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Zu dieser Nummer

Mit dieser Ausgabe der Geschichtsblätter setzen wir die Reihe der Auf-
sätze fort, die auf das Täufergedenken 1525 - 2025 vorbereiten und die-
ses Mal im Blick haben, wie sich die Gemeinden täuferischen Ursprungs 
immer mehr dem Geist der sogenannten Moderne öffnen bzw. auf ihn 
reagieren: zwischen 1700 und 1900. Jelle Bosma hat das am Beispiel 
des Predigers Johannes Stinstra dargestellt. Dieser Theologe hat sich 
in seinen Predigten und Traktaten nicht nur der frühen Aufklärung 
in den Niederlanden zugewandt, sondern auch mitgewirkt, aufkläreri-
sche Vorstellungen, Glaube, Vernunft und Moral auf avangardistische 
Weise miteinander zu verbinden und zum Durchbruch zu verhelfen. 
Während der Arbeit an der Drucklegung seines Aufsatzes erreichte uns 
die Nachricht, dass Jelle Bosma am 21. April in Amsterdam gestorben 
ist − ein herber Verlust für die Täuferforschung zur Frühen Neuzeit in 
den Niederlanden. 

Impulse aus den Niederlanden erreichten auch Krefeld, Altona, Ham-
burg und Ostfriesland, besonders Emden, Leer und Norden. Im Nord-
westen Deutschlands waren es vor allem merkantilistische Bemühun-
gen, die sich mit dem neuen Geist verbanden und eine dominierende 
Schicht wohlhabender Kaufleute und Reeder in der Gemeinde heran-
wachsen ließen, in Krefeld Leineweber und Seidenfabrikanten. Das 
hat Michael Driedger beschrieben. Einen starken Einfluss haben nie-
derländische Mennoniten auch im polnischen Königreich, den Pro-
vinzen des Deutschen Ordens und im Königreich Preußen ausgeübt. 
Tonangebende Gemeinden waren bald in Danzig und in ländlichen 
Gebieten der Weichselniederung entstanden. Das hat der nordameri-
kanische Historiker Mark Jantzen (Bethel College, Kansas) noch einmal 
im Anschluss an seine Dissertation und weitere Untersuchungen dar-
gestellt. Ganz anderer Art waren die Entwicklungen in der Pfalz und 
im Kraichgau, wo zahlreiche Flüchtlinge aus der Schweiz, vor allem aus 
den Landschaften Zürichs und Berns, Zuflucht fanden und in der Land-
wirtschaft, wie Diether Götz Lichdi dargestellt hat, mit modernisieren-
den Anbaumethoden reussierten. So unterschiedlich die Gemeinden 
im Norden, Osten und im Süden Deutschlands auf den neuen Geist im 
kulturellen, politischen und wirtschaftlichen Leben reagierten, waren 
doch alle Gemeinden in einen „Prozess der Akkulturation“ eingetreten. 
Auf diese Weise wurden die neueren Forschungen in dem Sammelauf-
satz dieser Autoren auf den Begriff gebracht.In eigenen Beiträgen haben 
zwei Experten auf ihrem Gebiet, Mark Häberlein (Universität Bamberg) 
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und James Urry (Victoria University, Wellington, Australien), die ganz 
unterschiedlichen Akkulturationsprozesse in den Siedlungsgebieten 
der Mennoniten in Nordamerika und Russland, hier in den bald pro-
sperierenden Kolonien in der Ukraine und in Gebieten an der Wolga, 
nachgezeichnet. 

Auf verschiedenartige Weise haben die Mennoniten auf den Geist der 
Moderne reagiert und zahlreiche Anschauungen, die im Aufbruch der 
Reformation entstanden waren, verändert. Die krasse Form der Abson-
derung „von der Welt“ war allmählich einer neuen Einstellung zur 
weltlichen Obrigkeit gewichen, die nun den einstigen Dissidenten mit 
Wohlwollen und Toleranz begegnet war und sie im Laufe der Zeit in die 
vollen Staatsbürgerrechte einsetzte. Unter neuzeitlichen Bedingungen 
mussten die Taufgesinnten bzw. Mennoniten, wie sie nun zumeist pau-
schal genannt wurden, immer wieder auf die Suche nach ihrem täuferi-
schen Proprium gehen. 

Kurz nach Erscheinen der Geschichtsblätter 2022, an denen sich Hel-
mut Foth mit einer ausführlichen Besprechung einer Veröffentlichung 
zu „Loyalitätsfragen“ beteiligte, denen die Glaubensgemeinschaften 
täuferischer Tradition in den „staatlichen Neugründungsphasen des 20. 
Jahrhunderts“ ausgesetzt waren, erreichte uns die traurige Nachricht 
von seinem plötzlichen Tod. In den Jahren nach seiner Pensionierung 
als Pfarrer im Schuldienst der evangelischen Kirche in der Pfalz hat 
er sich immer wieder auch für die Geschichtsblätter engagiert. Er hat 
uns geholfen, englische Beiträge zu übersetzen, ein Register für diese 
Zeitschrift erstellt und auf seine Weise dazu beigetragen, eine reich-
haltige Forschungsgeschichte bibliographisch zu erschließen und vor 
dem Vergessen zu bewahren. Besonders aber hat er sich um das Pro-
blem bemüht, „wie die Mennoniten in die deutsche Volksgemeinschaft 
hineinwuchsen“ und die Geschichtsblätter ihnen dabei halfen (2007, S. 
60-88). Nicht zu vergessen ist schließlich sein großer Aufsatz über eine 
fünfhundertjährige „Beziehungsgeschichte“ von Juden, Täufern und 
Mennoniten (2013, S. 23-53). Diese Beiträge haben uns viel zu den-
ken gegeben. Helmut Foth wird uns als anregender und hilfsbereiter 
Gesprächspartner in der oft schwierigen Arbeit an der gemeinsamen 
konfessionellen Tradition fehlen. 

 Die Schriftleitung
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Zum Täufergedenken 1525 - 2025 

Jelle Bosma †

Vernunft, Moral und Gedankenfreiheit.
Johannes Stinstra (1708 - 1790) als Vertreter der Moderne

Im 18. Jahrhundert durchliefen die Mennoniten in den Niederlanden 
unterschiedliche Entwicklungen. Zahlenmäßig wurden sie kleiner, weil 
sie zum Beispiel immer mehr Mitglieder an die „herrschende Kirche“ 
verloren, in der ein Ausschluss von obrigkeitlichen Ämtern nicht vorge-
sehen war. Darüber hinaus glichen sie sich zunehmend einander an, da 
viele der alten Gruppenbezeichnungen und Identitäten (Waterlander, 
Flamen, Friesen usw.) verschwanden und zahlreiche Taufgesinnte sich 
zu übergreifenden mennonitischen Gemeinden zusammenschlossen. 
Nach einer gewissen Zeit gab es nur noch zwei Gruppen: die Moder-
nen oder Liberalen (Lammisten), die bei weitem die größte Gruppe dar-
stellten, und die eher traditionell orientierte Gruppe der Zonnisten.1 Die 
Mehrheit der Täufer war sich immer ähnlicher geworden und gelegent-
lich auch deutlich vom Zeitgeist beeinflusst. Zugleich war das 18. Jahr-
hundert auch eine konstruktive Zeit, in der es Innovationen gab wie 
eine eigene Predigerausbildung, eine wachsende Zusammenarbeit, den 
Gebrauch von Orgeln im Gottesdienst usw.2 

Ein bedeutender Theologe dieser Zeit war der taufgesinnnte Pastor 
Johannes Stinstra,3 Er verteidigte mit Herz und Verstand fortschrittliche 
Ansichten, die für viele – vor allem außerhalb seiner eigenen Kirche – 
vorerst nicht akzeptabel waren, und fügte sich dadurch selbst einigen 

1	 Beide Begriffe beziehen sich auf die Situation in Amsterdam, wo sich liberale Gruppen in 
„Het Lam en de Toren“ und ihre Gegenspieler in „De Zon“ trafen. Diese Gruppennamen, die 
auch unterschiedliche theologische Standpunkte markieren, wurden überall gebräuchlich.

2	 Eine gute Einführung und Übersicht s. Piet Visser: Verlichte doopsgezinden. Cornelis van 
Engelen (1726-1793) en zijn tijdschrift de Philosooph, in: Doopsgezinde Bijdragen 33, 
2007, S. 121-157; ders.: Keurige ketters. De Nederlandse doopsgezinden in de eeuw van de 
Verlichting, Amsterdam 2004.

3	 Neben den üblichen Handbüchern und Übersichtswerken s. Chr. Sepp: Johannes Stinstra 
en zijn tijd. Ene bijdrage tot de geschiedenis der kerk en school in de 18e eeuw, Amsterdam 
1866; J. van Eijnatten: Mutua christianorum tolerantia. Irenicism and toleration in the 
Netherlands: the Stinstra affair 1740-1745, Florenz 1998.

Mennonitische Geschichtsblätter
80. JG, 2023
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Schaden zu. Er rief den Widerstand der Konservativen hervor, als er 
begann, seine Ansichten entschieden und klar zu äußern. Einmal wurde 
er sogar seines Amtes enthoben, er durfte nicht mehr predigen und gilt 
seitdem als ein im Zeitalter der Aufklärung fast zum Schweigen gebrach-
ter “Dissident“. 

Jugend und Ausbildung

Johannes Stinstra wurde 1708 in Harlingen als jüngster Sohn eines 
wohlhabenden taufgesinnten Holzhändlers geboren. Das Geschäft sei-
nes Vaters florierte, sodass Johannes an der nahegelegenen Akademie in 
Franeker Theologie studieren konnte. Anders als die „Vermahner“, die 
täuferischen Pastoren und Prediger, die oft ehrenamtlich und ohne Stu-
dium tätig waren, kam er im akademischen Milieu in Kontakt mit einer 
neuen Art des Denkens, das moderner, umfassender und weniger auf 
die Tradition ausgerichtet war.4 Er begegnete modernen Sprachwissen-
schaftlern, Philosophen und Exegeten, die einen Blick für ganz andere 
und oft neue Dinge hatten.5 Franeker galt damals als sehr modern. So 
wurde Johannes Stinstra schnell zu einem modernen, in klassischen 
Sprachen geschulten Theologen, der sich ein umfassendes Wissen 
erwarb und alle ihm inzwischen zur Verfügung stehenden Mittel nutzte.

Predigtarchiv

Als er 21 oder 22 Jahre alt war, schrieb er seine ersten Predigten auf. 
Einige davon sind erhalten geblieben, da Stinstra diese Texte aufbe-
wahrt und wiederverwendet hat, und auf diese Predigtsammlung stützt 
sich dieser Aufsatz.6 Sein Predigtarchiv ist in erster Linie ein Arbeits-

4	 Die „Franeker-Schule“ wird für ihre Modernität gelobt in: J. van Eijnatten: Liberty and 
concord in the United Provinces. Religious toleration and public in the eighteenth-century 
Netherlands, Leiden und Boston 2003, S. 81-90.

5	 Dort waren einige bekannte Wissenschaftler, die zu Stinstras Gelehrsamkeit und darüber 
hinaus zu seiner Modernität beigetragen haben, alle drei galten als Pioniere einer 
moderneren, manchmal sogar aufgeklärten Wissenschaft. Ich beziehe mich hier auf Tiberius 
Hemsterhuis, Hermannus Venema und Albert Schultens. Hemsterhuis (1685-1766) war ein 
Gräzist, der in seinem Wissen viel weiter ging als üblich; Venema (1697-1787) war ein milder 
und toleranter Theologe, der auch aufgeklärte Erkenntnisse verstand und schätzte; Schultens 
(1686-1750) ging in der Orientalistik weit, indem er das Hebräische mit dem Arabischen und 
anderen ähnlichen semitischen Sprachen verglich; mit anderen Worten, er erweiterte den 
Kontext vieler Texte. Siehe z. B. J. van Eijnatten: Liberty and concord (wie Anm. 4), S. 90-102.

6	 Diese Sammlung befindet sich in der UBA (Universitätsbibliothek der Universität 
Amsterdam) unter der Nr. UBA765. Sie besteht aus fünf quadratischen Schachteln 
(Predigten im Quartformat), handgeschrieben, jeweils mit Umschlag. Die handschriftlichen 
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archiv, das er fleißig nutzte und weiter ausbaute. Es zeigt, dass er als 
Theologe sehr akribisch gearbeitet hat, alle notwendigen Sprachen 
beherrschte und sehr früh seine inhaltliche Position gefunden hat. In 
Stinstras Predigtarchiv schlagen sich auch die kulturellen Entwicklun-
gen und Veränderungen des 18. Jahrhunderts nieder, was das Archiv zu 
einer ergiebigen und interessanten Quelle macht.

Stinstra brachte seine Predigten immer vollständig zu Papier. Er 
bewahrte sie sorgfältig auf und verwendete sie (manchmal Jahre später) 
wieder. Die Daten, an denen er die Predigten hielt, sind auf der Vorder-
seite aufgeführt. Die Predigten umfassen oft etwa 24 Seiten und ent-
halten, beginnend mit dem Deckblatt, immer den behandelten Bibel-
text in hebräischer oder griechischer Sprache. Dann folgt die inhaltliche 
Darstellung seiner Argumentation in Latein (Punkt für Punkt). Diese 
Struktur ist eindeutig vom englischen Predigtstil beeinflusst.7 Da er sich 
für eine praktische und prägnante Argumentation statt für eine ausge-
feilte Erörterung der Wortbedeutung entschied, predigte er auf eine viel 
modernere Weise, als es zu seiner Zeit üblich war. Es kam ihm gewöhn-
lich mehr auf die Bedeutung des Textes an als auf sprachliche Genau-
igkeit. Denn bis dahin war es üblich, in einer Predigt jedes Wort des 
biblischen Textes mit einer Bedeutung zu versehen, wodurch die Zuhö-
rer eine Menge unnötiges Gelehrtenwissen zu verdauen hatten. Bei der 
„neuen“ Predigtmethode ging es viel mehr um den Inhalt (Sinn/Thema) 
des Textes, der klar und einfach erklärt wurde. In diesem Aufsatz soll 
untersucht werden, welche Botschaften Stinstra in seinen Predigten ver-
mitteln wollte und welche Auslegung biblischer Texte charakteristisch 
für ihn war. 

Eine Unterbrechung von fünfzehn Jahren

Nach einem offen ausgetragenen Konflikt mit der reformierten Kirche 
wurde Stinstra von 1742 bis 1757 von der friesischen Obrigkeit (de 
Staten van Friesland) mit einem Predigtverbot belegt. In dem Konflikt 
ging es um den Vorwurf, Anhänger einer gefürchteten Häresie zu sein, 
nämlich des Sozinianismus, der Jesus nur als Mensch und nicht als Gott 
ansah und deshalb die Trinitätslehre ablehnte. Insbesondere die Tauf-

Kopien waren für seinen eigenen Gebrauch bestimmt und wurden daher immer von ihm 
gesprochen.

7	 Stinstra war mit der englischen Theologie bestens vertraut und übersetzte bald die Predigten 
von James Forster und Samuel Clarke. J. Forster: Zestien predikaetsien over zeer gewichtige 
stoffen, Harlingen 1737; Predicaetien van Samuel Clarke […] alle te zamen, zo die bij zijn 
leven, als die na zijn dood zijn uitgekoomen, Harlingen 1739-1749.
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gesinnten gerieten wegen ihrer theologischen Offenheit und der Ableh-
nung verbindlicher Bekenntnisschriften immer wieder in den Verdacht 
dieser Häresie. Doch dieser Verdacht war in Wirklichkeit unberechtigt. 
Stinstra war in der Tat, wenn man seine Predigten liest, ein ,normaler‘ 
Christ, der alle üblichen Wahrheiten anerkannte. Aber er hatte in seinen 
Schriften die Grenzen überschritten, indem er − was andere nicht ver-
standen und ihm übel nahmen − den Sozinianismus als eine normale 
christliche Religion bezeichnete. Er hat ihn also gebilligt und darüber 
hinaus auch die Verwendung von Bekenntnisschriften in Frage gestellt.8 

Das Predigtverbot wurde schon oft und ausführlich beschrieben und 
hing sicherlich auch mit Stinstras moderner Theologie zusammen, die 
ihrer Zeit voraus war.9 Stinstra hatte zuvor eine Bittschrift geschrieben, 
mit der er seine Kollegen in Friesland vor dem fast kollektiven Verdacht 
der Ketzerei schützen wollte.10 Sie mussten sogar unterschreiben, dass 
sie keineswegs Sozinianer seien. Aber warum, so argumentierte er, sollte 
die weltliche Obrigkeit in Glaubensfragen irgendetwas unterschreiben 
lassen? So etwas war für Mennoniten höchst ungewöhnlich und eigent-
lich nicht möglich. Fast zur gleichen Zeit veröffentlichte Stinstra eine 
Reihe von Predigten,11 die in Wirklichkeit verdeckte Abhandlungen 
waren. Darin behauptete er unter anderem, dass die Bekenntnisschrif-
ten nicht gültig seien, weil sie außerhalb der Bibel entstanden seien. 
Außerdem könne die Religion keinen Zwang ausüben. Für seine men-
nonitischen Glaubensbrüder mag das selbstverständlich gewesen sein, 
aber für andere Protestanten war es inakzeptabel.

8	 Stinstra erwähnte und lobte die Reformatoren Menno Simons, Luther und Calvin, aber 
er nannte auch Sozzini als ihnen ebenbürtig, was den protestantischen Hauptkirchen 
offensichtlich gegen den Strich ging. Darüber hinaus lehnte er alle Bekenntnisschriften als 
„unbiblisch“, d. h. als außerbiblisch, ab und wies auf die seiner Meinung nach falsche Rolle 
hin, die die weltliche Obrigkeit in vielen Bekenntnisschriften spiele. Nicaea − Konstantin, 
Heidelberg − Kurfürst Friedrich III. und Dordrecht − Maurits.

9	 S. Anm. 4. Beide Studien unterscheiden sich zeitlich stark, sind aber sehr gründlich. 
Sie konzentrieren sich hauptsächlich auf die wissenschaftliche Diskussion oder die 
Ideengeschichte, nicht auf den Wandel der Einstellungen oder die Wirtschaftsgeschichte.

