Aufsatze

MARTIN ROTHKEGEL

Reformatorischer Nonkonformismus und modernes
Freiheitsverstiandnis

Im Vorfeld des Reformationsjubiliums 2017, insbesondere im Zusammen-
hang mit den Themenjahren »Freiheit« (2011), »Toleranz« (2013) und »Po-
litik« (2014) der Reformations- bzw. Lutherdekade, wurden und werden in
zahlreichen Veranstaltungen und Publikationen Verbindungen zwischen der
Reformation - bzw. dem Leben und Werk des Reformators Martin Luther -
und den Urspriingen des modernen westlichen Freiheitsverstindnisses und
der Demokratie gezogen. Die Einordnung der Reformation in die neuzeitli-
che Freiheitsgeschichte ist dabei mehr als ein Nebenaspekt, sondern sie ist das
Hauptargument zur Legitimation der massiven finanziellen Unterstiitzung der
von der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) ausgerichteten Jubili-
umsfeierlichkeiten durch Bund und Linder. Als ein Beispiel von vielen sei der
jungst erschienene Grundlagentext des Rates der EKD zum Reformationsjubi-
laum, »Rechtfertigung und Freiheit«, genannt: Laut dem Geleitwort des schei-
denden EKD-Ratsvorsitzenden Nikolaus Schneider trug die Reformation »zur
Ausbildung der modernen Grundrechte von Religions- und Gewissensfreiheit
bei, verinderte das Verhiltnis von Kirche und Staat« und »hatte Anteil an der
Entstehung des neuzeitlichen Freiheitsbegriffs und des modernen Demokratie-
verstindnisses«.! Weniger eindeutig formuliert der Grundlagentext selbst den
Zusammenhang zwischen Reformation und politischer Freiheitsgeschichte:
»Die Reformation hat ... ihren spezifischen Anteil an der neuzeitlichen Frei-
heitsgeschichte. Sie hat diesen Anteil, selbst wenn sie an einzelnen Punkten
gerade kein Teil dieser Freiheitgeschichte war. Diese Verbindung von Reforma-
tion und neuzeitlicher Freiheitsgeschichte ist der fundamentale Grund dafiir,
dass das Jubildium nicht allein ein Fest der Kirchen ist, sondern ein Fest der
ganzen Gesellschaft und des sikularen Staates werden sollte.«?

Man kann es deutlicher ausdriicken: Die in der EKD zusammengeschlossenen
Landeskirchen waren bis zum Ende der Monarchie in Deutschland 1918 Staats-
kirchen und haben erst nach dem Zweiten Weltkrieg zu einem konstruktiven
Verhiltnis zur Demokratie gefunden. Historische Traditionslinien innerhalb
des staats- bzw. landeskirchlichen deutschen Protestantismus, die vom refor-
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matorischen Aufbruch der 1520er zum modernen Verstindnis von Freiheit
und Demokratie fithren, lassen sich schlechterdings nicht ausmachen. Die
durchaus berechtigte und naheliegende Frage nach dem Zusammenhang von
Reformation, Freiheit und Demokratie wird durch die konfessionelle und nati-
onale Engfithrung der gegenwirtigen Jubildumsaktivititen auf die Person Mar-
tin Luthers und auf das deutsche Luthertum auf ein historisch fragwiirdiges
Gleis gefiihrt.

Weitet man jedoch die Fragestellung aus auf die Pluralitdt der Reformation iiber
den staatskirchlichen Protestantismus und auf ihre Wirkungsgeschichte iiber
den deutschen Sprachraum hinaus, ergibt sich ein anderes Bild. Als historische
Kontexte, in denen das theologische Erbe der Reformation deutlich erkennbar
und nachhaltig zur Genese des modernen freiheitlichen Staatsverstindnisses
beigetragen hat, lassen sich vor allem das revolutiondre England des 17. Jahr-
hunderts und die politischen Experimente englischer Nonkonformisten in der
Neuen Welt benennen. Besonders hervorzuheben ist die fiir die amerikanische
Demokratiegeschichte wegweisende Griindung des sdkularen und demokrati-
schen Staats Rhode Island durch Roger Williams (1603-1683) und John Clarke
(1609-1676), mit der die politische Theologie der frithen englischen baptisti-
schen Bewegung in die Praxis umgesetzt wurde. Das fiir die weitere Entwick-
lung des westlichen Freiheits- und Staatsverstdndnisses so folgenreiche poli-
tisch-theologische Konzept der englischen tduferischen Nonkonformisten des
17. Jahrhunderts, wonach sich die legitime Kompetenz der weltlichen Obrig-
keit nicht auf den Bereich der Religion erstrecke, hatte eine Vorgeschichte in
den kontinentaleuropdischen Tauferbewegungen des 16. Jahrhunderts, die im
vorliegenden Essay skizziert werden soll.

Aufriihrer und Schwéarmer, Vorldufer liberalen und demokratischen
Denkens oder apolitische Pazifisten?

Zwischen den 1520er Jahren und der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts
entstanden im deutschen Sprachraum, in den Niederlanden, in Italien, in
Polen und in England Bewegungen und Gruppen, die unter Berufung auf
das reformatorische Schriftprinzip die Kindertaufe ablehnten und die Taufe
der Gldubigen praktizierten. Dazu zéhlten die tduferischen Bewegungen im
oberdeutschen Sprachraum (seit 1525), im niederdeutsch-niederldndischen
Sprachraum (seit 1530) und in Italien (seit ca. 1540), ferner die tiuferisch-
antitrinitarischen Polnischen Brider (seit 1565), die aus der Begegnung
puritanischer und mennonitischer Traditionen hervorgegangenen General
Baptists (seit 1609) und schliefflich die calvinistischen Particular Baptists
(seit ca. 1640). Von zeitgenossischen Gegnern wurde gegen alle diese



Gruppen, trotz ihrer recht unterschiedlichen Entstehungskontexte und
theologischen Prégungen, der Vorwurf der Taufwiederholung erhoben, der
sich in Ketzernamen wie anabaptistae, catabaptistae, rebaptizantes oder den
volkssprachlichen Aquivalenten »Wiedertiufer«, » Taufer« usw. ausdriickte.
Die Wiederholung der christlichen Taufe galt nicht nur als Héresie, sondern
stellte seit der Spatantike auch nach weltlichem Recht ein Kapitalverbrechen dar
(Cod. Iust. I 6). Unter Berufung auf diese Rechtstraditionen wurden die Tdufer
sowohl von altgldubigen als auch von evangelischen Obrigkeiten verfolgt. Auf
dem Speyrer Reichstag von 1529 wurde festgelegt, dass Wiedertduferei ohne
vorhergehende geistliche Inquisition von den weltlichen Gerichten als Kapi-
talverbrechen zu ahnden sei. Zwar gab es Obrigkeiten, die die in der Speyrer
Konstitution vorgeschriebene Todesstrafe nur selten oder gar nicht anwandten,
aber auch in diesen Territorien mussten die Taufer stets darauf bedacht sein,
ihre religiosen Uberzeugungen méglichst unbemerkt von obrigkeitlichen Be-
horden zu leben. Dagegen gab es in den multikonfessionellen Stindestaaten
Mihren und Polen Adlige, die den Téufern Schutz gewihrten und ihnen die
Entfaltung ihres Gemeindelebens erméglichten. Einer (begrenzten) Toleranz
erfreuten sich die Tdufer seit den 1570ern auch in den von der habsburgischen
Herrschaft befreiten Vereinigten Niederlanden. Die englischen baptistischen
Bewegungen erlebten eine kurze Bliitezeit in den Jahren der Revolution und
des Commonwealth zwischen 1640 und 1660, in denen sie sich weitgehend
ungestort entfalten konnten.

Mit ihrer Forderung nach Freiwilligkeit von Taufe und Kirchenmitgliedschaft
stellten die téduferischen Bewegungen die Grundlagen sowohl der mittelalterli-
chen Gesellschaftsordnung als auch der politischen Theologien der Reforma-
toren in Frage. Die politische Brisanz des tduferischen Konzepts der Freiwil-
ligkeitskirche und seiner impliziten und expliziten politischen Konsequenzen
wurde von zeitgendssischen Gegnern oft deutlicher wahrgenommen als von
den Tdufern selbst. Luther und die lutherische Polemik der folgenden Jahrhun-
derte sahen in den Taufern gefihrliche Aufrithrer und »Schwirmere, die die
Grundlagen der gesellschaftlichen Ordnung zu zersetzen drohten, wobei der
(nicht von der Hand zu weisende) Einfluss Thomas Miintzers auf einen Teil der
frithen Tauferbewegungen ein wichtiges Argument war. Diese Perspektive auf
das Taufertum wirkte bis in die moderne Forschung nach. In einem beriihmten
Vortrag Luther und die Schwérmer von 1922 interpretierte Karl Holl Luthers
Kampf gegen die Schwirmer als Vorwegnahme aktueller Frontstellungen. Von
Miintzer und den Taufern fithre eine Linie zu den englischen Nonkonformis-
ten des 17. Jahrhunderts und von diesen zur liberalen und demokratischen
politischen Kultur in England und Amerika. Die historischen Tauferbewe-



gungen figurierten bei Holl als Typos der subversiven Krifte, gegen die das
im wilhelminischen Kaiserreich verkorperte lutherisch-deutsche Wesen im
Weltkrieg gerungen habe. Holl griff vor allem Ernst Troeltsch an, indem er zu-
sammenfasste, Luthers »Staatsbegriff, der die Gemeinschaft im Volk betontx,
stehe »dem letzten Sinn des Christentums niher« als die von der tauferischen
Tradition beeinflufite »englisch-amerikanische Staats- und Gesellschaftsauffas-
sungg, in der »die »Freiheit« das ein und alles ist«.?

