fiir die Stiftung Mennonitische Forschungsstelle Weier-
hof 2006 verzeichnet einen leichten Zuwachs. An den MGV konnten Euro
3120,00 fiir Ausgaben im Sinne des Stiftungszwecks iiberwiesen werden. 2007
wird das Stiftungsvolumen erstmalig den Betrag von Euro 75000,00 tiber-
schreiten. Damit ist vereinbarungsgemafd die Anlagepolitik zu iiberpriifen.
Im laufenden Jahr 2007 hat der MGV Euro 1755,00 fiir Personalaufwendun-
gen von der Stiftung erhalten.

Es gibt Riickfragen in Bezug auf die Rentabilitit der Anlage bei Hausinvest. Bei
den anstehenden Beratungen soll iiber Alternativen entschieden werden.
Dabei steht die Sicherheit der Werterhaltung iiber der Renditeoptimierung.
Die Berichte wurden mit Dank an den Kassenfiihrer entgegengenommen.
Die Kassenpriifer empfehlen der Mitgliederversammlung, die jihrliche Zu-
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fithrung der Riicklage fiir die Forschungsstelle auf ein Drittel der Kaltmiete
aus der Wohnungsvermietung der Forschungsstelle zu ermafigen und erst
bei einem Verbrauch der Riicklage auf unter Euro 20000,00 wieder die volle
Kaltmiete zurtickzulegen.

Die Mitgliederversammlung nimmt mit zwei Enthaltungen die Empfehlung
an.

4. Entlastung des Vorstands

Die Kassenpriifer Giinter Kriiger und Ortwin Driedger haben die Finanzun-
terlagen und Kassenberichte des Mennonitischen Geschichtsvereins, der Stif-
tung Mennonitische Forschungsstelle Weierhof sowie des Ausschusses fiir die
Menno-Simons-Gedéchtnisstitte (Mennokate) gepriift und empfehlen die
Entlastung des Kassenfiihrers und des Vorstands.

Dr. Wolfgang Schultz stellt den Antrag auf Entlastung des Vorstands mit
Dank an den Vorstand, die Beiratsmitglieder und ehrenamtlichen Mitarbei-
ter sowie die Kassenpriifer. Der Antrag wird bei fiinf Enthaltungen ange-
nommen.

5. Veroffentlichungen

Christoph Wiebe berichtet fiir das Redaktionsteam iiber die Ausgabe der
Mennonitischen Geschichtsblitter (MGBI) 2006. In den Aufsitzen ging es um
aktuelle Versuche nordamerikanischer Theologen, eine fiir die Gegenwart be-
stimmte Theologie aus dem Geist des Taufertums zu entwickeln. Fiir die Aus-
gabe 2007 wird eine schriftliche Ubersicht verteilt. Sie enthilt Beitréige aus der
neueren Geschichtsforschung sowie tiber Mennoniten in der Literatur, eine
Predigt aus fritherer Zeit und weitere Informationen.

Frank Wiehler berichtet iiber die Aussprache in der Vorstands- und Beirats-
sitzung am Vortag. Diskutiert wurde unter anderem iiber die kiinftige Kon-
zeption der MGBI und die Frage, ob eine breitere Themenauswahl und die
Einbeziehung popularwissenschaftlicher Beitrage in die MGBl dem MGV zu
neuen, zusatzlichen Mitgliedern verhelfen kann, insbesondere aus dem Be-
reich der Rufilandmennoniten. Vorstand und Beirat haben sich fiir die Bei-
behaltung des hohen wissenschaftlichen Niveaus der MGBL ausgesprochen.
Mehrheitlich wird die Ansicht vertreten, dal durch eine Anderung des bis-
herigen Konzepts keine neuen Mitglieder gewonnen werden kénnten, den-
noch wird eine breite Themenauswahl angestrebt. Schwerpunkt wird aber
weiterhin die Analyse der Entstehung des Taufertums sein, die Darstellung
seiner unterschiedlichen theologischen Ausformungen und dessen Bedeu-
tung fiir die Mennoniten heute. Eine glaubensgelenkte Geschichtsschreibung
ist nicht beabsichtigt.
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Im Hinblick auf geplante Veroffentlichungen in der Schriftenreihe der For-
schungsstelle wird daran erinnert, daf weiterhin zuvor zwei Gutachten zur
Beurteilung der wissenschaftlichen Qualitit der Publikation einzuholen sind.
Frau Dr. Annelie Kiimpers-Greve stellt ihr Projekt eines »Mennonitischen
Reisefithrers« fiir Europa vor, der Informationen iiber die fiir tauferisch-men-
nonitische Geschichte relevanten Orte enthalten soll. Das Vorhaben bedarf
noch weiterer Uberlegungen. Frank Wiehler bittet Frau Dr. Annelie Kiim-
pers-Greve um ein schriftliches Konzept, das als Grundlage fiir weitere Bera-
tungen im MGV dienen kann.