10	 Ursprünglich handelte es sich dabei um einen Request und eine Deductie (1740), denen 
später die Remonstrantie an die ed. mog. Heeren Staaten van Friesland, Amsterdam 1742 
folgte, die sich gegen die Forderung richtete, durch eine Unterschrift zu beglaubigen, 
dass man nicht sozinianisch sei. Nur einer von mehreren Dutzend Aufgeforderten hatte 
unterschrieben. Stinstra veröffentlichte daraufhin etwa fünf Predigten (s. Anm. 11), in denen 
er behauptete, dies entspreche nicht dem wahren Christentum.

11	 J. Stinstra: De natuure en gesteldheid van Christus koninkrijk, onderdaanen, kerk en godsdienst 
afgeschetst in vijf predicatien, Harlingen 1742.
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Vernunft und gesunder Menschenverstand

Für Stinstra war das Christentum vor allem ein vernünftiges und mora-
lisches System, das allen verständlich sei.12 Er teilte das Vertrauen der 
Aufklärung in Wissenschaft und Fortschritt und ordnete die biblische 
Botschaft in dieses neue Weltverständnis ein. Seine akademischen Leh-
rer waren aufgeschlossen gegenüber einem offeneren „vernünftigen 
Denken“, Stinstra setzte sich stets für Vernunft und Freiheit ein13 und 
sah in allen neuen Erkenntnissen nützliche und erfolgversprechende 
Wahrheiten.

Vernunft und gesunder Menschenverstand waren in Stinstras Augen 
das Schönste und Vernünftigste, was man als Lebewesen vorweisen 
könne. Die Vernunft lasse sich überall in der Ordnung der Welt ent-
decken. Die Gnade oder Güte des Höchsten Herrn oder des Höchsten 
Wesens durchstrahle die ganze Natur, und alle Kulturen würden dieses 
Prinzip kennen und erkennen.14 Eine zweite wichtige Überzeugung war 
für Stinstra die Moral, die Wertschätzung des Guten und Richtigen, das 
für alle Menschen einsichtig und nachvollziehbar sei. In all seinen Pre-
digten bemühte sich Stinstra stets um Vernünftigkeit im Denken, aber 
auch um Moral und deren praktische Umsetzung.

Gegen Schwärmerei

Was Stinstra nicht mochte und wogegen er sich vehement wandte, war 
„Schwärmerei” oder Aberglaube. In den frühen fünfziger Jahren hatte er 
eine Streitschrift zu diesem Thema geschrieben, die ins Deutsche, Fran-

12	 https://fy.wikipedia.org/wiki/Johannes_Stinstra. Ein Lemma auf Friesisch; nicht auf 
Niederländisch, Deutsch oder Englisch. Übersetzung: „Seine Auffassung des Christentums 
als vernünftiges, moralisches System und sein rationales Denken haben die Menisten stark 
beeinflusst und zum Modernismus geführt.“

13	 Gerade die Freiheit ist ein heikles Konzept, denn sie war Gegenstand aller möglichen 
Diskussionen, und zwar seit dem 16. und 17. Jahrhundert. Dabei ging es natürlich um den 
Begriff der Toleranz, der im Laufe der Zeit unterschiedlich interpretiert wurde. Zumindest 
haben einige eine Zeit lang dafür argumentiert, zum Beispiel der englische Philosoph John 
Locke, aber auch viele andere. Die Gewissensfreiheit wurde dabei von der Religionsfreiheit 
unterschieden, aber diese Diskussion hatte natürlich auch einen politischen Aspekt, vor 
allem später im 18. Jahrhundert; s. auch Anm. 4.

14	 Es scheint, dass Stinstra von der damals sehr populären Physico-Theologie, z. B. von Bernard 
Nieuwentijt, beeinflusst wurde. Letzterer hatte 1715 ein wichtiges Buch geschrieben: Het 
regt gebruik der werelt beschouwingen, ter overtuiginge van ongodisten en ongelovigen 
aangetoont.. Darin argumentierte er, dass die Beweise der Gottlosen und Spinozisten falsch 
seien und dass Gottes Gegenwart in der gesamten Natur spürbar und sichtbar sei.
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zösische und Englische übersetzt wurde.15 Darin wandte er sich gegen 
alles, was er als extravagante Formen der Religiosität ansah. Damals gab 
es in der Republik einige religiöse Unruhen, die von vielen Emotionen 
begleitet waren.16 Stinstra sprach sich vehement dagegen aus, weil der 
gesunde Menschenverstand in diesen Fällen völlig fehle. Heftige Emo-
tionen missbilligte er. Die düstere Engstirnigkeit der „Schwärmer“ ver-
hindere den Durchbruch der neuen Erkenntnisse. Er nannte mehrere 
Beispiele: Mohammed war für ihn ein „Geisterfahrer“ und ein Betrü-
ger, die Kabbala ein „Sammelsurium der Phantasie“, und auch Franz 
von Assisi, der „stummen Tieren“ predigte, lehnte er entschieden ab.17 
Deren Verhalten führe zu einer emotionalen Abkopplung von den all-
gemeinen vernünftigen Wahrheiten und deshalb zu Sektierertum und 
Wahnvorstellungen.

Stinstra, ein Freund der Vernunft, des gesunden Menschenverstands 
und der bestmöglichen Moral, zog eine Trennlinie zu anderen Gläubi-
gen, zu den Traditionalisten und zu den Pietisten.18 Diese sorgten sich 
ausgiebig um ihr Seelenheil und brachten dies durch Emotionen, Trä-
nen usw. zum Ausdruck. Stinstra dagegen hatte wenig oder keine Angst 
vor der Hölle, und auch eine Gnade, die man braucht, um gerettet zu 
werden (aber nicht selbst erlangen kann), war für Stinstra fast undenk-

15	 Johanns Stinstra: Waarschuwinge tegen de geestdrijverij in een brief aan de doopsgezinden 
in Friesland, Harlingen 1750; Übersetzungen: An essay on fantacism, London 1753; Lettre 
pastorale contre le fanatisme, Leiden 1752; Warnung vor dem Fanaticismus, Berlin 1752. 
Darin führt er aus, dass Vernunft und gesunder Menschenverstand gottgegeben und 
das höchstmögliche Gut seien. Der Spiritualismus jedoch sei oft mit leidenschaftlichen 
Gefühlsregungen verbunden, manchmal entstehe daraus sogar Lüge und Betrug. 

16	 Am bekanntesten ist der Nijkerker-Aufruhr, der in den Jahren 1749 bis 1752 für viel 
religiösen Wirbel sorgte. Der erste öffentliche Aufruhr fand während eines offiziellen 
Gottesdienstes im November 1749 statt, der von Pastor Roldanus geleitet wurde. Eine alte 
Frau fing an, laut zu schreien und mit viel Wehklagen zu Gott zu beten. Andere haben das 
von ihr übernommen. In den folgenden Monaten trat dieses Phänomen häufig auf. S. Joke 
Spaans (Hg.), Een golf van beroering; de omstreden religieuze opwekking in Nederland in 
het midden van de achttiende eeuw, Hilversum 2001, S. 125-153.

17	 Franziskus habe in der Zeit des Mönchtums an der Spitze der Torheit gestanden. Diese 
habe sich immer weiter fortgesetzt. Die Jesuiten werden mit Schrecken erwähnt, auch die 
Jansenisten oder die Konvulsionsanhänger am Grab des Abtes von Paris. Jacob Böhme und 
die Pietisten hätten ebenso Unrecht wie Cromwell, die Quäker, Antoinette de Bourignon, 
Labadie und schließlich die Herrnhuter.

18	 Stinstra wurde nicht nur selbst von orthodoxen reformierten Pfarrern und Professoren 
angeklagt und bekämpft. Er war selbst aktiv und lehnte den Pietismus ab, der auch unter 
Mennoniten Anhänger gefunden hatte. So gelang es ihm, den Amsterdamer Prediger 
Johannes Deknatel daran zu hindern, nach Harlingen zu kommen, um dort zu predigen; und 
er wurde selbst wieder von orthodoxen Mennoniten-Predigern bekämpft.
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bar, denn dies setze einen sehr grausamen Höchsten Herrn voraus − 
ganz anders als Stinstra es sich vorstellen konnte − und störe so die lie-
benswerte und (teilweise) vernünftige Schöpfung.

Es ist bemerkenswert, dass Stinstra, der zuvor selbst wegen seiner über-
mäßigen Lockerheit und beispiellosen Großzügigkeit gegenüber „häre-
tischen“ Bewegungen drangsaliert worden war, hier plötzlich eine harte 
Linie verfolgte und bestimmte Formen des Glaubens gnadenlos ablehn-
te.19 Dass er bestimmte Auffassungen als Fanatismus ablehnte, hängt 
vielleicht auch damit zusammen, dass dessen Anhänger einer anderen 
sozialen Schicht als er selbst angehörten (nicht akademisch gebildet, 
nicht wohlhabend usw.).20 

Umgang mit der Bibel  

Aber was war nun die christliche Botschaft Stinstras und was hat er als 
vernünftig und einsichtig erklärt? War es die Bibel und war sie für ihn 
ein einfaches und klares Buch? Die meisten Predigten Stinstras befas-
sen sich mit dem Neuen Testament und insbesondere den Briefen des 
Paulus. Er bezog sich wenig auf das Alte Testament mit Ausnahme der 
Weisheitsliteratur und der Propheten.21 Für ihn scheint die Vernunft 
überall durch und wird in allem sichtbar, auch in der Bibel, sie werde 
jedoch nicht immer erkannt. 

Inhalt der Predigten

Wie wird diese Wahrheit in Stinstras handschriftlich überlieferten Pre-
digten dargestellt? Wie ist er mit biblischen Texten umgegangen und 
welche Wahrheiten hat er in ihnen gefunden und herausgearbeitet? Sein 
Predigtarchiv umfasst einen Zeitraum von vierzig Jahren, und so stellt 
sich die Frage: Gab es über die Jahre hinweg eine Entwicklung in seinem 
Denken oder blieb er sich treu?

19	 Seine Polemik gegen „Schwärmer“ und „Fanatiker“ setzte Stinstra auch in seinen späteren 
Jahren fort. Mit 64 Jahren veröffentlichte er Reden, die sich gegen die Kindertaufe richteten. 
Johannes Stinstra: De doop der kinderen verworpen, en der bejaarden verkoren, in vier 
uitgebreide reden, Harlingen 1782.

20	 Damit erinnert die harte Trennlinie zwischen den beiden Lagern ein wenig an die 
Erkenntnisse des französischen Soziologen Pierre Bourdieu, der zwischen Hoch- und 
Niederkultur bzw. gegenseitigem Misstrauen und strukturellem Missverständnis unterschied.

21	 S. Anm. 24.
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Weihnachtspredigten

Da Stinstra auf der Vorderseite seiner Predigten immer vermerkt hat, 
wann er sie gehalten hat, wissen wir, welche Predigt er wahrscheinlich 
am häufigsten gehalten hat. Es war eine Weihnachtspredigt, für die vier-
zehn Termine aufgeführt sind, die von 1737 bis 1783 reichen.22 Sechs-
undvierzig Jahre lang hielt er zu Weihnachten die gleiche Predigt. Eine 
zweite Weihnachtspredigt in Stinstras Archiv stammt ebenfalls aus den 
1730er Jahren, und er könnte auch diese bis in die 1780er Jahre ver-
wendet haben; er verfügte also über eine gewisse Abwechslung.23 Diese 
Weihnachtspredigt24 versucht deutlich zu machen, dass das, was in den 
Evangelien über die Geburt Jesu erzählt wird, wirklich stattgefunden hat. 
Stinstra geht es vor allem um die Frage, ob diese Geschichte zuverlässig 
und historisch korrekt ist und wann sie stattgefunden hat. Wer war zum 
Beispiel der damalige Gutsherr, und stimmen die Quellen oder wider-
sprechen sie sich? Dabei kommentiert er auch die politischen Verhält-
nisse der damaligen Zeit. Die Machtergreifung durch Caesar und später 
Augustus beispielsweise wertet er negativ, da diese beiden eitlen Män-
ner die Demokratie getötet und die Freiheit der Menschen beschnitten 
hätten. In der Predigt geht es also im Wesentlichen um die Historizität 
der geschilderten Ereignisse und die Integrität des biblischen Schrift-
stellers. Stinstra will zeigen, dass die Geschichte glaubwürdig ist und 
unser Erlöser wirklich als kleines Kind auf die Welt kam, dass er von 
David abstammt usw. Geschichte, Wahrheit und Freiheit sind die The-
men seiner Weihnachtspredigt. 

Es ist möglich, dass diese Art zu predigen auf Stinstras akademische 
Ausbildung in Franeker zurückgeht, denn auch dort war das historische 
Element ein fester und wichtiger Bestandteil der Exegese und veran-
kerte die Bibel gleichsam in den außerbiblischen Schriften und dem von 
ihnen geschaffenen Kontext. Später veröffentlichte er Predigten über die 

22	 Stinstras Predigtarchiv fortan: Hs. 65-341:002; es gibt eine Reihe von Predigten, die mehr 
als zehn Mal gehalten wurden, z. B. auch eine Weihnachtspredigt aus dem Jahr 1732, die er 
zwischen 1761 und 1784 zwölf Mal hielt. Viele andere Predigten, wurden etwa acht Mal in 
sehr unterschiedlichen Zeiträumen gehalten.

23	 Hs. 65-341:048.
24	 Neben den „historischen“ Predigten, die weitgehend dem entsprachen, was Stinstra in 

Franeker lernte, hielt er auch „thematische“ Predigten, die der englischen Predigttradition 
von John Tillotson und Samuel Clarke entsprachen und immer theologische oder sogar 
philosophische Themen behandelten. Die historischen Predigten konzentrieren sich auf 
den Kontext des Beschriebenen, oft ergänzt durch andere außerbiblische Quellen. Die 
thematischen Predigten konzentrieren sich auf Themen, die gleichsam kontemplativ 
behandelt werden.
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„alten Prophezeiungen“; es waren seine letzten veröffentlichten Werke. 
In ihnen behandelt er − sehr akribisch − die Propheten, um deutlich zu 
machen, dass der Messias tatsächlich vorhergesagt wurde.25 Doch er tat 
dies sehr zurückhaltend, denn der freie Wille steht für ihn im Wider-
spruch zur Prädestination, d. h. der Vorherbestimmung der Geschichte. 
Infolgedessen seien Gottes endgültige Pläne nicht immer vollständig 
sichtbar und nachvollziehbar: „Hier leuchtet unser Geist”!26

Stinstra predigte, wie wir bereits gesehen haben, sehr häufig aus dem 
Neuen Testament, und die überlieferten handschriftlichen Predigten 
weisen einen Prozentsatz von 84 gegenüber 16 (NT/AT) auf. Neben eher 
historischen Predigten, bei denen Sprachkenntnisse und die Kennt-
nis des Kontexts wichtig waren, hielt er auch thematische Predigten. 
Dabei wurde er wahrscheinlich hauptsächlich von englischen Predi-
gern beeinflusst: Tillotson zum Beispiel und vor allem Samuel Clarke.27 
Für einige niederländische Theologen waren diese Predigten eher theo-
logische Abhandlungen. In der Tat sollte eine Predigt traditionell viel 
Exegese enthalten, und in thematischen Predigten war dies viel weniger 
der Fall.28 So gibt es thematische Predigten über Tugenden und Laster 
wie „Klugheit“29 , „Leichtfertigkeit“30 , „Hochmut“31 und „die beste aller 
Leidenschaften“.32 

25	 In seinem späteren Leben (er war inzwischen fast siebzig Jahre alt und hatte Schwierigkeiten 
beim Schreiben) veröffentlichte er drei weitere Bände über die Propheten: Johannes Stinstra: 
Oude voorspellingen aangaende den Messias en deszelven openbaaringe opgehelderd en 
toegepast op de heere Jesus, Harlingen 1779-1786. Es handelt sich größtenteils um historische 
Predigten, in denen es nicht um Vernunft oder Freiheit geht, sondern um die Predigten des 
Alten Testaments und deren Anliegen. Alles wird sehr genau erklärt, mit viel Sprachkenntnis 
und ohne schwärmerische Aussagen. Stinstra erklärt sogar äthiopische und arabische Wörter, 
wobei er voll des Lobes über seinen früheren Lehrer Schultens ist. Auch der „gewiefte Calvin“ 
wird von ihm als Exeget gepriesen.

26	 Zitat aus dem Vorwort von Oude voorspellingen.
27	 Samuel Clarke (1675−1729) war Anglikaner und gilt auch als moderner Philosoph. Er 

war ein Anhänger der Empiristen und Rationalisten Locke und Berkeley. Er verfasste 
einen umfangreichen Gottesbeweis und wurde dabei in eine Kontroverse über die 
Trinität verwickelt. Es ist nicht ausgeschlossen, dass dies Stinstra inspirierte und zu seiner 
Großzügigkeit gegenüber den Sozinianern führte; s. auch J. van Eijnatten, Liberty and 
concord, S. 201-204.

28	 Zitat aus dem Vorwort zu Band 1 der von Stinstra übersetzten Predigten Samuel Clarkes. Die 
englische Predigtmethode wurde nur von wenigen aufgegriffen und übernommen.

29	 Hs. 65-341: 31.
30	 Hs. 65-341: 47.
31	 Hs. 65-341: 71.
32	 Hs. 65-341: 29.
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Die Botschaft ist immer dieselbe: Nicht Trübsal, sondern Freude ist der 
Kern des Christentums. „Wie viel besser ist unsere vernünftige Seele als 
der Gewinn, der größte Gewinn der Welt“.33 Dies ist keine antikapita-
listische Botschaft, sondern ein leidenschaftliches Plädoyer für die ver-
nünftige Seele. Leider sei es aber so, dass „die Menschen, obwohl sie 
vernünftige Geschöpfe sind, der Vernunft und den Regeln des gesunden 
Menschenverstands im Allgemeinen nur wenig Beachtung schenken“. 
So blieben diese wunderbare Wahrheit und dieses von Gott gegebene 
Instrument oft unbemerkt und ungenutzt − und dies, obwohl Vernunft 
und Religion sich gegenseitig ergänzen. „[Stinstra] zeigt, dass die reine 
Vernunft und die strenge Frömmigkeit in der Tat untrennbare Gefähr-
ten sind; dass die Vernunft selbst uns zur größten Sorgfalt in der Reli-
gion verpflichtet; und dass andererseits keine ernsthafte Frömmigkeit 
bestehen kann, ohne den Regeln der gesunden Vernunft zu folgen.“34 
So gelangt er schließlich zur Erkenntnis: In der Übereinstimmung zwi-
schen dem Höchsten Wesen und seinen vernünftigen Geschöpfen liegt 
die wahre Religion. Da das Höchste Wesen sie mit Verstand und Ver-
nunft ausgestattet habe, sei es Aufgabe der Menschen, sich an die mora-
lischen Anweisungen, die überall zu finden seien und von oben über-
mittelt wurden, zu halten. Das sei die wahre Vernunft, die der richtigen 
Moral und dem Rat des Höchsten Wesens entspreche, das ja auch den 
gesunden Menschenverstand geschaffen habe, den man, wenn man will, 
überall finden könne. Das sollte stets seine Botschaft bleiben. 