Troeltsch hatte unter anderem in seinem 1912 erschienenen Werk Die Sozi-
allehren der christlichen Kirchen und Gruppen die Taufer aus ihrer Rolle als
»Stiefkinder der Reformation« herausgeholt, indem er sie anhand ihrer ekk-
lesialen Sozialgestalt, der Freiwilligkeitskirche, typologisch in eine gemeinsa-
me Kategorie mit den englischen nonkonformistischen Bewegungen des 17.
Jahrhunderts einordnete.! In letzteren, vor allem in den Baptisten, sah er im
Anschlufd an den Staatsrechtler Georg Jellinek die Urheber des modernen Kon-
zepts der Menschenrechte. In seiner Abhandlung Die Erkliirung der Menschen-
und Biirgerrechte von 1895 hatte Jelinek die Vorgeschichte der Menschen-
rechtsdeklarationen der amerikanischen und der franzésischen Revolution
auf die Forderung der englischen Nonkonformisten des 17. Jahrhunderts nach
Gewissens- und Religionsfreiheit zuriickgefiihrt.® Fiir Troeltsch ergab sich eine
typologische Linie des »Sektentypus auf dem Boden des Protestantismus« vom
kontinentaleuropéischen Tiufertum des 16. Jahrhunderts zum angelsichsi-
schen Nonkonformismus des 17. Jahrhunderts. Diesem Typ des Protestantis-
mus sei ein mafigeblicher Beitrag zur Genese der modernen pluralistischen
und demokratischen Gesellschaften zuzuschreiben.®

In eine dhnliche Richtung wies Johannes Kiihn in seiner ideengeschichtlichen
Untersuchung Toleranz und Offenbarung von 1923, deren Bedeutung unter
anderem darin bestand, dass Kithn im Unterschied zu Troeltsch seine Argu-
mentation mit griindlichen Quellenstudien belegen konnte.” In der nordame-
rikanischen Forschung der folgenden Jahrzehnte waren es dann vor allem die
freikirchlich geprigten Kirchenhistoriker Roland Bainton,® Franklin Littell®
und George H. Williams,"® die die Taufer des Reformationsjahrhunderts als
Vorlédufer des angelsichsischen Freikirchentums in den Blick nahmen und ih-
nen die Vorwegnahme von Freiheitskonzepten zuschrieben, die sich zweiein-
halb Jahrhunderte spiter in der amerikanischen Demokratie entfalten sollten.
Die zweite Hilfte der zugrundeliegenden Theorie ist unschwer zu erginzen -
nédmlich dass in der lutherischen Reformation und im staatskirchlichen Protes-
tantismus politisch-theologische Weichenstellungen vorweggenommen seien,
die zur deutschen Katastrophe des 20. Jahrhunderts fithren sollten.

Dass die angelsachsischen Freikirchen vom 17. bis zum 19. Jahrhunderts in ei-
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nem besonderen Mafle zur Entstehung und Verwirklichung freiheitlicher und
demokratischer Politikkonzepte in Groflbritannien und Nordamerika beige-
tragen haben, liegt auf der Hand. Es stellte sich jedoch die Frage, inwiefern es
plausibel ist, die kontinentaleuropaischen Taufer des 16. Jahrhunderts als Vor-
laufer des angelsichsischen Freikirchentums zu interpretieren, wie Troeltsch
und die ihm folgenden Forscher dies in der einen oder anderen Weise getan
hatten. Seit der Mitte des 20. Jahrhunderts dominierte in der Forschung eine
Engfiihrung des Begriffs » Taufertum« auf bestimmte deutsche und niederlin-
dische Taufergruppen des 16. Jahrhunderts und deren direkte konfessionelle
Nachkommen, die auf diese Weise in eine grundlegende Distanz von den ita-
lienischen und polnischen tauferisch-antitrinitarischen Bewegungen und von
den englischen baptistischen Bewegungen geriickt wurden. Diese Engfithrung
ging von nordamerikanischen mennonitischen Forschern aus, die mit ihrer
historischen Arbeit die Frage nach der konfessionellen Identitit ihrer Glau-
bensgemeinschaft in der Gegenwart verbanden. Angesichts der Polarisierung
des nordamerikanischen konfessionellen Spektrums in Liberale und Funda-
mentalisten, verbunden mit einer politischen Polarisierung in ein linkes und
ein rechtes Lager, verfolgte der einflussreiche mennonitische Theologe Harold
S. Bender die Absicht, seiner Denomination einen betont unpolitischen Mit-
telweg zwischen der Skylla des Liberalismus und der Charybdis des Funda-
mentalismus zu weisen. In seinem Essay The Anabaptist Vision von 1943 und
in seiner 1950 publizierten Monographie iiber Konrad Grebel und die Anfinge
des Téufertums in der Ziircher Reformation entwarf Bender das Idealbild ei-
nes auf den Fundamenten der Ziircher reformierten Theologie stehenden, aber
stark praktisch-ethisch ausgerichteten, freikirchlichen, streng pazifistischen
und vollig apolitischen Téufertums. Benders wichtigstes historisches Beweis-
stiick, dem er den Rang einer normativen Bekenntnisschrift zuschrieb, waren
die sogenannten Schleitheimer Artikel von 1527."

Benders Konzept eines »normativen« oder »evangelischen« Taufertums be-
deutete, dass Personen und Gruppierungen, die zwar die Taufe der Glaubigen
praktizierten, aber theologisch von der angeblichen evangelischen Orthodo-
xie der Benderschen Idealtiufer abwichen oder nicht deren Pazifismus teilten,
marginalisiert wurden oder ganz aus dem Begriff des Téufertums herausfielen,
so unter anderem Balthasar Hubmaier, Hans Denck, Ludwig Hitzer, Melchior
Hoffman, die Miinsteraner Tiufer und David Joris; erst recht fielen die italie-
nischen und polnischen antitrinitarischen Tiufer und die nicht-pazifistischen
englischen Baptisten des 17. Jahrhunderts aus Benders Definition heraus. Was
iibrigblieb, war ein idealisiertes Bild der »Schweizer Briider« und anderer pazi-
fistischer Taufergruppen des oberdeutschen Sprachraums und der gewaltlosen



niederdeutsch-niederlandischen Taufergemeinden, die sich nach der Kata-
strophe von Miinster unter der Fithrung von Menno Simons und Dirk Philipps
gesammelt hatten. Nicht zufillig koinzidierte Benders Spektrum der »wah-
ren« Tdufer mit jenen tduferischen Denominationen, die im 20. Jahrhundert
in Nordamerika vertreten waren, d.h. den Schweizer Briidern, Mennoniten,
Amischen und Hutterern.

Durch die Zeitschrift The Mennonite Quarterly Review, die unter Benders
Herausgeberschaft zum wichtigsten Publikationsorgan der Téuferforschung
wurde, und durch eine enge Zusammenarbeit mit dem deutschen Verein fiir
Reformationsgeschichte nach dem Zweiten Weltkrieg erlangte Benders Eng-
fihrung groflen Einflufl im Wissenschaftsbetrieb. Hans Hillerbrands Studie
Die politische Ethik des oberdeutschen Téiufertums von 1962,'* Clarence Bau-
mans Monographie Gewaltlosigkeit im Taufertum von 1968" und die frithen
historischen Arbeiten John Howard Yoders'* griffen Benders apolitisch-pazifi-
stische Interpretation des Téufertums auf, prizisierten und bestitigten sie -
was nicht weiter erstaunlich ist, denn ihre Untersuchungen beschrinkten sich
von vornherein auf Personen und Gruppen, die Benders Kriterien des »wah-
ren« Taufertums erfiillten.

Benders idealtypische Sicht, wonach ein apolitischer Pazifismus zu den We-
sensmerkmalen des Taufertums gehorte, wurde seit 1970 durch eine Reihe
von Forschungsbeitrigen grundlegend revidiert. Besonders hervorzuheben ist
James M. Stayers Buch Anabaptists and the Sword von 1972, in dem Stayer den
Nachweis erbrachte, dass die Gewaltlosigkeit im Sinne der Schleitheimer Artikel
nur eine von mehreren innerhalb des Tdufertums diskutierten Haltungen zur
Obrigkeitsfrage war. Die Urspriinge des Taufertums seien im Kontext der In-
fragestellung der herrschenden gesellschaftlichen Verhaltnisse im Bauernkrieg
von 1525 zu interpretieren. Erst in einer postrevolutiondren Phase habe sich
im Téufertum als Reaktion auf die Niederlage der Bauern, auf das Scheitern
volkskirchlich-tauferischer Reformationsversuche, auf das Ausbleiben einer
endzeitlichen Umwilzung aller Machtverhiltnisse und auf die einsetzende
Verfolgung der Téufer beim iiberwiegenden Teil der Taufer die Gewaltlosigkeit
durchgesetzt, im oberdeutschen Taufertum im Laufe der spaten 1520er, im nie-
derlidndisch-niederdeutschen Téufertum erst als Reaktion auf die Katastrophe
von Miinster 1535."