Prof. Dr. Hans-Jiirgen Goertz prisentiert seine bisherigen Uberlegungen fiir
einen Ergdnzungsband zum Mennonitischen Lexikon. Zu dem Vorhaben gibt
es sowohl befiirwortende als auch kritische Stellungnahmen. Zunichst geht
es um die Uberarbeitung des ersten Entwurfs eines Stichwortverzeichnisses,
ehe Autoren fiir Beitridge gewonnen werden kdnnen.

6. Ort und Termin der ndchsten Mitgliederversammlung

Die nichste Mitgliederversammlung findet im Rahmen der Jubildaumsveran-
staltung anlaBilich des 75jihrigen Bestehens des MGV auf dem Thomashof
am 14. Juni von 15.00-18.00 Uhr statt. Der Vorschlag, die MV 2009 in Ber-
lin abzuhalten, wird aufrechterhalten. Eine Sitzung in der Schweiz wird fiir
2010 avisiert. Eine Liste der Referenten, die fiir die Jubildumsveranstaltung
gewonnen werden konnten, wird verteilt.

7. Verschiedenes

7.1 Mennonitischer Arbeitskreis Polen (MAP)

Frank Wiehler, zugleich Vorsitzender des Mennonitischen Arbeitskreises
Polen, berichtet tiber den 2004 gegriindeten MAP, der inzwischen ca. 120
Mitglieder hat. Seine Aufgabe ist die Pflege und Sichtbarmachung des men-
nonitischen Erbes im Weichseldelta. Der Arbeitkreis hat eine Schulpartner-
schaft zwischen einem Elbinger Gymnasium und dem Gymnasium Weierhof
initiiert. Gemeinsam arbeiten Klassen beider Schulen am Thema »Geschichte
der Mennoniten im Weichseldelta und deren Integration in Westdeutsch-
land«. Jugendliche Mennoniten aus Holland und Deutschland renovierten
zusammen mit polnischen Schiilern den ehemaligen mennonitischen Fried-
hof von Orloff und erkundeten anschliefend zusammen Berlin, mit Aufent-
halt im Mennoheim. Das Workcamp wurde vom MAP geférdert. Im Juni
2007 organisierte der Arbeitskreis eine Reise nach Polen. Eine weitere Reise
ist fiir 2009 vorgesehen.
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7.2 Mennonitischer Geschichtsverein Paraguay

Dr. Hans Theodor Regier, Oberschulze der Kolonie Friesland in Paraguay und
Mitglied des MGV, berichtet iiber den vor 10 Jahren gegriindeten para-
guayischen Geschichtsverein und seine Aktivititen. Er gibt ein Jahrbuch her-
aus, das tiber die Forschungsstelle Weierhof bezogen werden kann. Weiterhin
ist ein Mennonitisches Lexikon in Arbeit, das bis zur Weltkonferenz in Para-
guay 2009 fertig gestellt sein soll.

7.3 Verein zur Erforschung und Pflege des Kulturerbes des rufilanddeutschen
Mennonitentums e. V.

Die Mitglieder des Vereins treffen sich zweimal jéhrlich abwechselnd auf dem
Weierhof und in der August Herman Franke Schule in Detmold.