Neue Schwärmerei?

1774 predigte Stinstra erneut über Galater 2:20, wo der Apostel Paulus 
behauptet, dass er „mit Christus gekreuzigt“ und doch lebendig ist, und 
dass „Christus in mir lebt“. Diese kühne Behauptung wirkt in Stinstras 
Augen wie „Unsinn“ und „Schwärmerei“. Der Apostel behaupte in sei-
nem Enthusiasmus etwas, das der „Wahrheit und dem gesunden Men-
schenverstand“ widerspreche. Doch Stinstra stellt klar: Was Paulus hier 
schreibt, höre sich zwar seltsam an, sei aber nur symbolisch zu verste-
hen und letztlich wahr. Stinstras alte Botschaft „Vernunft, Moral und 
keine Schwärmerei“ gilt also immer noch und ist im Grunde immer 
noch der Kern seiner Argumentation − auch in den 1770er und 1780er 
Jahren. Aber ist diese Botschaft noch von Bedeutung, wird sie von Glau-
bensbrüdern und „vernünftigen Menschen“ auch anderswo geteilt und 
angenommen?

33	 Hs 65-341: 52.
34	 Hs 65-341: 11.
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Um 1778 predigte Stinstra an einem Gebetstag unter Verwendung eines 
Psalmtextes über „wahre Patrioten“.35 Die Bindung an einen Ort, eine 
Stadt oder ein Land sei immer und überall vorhanden, argumentiert 
Stinstra, und sei im Grunde nichts anderes als „Selbstliebe“. Allerdings: 
„Der Wunsch nach wahrer und vernünftiger Religion, die hohe Wert-
schätzung, die ihr entgegengebracht wird, und der Wunsch, an ihr teil-
zuhaben, ist das Edelste, was dem Menschen innewohnen kann“ (ebd.). 
Stinstra plädiert außerdem für Freiheit, Gerechtigkeit und Fleiß, Ein-
stellungen, die er immer wieder erwähnt. Aber das wichtigste und fast 
höchste Gut sei immer noch die wahre und vernünftige Religion. „Seid 
ein aktiver Teil des Staates und sitzt nicht die ganze Zeit in einem Kaf-
feehaus oder einer Gesellschaft herum, um über Staatsangelegenheiten 
zu diskutieren“, sagt Stinstra (ebd.).

Übersetzer von Predigten und sentimentalen Romanen

Infolge seiner jahrelangen Suspendierung hatte Stinstra mehr Zeit für 
andere Dinge. Auf Anfrage beschloss er, sein Predigtarchiv in monat-
licher Folge zu veröffentlichen.36 Sporadisch trat er noch auf der Kanzel 
in Holland auf, der Provinz, in der das Predigtverbot nicht galt.37 Er ver-
öffentlichte auch englische Predigten in niederländischer Sprache und 
übersetzte die Predigten Jacob Forsters. Von 1739 bis 1749 veröffent-
lichte er elf Bände mit Predigten von Samuel Clarke.38 Dieser Englän-
der gilt als Wegbereiter und Unterstützer John Lockes und George Ber-
keleys, ein Anglikaner, der als Theologe die Botschaft der Aufklärung 

35	 Psalm 122:8, 9. Hs 65-341:54. Die Gebetstage befassten sich mit der Ernte, also auch mit 
Wirtschaft und Fortschritt, aber auch mit Klimakatastrophen oder mit Krankheiten und 
Epidemien. Außerdem brachten sie ihre Unterstützung für die Obrigkeit in Angelegenheiten 
wie Unruhen oder Krieg zum Ausdruck. Andersdenkende Gruppen wie die Täufer 
bemühten sich, sich in diese angeordneten religiösen Akte und damit in die nationale Politik 
einzufügen.

36	 Johannes Stinstra:Vier en twintig leerredenen, Harlingen 1746; zuvor separat 1745 und 
1746 erschienen, jeweils mit eigenem Titelblatt, Paginierung wie gewohnt, ebenso die 
Zeilennummerierung (mit Buchstaben in alphabetischer Reihenfolge). „Zu diesem 
Zweck habe ich diese Predigten so belassen, wie sie von mir, meist zu Beginn meines 
Predigtdienstes, verfasst und gesprochen wurden, obwohl ich diese Stoffe heute gerne etwas 
anders behandelt hätte.“ So veröffentlichte er alte Predigten neu um zu zeigen, wie ehrlich er 
früher vorgegangen war.

37	 Dies geschah in Leiden und Haarlem in den Jahren 1746 und 1747 mit den Predigten Hs. 
65−341:069 und Hs. 65-341: 46. Als er auch in Friesland wieder predigen durfte, tat er dies in 
Orten wie Dokkum und Bolsward. Er lebte zwar bald in Harlingen, ging aber auch in andere 
Kleinstädte.

38	 Zuvor hatte er bereits die Predigten von James Forster und Samuel Clarke übersetzt.
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und der Vernunft vertrat und zweifelsohne großen Einfluss auf Stinstra 
hatte.39 Sehr ungewöhnlich ist zum Beispiel, dass Clarke den Vernunft-
charakter des Christentums in den Mittelpunkt seines Denkens stellte, 
so wie es Stinstra auch tat.40 

Später wandte sich Stinstra einem anderen literarischen Genre zu: dem 
Briefroman. Im Mittelpunkt dieser vor allem von Samuel Richardson 
begründeten Form des sentimentalen Romans standen Briefe zwischen 
Menschen auf dem Weg zur Ehe, in denen Klugheit und Tugend, vor 
allem aber Besitz eine wichtige Rolle spielten. Stinstra übersetzte den 
mehrbändigen Roman Clarissa und korrespondierte mit dem Autor 
Richardson, zunächst in Latein.41 Mit großer Begeisterung berichtet er 
im Vorwort: „Nie habe ich ein Andachtsbuch gefunden, das mit so viel 
Verständnis für Religion ausgestattet war und so viel Eindruck auf mich 
gemacht hat wie die Taten und Gespräche der leidenden und sterben-
den Clarissa: und ich gestehe rundheraus, dass ich durch den fleißigen 
Gebrauch dieses Buches nicht nur aufs Äußerste unterhalten, sondern 
auch erbaut, d. h. in Weisheit und Tugendliebe gefördert und ermutigt 
wurde, in ihrer Ausübung auszuharren“ (ebd.). 

Wir haben schon früher gesehen, dass Stinstras Botschaft sich im Laufe 
der Jahre nicht veränderte. Durch den Vergleich der Handschriften kann 
überprüft werden, ob dies tatsächlich der Fall ist. Der geistig-kulturelle 
Wandel in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts, der schließlich 
zur Französischen Revolution führen sollte, bestätigte die schon früh 
von Stinstra vertretenen fortschrittlichen Wahrheiten und fand in der 
Gesellschaft immer mehr Verbreitung. In der Ära der Patrioten42 zum 

39	 Unbekannt ist, wie Stinstra mit diesem Theologen in Kontakt kam. Vielleicht wurden ihm 
seine Werke an der Universität in Franeker vorgeschlagen, vielleicht von einem Kollegen 
oder einem Buchhändler empfohlen? Bemerkenswert ist auch seine Vertrautheit mit der 
englischen Sprache, die möglicherweise mit der Hafenstadt Harlingen zusammenhängt, die 
häufigen Kontakt mit England hatte.

40	 Siehe Thomas C. Pfizenmaier: Die trinitarische Theologie von Dr. Samuel Clarke (1675-
1729): Context, sources, and controversy, Leiden 1997. 

41	 The Richardson − Stinstra Correspondence and Stinstra's Prefaces to Clarissa Carbondale 
etc. 1969. Zur Form des sentimentalen Romans s. Astrid Krake: How art produces art. 
Samuel Richardsons „Clarissa“ im Spiegel ihrer deutschen Übersetzungen (= Münsteraner 
Monographien zur englischen Literatur. Bd. 23), Frankfurt am Main u. a. 2000.

42	 Die Zeit des Wandels in der Republik des späten 18. Jahrhunderts wird oft als die Ära der 
Patrioten bezeichnet. Siehe S.R.E. Klein: Patriotischer Republikanismus. Politische Kultur 
in den Niederlanden (1766-1787), Amsterdam 1995; J.G.M.M. Rosendaal: De Nederlandse 
revolutie. Vrijheid, volk en vaderland 1783-1799, Nijmegen 2005. S. auch: https://
nl.wikipedia.org/wiki/Patriotten. S. auch J van Eijnatten, Liberty and concord, S. 278-292.
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Beispiel wurde das Wort „Freiheit“43 von vielen verwendet, nun also 
nicht mehr ausschließlich durch einen modernen, gebildeten Prediger, 
der sich über alles ärgert, was die Freiheit einschränkt − insbesondere 
natürlich die der eigenen Konfessionsgruppe. Etwa ein Jahrzehnt später 
wünschten sich viele einen gesellschaftlichen und politischen Wandel, 
und das deckte sich vorzüglich mit Stinstras Botschaft. So wurde ein 
Teil seiner an Vernunft und Moral orientierten antischwärmerischen 
Predigten immer mehr rezipiert. 

Bußtagspredigt

Die letzte Predigt, die handschriftlich überliefert ist, wurde ebenfalls 
an einem Gebetstag (14. Februar) während des Beginns des Vierten 
englischen Krieges gehalten,44 der schließlich zur Schlacht von Dog-
gers Bank im August 1781 führen sollte.45 Stinstra predigte erneut 
über einen Psalm, den er (wie damals üblich) David zuschrieb, und 
sprach sich darin wie immer für eine „vernünftige Religion“ und muti-
ges Gottvertrauen und gegen Unterdrückung und eine übermäßige 
Anhänglichkeit an Reichtum aus. Im Grunde war es eine pazifistische 
Predigt, da auch Krieg als unerwünscht angesehen wurde. Punkt für 
Punkt wird in der handschriftlichen Predigt auch der Inhalt seiner 
Gebete skizziert: ein Gebet vor der Predigt und eines danach. Sehr 
aufschlussreich ist der Inhalt des Gebets, das der Predigt vorausgeht: 
 
 

43	 Das Konzept ist vielschichtig und komplex und hat sich eindeutig gewandelt. Politisch 
ging es um Partizipation und einen langsamen Beginn der parlamentarischen Demokratie. 
Religionsfreiheit oder Toleranz bedeutete die Gleichberechtigung der verschiedenen 
Gruppen, nicht nur der Christen, sondern beispielsweise auch der Juden. „Die Idee einer 
,bürgerlichen‘ Pluralität [...] begann sich unter den mündigen Menschen erst gegen Ende des 
18. Jahrhunderts durchzusetzen, und zwar hauptsächlich deshalb, weil sich die Vorstellungen 
über den öffentlichen Status der Religion geändert hatten.“ J. van Eijnatten, Liberty and 
concord, S. 7.

44	 Die Mennoniten mussten von Zeit zu Zeit an einem von der Obrigkeit angeordneten 
Gebetstag teilnehmen. Auf diese Weise konnten sie zeigen, dass sie gute und zuverlässige 
Bürger waren und ihre Pflichten in der Gesellschaft erfüllten. S. hierzu Peter van Rooden: 
Dissenters en bededagen. „Civil Religion” ten tijde van de Republiek, in: Bijdragen en 
mededelingen betreffende de geschiedenis der Nederlanden 107, 1992, S. 703-712.

45	 Dabei handelte es sich um eine Seeschlacht in der Nordsee zwischen einem britischen 
Geschwader und einer niederländischen Flotte, bei dem es um koloniale Interessen ging. 
Die niederländische Vormachtstellung auf See war zu dieser Zeit bereits weitaus geringer als 
früher.
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Danksagung für Segen
Freiheit
Frieden

Reichtum
Kenntnis der wahren Religion

Warnung durch Qualen
Befreiung davon

Sündenbekenntnis
Abfall von der Religion

Zunahme des Unglaubens 
Vernachlässigung der öffentlichen Religion 

Lockerheit und Unentschlossenheit
Trunksucht und Unkeuschheit

Unehrlichkeit
Faulheit

Weltlichkeit
Gier

Extravaganz und Opulenz
um Vergebung bitten

versprechen, sich zu bessern
beten, dass dies dauerhaft bleibt

sei uns noch einmal gnädig
bedauerliche Situation

in menschliche Hände gefallen
dass wir ihr nicht erliegen.46

In diesem schönen und bedeutsamen Gebet bekennt Stinstra – noch 
bevor die Predigt beginnt – vor allem Schuld, schließlich spricht er aus-
führlich über alle begangenen Sünden; und das reicht von „Warnung 
durch Qualen“ bis hin zu „Extravaganz und Opulenz“. Nach der Pre-
digt, in der immer wieder dazu aufgefordert wird, ruhig und vernünf-
tig zu bleiben, folgt das Nachgebet. Statt über das schlechte Verhalten 
zu sprechen, werden nun das „wünschenswerte“ Verhalten sowie der 
gewünschte Fortschritt und die Entwicklung der Kultur erwähnt. Das 
Gebet ist ein Wunschzettel, der andeutet, wie alles sein sollte:

46	 Dieser Katalog stellt Punkt für Punkt den Inhalt des Gebetes dar. Das Gebet selbst wird 
umfangreicher gewesen und in ganzen Sätzen formuliert worden sein. Klar ist, dass Stinstra 
mit Wünschen beginnt und dann zur Realität übergeht, wobei er vor allem Mängel erwähnt. 
In beiden Fällen folgt er dem Zeitgeist, denn die Freiheit war zu dieser Zeit durchaus populär, 
aber auch der „Verfall der Sitten“ wurde sehr oft erwähnt.
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Beten für das Wohlergehen des Landes
Wiederherstellung des Friedens

Zähigkeit im Krieg
 Segen für die Landwirtschaft

Handel und Schifffahrt
Kunst und Wissenschaft

allgemeine Fülle
Unterkünfte für Menschen in Not

Vernünftiger Gottesdienst47

Verhindern von Katastrophen
Krankheiten
Hungersnot
Wasserfluten

Segen für die hohen Mächte des Landes
freundliche Regierung48

Einstimmigkeit
Weisheit
Kühnheit

Gerechtigkeit
Segen für den Fürsten usw.

für die anderen Völker beten
auch für diejenigen, die uns feindlich gesinnt sind

für die christlichen Kirchen49

Stinstra betet für andere Völker und für Feinde, und auch die Fürbitte 
für die christlichen Kirchen bezieht sich wahrscheinlich nicht nur auf 
die eigene Gruppe. Hier leuchtet das Licht eines sehr weiten, ja, fast 
schon ökumenischen Denkens.

Probleme der Rezeption

Spätere Predigten Stinstras50 weisen, wie bereits gezeigt wurde, auf die 
zunehmende Akzeptanz des Freiheitsideals hin. Natürlich handelte es 

47	 Hier nur das neunte Thema als Inhalt des Gebets.
48	 Er will also absolut keinen Zwang, sondern Einigkeit und eine Art Kompromiss.
49	 Hs 65-143: 27.
50	 Irgendwann schrieb Stinstra keine neuen Predigten mehr, da er schon genug hatte und sie 

ständig wiederholte. Nur Band 3 der Alten Prophezeiungen erschien später (erst 1786). Die 
letzten beiden Predigten in seiner Sammlung stammen aus den Jahren 1778 und 1781 und 
befassen sich mit dem „wahren Patrioten“ und dem Gebetstag. In diesen Predigten wird fast 
das Gleiche behauptet: Freiheit und nicht Unterwerfung.
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sich dabei um einen ganz anderen Freiheitsbegriff oder eine andere Art 
von Toleranz, als Stinstra sie vierzig Jahre zuvor vertreten hatte.51 Die 
breite Akzeptanz abweichender Gruppen sollte tatsächlich erst einige 
Zeit später (kaum fünf Jahre nach seinem Tod) erfolgen. Stinstra hatte 
also in gewisser Weise Recht, als er diese Art der Toleranz bereits ein 
halbes Jahrhundert zuvor befürwortete. Damals war Toleranz in Glau-
bensfragen aber noch weitgehend undenkbar. Und so können wir seine 
Suspendierung gewissermaßen als eine verspätete Aktion der „Unter-
drückung“ sehen. Stinstra setzte sich in den vierziger Jahren des 18. 
Jahrhunderts sehr stark, aber viel zu früh, für etwas ein, das noch kom-
men sollte. Er hat sich sehr bewusst für seine täuferischen Brüder enga-
giert; sein Herz schlug für die Freiheit der täuferischen Religionsaus-
übung. Noch mit 64 Jahren schrieb er über die Taufe, verteidigte die 
Position der Täufer und lehnte ein anderes Taufverständnis ab.52

Gleichzeitig vermittelt die Themenwahl in den späten Predigten auch 
einen betrüblichen Eindruck. Stinstras Plädoyer für die allgegenwärtige 
und sichtbare Vernünftigkeit wurde nämlich nicht von allen aufgegrif-
fen. Die Gläubigen, die die Moral für wichtig hielten, mieden weiter-
hin die Vernunft, und die Botschaft der Vernunft und des gesunden 
Menschenverstandes fand im Gegensatz zur Freiheitsforderung immer 
noch nicht allzu viel Anklang. Stinstra predigt beispielsweise über 
„Gleichgültigkeit in der Religion“ und darüber, „warum viele dem Ruf 
des Evangeliums nicht folgen“, auch darüber, dass „der Unglaube nicht 
durch überflüssige Wunderwerke besiegt werden kann“.53 Mit anderen 
Worten: Stinstras Botschaft stieß nicht immer auf Gegenliebe. Vernunft 
und gesunder Menschenverstand waren immer noch wenig beliebt, 
ganz anders als das Ideal der Freiheit. 