Zum andern ist die 1972 abgeschlossene Habilitationsschrift von Gottfried
Seebafd tiber den Téauferfithrer Hans Hut zu nennen. Seebafl wies ausfithrlich
nach, dass die Lehre Huts, der 1526-27 eine tauferische Bewegung von Mit-
teldeutschland bis Niederdsterreich in Gang brachte, in wesentlichen Punkten
von Thomas Miintzer abhingig sei. Hut erwartete, dass zu Pfingsten 1528 mit



einem Einfall der Tiirken nach Mitteleuropa das Weltende einsetzen wiirde. Bis
dahin gelte es, die Auserwiéhlten durch die Taufe zu versiegeln (vgl. Off. 7,3).
Bis zum Eintreten der Endereignisse sollten die Getauften abwarten und die
herrschenden politischen Verhiltnisse nicht in Frage stellen. Die Schleitheimer
Artikel lehnte Hut ausdriicklich ab. Hut starb bereits im Dezember 1527 im
Geféngnis. Erst nach dem Ausbleiben der fiir Pfingsten 1528 angekiindigten
Ereignisse nahm ein Teil seiner Anhénger pazifistische Grundsétze an.'® Neben
dem Nachweis, dass ein betrichtlicher Teil des frithen Taufertums urspriing-
lich nicht pazifistisch war, war damit auch Benders monogenetische Ableitung
der tduferischen Lehre aus der Ziircher Reformationstheologie erschiittert. Es
folgten eine Untersuchung Werner Packulls zur Rezeption mystischer Traditio-
nen im oberdeutschen Tadufertum'” und eine Monographie von Klaus Depper-
mann tiber Melchior Hoffman.'® Thre Revision des Tduferbildes, wie es in der
Bender-Schule ausgebildet worden war, fassten Stayer, Packull und Depper-
mann 1975 in der beriihmten Abhandlung From Monogenesis to Polygenesis:
The Historical Discussion of Anabaptist Origins zusammen. "

Damit wurde der Begriff des Taufertums wieder umfassender und komplexer.
Hubmaier, Denck, Hitzer, die Miinsteraner Taufer, David Joris und andere
wurden als Gegenstinde der Tduferforschung rehabilitiert. In einem entschei-
denden Punkt konnte jedoch auch die revisionistische Tauferforschung die
Bendersche Engfithrung nicht tiberwinden, namlich in der nationalen Be-
schrinkung auf den deutschen und niederlindischen Bereich. Wihrend Geor-
ge H. Williams den italienischen und polnischen Tiuferbewegungen in seinem
erstmals 1962 erschienenen Standardwerk The Radical Reformation grofie Auf-
merksamkeit gewidmet hatte? und der Italiener Ugo Gastaldi im zweiten Band
seiner monumentalen Darstellung der Geschichte des Taufertums von 1982
dariiber hinaus auch die Entstehung der ersten englischen Baptistengemeinden
kurz nach 1600 einbezogen hatte,** hilt das 2007 von John D. Roth und James
M. Stayer herausgegebene Handbuch zur Geschichte des Tiufertums an einem
nicht plausibel begriindbaren »germanozentrischen« Begriff des Taufertums
fest” Ohne die Ausweitung des Blicks auf Polen und England lafit sich die
Bedeutung des Taufertums fiir die Genese der Moderne aber gar nicht sinnvoll
diskutieren. Wie der folgende Uberblick iiber ausgewihlte Ansitze politischer
Ethik in den tduferischen Bewegungen der frithen Neuzeit zeigt, waren es gera-
de die Polnischen Briider und die frithen englischen Baptisten, durch die im 17.
Jahrhundert Impulse aus dem politischen Denken der deutschen und nieder-
lindischen Téufer weiterentwickelt wurden und Eingang in politische Diskurse
in den Niederlanden, England und Nordamerika fanden.



Das Schwert und die Vollkommenheit Christi: Das schweizerische und
oberdeutsche Taufertum

Der Prozess der Lehrbildung unter den Taufern in der Schweiz, Siiddeutsch-
land, Osterreich und Mihren war ein komplizierter Prozess, der sich iiber
einen Zeitraum von etwa zehn Jahren hinzog und in dem ein Spektrum von
recht unterschiedlichen Haltungen gegeniiber der Obrigkeit vertreten wurde.
Einen wichtigen Punkt bezeichnet das Jahr 1525, als es im Kreis um Konrad
Grebel und Felix Mantz in Ziirich zur ersten bezeugten Taufthandlung kam und
Balthasar Hubmaier in Waldshut mit Unterstiitzung des Stadtrats den Versuch
einer tauferischen Lokalreformation unternahm. Bis etwa 1530 breiteten sich
Taufbewegungen dynamisch iiber einen grofien geographischen Raum aus.
Neben den von Ziirich und Waldshut ausgehenden Impulsen waren auch an-
dere theologische Prigungen wirksam, so die von Mintzer beeinflusste Lei-
denstheologie und Apokalyptik Hans Huts und die von Hans Denck vertre-
tene spiritualistische Tendenz. Der Expansion der tduferischen Bewegungen
setzte die obrigkeitliche Verfolgung bald Grenzen, in vielen Regionen kam es
bald schon wieder zu einer riickldufigen Entwicklung oder zur weitgehenden
Auflésung der tauferischen Gruppen. Als vorldufigen Endpunkt dieser frithen
Phase konnte man die Jahre um 1535 benennen, in der die Konsolidierung von
Restgruppen des Taufertums in mehreren, mehr oder minder strukturierten
Sammlungsbewegungen, Denominationen oder Netzwerken einsetzte.

Ein kontrovers diskutiertes Forschungsproblem stellt die Frage dar, ob die Ziir-
cher Tauthandlung vom Januar 1525 als Versuch der Griindung einer freikirch-
lichen Minderheitsgemeinde zu interpretieren sei oder als der Versuch, durch
eine demonstrative Protesthandlung eine Reform der Taufpraxis in der Ziircher
Kirche in Gang zu bringen. Unterschiedlich wird auch die Frage beantwortet,
inwiefern im Ziircher Proto-Tauferkreis, der schon wenige Tage nach der Tauf-
handlung von den Behdrden zerschlagen wurde, bereits die separatistische Ek-
klesiologie und pazifistische Ethik der Schleitheimer Artikel vom Februar 1527
angelegt waren.” Die Artikel gehen auf eine Zusammenkunft von Vertretern
verfolgter tauferischer Gemeinden in Schleitheim bei Schaffhausen zuriick und
formulierten einen Konsens in Fragen der Lehre, der Gemeindestruktur und
der Ethik. Der sechste Artikel erklart: »Das Schwert ist eine Gottesordnung
auflerhalb der Vollkommenheit Christi.« Die Legitimitit der Gewaltausiibung
durch die Obrigkeit wird zwar bekriftigt, da sie eine durch den Siindenfall
notwendige Ordnung Gottes sei, ihre Kompetenz erstrecke sich aber nicht auf
Glaubensdinge. Dem Christen seien die Ausiibung obrigkeitlicher Amter, der
Waffendienst und die Eidesleistung streng verboten. Der Christ sei an die Ge-
bote Christi in der Bergpredigt gebunden, die Obrigkeit dagegen kénne gar
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nicht christlich sein.** Das offensichtliche Paradox dieser Aussagen besteht da-
rin, dass die obrigkeitliche Ausiibung von Todesstrafe und Landesverteidigung
einerseits gottlicher Auftrag ist, andererseits aber vom Heil ausschliefit.

Es ist schwer einzuschétzen, inwiefern die 1527 im Druck erschienenen Schleit-
heimer Artikel unter den Taufern tatsichlich als normativer Text verbreitet wa-
ren.” Seit 1527 war jedenfalls die Frage des »Schwertes, d. h. das Verstindnis der
Obrigkeit und der Geltungsanspruch der Bergpredigt, ein zentraler Gegenstand
innertauferischer Diskussionen. Die lebenspraktische Plausibilitit der Schleithei-
mer Artikel fiir viele Taufer lag darin, dass sie die prekire Erfahrung der Verfol-
gung und sozialen Ausgrenzung positiv zu deuten halfen. Nicht nur durch die
strenge Auslegung des Gewaltverbots der Bergpredigt, sondern insbesondere
auch durch die Eidesverweigerung schlossen sich die an Schleitheim orientierten
Taufer weitgehend von sozialer und politischer Partizipation in frithneuzeitli-
chen Stadtgesellschaften sowie von der Méglichkeit, vor Gerichten Recht zu su-
chen, aus. Die Nachfolge im wortlichen Gehorsam gegeniiber den Worten Christi
vermittelte einerseits Heilsgewissheit und war andererseits gleichbedeutend mit
dem freiwilligen Weg in die soziale Marginalisierung. Besonders in der Schweiz
lasst sich eine Ruralisierung des urspriinglich iiberwiegend stidtisch-biirger-
lichen Tédufertums beobachten. Zuweilen durchaus wohlhabend, aber an den
Rand der Gesellschaft gedringt, fanden die Téufer in geographischen Randlagen
die fiir ihr Verstandnis der Nachfolge nétigen Freirdume.

Einen der Sache nach den Schleitheimer Artikeln entgegengesetzten Standpunkt
nahm Balthasar Hubmaier ein, der nach der gewaltsamen Unterdriickung der
Waldshuter Tauferreformation durch die Habsburger nach Nikolsburg in
Mahren gegangen war und dort 1526/27 eine tiuferische Lokalreformation
durchgefiihrt hatte. Er verteidigte obrigkeitliche Amter, Gerichtsbarkeit, Waf-
fendienst und rechtlich notwendige Eide als dem Christen erlaubt. Die fromme
Nikolsburger Obrigkeit, die Herren von Liechtenstein, lobte er fiir die aktive
Unterstiitzung der kirchlichen Reformen in den Pfarrkirchen der Stadt und
Grundherrschaft Nikolsburg. In die Kompetenz der Obrigkeit fiel nach Hub-
maiers Auffassung auch die Abstellung des Gétzendienstes, also des altglaubi-
gen Kultus. Der tduferische Grundsatz, die Obrigkeit diirfe in Glaubensdingen
keinen Zwang ausiiben, wurde in Nikolsburg nicht im Sinne einer gleichzeiti-
gen Duldung mehrerer christlicher Gruppen unter einer Obrigkeit verstanden.
Ein Teil der Bevolkerung blieb zwar ungetauft, separate Winkelgottesdienste
abweichender Gruppierungen wurden jedoch nicht geduldet. Im Sommer 1527
erzwang Ferdinand 1. die Auslieferung Hubmaiers nach Wien, wo dieser im
Marz 1528 auf dem Scheiterhaufen starb. Die Nikolsburger Tauferkirche be-
stand noch bis 1535 weiter.