7.4 Plautdietsch-Freunde e.V.

Heinrich Siemens, neuer Vorsitzender des Vereins, nimmt erstmals an der
Mitgliederversammlung des MGV teil. Der Verein hat ca. 200 Mitglieder und
ist nicht kirchlich gebunden. Aufgabe ist die Pflege und Forderung der plaut-
dietschen Sprache. Nach Schitzungen sprechen weltweit ca. 500000 Men-
schen plautdietsch, davon rund 200000 in Deutschland. Der Verein organi-
siert Reisen in Regionen mit plautdietsch sprechenden Menschen, beispiels-
weise nach Ruffland, in die Ukraine, nach Kanada oder Paraguay. Der Verein
hat eine eigene Zeitschrift und arbeitet an einem Lexikon plautdietscher Be-
griffe.

7.5 Riickfiihrung westpreufSischer Kirchenbiicher

Der Vorsitzende berichtet von seinen Bemithungen, mennonitische Kirchen-
biicher aus Westpreufen, die 1946 von jungen amerikanischen Mennoniten
in Danzig und Umgebung gerettet wurden und die sich heute im Archiv des
Bethel Colleges in North Newton, Kansas, befinden, in die Forschungsstelle
Weierhof zu tiberfiihren. Eine Entscheidung des ,,Historical Committee“ der
Mennonite Church USA steht noch aus.

7.6 Schriftfilhrung

Jorg Isert wird die Schriftfithrung mit Ablauf seiner Wahlperiode im Sommer
néchsten Jahres abgeben. Alle Anwesenden werden gebeten, bei der Suche
nach einem Nachfolger zu helfen und Vorschlige fiir Kandidaten bei Frank
Wiehler zu melden.

Der Vorsitzende beendet die Sitzung gegen 17.00 Uhr, die mit einem Gebet
von Gary Waltner abgeschlossen wird.

Fiir das Protokoll: Jorg Isert, 5. November 2007
Gelesen: Frank Wiehler, 8. Novmber 2007
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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

Schriftfihrung: Jorg Isert, MergenthalerstraRe 6, 73760 Ostfildern;
jaist@web.de

Kassenflihrung: Rainer Funck, Hans-Hege-Straf%e 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 Veroffent-
lichung bzw. Forderung von Schriften zur Geschichte und Lehre des Taufer-
mennonitentums.

+ 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 »Menno-Kate«

Leiter: Gary Waltner Karin und Dietrich Janzen
Am Hollerbrunnen 2a Altfresenburg 1

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

Telephon: 0 6352 / 70 05 19
Telefax: 0 63 52 / 70 05 21

Mitgliedsbeitrage (in Euro)

Normaler Beitrag: 25,00
Beitrag fiir Schiiler, Studenten, Azubis: 10,00
Beitrag fiir 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 Jahreshalfte und werden an Mitglieder kostenlos abgegeben.

Mitgliedsbeitrage und Spenden

Fiir Ihre Spenden und Mitgliedsbeitrage erhalten Sie eine Zuwendungsbesta-
tigung. Sollten Sie diese nicht bis zum Beginn des auf die Zahlung folgenden
Jahres erhalten haben, bitten wir Sie um Mitteilung an die Kassenfiihrung.
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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 ac-
cept 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 Cana-
dian Bank, payable to Mennonitischer Geschichtsverein e. V., may be sent to
Rainer Funck, Hans-Hege-StralRe 1, D-74638 Waldenburg, Germany.

. 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 41 41 31. Eine Spendenbescheinigung wird zugeschickt.

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

IBAN de 79520604100000414131, BIC: genodeflekl
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Die ndchste Mitgliederversammlung: 14. Juni 2008

Die Mitgliederversammlung 2008 findet im Rahmen der Jubildumsveran-
staltung anlafilich des 75jdhrigen Bestehens des MGV auf dem Thomashof

am 14. Juni 2008 von 15.00-18.00 Uhr statt.

Mennonitische Geschichtsblatter 2008 mit Krefelder Vortragen

Die Mennonitischen Geschichtsblitter 2008 werden als Schwerpunkt die Vor-
trage des Jubildaums »400 Jahre Mennoniten in Krefeld« enthalten und er-

scheinen bereits in der ersten Jahreshilfte.
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