Porträts und Bücher

Stinstra, der nicht unbemittelt war, hat leider nicht in allen seinen Schrif-
ten ein gedrucktes (und gestochenes) Porträt von sich hinterlassen, viel-
leicht weil er es für unnötig hielt, vielleicht auch aus Bescheidenheit. 
Andere Gelehrte der damaligen Zeit, ob Professoren, Theologen oder 
Bürger, haben ihren Veröffentlichungen solche Porträts beigegeben 

51	 Das Ideal der Freiheit, das im späten 18. Jahrhundert besonders an Bedeutung gewann, war 
das politische Ideal der Freiheit, das Religionsfreiheit und Emanzipation mit sich brachte.

52	 S. Anm. 18.
53	 Die Predigten stammen aus den Jahren 1758, 1773 und 1774. Hs. 65-341: 10, Hs. 65−341: 41, 

Hs. 65-341: 97.
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oder sogar Porträts als Wandgemälde in Auftrag gegeben. Stinstra hat 
das nicht getan, obwohl möglicherweise noch ein gemaltes Porträt von 
ihm in der Mennonitengemeinde Harlingen vorhanden sein könnte.54 
In Stinstras Haus hingen viele Porträts großer Vorbilder.55 

Stinstra sammelte auch Bücher, die später – nach seinem Tod – verstei-
gert wurden, denn Stinstra hatte nie geheiratet, lebte bis ins hohe Alter 
mit seiner Mutter im Haus der Familie und hinterließ − soweit bekannt 
− auch keine Nachkommen. Der umfangreiche Katalog (zwei Bände) 
von Stinstras früherer Sammlung zeigt neben seinem Wohlstand vor 
allem sein großes und breites Leseinteresse.56 Wahrscheinlich hat er 
gerne eingekauft, und seine Bücher werden nicht ungenutzt in seinem 
Bücherregal gestanden haben, denn in seinen Veröffentlichungen fin-
den sich immer wieder Hinweise auf sie. Alle Übersetzungsarbeiten, 
Predigten und Pamphlete zeugen von seiner Gelehrsamkeit und seiner 
Freude an den Künsten. Stinstra war auch lange Zeit mit dem täuferi-
schen Prediger Pieter Fontein eng befreundet, der ebenfalls eine große 
Büchersammlung hinterlassen hat.57 
Nachwirkungen im 19. Jahrhundert

Johannes Stinstra wird in vielen Studien als Wegbereiter des Modernis-
mus dargestellt. Vieles von dem, was der Modernismus bald umfassen 

54	 Anmerkung von Piet Visser, emeritierter Professor für Geschichte und Kultur der Mennoniten. 
Ein anonymes Porträt, möglicherweise eine Zeichnung, ist in S. Groenveld (Hg.): Wederdopers, 
menisten, doopsgezinden in Nederland 1530-1980, Zutphen, 1993, S. 186, enthalten. Einige 
Namensvettern sind porträtiert, aber es ist unklar, in welcher Verbindung sie miteinander 
standen. Da Stinstra kein sehr verbreiteter Name war, kannten sie sich möglicherweise, waren 
vielleicht verwandt oder standen sogar in Kontakt miteinander. 

55	 Siehe Chr. Sepp, Johannes Stinstra en zijn tijd (wie Anm. 3), S. 6-10. Tiberius Hemsterhuis 
hing an der Wand, ebenso wie James Forster, Samuel Clarke und sogar Johan Derk van der 
Capellen, der Vorarbeiter der Patrioten.

56	 Catalogue bibliothecae, insignem praestantissimorum atque optimae notae librorum 
adparatum complexae, quocollegit [...] Joannes Stinstra [...] publica auctone distrahendi 
exponentur [...] XVIII octobris [...] anni MDCCXC, Harlingae et Franequerae 1790.

57	 Pieter Fontein (1708-1788) war ein mennonitischer Zeitgenosse, Studienkollege und enger 
Freund von Stinstra. Er stammte ebenfalls aus einer wohlhabenden Familie in Harlingen 
und studierte Theologie bei Stinstra in Franeker. Während Stinstra in Harlingen blieb, zog 
Fontein nach Amsterdam, führte dort zweimal eine sehr gute (und wohlhabende) Ehe und 
wurde einmal kurz als Prediger bzw. Vermahner eingesetzt. Er gab dieses Amt auf, sammelte 
weiterhin Schriften in alten Sprachen und beschäftigte sich mit ihnen als Hobby. Nach 
seinem Tod schenkte Fontein dem mennonitischen Predigerseminar seine Bücher, darunter 
einige griechische Literatur. Siehe: https://archives.uba.uva.nl/resources/ubainv697. S. auch 
T. van Leuveren und G. Verbraak: Een monument voor doopsgezinden; de bibliotheek van 
Pieter Fontein (1708-1788), Amsterdam 2021.
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sollte, ist bei Stinstra schon weitgehend vorhanden und scheint von ihm 
früher als von anderen ausgearbeitet oder zumindest vorbereitet worden 
zu sein. Gleichzeitig bleiben aber auch Fragen. Wie konnte einer der men-
nonitischen Prediger in Friesland, der als eine Art akademischer Primus 
inter pares in dieser Provinz angesehen werden muss, so viel Resonanz bei 
akademisch nicht ausgebildeten Kollegen finden, die ihr Handwerk nur 
als Amateure ausübten und dabei manchmal viel traditioneller waren? 
Wie ist es außerdem möglich, dass diese vernunftgeleitete und moralische 
Botschaft, die eindeutig Züge des 18. Jahrhunderts trug, im 19. Jahrhun-
dert dennoch rezipiert wurde? Schließlich brachte die Industrialisierung 
zu dieser Zeit große Veränderungen in Kultur, Gesellschaft, Technologie, 
sozialer Schichtung usw. mit sich. Die Wissenschaft im weitesten Sinne58 
gewann gegenüber früheren Zeiten an Bedeutung, und infolgedessen 
musste die Theologie Zugeständnisse an das neue moderne Denken 
machen. Modernismus in der Theologie bedeutete im 19. Jahrhundert 
mehr als die optimistische Botschaft Stinstras, dass Wirklichkeit und gött-
liche Offenbarung gleichermaßen von Ordnung und Vernunft bestimmt 
seien. Die Theologie musste sich zunehmend der neuen Realität und 
Weltanschauung unterordnen und daher viel Boden aufgeben. Die Bot-
schaft Stinstras (Vernunft, Moral und Mündigkeit) wurde also mehr oder 
weniger in der gleichen Weise fortgesetzt, aber ganz anders gestaltet.59 
In der mennonitischen Welt am Ende des 18. Jahrhunderts war Stinstra 
einer von vielen in seiner Heimat, die sich dafür einsetzten. Später sollten 
die holländischen Täufer diese Position weiterentwickeln. Weltoffenheit 
und Fortschrittlichkeit wurden zu ihren typischen Eigenschaften.

Dr. Jelle Bosma studierte Theologie in Kampen, Niederlande, und wurde dort 
1997 mit „Woorden van een gezond verstand“, einer Studie über den Einfluss der 
Aufklärung auf die Predigt in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts, promo-

viert. Er war viele Jahre Redakteur der Doopsgezinde Bijdragen und arbeitete in 
Bibliotheken, Archiven, beim Hafenbetrieb Rotterdam und bei der Tafel.  

Er ist am 21. April 2023 in Amsterdam gestorben.

58	 Er bezieht sich sowohl auf die exakten Wissenschaften (Physik, Chemie usw.) als auch auf die 
Geisteswissenschaften (Geschichtskritik usw.) und die Gamma-Wissenschaften (Soziologie, 
Politikwissenschaft, Psychologie usw.). Alle diese Bereiche unterlagen im 19. Jahrhundert 
großen grundsätzlichen Veränderungen.

59	 Zu den Mennoniten im frühen 19. Jahrhundert s. z. B. Piet Visser: ‘Eenvoudige deftigheid; 
het ideaal en imago van beschaving bij de doopsgezinden in de eerste helft van de 
negentiende eeuw’, in: Doopsgezinde Bijdragen 38, 2012, S. 61-87.
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Hans-Jürgen Goertz ∙ Michael D. Driedger ∙ Mark Jantzen ∙  
Diether Götz Lichdi

Auf dem Weg in die Moderne
Akkulturationsprozesse in Mennonitengemeinden zwischen 
1700 und 1900

1.

Das Erklärungsmodell: Konfessionelles Selbstverständnis und 
Akkulturationsprozess 

(Hans-Jürgen Goertz)

Das „lange 17. Jahrhundert“, in dem die täuferisch-mennonitischen 
Gemeinden in den Niederlanden nach einer leidvollen Verfolgungs-
geschichte die Kraft aufgebracht hatten, sich konfessionell zu festigen, 
sich politisch und kulturell in ihrer Umwelt einzurichten und wirt-
schaftlich zu prosperieren, ist von Michael D. Driedger und Mary S. 
Sprunger in der letzten Ausgabe der Mennonitischen Geschichtsblätter 
beschrieben worden: der Weg aus dem Martyrium in die Moderne.1 Ein 
wenig später und diffuser verlief dieser Akkulturationsprozess, wie er 
genannt werden kann, in den deutschen Territorien und Städten zwi-
schen 1700 und 1900, auch zögerlicher und längst nicht so progressiv 
wie in den Niederlanden zuvor. Der Grund war wohl die territoriale 
Zersplitterung des Heiligen Römischen Reiches Deutscher Nation, die 
politische Rivalität unter den Reichsständen, die unterschiedliche Aus-
übung der Herrschaftsrechte in Stadt und Land und die Vehemenz, mit 
der konfessionelle Probleme militärisch ausgetragen oder umgekehrt 
militärische Auseinandersetzungen konfessionell begründet wurden. 
So einig sich die katholischen und evangelischen Reichsstände auch in 
der Bekämpfung der angeblich ketzerischen und aufrührerischen Täu-
fer waren, versuchten sie doch, auf je eigene Weise den gesellschaftli-
chen Randgruppen zu begegnen und sie schließlich hier und da für ihre 
wirtschaftlichen Interessen einzuspannen. Sie wurden angesiedelt, wo 

1	 Michael D. Driedger: 1625 – Das lange 17. Jahrhundert als ein Goldenes Zeitalter 
täuferischer Buchproduktion, in: Mennonitische Geschichtsblätter 2022, S. 9-41; Mary 
S. Sprunger: In der Stadt und von der Stadt: Die Täufer in der Wirtschaftsgeschichte 
des Goldenen Zeitalters der Niederlande. Ein Gegenentwurf zum agrarisch geprägten 
Mennonitentum, in: ebd., S. 43-68.

Mennonitische Geschichtsblätter
80. JG, 2023
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Ländereien nach Kriegen entvölkert und wüst zurückgeblieben waren 
oder wo Flusslandschaften eingedeicht und Sumpfgebiete entwässert 
wurden, so dass sie landwirtschaftlich genutzt werden konnten. Ange-
worben wurden auch täuferische bzw. mennonitische Handwerker, 
Gewerbetreibende, Kaufleute und Händler, die über weite Verbindun-
gen und Handelsbeziehungen zu ihrer Heimat verfügten, aus der sie 
vertrieben worden waren, und besondere Fertigkeiten in ihren Beru-
fen mitbrachten. Beispiele sind die Gründungen von Friedrichstadt an 
der Eider und Neuwied am Rhein.2 Der wirtschaftliche Nutzen, der zu 
erwarten war, wurde mit Privilegien ungehinderter Religionsausübung, 
vor allem aber mit der Befreiung vom Dienst an der Waffe kompensiert. 
Besonders markant sind die frühe „Mennistenkonzession“ von 1664 
in der Pfalz und die späte Kabinettsordre von 1868 in Preußen. Häufi-
ger als religiöse oder philanthropische Motive waren es vor allem wohl 
wirtschaftliche und soziale Gründe, die zu obrigkeitlicher Toleranzpoli-
tik führten: „Alles eine Frage der Ökonomie.“3

Die Bewegungen der Täufer und Mennoniten hatten sich in deutschen 
Territorien und Städten weit verbreitet, Ballungszentren sich bilden-
der Gemeinden wurden jedoch nord- und nordwestdeutsche Städte, 
wie Emden, Krefeld und Hamburg, im Osten Danzig und die Weich-
selniederung (Westpreußen), im Süden die Pfalz und das Elsass, der 
Kraichgau, Unterfranken und Bayern. Eng waren die Beziehungen der 
Täufer in Tirol und Mähren zu den deutschen Gemeinden im Süden. 
Die niederländischen Taufgesinnten unterhielten regen Kontakt mit 
den Gemeinden im Norden und Osten Deutschlands. Vom Prozess der 
Akkulturation waren die Täufer überall erfasst worden, genau betrach-
tet war er aber auf recht unterschiedliche Weise angeregt und in Szene 
gesetzt worden. Dem Facettenreichtum dieses Prozesses soll hier an 
einigen Beispielen aus unterschiedlichen Regionen nachgegangen wer-
den. Vorher scheint es allerdings geraten zu sein, den Begriff der Akkul-
turation genauer zu bestimmen.

2	 Vgl. Astrid von Schlachta: Täufer. Von der Reformation ins 21. Jahrhundert, Tübingen 2020, 
S. 164-167: „Duldung durch Einladungspatente“.

3	 Zur Toleranzproblematik vgl. vor allem Astrid von Schlachta: Gefahr oder Segen? Die Täufer 
in der politischen Kommunikation, Göttingen 2009, S. 131-167; zur Toleranzpolitik S. 220-
226, Zitat: S. 220. Zum wirtschaftlichen Nutzen, S. 325-347. Vf. weist auch darauf hin, dass 
diese Politik keinesfalls Sicherheit für die Privilegierten bedeuten musste. Oft haben sich die 
Untertanen der Herrschenden durch die Konkurrenz der Fremden bedroht gefühlt, so dass 
die Privilegien an manchen Orten wieder zurückgenommen werden mussten. 
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Akkulturation − Begriff und Deutungsmodell

Der Begriff der Akkulturation wird in der Täufer- und Mennonitenfor-
schung gelegentlich verwendet, um die Veränderungen zu beschreiben, 
die sich nach dem Entstehen täuferischer Bewegungen im Aufbruch 
der Reformation eingestellt haben. Ausgearbeitet zu einem Deutungs- 
oder Erklärungsmodell wurde er jedoch nicht.4 Er ist der wissenschaft-
lich konzipierte Begriff, der in den allgemeinen Diskussionen mit dem 
volkstümlichen Begriff der Anpassung zum Ausdruck gebracht wird. 
Anders als der Begriff der Akkulturation, d. h. die Hinführung zu einer 
Kultur, die noch fremd und neu ist, schwingt im Anpassungsbegriff ein 
Hauch von Verlust mit, bezogen auf die Täufer, ein Verlust von Identi-
tät, die sich einst auf die biblische Offenbarung berief. Dieser Verlust 
wird zumeist als Ungehorsam oder Abweichen von der Offenbarung 
Gottes verstanden. So wird deutlich, dass der Begriff der Anpassung 
ein wertender, Akkulturation hingegen ein Begriff ist, der sich auf den 
Menschen in einer Situation bezieht, wie er in allen Konfessionen auf-
gefordert ist, sein Leben unter der Führung des Heiligen Geistes zu 
gestalten. Dieses Modell ist offen für ein weites Spektrum der Deutung, 
die sich nicht auf Versagen und Verlust beschränkt, vielmehr auch die 
Chancen reflektiert, die der Wechsel von einer Kultur zu einer anderen 
mit sich bringt. In ihm schwingt sogar mit, dass die biblische Offenba-
rung, von der Menschen ergriffen sind, nur in der Verschmelzung mit 
Kultur erfasst und zu Gehör gebracht werden kann. So kann es gelin-
gen, in der Akkulturation einen Prozess zu erkennen, in dem die Täufer 
oder Mennoniten gerade darum rangen, das in einer veränderten oder 
neuen Zeit zu verstehen und zu verwirklichen, was den Vätern ihres 
Glaubens im reformatorischen Aufbruch einst vorschwebte. Beides, 
Verlust und Erneuerung, vermag das Deutungsmodell der Akkultura-
tion zu erklären, auch die Töne zwischen Versagen und Gehorsam unter 
neuen Bedingungen zu erkennen: das ernsthafte Ringen um eine ange-
messene Antwort auf die Zumutung, einen eigenen Weg in die Zukunft 
zu finden. 