Zwischen der radikal separatistischen Schleitheimer Position auf der einen Sei-
te und Hubmaiers optimistischem Verstédndnis der Obrigkeit auf der anderen
Seite wurden im oberdeutschen Taufertum auch Mittelwege gesucht, so von
dem in Augsburg ansidssigen Wasserbauingenieur Pilgram Marpeck, der ein
Netzwerk klandestiner Téufergemeinden im oberdeutschen Raum koordinier-
te. Marpecks Gemeinden, die »Bundesgenossen«, versuchten, sich durch ein
Minimum an politischer Partizipation innerhalb der stiddtischen Gesellschaft
zu behaupten. Die meisten dieser meist sehr kleinen Gemeinden lsten sich
aber schon bald nach Marpecks Tod (1556) auf. Marpeck und seine Gemein-
den waren der Auffassung, dass die wahren Christen zur Gewaltlosigkeit ver-
pflichtet seien. Die Obrigkeit habe kein Recht, in Glaubensdingen Gewalt an-
zuwenden. Damit verbanden sie eine legitimistische Auslegung von Romer 13,
wonach aktiver Widerstand gegen den Kaiser unzuldssig sei. Den Widerstand
der evangelischen Reichsstinde gegen Karl V. lehnten sie ausdriicklich ab.

Es wird deutlich, dass das oberdeutsche Taufertum, seiner theologischen He-
terogenitit entsprechend, ein plurales Spektrum politischer Haltungen umfass-
te. Im Mittelpunkt der Diskussionen stand dabei die Frage nach der Bedeutung
des Gewalt- und Eidesverbots der Bergpredigt. Abgesehen von Hubmaier und
den Nikolsburger Taufern nahm die {iberwiegende Mehrheit der oberdeutschen
Taufer nach und nach pazifistische Haltungen ein, die die Méglichkeiten akti-
ver Partizipation an politischem Handeln stark einschrinkten oder weitgehend
ausschlossen. Zwei weitere von den oberdeutschen Taufern diskutierte Themen
von politischer Bedeutung waren die Forderung nach Religionsfreiheit und die
Frage des Verhiltnisses von Altem und Neuem Testament, insbesondere ob die
theokratischen Ordnungen des Alten Bundes nach dem Kommen Christi noch
Maf3stab und Legitimation obrigkeitlichen Handelns sein kénnen.

Das Hauptargument fiir die Forderung der oberdeutschen Taufer nach Religi-
onsfreiheit war die Formel »Der Glaube ist eine Gabe Gottes, die kein Mensch
geben kann, daher darf man niemanden zum Glauben zwingen.« Hubmaier
und der Nikolsburger Téduferkirche traten lediglich fiir die Straffreiheit von An-
dersgldubigen ein, sahen aber in der Abstellung des Gotzendienstes — also des
altgldubigen Kultus - eine obrigkeitliche Aufgabe. Die iibrigen oberdeutschen
Téufer gelangten dagegen rasch zu konsequenteren Auffassungen, wonach sich
die Kompetenz der weltlichen Obrigkeit iiberhaupt nicht auf Angelegenheiten
des Glaubens und der gottesdienstlichen Praxis erstrecke. In tiuferischen Texten
aus der Schweiz, Stiddeutschland und Mzhren wird die Forderung nach einer
vollstindigen Trennung von Obrigkeit und Kirche deutlich ausgesprochen >
Die Frage nach der Kompetenz der weltlichen Obrigkeit in Fragen des Glau-
bens und Gottesdienstes wurde von den Taufern ausfiihrlich im Zusammen-



hang mit der hermeneutischen Frage nach dem Verhiltnis zwischen Altem
und Neuem Testament diskutiert. Zwingli hatte das obrigkeitliche Kirchenre-
giment, die Kindertaufe, den Waffendienst und die Verfolgung der Taufer aus
dem Alten Testament legitimiert. Dagegen argumentierten die pazifistischen
Téufer, dass die theokratischen Ordnungen und der Kultus des Alten Testa-
ments in ihrer wortlichen Bedeutung aufgehoben und nur noch typologisch
auf die Person Christi und die geistliche Politeia der Kirche zu beziehen seien.
Daher konne das Alte Testament seit dem Kommen Christi nicht mehr Mafi-
stab und Rechtsquelle fiir obrigkeitliches Handeln sein. Zugleich waren sie der
Auffassung, dass die Obrigkeit unméglich die Gebote Christi im Neuen Testa-
ment befolgen kénne, weil sie auferhalb der »Vollkommenheit Christi« stehe.
Wenn sich die Obrigkeit einerseits nicht am Alten Testament orientieren darf,
andererseits aber auch nicht das Neue Testament befolgen kann, fillt die bibli-
sche Offenbarung — soweit sie {iber das Naturgesetz hinausgeht — als Grundlage
und Maf3stab staatlichen Handelns eigentlich komplett weg. Wenn Staat und
Kirche getrennt sein miissen und die Offenbarung nicht Norm obrigkeitlichen
Handelns sein kann, dann ist die naheliegende Konsequenz ein konsequent
weltliches, religios neutrales Verstdndnis des Staates, dessen Handeln sich an
Vernunft, Erfahrung und Ubereinkunft orientieren miisse. Diese Konsequenz
konnte von den oberdeutschen pazifistischen Taufern des 16. Jahrhunderts je-
doch nicht gezogen werden, da fiir sie die Austibung des »Schwerts« unaus-
weichlich mit Stinde verbunden war, also auf keinen Fall religids neutral sein
konnte.”

Kirche als Gegengesellschaft: Die Hutterischen Briider

Das erfolgreichste Modell tauferischer Lebensweise im oberdeutschen Raum
war der radikale Separatismus der Hutterischen Briider in Méhren, einer aus
der Hutschen Bewegung hervorgegangenen pazifistischen Glaubensgemein-
schaft. Die Hutterer lebten unter dem Schutz adliger Grundherren in Hand-
werkerkommunen und bildeten eine véllig in sich geschlossene Gegengesell-
schaft mit urbaner Wirtschaftsstruktur. Sie betrachteten sich als die in der
Endzeit wiederaufgerichtete wahre Kirche Gottes. Mahren sei der endzeitliche
Zufluchtsort der Braut Christi in der Wiiste, von dem in Offenbarung 12 die
Rede sei. Thre Attraktivitat verdankte die hutterische Gemeinschatft, die dank
eines stindigen Zuzugs von Tédufern aus den Nachbarldndern einen Mitglie-
derstand von etwa 20.000 Personen um 1600 erreichte, der Tatsache, dass sie
religiose Konzepte und Praktiken der frithen Schweizer Téufer und des von
Hans Hut geprigten Tdufertums zu einem integrativen und praktikablen Sys-
tem vereinigt hatten.? Uber die Forderungen der Schleitheimer Artikel hinaus



vertraten die Hutterer die Auffassung, dass ein Christ keine Kriegssteuern zah-
len diirfe, und verweigerten grundsitzlich den Gehorsam gegeniiber weltlichen
Herrschaftsanspriichen kirchlicher Institutionen.

Die Verweigerung der Kriegssteuer war selbstverstindlich nur deshalb prakti-
kabel, weil die Hutterer ihren Grundherren zum Ausgleich andere Leistungen
erbrachten. Die Grundherren nahmen die Hutterer nicht als Untertanen, son-
dern als Géste mit einem vertraglich geregelten Sonderstatus auf ihren Giitern
auf. Die Namen der einzelnen Bewohner der hutterischen Ansiedlungen er-
fuhr der Grundherr nicht, vereinbart wurden nur die ungefihre Anzahl der
Bewohner, die fiir den Grundherrn zu erbringenden Leistungen und eine in
der Regel langfristige Laufzeit des Vertrags. Der Grundherr verzichtete auch
auf die Ausiibung der Gerichtsbarkeit tiber seine hutterischen Gaste. Stattdes-
sen verpflichtete sich die Gemeinde, straffillig gewordene Mitglieder durch
interne unblutige Strafen nach Matthdus 18 zu disziplinieren. Mit dem Ein-
tritt in die hutterische Gemeinschaft war ein Taufer de facto nur noch den von
der Gemeinde gewdhlten Predigern und Vorstehern unterstellt und kam mit
weltlichen Obrigkeiten nicht mehr direkt in Beriihrung. Hier ist eine rigorose
Konsequenz aus der Aussage gezogen, die Obrigkeit sei eine Siindenordnung
auflerhalb der Vollkommenheit Christi: ergo geht sie die Christen nichts mehr
an. Mit ihrer bemerkenswerten Wirtschaftskraft erkauften sich die Hutterer
eine weitgehend autonome zivile Selbstverwaltung auf den Giitern des méh-
rischen Adels.

Der Ubergang der Hutschen Taufbewegung zum Prinzip der Wehrlosigkeit,
wie er bei den Hutterern vollzogen war, stellt sich durch neuere Untersuchun-
gen komplexer dar als bisher angenommen. Die Hutterer fithrten sich in ihrer
Gemeindechronik auf eine Gruppe von Anhangern Hans Huts zuriick, die im
Winter 1527/28 die Zahlung einer Sondersteuer zur Landesverteidigung gegen
die Tiirken verweigerten und deren Gemeinde seit 1533 von Jakob Hutter (dem
Namensgeber der Hutterischen Briider) geleitet wurde. Daher wurde bisher
angenommen, dass bereits 1527/28 Teile der Hut-Bewegung zu einem strengen
Pazifismus tibergegangen seien. Ein vor kurzem untersuchter proto-hutteri-
scher Traktat iiber Romer 13 vom Januar 1531 beweist aber, dass die Verweige-
rung der Kriegssteuer urspriinglich gar nichts mit pazifistischen Grundsitzen
zu tun hatte. Der Verfasser, ein ehemaliger Bergwerksunternehmer und Verwal-
tungsbeamter aus Stidbohmen, ruft zur Verweigerung der Tirkensteuer auf, da
Ferdinand I. von Gott verworfen und dem Strafgericht durch die Tiirken preis-
gegeben sei. Einem solchen Herrscher schulde der Christ lediglich diejenigen
Abgabenarten, die zur Finanzierung ziviler Aufgaben verwendet werden, nicht
aber Kriegssteuern, denn der Apostel unterscheide ausdriicklich: »So gebt nun



jedem, was ihr schuldig seid: Steuer, dem die Steuer gebiihrt; Zoll, dem der Zoll
gebiihrt« (Rém 13,7). Herrschaft beruhe auf einem gottlichen Charisma, das
Gott den Herrschern als seinen Werkzeugen verleihe, ihnen aber auch wieder
entziehen kénne. Es sei Pflicht der Untertanen, zu beurteilen, ob eine Obrigkeit
der Aufgabe nachkomme, die Guten zu schiitzen und die Bésen zu strafen. Das
Haus Habsburg habe seine gottliche Erwahlung durch offenbares Fehlverhalten
zunichte gemacht: Karl V. habe es beim Sacco di Roma 1527 unterlassen, den
Papst hinrichten zu lassen, obwohl dies die grofie Aufgabe gewesen sei, zu der
ihn Gott berufen hatte. Ferdinand I. habe seine Legitimitit verwirkt, indem
er unschuldige und fromme Christen hinrichten lasse. Daher sei es nun allen
Christen geboten, durch die Verweigerung der Kriegssteuer Gottes Strafgericht
tiber die Habsburger zu begiinstigen. Anscheinend wurde die Kriegssteuerver-
weigerung von der Gruppe also zundchst apokalyptisch-antihabsburgisch be-
griindet und erst sekundir mit dem Grundsatz des Pazifismus in Verbindung
gebracht.”

Ebenso wie bei der Kriegssteuerverweigerung handelte es sich bei dem hut-
terischen Grundsatz, katholische Kleriker und Institutionen grundsitzlich als
exkommuniziert oder nicht existent zu behandeln, sie nicht zu griifien, ihnen
keine Abgaben zu leisten und keinerlei Geschifte mit ihnen abzuschlieflen,
um eine unbotméflige, demonstrativ rechtswidrige Praxis. Die Hutterer wa-
ren der Auffassung, kirchliche Institutionen konnten keine legitime Obrigkeit
sein. Hier liegt offenbar ein Zusammenhang mit dem von den Bauernhaufen
von 1525 geiibten »Bann« gegen geistliche Obrigkeiten vor. Die Missachtung
der Rechte kirchlicher Obrigkeiten durch die Hutterer wurde vom evangeli-
schen mihrischen Herrenadel gedeckt, zumal da im méhrischen Stindestaat
jede Schwichung des geistlichen Standes die Machtstellung des Herrenstandes
starkte.

Die hutterischen Téufer entwickelten ein geradezu symbiotisches Verhiltnis
zum Herrenstand, den sie als legitime Obrigkeit nicht in Frage stellten. Gleich-
zeitig praktizierten sie aber symbolische und ritualisierte Formen von Unbot-
mifligkeit gegeniiber solchen Obrigkeiten, deren Legitimitit im Sinne von
Romer 13 sie bestritten, namlich kirchlichen Institutionen sowie solchen welt-
lichen Herrschern, die gewaltsame Glaubensverfolgung ausiibten. In einem
offiziellen Schreiben Jakob Hutters an die méhrischen Landstinde von 1535
heif3t es unverbliimt, Kénig Ferdinand sei ein »gottloser Tyrann und Feind der
gottlichen Wahrheit und Gerechtigkeit« und der »Fiirst der Finsternis«.® Erst
unter Ferdinands Nachfolgern milderten die Hutterer ihre Sicht der habsbur-
gischen Landesherren. Bei der hutterischen Variante des oberdeutschen tiufe-
rischen Pazifismus handelt es sich mithin nicht so sehr um einen apolitischen



Riickzug aus der Welt als vielmehr um das Projekt einer sich selbst verwal-
tenden Gegengesellschaft, soweit diese ohne Gewaltanwendung gegeniiber den
bestehenden Machtverhiltnissen verwirklicht werden kann.

Neues Jerusalem und Braut Christi: Das niederdeutsch-niederldndische
Taufertum

Im Gegensatz zum polygenetischen oberdeutschen Taufertum wurde die Aus-
breitung tauferischer Bewegungen in Norddeutschland, den Niederlanden und
in Teilen Mitteldeutschlands seit 1530 ganz wesentlich vom Wirken und von
der Lehre eines einzigen Mannes geprigt, des Laienpredigers Melchior Hoff-
man. Die Obrigkeitsauffassung dieses Predigers war doppelbddig. Zum einen
ibernahm er grundlegende Aussagen iiber Wesen und Amt der Obrigkeit von
Luther, mit der Modifikation, dass er die obrigkeitliche Verfolgung von An-
dersglaubigen ablehnte. Andererseits erwartete Hoffman fiir die nahe Zukunft
ein apokalyptisches Szenario, in dessen Verlauf dem Kaiser das Regiment ge-
nommen und zwei frommen evangelischen Fiirsten oder den evangelischen
Reichsstiddten unter der Fithrung Straflburgs gegeben wiirde. Die Aufrichtung
des Neuen Jerusalem erwartete Hoffman konkret in Strafburg, was ihn dazu
bewog, auch dann nicht aus der Stadt zu fliehen, als die Obrigkeit mit der Ver-
haftung notorischer Dissidenten begann. Seit 1533 safl Hoffman in Straflburg
in lebenslanger Haft. Die von ihm und seinen Sendboten Getauften bildeten in
Erwartung der endzeitlichen Ereignisse ein ausgedehntes, mehr oder weniger
heimliches Netzwerk, das von Strafburg aus koordiniert wurde.!

Die Kombination von Befiirwortung des obrigkeitlichen Kirchenregiments und
apokalyptischer Naherwartung fithrte Hoffmans Anhénger in die Katastrophe
von Miinster. In Miinster waren die kirchlichen Reformen und der Versuch der
Stadt, sich von der Oberherrschaft des Bischofs zu befreien, zunichst analog zu
anderen stidtischen Reformationen verlaufen, hatten aber auch einen starken
Zuzug von nordwestdeutschen und niederlindischen Hoffman-Anhéngern
ausgelst, die hofften, dass Miinster eine Rolle im von Hoffman angekiindig-
ten Endzeitszenario spielen wiirde. Im Februar 1534 nahm der neu gewihlte
Stadtrat die melchioritische Lehre an. Angesichts der Belagerung durch den
Bischof und seine Verbiindeten gelangten die Taufer zu der Uberzeugung, dass
das von Hoffman angekiindigte apokalyptische Drama seinem Héhepunkt ent-
gegengehe und richteten ein theokratisches Konigtum auf. Die Schrecken der
Willkiirherrschaft des »Konigs« Jan van Leiden und die Not in der belagerten
Stadt prigten sich dauerhaft in der Erinnerung ein.

Nach der Eroberung von Miinster im Sommer 1535 loste sich die melchioriti-
sche Bewegung in mehrere Lager auf. Die hessischen Melchioriten gliederten
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sich in die hessische Landeskirche ein. Ein erheblicher Teil der niederlédndi-
schen Melchioriten bildete eine Art Lesergemeinde um den charismatischen
Fithrer David Joris, der die melchioritische Lehre spiritualistisch umbildete
und seinen Anhéngern duflerliche Konformitéit mit den herrschenden kirch-
lichen und politischen Verhéltnissen verordnete. Joris gehérte in Basel, wo er
jahrelang incognito lebte, zum Freundeskreis des italienischen Exulanten Se-
bastian Castellio, dessen berithmte Toleranzschrift De haereticis an sint perse-
quendi von 1554 maf3geblich von David Joris beeinflusst ist.*

Ein anderer Teil der melchioritischen Bewegung reorganisierte sich nach der
Katastrophe von Miinster unter dem Einfluff von Dirk Philipps und Menno
Simons in streng disziplinierten tduferischen Minderheitsgemeinden. Die Ge-
meinde der wahrhaft Wiedergeborenen sei die Braut Christi ohne Flecken und
Runzeln (Eph. 5,27), in ihr sei das Neue Jerusalem auf eine spirituelle Weise
aufgerichtet. Entscheidend fiir die Stellung dieser Gemeinden zur Mehrheits-
gesellschaft und zur Obrigkeit war die Ubernahme der oberdeutsch-tiuferi-
schen Grundsitze der Wehrlosigkeit und der Eidesverweigerung. Nach auflen
distanzierten sich Menno und seine Gemeinden damit von den Miinsteranern,
nach innen war damit ein Instrument zur Ausscheidung militanter Taufer ge-
geben. Mit dem Ubergang zum Pazifismus war jedoch nicht eine Ubernah-
me der pessimistischen Sicht der Obrigkeit im Sinne der Schleitheimer Artikel
verbunden. Vielmehr hielt Menno zeitlebens an der Méglichkeit einer wahr-
haft christlichen Regierung fest, zu deren Aufgabe auch die Verhinderung von
Abgotterei und Irrlehre gehoren wiirde. Als Vorbilder fiir eine christliche Ob-
rigkeit nannte Menno Mose, Josua, Hiskia und Josia, also Reprisentanten der
alttestamentlichen Theokratie. Helmut Isaak, der 2006 eine neue Interpretation
der Obrigkeitsauffassung Mennos vorlegte, wies etwa darauf hin, dass Menno
erst in einer Schrift von 1554 die Einschrinkung machte, dass eine wahrhaft
christliche Obrigkeit sich der Todesstrafe enthalten miisse.*