Der Akkulturationsbegriff entstammt der sozialwissenschaftlich ori-
entierten Migrationsforschung. Individuen oder Gruppen geben ihre 
angestammte kulturelle Heimat auf oder werden aus ihr vertrieben und 
stehen vor der Aufgabe, sich in einer anderen kulturellen Umgebung 

4	 Zum Beispiel: Calvin Redekop, Mennonite Society, Baltimore, Maryland, 1989, S. 391 
(Subject Index). Calvin Wall Redekop und Samuel J, Steiner (Hg.), Mennonite Identity. 
Historical and Contemporary Perspectives, Lanham u. a. 1988, hier diverse Autoren s. Index, 
S. 269.
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zurechtzufinden bzw. zu überleben. Sie sehen sich gezwungen, ihre 
eigene Lebenskultur, d. h. Sitten, Gewohnheiten, Fertigkeiten, Denk-
weisen und Strategien des Überlebens beispielsweise, aufzugeben und 
die andere Denkweise und Lebensart zu übernehmen. Oft übernehmen 
sie auch aus freien Stücken die andere Art zu leben, wenn sie ihnen 
nützlich zu werden scheint oder eine sinnvolle Mischung aus Herge-
brachtem und für sie Neuem verheißt. Solche Aspekte der Akkultura-
tion sind auch unter Täufern und Mennoniten zu beobachten, die ver-
folgt und umhergetrieben wurden bzw. ihre Heimat verlassen haben, 
um woanders ihres Glaubens ungestört leben zu können. Allerdings 
kommt bei diesen religiösen Gruppen noch etwas Besonderes hinzu, 
das der Anwendung des Akkulturationsbegriffs eine eigene Note ver-
leiht. Es gehört zu ihrer Identität, ja, macht sogar den Kern ihrer Iden-
tität aus, nicht von dieser Welt zu sein und sich als Fremde in dieser 
Welt zu verstehen. Das heißt, dass sie auch in der neuen gesellschaftlich-
kulturellen Umgebung danach trachten werden, ihren grundsätzlichen 
Status als Fremde in dieser Welt zu wahren, wenn sie dem Glauben ihrer 
Väter nicht untreu werden wollen.5 

Auf den ersten Blick könnte es scheinen, als sei es fehl am Platz, den 
Akkulturationsbegriff mit den Täufern und Mennoniten in den Jahr-
hunderten nach ihrer Entstehung überhaupt zur Anwendung zu brin-
gen, und als sei es angebracht, bei dem pejorativen Begriff der „Anpas-
sung“ zu bleiben. Doch genauer betrachtet ist auf den Begriff der Akkul-
turation nicht zu verzichten, denn die Täufer haben ihren sprichwörtli-
chen Separatismus („Absonderung“), der sich am Vorbild der urchrist-
lichen Gemeinde orientierte, in ihrer konkreten gesellschaftlichen, 
kirchlichen wie obrigkeitlichen Situation bald nach der Gründung ihrer 
ersten Gemeinden entwickelt: in einer Welt mit allen Selbstverständ-
lichkeiten, Annehmlichkeiten, Spannungen wie selbstzerstörerischen 
Aggressionen, in einer Welt, mit der sie sich auseinandersetzen muss-
ten und die erneuert werden sollte. Das gab ihrem Separatismus eine 
besondere Note und Kraft, schwierige Zeiten durchzustehen und, wie 
sie meinten, dem biblischen Auftrag gerecht zu werden, mit der Verhei-
ßung einer neuen Welt zu leben. Um die Erfahrungssituation zu erfas-
sen, in der Täufer und Mennoniten ihren Glauben auszuleben versuch-
ten, leistet das Erklärungsmodell der Akkulturation wichtige Dienste. 
Wenn es richtig ist, dass das, was uns „unbedingt angeht“, im Bedingten 

5	 Ernst W. Schepansky: Mennoniten in Hamburg und Altona zur Zeit des Merkantilismus, in: 
Mennonitische Geschichtsblätter 1980, S. 54-73. (Anlehnung an den Begriff des Fremden bei 
Werner Sombart). 
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in Erscheinung tritt6, dann wird alles darauf ankommen, die konkreten 
Bedingungen der Zeit und Umgebung, in der Täufer und Mennoniten 
jeweils lebten, mit Hilfe dieses Erklärungsmodells so genau wie möglich 
zu erfassen: in einer Zeit und Umgebung, in der sie dachten, ihren Glau-
ben in die Praxis umsetzten, in der sie litten, ihre Märtyrerlieder sangen, 
gemeinsam in der Heiligen Schrift lasen, die Taufe der Kinder und den 
Wehrdienst verweigerten, Priester beschimpften, Gottesdienste störten 
oder ihnen fernblieben. Mit Hilfe des Akkulturationsmodells lässt sich 
ihre jeweilige gesellschaftliche und kulturelle Situation ausleuchten, in 
der sie sich wohl und sicher fühlten, mit der sie sich auseinandersetz-
ten, die sie verließen oder an der sie zugrunde gingen, auch in der sie in 
einem „neuen Leben wandelten“ − stets in der Gegenwart Gottes, in der 
sich ihnen das Unbedingte offenbarte.

Wie sich die Situation des täuferischen Aufbruchs mit Hilfe dieses Deu-
tungsmodells erschließt, so könnten einzelne Aspekte dieses Modells 
auch nützlich sein, den Weg der Täufer und Mennoniten in die sich 
modernisierende Welt des 18. und 19. Jahrhunderts an einigen Beispie-
len zu skizzieren

2.

Von Doopsgezinden zu Mennoniten: Soziale Integration 
und Veränderung der Welt in mennonitischen Zentren 
Nordwestdeutschlands

(Michael D. Driedger)

Deutsche Historiker nennen die historische Epoche von 1700 bis 1900 
gelegentlich die Sattelzeit, eine Ära, in der sich die Vormoderne oder 
die frühmoderne Zeit mit der Moderne verbindet.7 Ein beherrschendes 

6	 Paul Tillich: Systematische Theologie, 2. Aufl., Stuttgart 1956, S. 19 f. − Ein wenig anders hat 
das Calvin Redekop, Mennonite Society, S. 363, mit einem Zitat Roger Mehls zum Ausdruck 
gebracht: “Christian communities (can) be understood only, if one takes account of the 
reality to which they give allegiance, for this reality infers their existence, in their institutions 
and practices as well as in their reformations, their abortive endeavors, their regrets, and 
their guilty consciences.“ (Roger Mehl, The Sociology of Protestantism, Philadelphia, Pa., 
1970, S. 4). – Auf den Aspekt, dass sich Theologisches grundsätzlich niemals vom Sozialen, 
Politischen bzw. Kulturellem lösen lässt, wurde nicht geachtet, wo behauptet wird, dass das 
Zürcher Täufertum „grundsätzlich eine theologische und keine religiös-sozialrevolutionäre 
Bewegung“ gewesen sei (Urs B. Leu und Christian Scheidegger, Das Schleitheimer 
Bekenntnis 1527. Einleitung, Faksimile, Übersetzung und Kommentar, Zug o. J., S. 12).

7	 Vgl. Reinhart Koselleck: Einleitung, in: Geschichtliche Grundbegriffe, Bd. 1, 
Stuttgart 1972. Vgl. auch Elisabeth Décultot und Daniel Fulda (Hg.): Sattelzeit. 
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Merkmal der Frühen Moderne waren die Machtverhältnisse in einer 
konfessionalisierten, ständischen Gesellschaft, während die Moderne 
selbst die Entstehung moderner demokratischer Rechte beförderte, den 
Nationalstaat und eine Vielfalt neuer Weltanschauungen. Die Mennoni-
ten spielten eine kleine, aber bedeutsame Rolle in den politischen und 
kulturellen Veränderungsprozessen von dem alten zum neuen Zeital-
ter. In diesem Abschnitt, der den Weg nordwestdeutscher Täufer- bzw. 
Mennonitengemeinden beschreibt, werden zwei Aspekte erörtert: Um 
1700 unterhielten die Täufer in den nordwestdeutschen Territorien 
starke Beziehungen zur holländischen Republik und Kultur, auch wenn 
sie in ihre deutschen Lebensräume bestens integriert waren. Um 1900 
unterhielten ihre Nachkommen schon viel schwächere Beziehungen zu 
den Niederlanden und sprachen nicht mehr niederländisch in ihren 
Gemeinden, stattdessen verstanden sie sich als Bürger, die in ein stolzes 
deutsches Staatswesen eingefügt waren. Mit anderen Worten, im Laufe 
weniger Generationen hatten sich diese Täufer von Doopsgezinden, die 
im Norden Deutschlands lebten, zu vollständig nationalisierten deut-
schen Bürgern mennonitischer Konfession entwickelt.

Um die täuferischen Veränderungen zu verstehen, ist es hilfreich, Mary 
Sprungers These zu kennen, dass die frühmodernen Taufgesinnten 
(Doopsgezinden) „in der Stadt und von der Stadt“ waren8 und dass 
dies auch auf die Täufer um 1700 in den nordwestdeutschen Territorien 
zutrifft. In Ostfriesland, Holstein und am Niederrhein existierten bis ins 
17. Jahrhundert hinein ländliche Täufergemeinden. Doch spätestens 
um die Mitte dieses Jahrhunderts gehörten Städte wie Emden, Leer und 
Norden in Ostriesland zusammen mit Altona, Hamburg und Glückstadt 
an der Elbe, samt Friedrichstadt im Norden und Krefeld sowie Neuwied 
weiter südlich zu den tonangebenden Zentren täuferischen Lebens im 
Nordwesten des Heiligen Römischen Reiches Deutscher Nation.

Es waren mehrere Faktoren, die zu zunehmender Verstädterung der 
nordwestdeutschen Täufer in der Frühen Neuzeit führten. Zunächst 
sind Krieg und Verfolgung zu nennen. So haben beispielsweise die mili-
tärischen Feldzüge im Dreißigjährigen Krieg zur Zerstörung des adligen 
Gutes Fresenburg zwischen Hamburg und Lübeck geführt, wo Menno 
Simons seine letzten Tage verbracht hatte. Damit zusammenhängende 
Konflikte während des Achtzigjährigen Krieges in den Niederlan-
den führten zur Flucht besonders fähiger Handwerker und führender 

Historiographiegeschichtliche Revisionen, Berlin 2016.
8	 Mary S. Sprunger: In der Stadt und von der Stadt (wie Anm. 1).



33

Geschäftsleute aus Städten wie Antwerpen, Brüssel und Gent. Wellen-
weise zogen zumeist täuferische und reformierte Flüchtlinge in Städte 
der nördlichen Niederlande, nach England und ins Heilige Römische 
Reich. Diese Wellen konfessioneller Migration brachten eine neue kul-
turelle und religiöse Vielfalt in den deutschen Städten mit sich, ebenso 
neues wirtschaftliches und technisches Knowhow.

Die Migration fähiger Neuankömmlinge trug zum Wohlstand der deut-
schen Städte um 1700 bei. Im Gegensatz zu einigen ländlichen Gebie-
ten im Norden der niederländischen Republik oder in Westpreußen 
erreichten die Täufer nirgends mehr als einen geringen Prozentsatz 
der nordwestdeutschen Stadtbevölkerung. Dennoch spielten sie im 17. 
und 18. Jahrhundert eine außerordentliche Rolle im Wirtschaftsleben 
ihrer städtischen Lebensräume. Zu den vielen Beispielen zählten das 
Geschäftsimperium der Roosens in Hamburg, der van der Smissens in 
Altona, der van der Leyens in Krefeld und der Familie Zijtsema in Leer, 
um nur diese zu nennen. Am Ende des 18. Jahrhunderts erzielten men-
nonitische Familien erhebliche Gewinne in Unternehmungen wie dem 
Walfang im Atlantik, dem Schiffsverkehr in der Nord- und Ostsee von 
Hamburg-Altona aus oder in der ebenso wichtigen Seidenweberei wie 
in Krefeld. Das sind nur einige Beispiele eines weiten Themas.9

Sicherlich waren nicht alle Gemeindemitglieder in den nordwestdeut-
schen Städten – nicht einmal die Mehrheit – wohlhabende Geschäfts-
leute. Viele arbeiteten als kleinere Händler und lebten in bescheidenen 
Verhältnissen. Doch ob reich oder arm – ihre Tätigkeiten in Handel und 
Gewerbe und ihre Reisen über weite Distanzen hinweg brachten sie in 
engen Kontakt mit Männern und Frauen unterschiedlicher konfessio-
neller und kultureller Milieus. Im 18. und 19. Jahrhundert waren zahl-
reiche mennonitische Pastoren und Gemeindemitglieder bereit, Ehen 
zwischen Mennoniten und Ehepartnern reformierter, lutherischer und 
gelegentlich auch katholischer Herkunft zu dulden und entsprechende 
Trauungen vorzunehmen. Das nennt beispielsweise der niederländische 
Historiker Willem Frijhoff „omgangsoecumene“ bzw. Ökumene im All-

9	 Vgl. auch Peter Kriedte: Taufgesinnte und großes Kapital. Die niederrheinisch–bergischen 
Mennoniten und der Aufstieg des Krefelder Seidengewerbes, Göttingen 2007; Michael 
D. Driedger, mit einem Beitrag von Peter J. Foth: Zuflucht und Koexistenz. 400 Jahre 
Mennoniten in Hamburg und Altona, Bolanden-Weierhof 2001; und Cor Trompetter: 
Agriculture, Proto-Industry and Mennonite Entrepreneurship. A History of the Textile 
Industries in Twente, 1600-1815, Amsterdam 1997.
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tag.10 Ökumenische Einstellungen und Orientierungen gingen auch von 
Impulsen aus, sich dem Spiritualismus zu öffnen, von Impulsen, die in 
niederländischen Täuferkreisen während der Frühen Neuzeit besonders 
ausgeprägt waren. Im späten 17. Jahrhundert und das ganze 18. Jahr-
hundert hindurch konnten spiritualistische und irenische Wertvorstel-
lungen als zwei der verschiedenen Gründe angesehen werden, warum 
so viele holländische und norddeutsche Täufer aktive Beiträge zur pie-
tistischen Theologie und zur Philosophie der Aufklärung leisteten.11

Der Fall Engelbert vom Brucks (1739−1813) in Krefeld ist ein Beispiel 
für die ökumenischen Einstellungen, die unter den städtischen Men-
noniten während der Sattelzeit recht allgemein waren.12 Vom Bruck 
war eine führende Gestalt in den aufklärerischen Netzwerken Krefelds. 
Obwohl er Calvinist war und sich niemals der Krefelder Mennoniten-
gemeinde angeschlossen hatte, war er dennoch mit ihr eng verbunden, 
teils durch die Heirat mit einer Frau aus dieser Gemeinde und teils 
durch seine öffentlichen Aktivitäten. Zusammen mit einigen Mennoni-
ten, so den Predigern Wopko Molenaar und Zino van Abbema, war er 
1767 Mitbegründer des ersten Krefelder öffentlichen, nicht konfessio-
nell geprägten Lesekreises. Diese informelle Gruppe existierte bis 1788 
und war eine unter mehreren solcher Zusammenkünfte in Krefeld, die 
für die aufklärerische Geselligkeit typisch waren.13 Mennoniten arbeite-
ten in solchen Einrichtungen mit, darunter in einer Freimaurerloge, die 
sich selbst den aufklärerischen Namen „Zur vollkommenen Gleichheit“ 
zugelegt hatte. Engelbert vom Bruck und drei Mennoniten – Friedrich 
Heydweiller, Johannes ter Meer und Jakob Winkelmann − waren unter 
den Männern, die diese Loge gegründet hatten. In seiner öffentlichen 

10	 Zum Hintergrund dieses Konzepts s. Christine Kooi: Religious Tolerance, in: The Cambridge 
Companion to the Dutch Golden Age, hg. von Geert H. Janssen und Helmer J. Helmers, 
Cambridge 2018, S. 208-224.

11	 Spiritualismus war seit dem frühen 16. Jahrhundert ein Teil der täuferischen Kultur. Weiteres 
zu dieser langen Geschichte s. James M. Stayer und John D. Roth (Hg.): A Companion 
to Anabaptism and Spiritualism, 1521-1700, Leiden und Boston 2007; Michael Driedger 
und Gary K. Waite: From “the Radical Reformation” to “the Radical Enlightenment”? The 
Specter and Complexities of Spiritualism in Early Modern England, Germany, and the Low 
Countries, in: Church History and Religious Culture 101, 2021, S. 135-166.

12	 Die Beispiele in diesem Abschnitt sind den Forschungen entnommen, die veröffentlicht 
wurden in: Michael Driedger: Competing Visions of the Mennonite Gemeinde. Examples 
from Early Modern Krefeld in their Dutch Context, in: Defining Community in Early 
Modern Europe, hg. von Michael Halvorson und Karen Spierling, Aldershot 2008, S. 
267-287.

13	 Ein guter Überblick unterer mehreren: Ulrich Im Hof: Das Europa der Aufklärung, München 
1993, bes. Kap. IV.
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Rechtfertigung der Freimaurerei in der Zeitschrift Der Familienfreund 
von 1788, dem Gründungsjahr der Loge, schrieb vom Bruck: „Nichts 
veredelt die Menschennatur mehr, als wenn der Mensch Vernunft hat, 
über Staat und Kirche, Religion und Gesetze, Recht und Lehre denken, 
und (freylich mit Bescheidenheit) urtheilen darf.“14 Der ortsansässige 
mennonitische Pastor H. W. van der Ploeg (1769−1853), selbst kein 
Freimaurer, brachte ähnliche aufklärerische Anschauungen in seiner 
Predigt 1794 zum Ausdruck, wenn er seine Zuhörer ermahnte: „Hebt 
alle menschen lief, bemint hun als uwe broeders, welke begrippen – 
welke gevoelens zy mogen toegedaan zyn – schoon hun naam Jood of 
Heiden zy!“15

In einer Hinsicht mag die Affinität zwischen den Krefelder Mennoniten 
und der Aufklärung weniger überraschend zu sein, wenn sie als Teil 
größerer kultureller und philosophischer Trends unter den holländisch 
sprechenden Täufern angesehen wird. Das war so, weil die Krefelder 
Gemeinde mit den niederländischen Lammisten seit der zweiten Hälfte 
des 17. Jahrhunderts verbunden war und die Lammisten zu spiritua-
listischen, antikonfessionalistischen Anschauungen neigten. Diese Hal-
tung passte gut zum bürgerlichen Kosmopolitismus der europäischen 
Aufklärung. Die lammistische Gruppierung der Taufgesinnten leitete 
ihre Herkunft aus einer Spaltung im Amsterdam der 1650er und 1660er 
Jahre her. Die Mehrheit in der Gemeinde unterstützte die ökumenische 
Öffnung, eine konservative Gruppe hingegen setzte sich für die Autori-
tät der anerkannten Glaubensbekenntnisse ein. Die Konservativen ver-
ließen die Gemeinde, um eine eigene Gemeinde in einem Versamm-
lungshaus zu bilden, das die Sonne in ihrem Hausschild führte. So wur-
den diese Taufgesinnten als die Zonnisten bekannt. Diese Spaltung in 
Amsterdam erreichte eine hohe Bedeutung, denn die meisten Gemein-
den existierten in der niederländischen Republik und einige weitere in 
Deutschland. Sie verbanden sich schnell mit der einen oder anderen 
Gruppe. Anders als die Gemeinde in Krefeld war die Gemeinde in Ham-
burg-Altona ein Mitglied in der zonnistischen Sozietät fast das ganze 
18. Jahrhundert hindurch. Die führenden Mitglieder dieser Gemeinde 
sahen im mennonitischen Konservatismus aber keine Spannung zum 

14	 Engelbert vom Bruck: Zweiter Brief an einem Glaubensfreund, über Toleranz, geheime 
Gesellschaften und Freymaurerey, in: Der Familienfreund, 4 (1788): S. 189-213; zit. S. 193.