Mennos Vorstellung von einer wahrhaft christlichen Obrigkeit war jedoch
eher ein theoretisches Gedankenspiel. Die Gemeinde der Gegenwart lebt als
leidensbereite und vorbildlich gehorsame Minderheit unter einer ungldubigen
Obrigkeit. Fiir sie fordert Menno Glaubensfreiheit ein, wobei er das Argument
tibernimmt, der Glaube sei eine unverfiigbare Gabe Gottes. In den Vereinig-
ten Niederlanden wurden die Mennoniten, wie erwihnt, seit den 1570ern
geduldet. In einigen Reichsterritorien, in Preuflen und im Kénigreich Polen
erhielten die Mennoniten gelegentlich bereits im 16. und vermehrt seit dem
17. Jahrhundert einen privilegierten auflerstindischen Rechtsstatus in Analo-
gie zu auslindischen Juden, der ihnen jegliche Mission verbot, sie von poli-
tischer Partizipation ausschloss und zugleich der privilegierenden Obrigkeit



iiberdurchschnittliche Einkiinfte sicherte. Der 6konomische Erfolgsdruck, der
sich daraus ergab, und der hohe Grad interner sozialer Disziplinierung begiins-
tigten eine Tendenz, die Michael Driedger als »conforming nonconformity«
bezeichnet hat, das Bestreben, den Makel der religiésen Devianz durch eine
tiberdurchschnittliche Erfiillung gesellschaftlicher Normen und obrigkeitlicher
Erwartungen zu kompensieren.*

Einklang von Offenbarung und Vernunft: Die Polnischen Briider und der
Sozinianismus

Im Synodalverband der reformierten Gemeinden des Konigreichs — bzw. der
multikonfessionellen Adelsrepublik — Polen kam es 1565 nach einer mehrjih-
rigen innerkirchlichen Kontroverse iiber die Kindertaufe und das Trinitétsdog-
ma zu einem Schisma. Von der theologisch an Ziirich und Genf orientierten
Mehrheit spaltete sich eine Minderheit ab, die Ecclesia minor, die die Glaubi-
gentaufe praktizierte und das Trinitdtsdogma als nachbiblische Menschensat-
zung ablehnte. In ihren ersten Jahren waren die Polnischen Briider eine eher
heterogene Sammlungsbewegung. Im litauischen Nordosten des polnischen
Reichs liberwog ein theologisch radikal unitarischer, die Gottheit und Anbe-
tung Christi verneinender, aber politisch-ethisch konservativer Fliigel unter
dem Einfluss Szymon Budnys. In Kleinpolen, wo Grzegorz Pawel und Mar-
cin Czechowic als fithrende Theologen der entstehenden antitrinitarischen
Kirchenorganisation hervortraten, tiberwogen geméfligtere christologische
Standpunkte, die an einer abgeleiteten Gottlichkeit Jesu Christi festhielten. Der
kleinpolnische Fliigel der Bewegung entwickelte seine politische Ethik in di-
rekter Auseinandersetzung mit den Hutterischen Briidern im nahen Mahren.
Die Polen iibernahmen zunichst den strengen Pazifismus des oberdeutschen
Taufertums, modifizierten ihn aber in der Folgezeit stark.*®

Als Zentrum des pazifistischen Fliigels der Polnischen Briider wurde seit 1569
das Stddtchen Rakau (Rakéw) ausgebaut. Die Rakauer lehnten in ihrer Frith-
zeit nicht nur Waffendienst, Todesstrafe, Eidesleistung und die Mitwirkung an
obrigkeitlichen Amtern und Gerichtsbarkeit ab, sondern stellten auch Feudal-
besitz, Leibeigenschaft und die Theorie vom gerechten Krieg in Frage. Die Hef-
tigkeit und die Ausfiihrlichkeit, mit denen diese Themen im Schrifttum der
Polnischen Briider diskutiert wurden, hangt mit der Tatsache zusammen, dass
die Existenz der neuen Kirchenorganisation politisch-rechtlich nur dadurch
gesichert war, dass ein {iberproportional grofler Anteil ihrer Mitglieder dem
polnischen Adel angehorte und daher die in der polnischen Verfassungstradi-
tion verankerte, seit 1573 in der Warschauer Konféderation verbriefte Religi-
onsfreiheit des Adels fiir sich beanspruchen konnte.
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Der Konflikt zwischen dem nicht-pazifistischen Fliigel um Budny und den pa-
zifistischen Rakauern erreichte seinen Hohepunkt 1582 mit der Exkommuni-
kation Budnys. In diesen Konflikt griff der italienische Exulant Fausto Sozzini
schlichtend ein, der selber nie die Glaubenstaufe empfangen hatte und daher
kein Mitglied der Polnischen Briider war, aber seit den 1580ern zu ihrem ein-
flufreichsten Theologen wurde. Sozzini hielt einerseits das Tétungs- und Ei-
desverbot der Bergpredigt fiir bindend. Er wollte daraus aber nicht den Schluss
ziehen, dass Obrigkeiten keine wahren Christen sein konnen und die Eides-
leistung in jedem Fall verboten sei.* Die wesentlichen Argumente aus Sozzinis
1581 publizierter Abhandlung iiber die Obrigkeit und die Gewaltfrage wur-
den eine Generation spiter von Christoph Ostorodt in seinem theologischen
Handbuch Unterrichtung von den vornehmsten Hauptpunkten der christlichen
Religion von 1604 tibernommen. Ostorodts Unterrichtung wird hier herange-
zogen, da dort das sozinianische Obrigkeitsverstdndnis unter stindiger Bezug-
nahme auf den hutterischen Standpunkt dargelegt wird.””

Ostorodts Argumentation geht von Romer 13 aus und weist zunichst die hut-
terische Praxis der Verweigerung von Kriegssteuern zuriick. Das Argument,
durch die Zahlung von Kriegssteuern wiirde das Toten von Menschen gebil-
ligt, lasst er nicht gelten, denn mit analogen Argumenten miisste man auch die
meisten iibrigen Steuern verweigern, da die Kénige und Fiirsten Steuergelder
zum grofen Teil »an solche Dinge wenden, mit welchen die christliche Religi-
on wenig oder gar nichts zu schaffen hat.« Die Frage, ob ein Christ Obrigkeit
oder Konig sein konne, bejaht Ostorodt. Die Frage, ob es fiir einen Christen
im obrigkeitlichen Amt Ausnahmen vom Totungsverbot der Bergpredigt gebe,
wird dennoch verneint, »ob wir wohl wissen, wie viele dies vor den Kopf stofien
wird«. Der Einwand, dass eine Obrigkeit doch die Todesstrafe ausiiben und
Krieg fithren miisse, sei unzutreffend. Die Todesstrafe widerspreche der Ver-
nunft und sei daher durch unblutige Strafen mit dem Zweck der Besserung des
Verbrechers zu ersetzen. Die Erfahrung zeige, dass die Todesstrafe ungeeignet
sei, Menschen von Verbrechen abzuschrecken. Die Uberlegenheit unblutiger
Strafen lasse sich »ipsa ratione duce« einsichtig machen. Ebenso sei es rational
einsichtig, dass Kriege durch Freundschafts- und Biindnispolitik vermieden
werden kénnen. Die Erfahrung des Tiirkenkrieges zeige, dass militarische Mit-
tel wenig oder gar nichts fiir die Landesverteidigung ausrichten kénnen.*
Ostorodt zieht aus der Trennung von Staat und Kirche einerseits die Konse-
quenz, dass die Offenbarung nicht Maf3stab staatlichen Handelns sein kénne.
Ebensowenig konne es aber einen Widerspruch zwischen der Vernunft und
den Worten Jesu geben — wo dieser Widerspruch behauptet wird, ist die Ver-
nunft fehlgeleitet. Ostorodts Optimismus, dass die Ausiibung obrigkeitlicher
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Amter und eine an der Bergpredigt orientierte Nachfolgeethik vereinbar seien,
beruht auf dem hermeneutischen Prinzip, dass die Offenbarung zwar {iber das
der Vernunft Erkennbare hinausgehe, aber nicht im Widerspruch zu Vernunft
stehe. Ostorodts Argumentation, wonach das Téten von Menschen grundsatz-
lich der Vernunft widerspreche, wurde in den ethischen und staatstheoreti-
schen Schriften der Polnischen Briider in den folgenden Jahrzehnten aufge-
geben, so bei Samuel Przypkowski. Er sah in Sozzinis und Ostorodts Position
den Versuch, das staatliche Handeln auf einem argumentativen Umweg doch
wieder an religiose Normen zu binden, was dem Grundsatz der strikten Tren-
nung von Staat und Kirche widerspreche.”

In der Begriindung der Religionsfreiheit gingen die Polnischen Briider deutlich
andere Wege als die oberdeutschen und die niederdeutsch-niederldndischen
Tédufer. Auffillig ist, dass die Toleranzliteratur der Polnischen Briider wesent-
lich stirker von juristischen und politischen Argumenten Gebrauch machte als
die vor allem theologisch argumentierenden Schriften der deutschen und nie-
derlindischen Téufer. Dabei konnten sich die Polnischen Briider vor allem auf
die polnische Stindeverfassung und die Warschauer Konfoderation von 1573
berufen, die die friedliche Koexistenz mehrerer christlicher Konfessionen und
der Juden, der Karier und der seit dem 15. Jahrhundert in Polen ansissigen
muslimischen Tataren innerhalb eines Staatswesens regelten. Die Verteidigung
der Glaubensfreiheit war fiir die Sozinianer daher verkniipft mit der Verteidi-
gung der stindestaatlichen Verfassung und der darin enthaltenen republika-
nischen Elemente und Freiheitsrechte (deren sich allerdings nur die »Biirgerx,
nimlich die Angehorigen des polnische Adelsstandes, erfreuten). Der Philoso-
phiehistoriker Zbigniew Ogonowski fafite die Argumentation einer apologe-
tisch-staatstheoretischen Schrift Samuel Przypkowskis von 1646 folgenderma-
flen zusammen: »In einem freien Staat ( ...) bildet die Religionsfreiheit einen
unzertrennlichen, integralen Teil der Biirgerfreiheit. Ohne Gewissensfreiheit
gibt es keine politische Freiheit! In einem freien Staat verfiige jeder Biirger tiber
das unveriuf3erliche Recht, einen solchen Weg zum Himmel zu wihlen, den er
fir richtig und angemessen halt.«* Trotz der Appelle der Sozinianer an ihre
adligen Standesgenossen setzten mit dem Wiedererstarken des polnischen Ka-
tholizismus im 17. Jahrhundert unter Verletzung der standischen Verfassung
gegenreformatorische Maffnahmen zur Zerschlagung der Kirchenorganisation
der Polnischen Briider ein, die 1658 mit der Ausweisung aller Sozinianer aus
dem Konigreich Polen ihren Abschluss fanden.