15	 H.W. van der Ploeg: Een Woord op zyn tyd: of Hoe zal een Christen zich gedraagen in deeze 
bedenkelyke omstandigheden? Krefeld 1794, S. 28. Zu dieser Predigt s. Michael Driedger: 
„Een Woord op zyn tyd“. Eine Predigt von Hiddo Wibius van der Ploeg aus dem Jahr 1794, 
in: Mennonitische Geschichtsblätter 64 (2007), S. 119-130.
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aufklärerischen Kosmopolitismus. Im 18. Jahrhundert gehörten einige 
Mitglieder der zonnistischen Gemeinde in Hamburg-Altona beispiels-
weise der Hamburger Gesellschaft zur Beförderung der Künste und 
nützlichen Gewerbe an, ebenso dem Hamburger Netzwerk der Frei-
maurer. Unter den Mitgliedern der zuerst genannten Gesellschaft war 
der mennonitische Prediger Gerrit Karsdorp (1729-1811). Karsdorp 
gehörte einer konfessionell konservativen Gemeinde an und bekannte 
sich zu deren Prinzipien, während er ebenso ein Leben freiwilliger 
Interaktion mit anderen gelehrten Hamburgern seiner Tage führte.16 
Diese wenigen Beispiele aufklärerischer Täufer sind keineswegs Aus-
nahmen im 18. Jahrhundert. Sie sind vielmehr tatsächlich typisch für 
den vorherrschenden Trend unter diesen Männern in niederländischen 
und nordwestdeutschen Städten des 18. Jahrhunderts.17 Diese Männer 
waren wohlhabend genug, sich eine solide Bildung zu erwerben, und 
hatten Zeit, sich dem öffentlichen Leben zu widmen.

Haben täuferische Leitbilder zu sozialem Engagement angeregt? Die 
Antwort hängt von der Perspektive derjenigen ab, die diese Frage zu 
beantworten versuchen. Anstatt sich in eine geschlossene Gemeinde 
rechtgläubiger Christen zurückzuziehen, sahen es viele taufgesinnte bzw. 
mennonitische Gemeindeleiter in den Niederlanden und den nordwest-
deutschen Städten als eine christliche Pflicht an, der weiteren Gemein-
schaft ihrer Nachbarn, welcher Konfession sie auch angehörten, zu die-
nen. Aus unserer heutigen Sicht könnten wir eine Verbindung zwischen 
dem reformerischen, revolutionären Impuls der Reformatoren des 16. 
Jahrhunderts und dem sozial integrierenden, reformerischen Impuls 
unter den Taufgesinnten des 18. Jahrhunderts sehen. Jede Gruppierung 
wies ein Täufertum ab, das nur für sich existierte; stattdessen wollte das 
Täufertum dieser beiden Gruppierungen im 16. und 18. Jahrhundert 
das Leben der Bevölkerung insgesamt verbessern. In der konfessionell-
len ständischen Ordnung der niederländischen und deutschen Städte 
des 18. Jahrhunderts bot die Beteiligung an den aufklärerischen Gesell-
schaften den Wohlhabenden einen Weg, ihren Beitrag zum öffentli-
chen Leben und Gemeinwohl zu leisten. Dieser Weg war wichtig, weil 
jeder andere Weg, vor allem die Übernahme politischer Ämter, bei den 

16	 Mehr zu „Täufer und die Aufklärung“ in Hamburg-Altona s. Driedger: Zuflucht und 
Koexistenz (wie Anm. 9).

17	 Mehr zur Rolle der Täufer in der niederländischen Aufklärung: Michael Driedger: 
Aufklärung, in: Mennonitisches Lexikon, Bd. 5:1 (2020), S. 94-103; s. auch: http://www.
mennlex.de/doku.php?id=top:aufklaerung; s. auch: Piet Visser: Keurige ketters. De 
Nederlandse doopsgezinden in de eeuw van de Verlichting, Amsterdam 2004.
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meisten Täufern auf Ablehnung gestoßen wäre. Der Grund für ihren 
Ausschluss von obrigkeitlichen Ämtern lag mehr in der Tatsache, dass 
Täufer nicht den Kirchen der etablierten Obrigkeiten in frühmodernen 
Städten angehörten, und weniger in täuferischen Prinzipien selbst. Im 
Laufe der späteren Frühen Neuzeit begannen städtische Obrigkeiten 
ihre Reihen zu öffnen. Schon seit dem 17. Jahrhundert hatten sich Tauf-
gesinnte in Friedrichstadt am städtischen Magistrat beteiligt, und Tauf-
gesinnte in Altona, Hamburg und Krefeld waren in der Lage, öffentliche 
Ämter seit mindestens den 1760er Jahren wahrzunehmen.

Während täuferische Eliten in nordwestdeutschen Städten im 18. Jahr-
hunderts danach strebten, sich an den bürgerlichen, kulturellen und 
politischen Institutionen zu beteiligen, blieben sie auch eng mit den 
verwandten religiösen Gemeinschaften in der niederländischen Repu-
blik verbunden. Sie unterhielten diese Beziehungen über familiäre Ver-
bindungen, Erziehung, Geschäfte und gemeindliche Kontakte. Ein Hin-
weis auf die starken Beziehungen zur niederländischen Republik ist die 
Tatsache, dass die Hauptsprache des täuferischen Gottesdienstes und 
Gemeindelebens in den nordwestdeutschen Städten bis zur Mitte des 
19. Jahrhunderts holländisch war. 

Es lohnt sich, das Hauptargument in diesen Ausführungen zu den Men-
noniten in nordwestdeutschen Städten noch einmal zu benennen: Weil 
die holländische Sprache und Kultur im Leben dieser Gemeinden in 
der Sattelzeit dominant war (d. h. um 1750), die deutsche Sprache und 
Kultur aber am Ende der Sattelzeit (d. h. um 1850) die Vorherrschaft 
übernommen hatte, sind die Ausführungen über die Veränderungen 
von den Doopsgezinden zu den Mennoniten ein Weg, die hauptsäch-
lichen Modelle des sozialen und kulturellen Wandels zusammenfassend 
auf den Begriff zu bringen.

Warum ging die Bedeutung der holländischen Kultur unter den deut-
schen Mennoniten im Laufe des 19. Jahrhunderts zurück? Kurz gesagt: 
Dazu trugen Revolution, Krieg, politische Konfigurationen in Europa 
und Nordamerika, auch der Niedergang niederländischer Städte bei. 
Von der Mitte des 16. Jahrhunderts bis ungefähr zur Mitte des 18. Jahr-
hunderts bestand unter den europäischen Taufgesinnten Konsens, den 
weltlichen Obrigkeiten ihre Loyalität zu erweisen, auch wenn sie ihre 
besonderen Praktiken (wie die Erwachsenentaufe, die Eidesverweige-
rung und die Weigerung, Wehrdienst zu leisten, um den Staat zu schüt-
zen) verteidigen wollten. Dieser Zugang zur „konformen Nonkonfor-
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mität“18 harmonierte bestens mit der gesellschaftlichen und politischen 
Ordnung der Ständegesellschaft in der Frühen Neuzeit. Die Beziehung 
zwischen den europäischen Fürsten als Schutzherren der Täufer, die 
sich ihrerseits als Untertanen zum Gehorsam verpflichtet sahen, wurde 
in der Ära demokratischer Revolutionen neu geordnet. Die berühm-
testen Revolutionen in der Sattelzeit waren die amerikanische und die 
französische Revolution. Dazwischen hatte sich eine weniger berühmte, 
letztlich aber fehlgeschlagene nationale Revolte während der 1780er 
Jahre in der niederländischen Republik ereignet. Kurz nach der Wie-
derherstellung des alten Regimes fielen französische Soldaten unter 
Napoleon in die Niederlande ein und halfen, eine neue niederländische 
Republik mit demokratisch gewähltem Parlament zu errichten. Auch 
wenn der demokratische Republikanismus nur kurze Zeit in den Nie-
derlanden existierte und im 19. Jahrhundert von einer konstitutionel-
len Monarchie abgelöst wurde, hatte die Ära der Revolutionen doch zu 
einer neuen politischen Ordnung geführt, in der alte Privilegien, die 
Gruppen wie den Mennoniten gewährt worden waren, überholt zu sein 
schienen. Anstelle korporativer Privilegien wurden moderne Werte 
wie gleiche Rechte für jeden Bürger immer bedeutsamer. Französische 
Heere führten diese Werte auch in die deutschen Territorien ein, die 
sie im 19. Jahrhundert besetzt hatten. Selbst wenn die Franzosen nach 
einigen Jahren wieder zurückgedrängt wurden, hatte ihre kurze Präsenz 
einen großen Einfluss ausgeübt. Die französische Invasion beendete 
1806 nicht nur das Heilige Römische Reich, sondern trug auch dazu 
bei, den Nationalismus und demokratische Bestrebungen unter den 
Deutschen zu fördern. Während die neue Ära demokratischer Revolu-
tionen die ständischen Gesellschaften der frühen Moderne schwächten, 
in denen die Mennoniten es zu Wohlstand gebracht hatten, gehörten 
wohlweislich auch die Mennoniten, eine beträchtliche Anzahl ihre Pre-
diger eingeschlossen, zu den führenden Befürwortern demokratischer 
Revolutionen in den Niederlanden und Nordwestdeutschland. Mit 
anderen Worten, sie waren nicht einfach nur Opfer politischer Revo-
lutionen; viele, besonders die in den Städten ansässigen Mennoniten, 
hatten die Veränderung begeistert propagiert und unterstützt.19

18	 Hans-Jürgen Goertz: Zucht und Ordnung in nonkonformistischer Manier. Kleruskritik, 
Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung in den Bewegungen der Täufer, in: Ders.: 
Antiklerikalismus und Reformation, Göttingen 1995, S. 109-114, und S. 138, Anm. 22.

19	 Mehr zur politischen Aktivität im 18. und 19. Jahrhundert: James Urry: Mennonites, Politics, 
and Peoplehood. Europe – Russia – Canada, 1525-1980, Winnipeg 2006.
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Eine andere wichtige Ursache für die Niedergang der kulturellen Bedeu-
tung der Niederlande für die nordwestdeutschen Städte war, dass die 
überseeischen Gebiete der Niederlande seit dem 18. Jahrhundert nicht 
mehr so wichtig waren. Das zog einen Niedergang der niederländischen 
Städte nach sich.20 Im Gegensatz dazu durchliefen die deutschen Städte 
im Nordwesten des Römischen Reichs Deutscher Nation eine Periode 
schnellen Wachstums. So wuchs beispielsweise die Bevölkerung Ham-
burgs von ungefähr 60.000 Einwohnern um 1650 auf 130.000 Einwoh-
ner im Jahr 1800 und über 700.000 Einwohner im Jahr 1900, während 
Krefeld von einer Kleinstadt mit nur wenigen Tausend Einwohnern im 
18. und frühen 19. Jahrhundert zu einer großen Stadt von über 100.000 
Einwohnern um 1900 emporschoss. Wachstum stellte sich auch mit der 
Anwendung der Dampfkraft und dem Beginn der Stahlindustrie ein. 
Einige Unternehmen, die von Taufgesinnten geführt wurden, nahmen 
die neuen Technologien auf, und täuferische Gemeinden, die nie eine 
starke Präsenz in nordwestdeutschen Städten aufgewiesen hatten, wur-
den zu einem, wenn auch kleineren Teil der wachsenden Stadtland-
schaften. Mit der deutschen Einheit 1871 waren viele Mitglieder der 
städtischen Täufergemeinden im Nordwesten des neuen Nationalstaats 
stolze deutsche Staatsbürger geworden. Sie waren sogar bereit, freiwillig 
den Militärdienst zu übernehmen, um die neue Nation zu verteidigen. 
Wie ihre katholischen, lutherischen, reformierten und jüdischen Nach-
barn hatten sie sich mit der Zeit verändert und waren stärker an ihre 
Nachbarn anderer Konfessionen herangewachsen.

Anstatt geschwächt aus dieser neuen Situation hervorzugehen, wie 
wohl zu erwarten gewesen wäre, nahm die täuferische Identität im 19. 
Jahrhundert neue, selbstbewusste nationale Züge an. Ein Schlüsselbei-
spiel ist die Gründung der Vereinigung der Mennonitengemeinden im 
Deutschen Reich (1886). Ein anderes Beispiel ist eine neue Generation 
mennonitischer Historiker wie Behrend Carl Roosen in Hamburg und 
Antje Brons in Emden. Vom Fach her waren sie Laien, sie schrieben 
nicht Holländisch, sondern Deutsch; und sie waren damit nicht allein. 
Während auf Niederländisch publizierte Schriften um 1700 die deutsch-
sprachigen Veröffentlichungen bei weitem überwogen,21 wuchsen die 
deutsch schreibenden Autoren nun mit ihren Veröffentlichungen zu 
mennonitischen Themen stark an. Periodika mit historischen Themen 

20	 Paul Brusse und Wijnand W. Mijnhardt: Towards a New Template for Dutch History. 
De-urbanization and the Balance between City and Countryside, Zwolle 2011. 

21	 Michael D. Driedger: 1625 – Das lange 17. Jahrhundert als ein Goldenes Zeitalter 
täuferischer Buchproduktion, in: Mennonitische Geschichtsblätter 79 (2022), S. 9-41.
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wurden in Deutschland und den Niederlanden in der späten Hälfte des 
19. Jahrhunderts üblich.22 Während die Absonderung von der Welt kein 
starker Faktor im frühmodernen städtischen Leben der Täufer gewe-
sen war, wurde Absonderung um 1900 zur zentralen regulativen Idee 
in den Schriften zur frühen Geschichte der Täufer im Aufbruch der 
Reformation. Das ging vor allem auf den Einfluss zurück, den Schriften 
Max Webers und Ernst Troeltschs unter der neuen Generation menno-
nitischer Autoren ausübten. Indem das Erklärungsmodell der Abson-
derung besonders herausgehoben und die frühe schweizerische und 
deutsche Reformation als das heroische und Ton angebende Zeitalter 
des Täufertums dargestellt wurde, ließ die neue Generation zumeist 
städtischer und wohlausgebildeter deutscher Autoren ihre ebenfalls 
zumeist städtischen und gut ausgebildeten holländischen Vorfahren 
weniger täuferisch erscheinen¸ als diese wirklich waren, und stellten 
die Geschichte der deutschsprachigen Täufer stärker ins Zentrum ihrer 
Vorstellung von der Geschichte des Täufertums. Die deutschen Nach-
kommen der Doopsgezinden erzählten ihre mennonitische Geschichte 
so, dass die Bedeutung der langen Geschichte holländischsprachiger 
Täufer abgeschwächt wurde. Sie erfanden eine neue Tradition.23

3.

Mennoniten in Westpreußen − zwischen Ständegesellschaft und 
demokratischem Staatsbürgertum 

(Mark Jantzen) 

Die Mennoniten, die im 16. Jahrhundert entlang der Weichsel siedelten, 
waren nie ein Teil des Heiligen Römischen Reichs. Deshalb mussten sie 
mit anderen Umständen fertig werden als die anderen deutschsprachi-
gen Mennoniten, indem sie sich daran gewöhnen mussten, zunächst im 
polnischen Gemeinwesen und dann im Königreich Preußen zu leben. 
Die Bezeichnung Westpreußen selbst wurde erst nach der ersten Teilung 
Polens 1772 erfunden. Im Laufe des nächsten Jahrhunderts mussten die 
Mennoniten überlegen, welche Art von Preußen sie werden sollten, da 
es nie eine einzige Vorstellung von einem richtigen Preußen gab. Sie 
trafen entgegengesetzte Entscheidungen darüber, wie ihre Distanz zur 
Gesellschaft zu bestimmen sei, während sie ihre Nähe zum Königreich 

22	 Nelson P. Springer und d A.J. Klassen (Hg.): Mennonite Bibliography 1631-1961, Bd. 1, Nr. 
2844-3094 (250 niederländische Titel) und Nr. 10896-11018 (122 deutsche Titel).

23	 Eric Hobsbawm und Terence Ranger (Hg.): The Invention of Tradition, Cambridge 1983.
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Gottes wahrten. Ebenso wichtig war die Tatsache, dass ihre Akkultura-
tionsprozesse auf ein nicht festgelegtes Ziel zusteuerten, da die deutsche 
Gesellschaft in dieser Zeit von einer Ständegesellschaft zu einer Staats-
bürgergesellschaft wechselte.

Der polnische Staat war politisch dezentralisiert und in religiöser 
wie ethischer Hinsicht vielfältig. Der schwache König, der immer ein 
Katholik war, wurde vom polnischen Adel gewählt, der anfangs eine 
starke reformierte Minorität enthielt. Die meisten Könige, es begann 
mit Sigismund II., der 1572 starb, gewährten den Mennoniten ein Pri-
vileg, das Bedingungen umschrieb und Duldung in unterschiedlichen 
Formen gewährte.24 Im königlichen Preußen, wie dieses Territorium 
genannt wurde, war die polnische Krone der größte Landbesitzer; und 
die Mennoniten im Weichseldelta waren Pächter königlicher Lände-
reien. Die drei größten Städte Danzig, Elbing und Thorn verfügten über 
einen halbautonomen Status und übertrafen die Zahl der Stimmen in 
den regionalen Landtagen, wie sie ihren eigenen politischen Umgang 
mit den Mennoniten bestimmen konnten. Diese Städte wurden von den 
Lutheranern dominiert. In den Konflikten zwischen den königlichen, 
regionalen, adligen, städtischen und katholischen Kräften fanden die 
Mennoniten Räume, in großen Gemeinden im Weichseldelta zu leben. 
1772 brachten sie es im Kreis Marienburg auf 10 Prozent der Bevöl-
kerung und besaßen oder hatten 25 Prozent der landwirtschaftlichen 
Fläche in diesem Gebiet gepachtet.25 In geringerer Zahl lebten sie an den 
Rändern des gesellschaftlichen Lebens Danzigs und Elbings. Und in den 
Niederungen flussaufwärts lebten sie in verstreuten Siedlungen bis nach 
Thorn hin. Im 16. Jahrhundert ließ die Stärke des reformierten Adels 
einen Kompromiss ratsam erscheinen, so dass religiöse Duldung für 
den Adel zum Gesetz der Warschauer Konföderation von 1573 wurde. 
So brachen die Kämpfe um die Kontrolle der Religion hier nie auf, wie 
sie das Heilige Römische Reich in Mitleidenschaft gezogen hatten, und 
die Mennoniten profitierten davon, dass hier ein Gesetzeswerk zur Hin-
richtung der Häretiker fehlte. 