Die Frage der Glaubensfreiheit wurde von den Polnischen Briidern nicht nur
staatsrechtlich, sondern auch theologisch reflektiert. Ein zentrales Argument
war dabei das - im Gegensatz zum theokratischen Israel des Alten Testa-
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ments — rein geistliche Wesen der Kirche, die Irrlehre allein durch das geist-
liche Schwert der Exkommunikation disziplinieren, sich zur Erreichung ihrer
Ziele aber keiner Sanktionen mit zivilen Rechtsfolgen oder gar der weltlichen
Schwertgewalt bedienen diirfe. Das im deutschen und niederldndischen Téu-
fertum und spiter bei den englischen Baptisten zentrale Argument, der Glaube
sei eine unverfiigbare Gabe Gottes, konnten die Polnischen Briider dagegen
nicht tibernehmen, da sie den Grundsatz vertraten, die menschliche Vernunft
sei fiahig, die heilsnotwendigen Grundlehren des Neuen Testaments zu erken-
nen und ihnen Glauben zu schenken. Die Lehren von der Pridestination und
vom »testimonium Spiritus Sancti internumy, die in den tduferischen Argu-
mentationen vom Glauben als unverfiigbarer Gottesgabe in irgendeiner Form
vorausgesetzt sind, lehnten die Sozinianer explizit ab. Stattdessen nahm in den
theologischen Diskussionen der Polnischen Briider seit Fausto Sozzinis Traktat
De ecclesia von 1611 die Frage einen zentralen Raum ein, worin das heilsnot-
wendige dogmatische und ethische Minimum der christlichen Religion beste-
he. Diese grundlegenden Artikel seien die eigentliche »doctrina salutaris«, die
durchaus in mehreren der empirischen Kirchentiimer vorhanden sein konne,
auch wenn diese sich in anderen, aber nicht heilnotwendigen Lehren und Prak-
tiken unterscheiden. Die »doctrina salutaris« miisse mit dem Neuen Testament
und der Vernunft iibereinstimmen. Auf dieser gemeinsamen Grundlage kon-
nen sich die verschiedenen christlichen Religionsparteien gegenseitig tolerie-
ren.*!

Der sozinianische Argumentationstypus, dessen Traditionsgeschichte auf Eras-
mus von Rotterdam, Sebastian Castellio und Jacobus Acontius zuriickweist,*
miindete im 17. Jahrhundert in die Toleranzdiskurse der niederlandischen und
englischen Frithaufklarung ein. Bereits im Sozinianismus des 17. Jahrhunderts
wurde jedoch eine entscheidende Verdnderung der Argumentation Sozzinis
vorgenommen. Wihrend Sozzini und Ostorodt gelehrt hatten, dass die »doc-
trina salutaris« nicht durch die natiirliche Vernunft, sondern nur durch die
Offenbarung erkannt werden konne, gingen die sozinianischen Theologen der
folgenden Generationen davon aus, dass der metaphysische und ethische Mini-
malkonsens zwischen den zu tolerierenden Religionsparteien mit den Mitteln
der natiirlichen Theologie erkannt werden konne. Eine Religionsfreiheit desje-
nigen, dessen Uberzeugungen im Widerspruch zur Vernunft stehen, ist damit
ausgeschlossen. In dieser spiteren Form nimmt die sozinianische Begriindung
der religiosen Toleranz die Argumentation des berithmten Letter concerning
Toleration des der englischen Staatskirche angehorenden Deisten John Locke
von 1685 vorweg.” Lockes Toleranztraktat lieferte — Ironie der Wirkungs-
geschichte - die theoretische Begriindung fiir den Ausschluss der Atheisten,
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Katholiken und eben auch Sozinianer von den Regelungen des Toleration Act
von 1689. Das Kriterium des Minimalkonsenses und die sich daraus ergebende
grundsitzliche Begrenztheit religioser Freiheit unterscheidet das sozinianische
und aufklarerische Toleranzkonzept grundlegend von der tduferischen Forde-
rung nach uneingeschréinkter Religionsfreiheit, die von den englischen Baptis-
ten des 17. Jahrhunderts aufgegriffen und weiterentwickelt wurde.

Eine freie Kirche in einer freien Gesellschaft: Die baptistischen
Bewegungen des 17. Jahrhunderts

Die wenigen Versuche, im 16. Jahrhundert auf englischem Boden tauferische
Gemeinden des kontinentaleuropdischen Typs zu griinden, scheiterten an der
Harte und Effektivitdt, mit der der englische Staat gegen religiose Devianz vor-
ging. Erst im 17. Jahrhundert entstanden aus dem englischen Puritanismus he-
raus in mehreren Wellen baptistische Bewegungen, die sich in Grofibritannien
und in Neuengland dauerhaft behaupten konnten. Die fritheste baptistische
Bewegung entstand aus einer radikalen puritanischen Untergrundgemeinde in
Nordengland. Als deren illegales Netzwerk von den Behoérden entdeckt wur-
de, flohen die beiden Pastoren John Smyth und John Robinson 1607 mit ihren
Anhingern in die Niederlande. Die Uberfahrt wurde durch den Kleinadligen
Thomas Helwys und andere wohlhabende Mitglieder finanziell ermdglicht. Im
Exil lief8 sich ein Teil der Gemeinde mit Robinson als Pastor in Leiden nieder.
Diese Gruppe, die sogenannten Pilgerviter, wanderte 1620 geschlossen auf der
Mayflower nach Neuengland aus. Der andere Teil der Gemeinde lief8 sich nach
der Flucht aus England in Amsterdam mit Smyth als Pastor nieder.

Smyth hatte sich, wie andere puritanische Theologen der Zeit, von der engli-
schen Staatskirche separiert, da diese in Kultus und Kirchenorganisation an
zahlreichen Traditionen der romischen Kirche und damit an den »Malzeichen
des Antichrist« festhielt. In seinem antirémischen Eifer wandte er sich nicht
nur gegen die Staatskirche, sondern kritisierte in seinen zahlreichen Schriften
mit zunehmender Radikalitit und Aggressivitit auch die Reformkonzepte der
Puritaner und der separatistischen puritanischen Exilgemeinden auf dem Kon-
tinent. Auch bei diesen seien die unbiblischen Menschensatzungen der kirchli-
chen Tradition noch nicht restlos beseitigt. Dazu zihlte Smyth jede Form von
Einfluss der weltlichen Macht auf die Kirche und jeglichen weltlichen Machtan-
spruch der Kirche, jede Form von religioser Verfolgung und Glaubenszwang,
jede in die ekklesiale Vollmacht der Ortsgemeinde eingreifende kirchliche Hie-
rarchie, jede Form von Amtssukzession und jegliche schriftliche Kodifizierung
der Liturgie. In Amsterdam, wo Smyth und Helwys von einem mennonitischen
Unternehmer einen grofien Gebdudekomplex fiir ihre Gemeinde gemietet hat-
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ten, spitzte sich Smyths Kritik immer mehr auf die Kindertaufe zu: Wenn die
Kirche von Rom die Hure Babylon ist, dann ist die Kirche von England die
Tochter der Hure. Die puritanischen Separatisten konnten sich noch so briisten,
sie hitten sich von der falschen Kirche separiert — solange sie an der Kindertaufe
festhielten, die sie in der falschen Kirche empfangen hatten, hitten sie das Band,
das sie an den Antichrist fessele, nicht von sich geworfen. Da auch die Menno-
niten in Smyths Sicht von Menschensatzungen, Gesetzlichkeit und Irrlehren be-
fleckt waren, taufte er 1609 kurzerhand sich selbst und seine Gemeinde. Schon
wenige Monate nach der Tauthandlung geriet Smyth in Verzweiflung tiber seine
unbedachte Selbsttaufe, bekehrte sich reumiitig zur mennonitischen Lehre und
suchte mit seinen Anhidngern um Aufnahme in der Waterlander-Mennoniten-
gemeinde nach. Die endgiiltige Aufnahme der Engldnder wurde erst 1615 nach
mehrjahriger Wartezeit vollzogen, Smyth selbst starb bereits 1612.%