Die Mennoniten hatten Erfahrungen im Verhandeln zwischen den ver-
schiedenen Machtzentren in Polen gesammelt. In den Städten zog die 
wirtschaftliche Attraktivität die Eifersucht und politischen Angriffe der 

24	 Die Privilegien ab 1642 sind abgedruckt bei Wilhelm Mannhardt: Die Wehrfreiheit der 
altpreußischen Mennoniten, Marienburg 1863, S. LX-LXVIII.

25	 Hans-Jürgen Bömelburg: Zwischen polnischer Ständesgesellschaft und preußischem 
Obrigkeitsstaat. Vom Königlichen Preußen zu Westpreußen (1756-1806), München 1995, S. 
446.
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Zünfte auf sich. Mennoniten waren dafür verantwortlich, dass der Han-
del mit Erzeugnissen der Seidenspitzenmanufaktur in Danzig einsetzte 
und Antoni Momber den ersten Kaffeeladen in der Stadt eröffnete. 
Ein ebenso wichtiges Geschäft war das Branntweindestillieren, auch 
die Herstellung von Danziger Goldwasser und Tiegenhofs Machandel. 
Beide Spirituosen waren von Mennoniten erfunden worden. Nur unter 
dem Druck, der von Preußen ausging, war es den Mennoniten mög-
lich, 1800 das Bürgerrecht in Danzig zu erlangen, während in Elbing 
nur wenigen wohlhabenden Mennoniten diese Rechte schon früher 
zugesprochen worden waren. Mit religiösem und wirtschaftlichem 
Druck in den Städten umzugehen, verlangte Taktgefühl und finanzielle 
Resourcen, um Verhandlungen mit Schenkungen zu unterstützen. Auf 
dem Land hatte sich die Einwanderung häufig unter wirtschaftlichen 
Gesichtspunkten und demographischen Wachstumsbedingungen voll-
zogen – mit einigen großangelegten Einwanderungen in dieses Gebiet, 
von denen für die 1700er Jahre vor der ersten Auswanderung nach 
Russland 1788 berichtet wurde. Besonders wichtig war die Einwande-
rung in das Königreich Preußen 1713. Mennonitische Bauernfamilien 
zogen mit ihren lutherischen Hilfskräften, die sie angeheuert hatten und 
von denen einige später nach ihrer Ankunft zum Mennonitentum kon-
vertierten sowie mennonitische Frauen heirateten. Als der preußische 
König Friedrich I. im Jahr 1723 von diesen einstigen Lutheranern hörte, 
die jetzt den Militärdienst verweigerten, ordnete er die Vertreibung der 
gesamten Gruppe nach Polen an und bemerkte: „Ich will eine solche 
Schelm-Nation nicht haben, die (sic !) nicht Soldaten werden können.“ 
1768 machten es neue Duldungsgesetze für Nichtkatholiken den vier 
Gemeinden im Weichseldelta (Heubuden, Ladekopp, Fürstenwerder 
und Tiegenhagen) möglich, ihre ersten Kirchengebäude so zu bauen, 
wie sie der mennonitischen Tradition entsprachen und die polnischen 
Erwartungen erfüllten. Sie sahen wie große Scheunen aus.26

26	 Peter Klassen: Mennonites in Early Modern Poland and Prussia, Baltimore 2009, S. 48-74. 
Wolfgang Froese: Stets hilfreich und tolerant entgegengekommen? Die Politik des Elbinger 
Rates gegenüber die Mennoniten bis 1772, in: Mennonitische Geschichtsblätter 1992, 
S. 56-72. The Trouble with Marrying Prussian Lutheran Boys: The End of Exogamous 
Marriages in the Mennonite Community in the Polish Vistula Delta, 1713-1808, in: Sisters: 
Myth and Reality of Anabaptist, Mennonite, and Doopsgezind Women, ca. 1525-1900, hg. 
von Mirjam van Veen, Piet Visser, Gary K. Waite, Els Kloek, Marion Kobelt-Groch und 
Anna Voolstra, Leiden, 2014, S. 285-301. Mark Jantzen: Mennonitische Wanderwege neu 
betrachtet: Von Polen zu Preußen und dann nach Russland, in: Aquila Bd. 17, Nr. 3 (Juli-
September 2017), S. 20-29.
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Wie es die erste Teilung Polens 1772 mit sich brachte, befanden sich die 
meisten Mennoniten im königlichen Preußen nun unter preußischer 
Herrschaft. Nach der dritten Teilung 1795 war Polen von der Landkarte 
Europas getilgt worden, und die Mennoniten in und um Danzig wurden 
ebenfalls in das Königreich Preußen eingegliedert. Die zentralisierte 
Macht der preußischen Monarchie beendete die Fähigkeit der Men-
noniten, die verschiedenen polnischen Machtzentren gegeneinander 
auszuspielen oder andere rechtliche Bedingungen innerhalb desselben 
Staates zu finden. Der starke preußische Staat führte die Mennoniten 
dazu, eine zentralisiertere Kirchenpolitik zu entwickeln, die für Jahr-
zehnte die Macht in den Händen der Gemeindeältesten konsolidierte. 
Zur selben Zeit fanden aber viele Mennoniten neue pädagogische und 
ökonomische Betätigungsfelder in Preußen, um ihr Leben zu gestalten.

Die Mennoniten bemühten sich 1772 um ein Privileg vom neuen preu-
ßischen König Friedrich II und präsentierten preußischen Behörden 
eine Liste neuer Forderungen, die darin enthalten sein sollten. Die erste 
Forderung war die „freie Religionsausübung laut der mennonitischen 
Confession“, die zweite war die Freiheit, ihre alten Kirchen reparieren 
und neue bauen zu dürfen. Die Befreiung vom Militärdienst war die 
fünfte auf der Liste.27 Die Bedeutung dieser Forderung aber sollte zum 
Hauptanliegen in Bezug auf die preußischen Restriktionen werden, die 
auf die Weigerung folgten, sich zum Militärdienst einberufen zu lassen. 
Die erste Reaktion des preußischen Staates war schon 1773, den Men-
noniten eine kommunale Steuer von jährlich 5.000 Reichstalern auf-
zuerlegen. Im Austausch sollten die wehrpflichtigen Mennoniten vom 
Wehrdienst befreit werden. Die Tatsache, dass die Mennoniten das Geld 
gemeinsam aufbringen sollten, unterstreicht die ständische Struktur 
der Gesellschaft jener Tage. Jeder Stand unterlag eigenen Gesetzen und 
unterhielt eigene Beziehungen zur Obrigkeit. Die Mennoniten entwi-
ckelten ein ausgearbeitetes System der Selbstbesteuerung des Eigentums 
einzelner Gemeindemitglieder. Damit wurde dieser Gesamtbetrag auf 
zuverlässige Weise sichergestellt, so dass es ihnen möglich war, die vier-
teljährlichen Zahlungen bis 1868 zu erbringen. Wichtiger ist, dass dieser 
Mechanismus den Ältesten erlaubte, hohe Geldsummen zu erheben, um 
außergewöhnliche Zahlungen an die Obrigkeit in Kriegszeiten zu leis-
ten und Druck, der auf die Mennoniten zusätzlich ausgeübt wurde, doch 
den Waffendienst zu akzeptieren, abwenden zu können. Die Obrigkeit 
stellte der mennonitischen Führung Polizeigewalt zur Verfügung, um 
mit deren Hilfe sicherzustellen, dass die gewöhnlichen Mitglieder der 

27	 Wilhelm Mannhardt: Wehrfreiheit, (wie Anm. 24), S. 125 f.
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mennonitischen Gemeinden diese selbstauferlegte Steuer auch zahlten, 
und verstärkte so die Macht und das Prestige der Ältesten.28

Ein neuer König, Friedrich Wilhelm II., erließ 1789 ein Edikt, das den 
Mennoniten galt und die administrative Praxis festsetzte, den Menno-
niten nicht zu erlauben, Grundbesitz von Nichtmennoniten zu kaufen. 
Teilweise als Ergebnis der Konversionen in den 1720er Jahren, die zur 
Vertreibung aus dem Königreich Preußen geführt hatten, fürchteten die 
Gemeinden die Repressalien des preußischen Staates so sehr, dass den 
Gemeindemitgliedern nach der ersten Teilung Polens untersagt wurde, 
eine Ehe mit Nichtmennoniten einzugehen. Das Edikt verlieh diesem 
neuen Standpunkt nun Gesetzeskraft. Das schloss neue Kirchensteuern 
ein. Mennoniten konnten diesen Beschränkungen ihrer bürgerlichen 
Rechte entgehen, indem sie Militärdienst leisteten, doch die wenigen, 
die das taten, wurden in ihren Gemeinden dem Bann ausgesetzt. Weil 
die Einberufung zum Militärdienst an das Eigentum und nicht an die 
einzelne Person gebunden war, ruhte die Befreiung von der Wehrpflicht 
nun auf mennonitischem Grundbesitz. Wachsende Familien waren 
aber von der Anhäufung des Grundbesitzes abhängig, und um ihren 
wirtschaftlichen Status zu erhalten, reagierten die Mennoniten auf die-
sen obrigkeitlichen Druck, indem sie die Einladung Russlands begrüß-
ten, auf freiem Land in Südrussland zu siedeln. Schon 1788 wanderten 
viele aus. 1801 zog die preußische Regierung die Einschränkungen noch 
weiter an, indem sie Eigentümerinnen unter den Mennoniten ins Visier 
nahmen, besonders Witwen und Familien, in denen nur Töchter das 
Erbe hätten antreten können. Die Obrigkeit erließ nämlich eine Dekla-
ration, die das Edikt von 1789 verschärfte. Es wurde angeordnet, dass 
solche Frauen kein mennonitisches Grundeigentum erben durften, an 
das die Befreiung vom Wehrdienst im Heiratsfall ja gebunden war. Der 
Älteste der friesischen Gemeinde in Orlofferfelde, Heinrich Donner, 
notierte in seinem Tagebuch, dass dies den Mennoniten ihre „Religions-
freiheit“ rauben würde.29 Die Auswanderung, die darauf folgte, führte 
zur Gründung der Molotschna Kolonie in Südrussland und 1803 zum 
Widerruf der Deklaration von 1801.30 

28	 Mark Jantzen: Mennonite Germans Soldiers: Nation, Religion, and Family in the Prussian 
East, 1772-1880, Notre Dame 2010, S. 23-34. Mark Jantzen: Wealth and Power in the Vistula 
River Mennonite Community, 1772-1914, in: Journal of Mennonite Studies Bd. 27, 2009, S. 
93-107.

29	 Archiwum Panåstwowe w Gdanåsku (AP Gdanåsk), Syg. 836 (Jeziernik/ Schönsee), Nr. 1 
(Pamietnik H. Donner dot. spraw menonitow, b. 1735, 1774-1803), S. 118.

30	 Mark Jantzen: The Trouble with Marrying Prussian Lutheran Boys (wie Anm. 26)
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Der Zusammenbruch des preußischen Staates 1806, der von der fran-
zösischen Invasion ausgelöst wurde, erzwang viele Reformen, um Res-
sourcen für den Staat freizusetzen und zurückzuschlagen, wenn die 
Umstände dies rechtfertigten. Die Mennoniten sorgten sich unmit-
telbar, dass eine erneute Aufforderung, im Militär dienen zu müssen, 
bevorstünde, und entschieden sich, eine sechsfache Steuerlast von 
30.000 Reichstalern  zu sammeln, die sie der Obrigkeit als Schenkung 
erbrachten, um sich das Wohlwollen des Königs zu erhalten und dem 
Heer fernbleiben zu können. Ernster war die Durchführung der ersten 
modernen Einberufung im altpreußischen Ost- und Westpreußen zu 
Beginn der preußischen Freiheitskriege 1813. Den Mennoniten gelang 
es schließlich, in direkten Verhandlungen mit den Behörden in Ost- 
und Westpreußen gegen eine kollektive Zahlung und eine Abgabe von 
Pferden an die Kavallerie vom Militärdienst freigestellt zu werden.31 Der 
preußische Graf York von Wartenburg meinte, dass unter Umständen 
„eine namhafte Summe Geldes und Pferde mehr wert“ sei „als einige 
feige und schwache Menschen“. Im Februar 1813, als ihre Nachbarn in 
die Armee eingezogen wurden, um sich den Truppen Napoleons entge-
genzustellen, rekrutierten die Mennoniten in ihren sonntäglichen Got-
tesdiensten Pferde, mit denen die preußische Armee unterstützt werden 
sollte. Ihre Befreiung vom Wehrdienst wurde bis 1848 nicht wieder in 
Frage gestellt.32 

In den nächsten Jahrzehnten suchten einige Mennoniten Eingang in die 
preußische Gesellschaft, indem sie sich an zwei antagonistischen Strö-
mungen des Protestantismus orientierten. Einerseits schlossen sie sich 
pietistischen Organisationen an, ein Schritt, der von den Ältesten schon 
1814 gebilligt worden war. Drei Mennoniten waren Gründungsmitglie-
der der Danziger Missionsgesellschaft im Jahr 1827. Lokale Missions-
feste waren für einige Gemeinden auf dem Lande wichtig und wurden 
von den Gemeinden mitgefeiert. Diese Mennoniten unterstützten später 
die konservative Politik. Andererseits unterstützten andere Mennoni-
ten, die von Carl Harder aus Königsberg, dem späteren Pastor in Elbing 
und Neuwied, angeführt wurden, die Tendenzen der rationalistischen 

31	 Mark Jantzen, Mennonite German Soldiers, (wie Anm. 5), S. 79-160, Mark Jantzen: Changing 
Definitions of Treason and Religious Freedom for Mennonites in Prussia, 1780-1880, in: 
European Mennonites and the Challenge of Modernity over Five Centuries: Contributors, 
Detractors, and Adapters, hg. von Mark Jantzen, Mary S. Sprunger und John D. Thiesen, 
North Newton, 2016, S. 233-248.

32	 Mark Jantzen: Mennonite German Soldiers (wie Anm. 28), S. 79-106, zit. nach Wilhelm 
Mannhardt: Wehrfreiheit (wie Anm. 14), S. 163.
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Theologie und der demokratischen Politik. Eine dritte Gruppe, die aus 
Traditionalisten bestand, zog es vor, sich von beiden Strömungen des 
Protestantismus fernzuhalten.33

1848 standen die Befreiung der Mennoniten von der Wehrpflicht und 
die Eidesverweigerung auf der Tagesordnung der Debatten in der Frank-
furter Nationalversammlung. Die Befürworter einer Monarchie vertei-
digten die Forderungen der Mennoniten, während die Liberalen wie der 
Krefelder Mennonit Hermann von Beckerath, der selbst ein Jahr als Frei-
williger gedient hatte, forderte, dass die Mennoniten der Einberufung 
Folge leisten müssten. Diese Forderung wurde Teil des Verfassungsent-
wurfs, gelangte aber niemals zu Anwendung. Bereits die Androhung, 
sie der Wehrpflicht zu unterwerfen, veranlasste die traditionalistischen 
Mennoniten, sich gegen die liberale Demokratie zu stellen, und setzte 
eine neue, kleinere Auswanderungswelle nach Russland in Gang. Die 
Restauration, die folgte, setzte besonders Carl Harder unter Druck. Des-
sen Vorschläge, den Vollzug der Taufe ins Belieben eines jeden zu stel-
len und die Möglichkeit des Militärdienstes zu akzeptieren, weckte bei 
traditionalistischen Ältesten die Befürchtung, dass die Regierung solche 
Anschauungen gegen die Mennoniten wenden könnte. Aufgrund die-
ser Klagen hatte die Regierung Harders Predigten auf Anzeichen poli-
tischer Agitation zugunsten der Demokratie beobachten lassen. Seine 
Ordination zum Ältesten in Königsberg und der Kirche in Elbing, die 
sich von der Hauptkirche in Elbing-Ellerwald abgespalten hatte, wurde 
zurückgenommen. 1858 zog er nach Neuwied.34

Als sich das politische Klima in den 1860er Jahren einer liberalen Erneu-
erung und einer konstitutionellen Herrschaft mit Grundrechten für alle 
als Teil des Übergangs zur Staatsbürgergesellschaft änderte, geriet die 
mennonitische Ausnahmeregelung unter Beschuss. Das Parlament des 
Norddeutschen Bundes stimmte 1867 nach intensiven Debatten dafür, 
den Mennoniten die Wehrpflicht in Altpreußen aufzuerlegen. Darauf-
hin ersuchten die Ältesten König Wilhelm I um eine Abschwächung 
der Wehrpflicht und erhielten die Zusage in einer Kabinettsordre vom 
3. März 1868, dass den Mennoniten ein waffenloser Dienst im Heer 
erlaubt sei. Das überbot die mennonitische Führung mit einer Eingabe 
beim preußischen Parlament, die Einberufung für Mennoniten und ihr 
Wahlrecht zurückzunehmen, denn sie meinten, die Liberalen hätten 
das Einberufungsgesetz als Strafe für den Hang der Mennoniten ver-

33	 Ebd., S. 127-136.
34	 Ebd., S. 135-151.
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standen, sich für die konservativen und monarchischen Parteien einzu-
setzen. Sie wären froh, ihr Wahlrecht aufzugeben, wenn das bedeutete, 
nicht zum Wehrdienst eingezogen zu werden. Im März 1869 wurden 
über 1800 Unterschriften für diese Eingabe gesammelt. Laien, die sich 
gegen diese Bemühungen stellten, hatten ihre eigene Petition bereits im 
Oktober 1868 eingereicht. Sie akzeptierten die Einberufung zum Mili-
tärdienst und forderten alle bürgerlichen Rechte für sich, vor allem das 
Eigentumsrecht und das Eherecht. Sie hatten 775 Unterschriften für 
diesen ersten Versuch und 1233 für einen wiederholten Versuch Ende 
1869 gesammelt. Ihrer Forderung wurde schließlich in dem Mennoni-
tengesetz vom 12. Juni 1874 entsprochen, welches die Anwendung der 
bürgerlichen Rechte für die Mennoniten wieder sicherstellte.35 