Nachdem Smyth und die Amsterdamer Gemeinde sich bereits 1609 mit der
Leidener Pilgerviter-Gemeinde tiberworfen hatten, kam es aufgrund der An-
nidherung an die Mennoniten auch zum Bruch zwischen Smyth und seinem en-
gen Mitarbeiter Thomas Helwys. Helwys sah in Smyths Unterwerfung unter die
mennonitischen Altesten einen Riickfall in die »antichristliche« Lehre von der
Amtersukzession. Ferner hielt Helwys an der Auffassung fest, dass ein Christ
obrigkeitliche Amter ausiiben konne. 1612 kehrte Helwys mit einem Teil der
Amsterdamer Gemeinde nach England zuriick, um in der Hauptstadt London
dem Koénig von England die Wahrheit iiber das Wesen des Antichrist zu bezeu-
gen. In seinem noch in Amsterdam gedruckten Traktat The Mystery of Iniquity
argumentierte Helwys: »Die Gottesverehrung der Menschen ist eine Sache, die
nur Gott und sie selbst etwas angeht. Der Konig ist dafiir weder verantwort-
lich, noch darf er sich zum Richter zwischen Gott und Mensch aufschwingen.
Maogen sie Hiretiker, Muslime, Juden oder was auch immer sein: Es steht der
irdischen Macht nicht zu, sie dafiir auch nur in der geringsten Weise zu be-
strafen.«** Der Antichrist sei tiberall dort prisent, wo Zwang in Glaubensdingen
ausgeiibt werde. Das »Geheimnis der Bosheit« (2. Thess. 2,7) sei nichts anderes
als die Verquickung von weltlicher Macht und Kirche. Nicht durch Krieg gegen
die katholischen Michte, sondern allein durch die Gewihrung vollstindiger Re-
ligionsfreiheit konne der Antichrist besiegt werden. Wenn der Konig sich aus
allen religiésen Fragen heraushalte, kénne das Evangelium frei gepredigt werden
und der Antichrist werde ohne Blutvergiefen fallen: »Der Herr Jesus wird ihn
umbringen mit dem Hauch seines Mundes«, d.h. mit der Kraft des Wortes (2.
Thess. 2,8).%

Helwys wurde wegen dieser Schrift verhaftet und starb vermutlich 1615 im Ge-
fingnis. Aus seiner Anhéngerschaft ging ein Netzwerk von kleinen Gemeinden
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hervor, deren theologische Traditionen in der seit den 1640ern stark anwach-
senden Bewegung der sogenannten »General Baptists« nachwirkten. Ein noch
stiarkeres Wachstum verzeichneten die seit den 1640ern entstehenden Gemein-
den der so genannten »Particular Baptists«, die streng an der calvinistischen
»partikularen« Pradestinationslehre festhielten. Die Baptisten des 17. Jahrhun-
derts produzierten eine grofie Zahl von politisch-theologischen Traktaten iiber
die Religionsfreiheit, deren Abhangigkeit von mennonitischen Quellen an vie-
len Stellen offensichtlich ist, aber noch nicht systematisch untersucht wurde.*”
Klarer als bei den deutschen und niederlédndischen Téufern und als bei den
Polnischen Briidern wird dort der Gedanke entwickelt, dass Religionsfreiheit
ein angeborenes Freiheitsrecht jedes Menschen sei, das auch die Freiheit zum
Unglauben und zur Ausiibung und Annahme einer nichtchristlichen Religi-
on einschlieffe. Besonders auffillig ist angesichts des schroffen theologischen
Antikatholizismus der Baptisten ihr politisches Eintreten fiir die Legalisierung
des Katholizismus in England.* In der Zeit der Englischen Revolution und des
Commonwealth traten die Baptisten publizistisch und durch politische Initia-
tiven fiir die Wiederzulassung der Juden in England ein - auch deshalb, weil
sie in der Religionsfreiheit die Voraussetzung fiir die endzeitliche Bekehrung
Israels sahen.” Uberhaupt lassen baptistische Texte stets erkennen, dass Reli-
gionsfreiheit nicht als Wert an sich gefordert wurde, sondern von den frithen
Baptisten als Bestandteil eines gottlichen Heilsplans angesehen wurde, der in
der Gegenwart in seine letzte apokalyptische Phase eingetreten sei.”

In dhnlicher Klarheit wie die staatstheoretischen Argumentationen der Sozini-
aner betonen baptistische Texte das sdkulare Wesen des Staates. In einem Glau-
bensbekenntnis von 1612 heif3t es etwa: »Es entspricht nicht der Aufgabe der
Obrigkeit, sich in Religions- oder Gewissensfragen einzumischen und Men-
schen zu dieser oder jener Form von Religion oder Lehre zu zwingen. Sie muf3
den christlichen Glauben dem Gewissen jedes Menschen freistellen und darf
nur Verbrechen gegen die biirgerliche Ordnung wie Mord, Ehebruch, Dieb-
stahl etc. bestrafen, denn Christus allein ist der Kénig und Gesetzgeber der
Kirche und des Gewissens.«' Die Unvereinbarkeit der baptistischen Forderung
nach einem voéllig sikularen Staat mit dem Gottesgnadentum der Stuart-Ko-
nige, aber auch mit den theokratischen Reformkonzepten der Puritaner, lag
auf der Hand. Wihrend sie unter der Monarchie eine schwer verfolgte kleine
Untergrundbewegung gewesen waren, wurden die Baptisten nach dem Aus-
bruch des Englischen Biirgerkriegs 1642 wurden zu einer politisch einflussrei-
chen Massenbewegung. In der Hinrichtung Karls I. im Januar 1649 sahen viele
Baptisten das Ende des Vierten Weltalters der Daniel-Apokalypse und damit
das Ende der Monarchie als legitimer Herrschaftsform auf Erden. Der militante
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Antimonarchismus vieler Baptisten gab nach der Restauration der Monarchie
1660 Anlass zu schweren Verfolgungen, bis 1689 den Baptisten unter strengen
Auflagen eine begrenzte staatliche Duldung gewéhrt wurde.>

Zur ersten praktischen Verwirklichung der baptistischen Staatsauffassung kam
es in Neuengland, als der Theologe Roger Williams sich aufgrund der Lektiire
baptistischer Traktate iiber die Religionsfreiheit von der puritanischen Staats-
kirche der theokratischen Kolonie der Massachusetts Bay Company abwandte
und aus Massachusetts vertrieben wurde. Er griindete daraufthin 1636 die re-
ligids neutrale demokratische Miniaturrepublik Providence, den Vorldufer des
heutigen Bundesstaats Rhode Island. Dort wurde Williams 1638 auch Mitbe-
griinder der ersten Baptistengemeinde auf amerikanischem Boden (legte aber
nach kurzer Zeit seine Mitgliedschaft wieder nieder).® Dass Rhode Island auch
nach der Restauration der Monarchie im englischen Mutterland als demokra-
tischer Staat mit uneingeschrankter Religionsfreiheit weiterbestehen konnte,
verdankt sich dem Verhandlungsgeschick des Baptistenpredigers John Clarke,
der 1663 die Anerkennung der Verfassung von Rhode Island durch Karl II. von
England erreichen konnte.*

Roger Williams fand die wesentlichen Ziige seiner theologischen Begriindung
des sikularen Charakters des Staates und der Religions- und Gewissensfreiheit
bereits in baptistischen Traktaten vor, die ihrerseits von der tiuferischen Tra-
dition abhingig waren. Grundlegend fiir Williams« Bibelhermeneutik ist die
bereits im oberdeutschen Taufertum begegnende strenge typologische Unter-
scheidung zwischen Altem und Neuem Testament: »Die israelitische Verfas-
sung mit Land, Konigen und Volk, mit ihren Ordnungen in Krieg und Frieden,
hat wie das Zeremonialgesetz nur noch eine typologische Bedeutung. Sie darf
nicht als Modell und Vorbild fiir irgendein Kénigreich oder eine Staatsord-
nung in spéteren Zeitaltern herangezogen werden.«** Gegen die Theorie von
der Kontinuitit des Gnadenbundes, mit der die Puritaner ihr alttestament-
lich-theokratisches Staatsideal begriindeten, betonte Williams, dass die Inkar-
nation Christi eine grundlegende heilsgeschichtliche Zasur sei. Seit dem Kom-
men Christi seien alle Nationen vor Gott gleichgestellt. Kein Ort oder Land sei
besser oder heiliger als irgendein anderes. Daher konne es auch keine christli-
chen Nationen und keine geheiligten, theokratischen Staatsordnungen geben.
Der gesamte politische Bereich sei vollig profan: »Jetzt unter Christus sind alle
Staaten ganz und gar weltlich.«*® Die uneingeschrinkte Religionsfreiheit aller
Menschen sei daher ein verbindliches Gebot Gottes: »Gott verlangt nicht die
Aufrichtung oder Durchsetzung einer einheitlichen Religion durch die staatli-
che Obrigkeit. Der Versuch, religiose Einheit zu erzwingen, fithrt frither oder
spéter zu Biirgerkrieg, Vergewaltigung des Gewissens und Christenverfolgung,
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zu Heuchelei und zum Verderben von Millionen von Seelen ... Es ist es der
Wille und Befehl Gottes, dass seit dem Kommen Christi alle Glaubensiiberzeu-
gungen und deren Ausiibung - und seien es heidnische, jiidische, muslimische
oder antichristliche — allen Menschen in allen Nationen und Léndern gestattet
werden miissen.«”’

Williams® politisches Denken wurde, wihrend der amerikanischen Revolution
durch die baptistische Publizistik neu in die politische Diskussion eingebracht,
wegweisend fiir die politische Kultur der entstehenden Vereinigten Staaten.®
In Grofbritannien miindeten die freiheitlichen Traditionen des evangelischen
Nonkonformismus im 19. Jahrhundert in den politischen Liberalismus ein und
trugen um die Wende zum 20. Jahrhundert auch maf3geblich zur Entstehung
der Labour Party bei.*

Es ist bereits jetzt abzusehen, dass die in die politische Kultur der Moderne vo-
rausweisenden Traditionen der nonkonformistischen reformatorischen Bewe-
gungen beim Reformationsjubilium 2017 in der deutschen Offentlichkeit nur
wenig zur Sprache kommen werden. Fiir die evangelischen Freikirchen kann
das Jubildumsjahr dennoch ein Anlass werden, sich neu auf das - trotz aller
Irrwege und Sackgassen des tduferischen politischen Denkens auffindbare —
freiheitlich-emanzipatorische Erbe der tduferischen Bewegungen der Frithen
Neuzeit zu besinnen.
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