Wilhelm Mannhardt, einer der ersten preußischen Mennoniten mit 
einem Doktorgrad und wichtiger Erforscher der Volkskunde sowie 
Sohn Pastor Jakob Mannhardts aus der Danziger Mennonitenge-
meinde, brachte die stärksten Argumente aus der Mitte der Gemeinde 
für den Militärdienst vor, so in einer Artikelreihe der Mennonitischen 
Blätter 1868 und 1869. Als Teil der Befürwortung einer Theologie vom 
gerechten Krieg, strich er die Berechtigung zur Selbstverteidigung her-
aus, indem er einen schweizerischen Patrioten und Märtyrer aus dem 
14. Jahrhundert zitierte, der sich für die Unabhängigkeit der Schweiz 
eingesetzt hatte. Das war Arnold von Winkelried, der den Mennoniten 
als ein nachahmenswertes Beispiel vorgehalten wurde. Die Winkelried−
Legende war eine Schöpfung des Nationalismus im 19. Jahrhundert, 
und die Tatsache, dass die tatsächlichen Märtyrer des Täufertums im 16. 
Jahrhundert gegen dieses Märtyrermodell ausgewechselt wurden, bringt 
die wachsende Bedeutung des Nationalismus für die preußischen Men-
noniten auf den Punkt. Die Traditionalisten setzten ihren Widerstand 
gegen den Wehrdienst der Mennoniten fort, mit Johann Dyck, der 1872 
einige Zeit in einem Militärgefängnis Dienst wegen seiner Weigerung 
verbrachte, eine Uniform zu tragen, und dem Ältesten Gerhard Penner 
aus der Gemeinde Heubuden, der sich geweigert hatte, Gemeindeglie-
dern das Abendmahl zu reichen, die der Einberufung nachgekommen 
waren. Für diese Entscheidung war er unter den antikatholischen Mai-
gesetzen im Kulturkampf bestraft worden. Die hartnäckigsten Traditio-
nalisten wanderten ab 1876 nach Nebraska und Kansas aus.36  

35	 Ebd., S. 191-218.
36	 Ebd., S. 219-228. Wilhelm Mannhardt: The Military Service Exemption oft he Mennonites of 

Provincial Prussia, hg. von Mark Jantzen und John D. Thiesen, North Newton 2013, S. XXIII-
XXXIII, S. 297-358.
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Die preußische Kontroverse zwischen Gleichheit vor dem Gesetz und 
dem Gewähren von Ausnahmen im Namen religiöser Duldung wurde 
in wichtigen Werken deutscher Kultur reproduziert. Der bekannte Dra-
matiker Ernst von Wildenbruch hob Mennoniten als unpatriotische 
Schurken in seinem Stück Der Mennonit von 1877 hervor. Er benutzte 
sie, um Katholiken, die eine Rolle im Kulturkampf spielten, zu treffen. 
Theodor Fontane dagegen benutzte sie in seiner Novelle Quitt (1890), 
um rigiden Nationalismus zu kritisieren, der das Leben unerträglich 
mache. 1907 formten die Mennoniten die Schenkung von 1806 zu einer 
patriotischen Spende um und schufen ein bescheidenes Monument, das 
auf dieses Ereignis verwies.37 

Mit den Bürgerrechten, die schon 1874 gewährt wurden, waren die 
Mennonitengemeinden in der Lage, Ehepartner und Kinder aus Misch-
ehen zu integrieren und deren wirtschaftliche Stellung zu verbessern. 
Die Mennoniten nahmen intensiver an der Politik teil, besonders in 
Danzig, wo sie als Mitglieder im Rat der Stadt und in Erziehungsein-
richtungen mitwirkten. Carl Harder wurde erlaubt, Mennoniten im 
Fach Religion in öffentlichen Schulen Elbings zu unterrichten. Menno-
nitische Geschäftsleute halfen, Dampfkraft für industrielle Zwecke ein-
zusetzen, und mennonitische Landwirte arbeiteten an vorderster Front 
der zeitgenössischen Landwirtschaft. Obwohl sie sich in mancherlei 
Hinsicht an die preußische Gesellschaft angeglichen hatten, maßen sie 
der Taufe weiterhin große Bedeutung bei. Sie wollten das Gemeindele-
ben unabhängig von obrigkeitlicher Kontrolle gestalten und bewahrten 
sich einen eigenen Sinn für mennonitische Identität.38  

37	 Mark Jantzen, Mennonite German Soldiers, (wie Anm. 5), S. 80-83, S. 228-240. Marion 
Kobelt-Groch, Vom skandalträchtigen Trauerspiel zur prosaischen Erinnerung. Danziger 
Mennoniten in der Literatur, in: Mennonitische Geschichtsblätter 2003, S. 89-114. 
Eckart Pastor: Quitt oder nicht? Theodor Fontanes umstrittener Mennonitenroman, 
in: Mennonitischer Geschichtsblätter 2012, S. 73-92. Mark Jantzen: Wo liegt das Glück? 
Reflections on America and Mennonites as Symbols and Setting in Quitt, in: Fontane Blätter, 
Bd. 104, 2017, S. 91-116.

38	 Mark Jantzen: Mennonite German Soldiers, (wie Anm. 28), S. 158-159, 174-190, 248-251. 
Hermann Gottlieb Mannhardt, Die Danziger Mennonitengemeinde. Ihre Entstehung und 
ihre Geschichte von 1569 bis 1919, Danzig 1919, S. 175-211. Horst Penner, Die ost- und 
westpreußischen Mennoniten, Bd. II, Kirchheimbolanden 1987, S. 82-102.
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4.

Schweizer Täufer im Kraichgau und der Pfalz zwischen 1700 und 
1900 

(Diether Götz Lichdi)

Die Täufer in der Pfalz und im Kraichgau haben ihre Wurzeln zum 
kleineren Teil in Zürich und Schaffhausen und zum größeren Teil im 
bernischen Emmental. Während die Züricher ihr Gebiet um 1650 
von Täufern gesäubert hatten, tat sich die Berner Obrigkeit trotz gro-
ßer Anstrengungen mit der Vertreibung der Täufer schwer. Sie gelang 
nur teilweise. Schon um 1646 waren die ersten Täufer in den Kraich-
gau eingewandert. Nach dem Ende des 30jährigen Krieges strömten 
viele Emmentaler Täufer in die linksrheinische Pfalz, angeregt durch 
die „Generalkonzession“ von 1664 des Kurfürsten Karl Ludwig, mit 
der „Leute, die man Menisten nennt“, eingeladen worden waren.39 Um 
1712 kamen erneut aus Bern deportierte mennonitische Täufer in die 
Pfalz40 und amische Täufer aus dem Elsass ins Herzogtum Pfalz-Zwei-
brücken. Diese Täufer kamen in Gebiete, die infolge der Verwüstungen 
des 30jährigen Krieges unter großen Bevölkerungsverlusten litten. Der 
Wiederaufbau wurde durch den Holländischen Krieg (1672-1678), den 
Pfälzer Erbfolgekrieg (1688-1697) und den Spanischen Erbfolgekrieg 
(1701-1714) beeinträchtigt und auch durch Kampfhandlungen und 
durchziehende Heere verhindert. Gleichwohl boten die Zerstörungen 
erneut auch Chancen des Anfangs. Die Einwanderer erhielten keine 
obrigkeitliche Förderung, wohl aber halfen die Mennonitengemeinden 
in den Niederlanden, die erste Not zu lindern. Die Niederländer halfen 
wiederholt 1671 und 1712 und erwarben sich Dank und Anerkennung.  

Als Schweizer Täufer nach dem Ende des Dreißigjährigen Kriegs in die 
Pfalz und den Kraichgau kamen, fanden einige eine Hofstelle in der 
Kurpfalz. Sie durften nicht in einer Ortschaft wohnen, sondern mussten 
sich außerhalb in Einzelhöfen niederlassen. Kontakte und möglicher-
weise missionarische Einflüsse sollten so unterbunden werden. Den 
Vertriebenen mag das nicht besonders ärgerlich gewesen sein, gehörte 
doch zu ihren Grundüberzeugungen die „Absonderung“ von der Welt.41 

39	 General Landes Archiv, Karlsruhe; Mennonitisches Lexikon Bd. II, S. 464. 
40	 James W. Lowry: Documents of Brotherly Love, Millersburg, Ohio, 2007.
41	 Brüderliche Vereinigung etlicher Kinder Gottes, sieben Artikel betreffend, 1527 

(Schleitheimer Bekenntnis), in: Heinold Fast (Hg.): Der linke Flügel der Reformation, 
Bremen 1962, hier: S. 64.
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Diese Ausgrenzung änderte sich im Laufe des 18. Jahrhunderts, als sich 
die Wissenschaft mit den landwirtschaftlichen Erfolgen der Zuwande-
rer beschäftigte, Erfolge, die immer sichtbarer wurden und allgemeine 
Anerkennung erfuhren.42

Die Aufnahme in der neuen Heimat  

Die Glaubensflüchtlinge waren als Bauern hoch willkommen, blieben 
aber als neue Untertanen diskriminiert. Ihre Behandlung war je nach 
Herrschaft unterschiedlich. In der Pfalz gab es neben dem Kurfürsten 
etwa 40 weltliche und geistliche Herrschaften, und im Kraichgau gab 
es außer dem Kurfürsten, dem Herzog von Württemberg, dem Mark-
grafen von Baden und dem Bischof in Speyer noch viele Reichsritter, die 
dem Kaiser unmittelbar untertan und deshalb in ihrem Tun und Las-
sen wenig beschränkt waren. Jede dieser lokalen Herrschaften trat den 
Ankömmlingen aus der Schweiz anders gegenüber. Während anfangs 
in den Gebieten des Kurfürsten noch eine Gebühr für die Feier des 
Gottesdienstes gezahlt werden musste,43 war andernorts die Zahl der 
Gottesdienstbesucher auf zwanzig Personen begrenzt oder auch ohne 
Auflagen geduldet. In der Kurpfalz mussten die mennonitischen Neu-
ankömmlinge anlässlich der Inthronisation eines Kurfürsten jeweils 
ein Kopfgeld zahlen, das ihnen ihren Aufenthalt verlängerte. Sie durf-
ten darüber hinaus das Land, das sie als Pächter für eine begrenzte Zeit 
bewirtschafteten, nicht käuflich erwerben.

Pioniere in der Landwirtschaft         

Das Land, das jahrelang nicht bebaut worden war, musste zunächst 
gerodet und gepflügt werden, damit im klimatisch begünstigten Land 
links und rechts des Rheins wieder etwas wachsen konnte. 44 Die Ein-
wanderer, überwiegend Bauern, pachteten Land, das meist außerhalb 
der Dörfer lag, und führten Neuerungen ein. Beispielsweise nutzten sie 
die zur Verfügung stehende Ackerfläche vollständig. Damit schafften sie 
die herkömmliche Dreifelderwirtschaft ab und unterwarfen sich nicht 
dem Flurzwang. Sie suchten die Fruchtbarkeit des Bodens zu verbes-

42	 Johann Heinrich Jung-Stilling: Versuch eines Lehrbuchs der Landwirthschaft der ganzen 
bekannten Welt, Leipzig 1783.

43	 Diether Götz Lichdi: Täuferspuren im Kraichgau, Bolanden-Weierhof 2015, S. 15.
44	 Herbert Hecker: Die Landwirtschaft im Kraichgau im 18. und 19. Jahrhundert und die 

Rolle der Mennoniten, in: Diether Götz Lichdi, Bernd Röcker, Astrid von Schlachta (Hg.): 
Schweizer Brüder in fremder Heimat. Mennoniten im Kraichgau, Bolanden-Weierhof und 
Sinsheim 2018, S. 91 ff.
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sern, indem sie gebrannten Kalk auf die Felder streuten. Schwerpunkte 
waren in der Pfalz Sonderkulturen wie Gemüse und Wein, im Kraichgau 
Zuckerrüben.45 Viele konzentrierten sich auf die Viehhaltung und expe-
rimentierten mit neuen Futterpflanzen. Die mennonitischen Bauern 
verbesserten auch die Tierhaltung, indem sie das Vieh von der Wiese 
in den Stall holten und dort regelmäßig fütterten. Der dabei anfallende 
Dung wurde auf die Felder ausgebracht und förderte die Fruchtbarkeit. 
Voraussetzung war, dass genügend Grünfutter (neu: Esparsette und 
Luzerne) zur Verfügung stand. Die Viehhaltung in Ställen machte eine 
größere Milchproduktion möglich, Milch, die sich in den wachsenden 
Städten wie Mannheim vermarkten ließ. Auch der Anbau von Kartof-
feln wurde neben dem Getreideanbau verstärkt betrieben. 

Im Kraichgau gewann die Produktion von Zuckerrüben immer größere 
Bedeutung; sie war aus der Runkelrübe herausgezüchtet worden. Die 
Gründung der ersten Zuckerfabrik in Waghäusel (1837) regte viele Bau-
ern zum Anbau von Zuckerrüben an, dabei kam den mennonitischen 
Pächtern bald eine dominierende Rolle zu. 

Die französische Besatzungsmacht ließ nach 1794 die Güter der Feu-
dalherren in der Pfalz enteignen und – auch in Teilen – verkaufen. So 
wurden viele mennonitische Bauern Eigentümer von Höfen, die klei-
ner waren als die Pachthöfe, die die Kraichgauer Mennoniten bewirt-
schafteten. Dort blieben die Eigentümerstrukturen erhalten und damit 
die größeren landwirtschaftlichen Betriebe, die zumeist im Besitz der 
ehemaligen Reichsritter waren. Nicht alle Mennoniten waren Bauern, 
viele betätigten sich auch in landwirtschaftsnahen Berufen wie Müller, 
Wagner, Schmied, Sattler und Schreiner; viele der Taufgesinnten waren 
auch im Nebenerwerb Spinner und Weber.

Einflüsse des Pietismus           

Um die Mitte des 18. Jahrhunderts mussten sich die Gemeinden der 
Schweizer Täufer in der Pfalz und im Kraichgau mit den Ideen des Pie-
tismus auseinandersetzen.46 Der Pietismus war eine Erneuerungsbewe-
gung innerhalb des lutherischen und des reformierten Protestantismus 
in Deutschland, der Schweiz und den Niederlanden. Dieser Reformbe-

45	 Bernd Röcker: Die Bedeutung der Mennoniten für die Zuckerrübenproduktion im 
Kraichgau, in: Schweizer Brüder in fremder Heimat (wie Anm. 44), S. 104 ff.; s. auch Ernst H. 
Correll: Das Schweizerische Täufermennonitentum, Tübingen 1925. 

46	 Diether Götz Lichdi: Pietistische Einflüsse bei Täufern/Mennoniten im 17./18. Jahrhundert, 
in: Mennonitische Geschichtsblätter 1988, S. 26 ff.



52

wegung ging es – in all ihren unterschiedlichen Erscheinungsformen 
− um die Konzentration auf das Wort Gottes, das zu einem lebendigen 
Glauben und zu einer inneren Verwandlung des Glaubenden führen 
sollte.

Jan Deknatel (1698−1759), Prediger in der Lammisten-Gemeinde in 
Amsterdam, war wohl der erste Taufgesinnte, der pietistische Gedanken 
vertrat. Er stand in Kontakt mit leitenden Persönlichkeiten der Herrn-
huter Gemeine, z. B. mit August Gottlieb Spangenberg (1704-1792) und 
Nikolaus Graf von Zinzendorf (1700−1760). Deknatel, der durch seine 
Schriften und Briefe Einfluss auch bei den deutschen Mennoniten in 
Neuwied und der Pfalz gewonnenen hatte, war der Gründer des men-
nonitischen Seminars und der Bibliothek in Amsterdam.  

Einer seiner deutschen Briefpartner war Peter Weber aus Hardenberg/
Pfalz (1731-1781)47, von Beruf Leineweber, dem er einen von ihm ver-
fassten Katechismus und den Glaubensweg von August Hermann Fran-
cke schickte. Weber besuchte seinen „geistlichen Vater“ Deknatel in 
Amsterdam. Die Gemeinde Höningen (bei Altleiningen) wählte ihn um 
die Jahreswende 1757/58 zum Prediger. Seine vom Pietismus geprägten 
Predigten trafen auf Zustimmung, aber auch auf Widerspruch. Nach 
einem Jahr wurde er als Prediger wieder abgesetzt. Zusammen mit ihm 
wurden vier gleichgesinnte Prediger ihres Dienstes enthoben. Ende 
1759 reiste Peter Weber zusammen mit zwei Freunden in den Kraichgau 
und warb für seine Überzeugung. Dort konnte er die Prediger Abraham 
Bechtel in Grombach, Georg Bechtel in Zuzenhausen, Johannes Neff in 
Hoffenheim sowie Johannes Krehbiel und Jost Glück in Berwangen von 
den neuen Ideen überzeugen. Daraufhin wurden diese aufgefordert, 
nicht mehr zu predigen. Als Folge des schwelenden Streits wurde die 
Feier des Abendmahls zwischen 1767 und 1790 ausgesetzt. In mehreren 
Konferenzen, auch unter Mitwirkung von Brüdern aus dem schweizeri-
schen Emmental und dem Jura, wurden die gegensätzlichen Positionen 
erörtert mit dem Ergebnis, dass die Unruhestifter auf ihre Erweckungs-
stunden verzichten und sich für die Unruhe entschuldigen sollten.

Die Auswirkungen der Französischen Revolution        

Die Pfalz kam 1777 zu Bayern, als Kurfürst Karl Theodor (1724−1799) 
das Kurfürstentum Bayern erbte. Die Französische Revolution mit ihrem 
Motto „Freiheit, Gleichheit, Brüderlichkeit“ rief den Widerstand euro-

47	 Christian Neff: Peter Weber, ein mennonitischer Pietist aus dem 18. Jahrhundert, in: 
Christlicher Gemeinde-Kalender 1930, S. 61 ff.
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päischer Mächte hervor.48 Im Zuge der nun folgenden Revolutionskriege 
besetzten französische Truppen ab 1792 die linksrheinische Pfalz und 
versuchten die Bevölkerung für ihre Ideale zu gewinnen. Das entstan-
dene Vakuum in der Verwaltung und Rechtspflege suchten die Besatzer 
durch Anpassung an die französischen Vorstellungen und Strukturen 
zu füllen. Dem französischen Vorbild folgend wurde das überkommene 
Feudalsystem aufgelöst, die bisherigen Vorrechte des Adels abgeschafft 
und deren Landgüter in staatliches Eigentum überführt („konskri-
biert“). Diese Güter wurden in den folgenden Jahren ab 1803 verstei-
gert und in private Hände gelegt. Viele mennonitische Bauern konnten 
das Land, das sie bisher bewirtschaftet hatten, nun kaufen. So bekamen 
beispielsweise der Spitalhof (Branchweilerhof) oder Friedelsheim und 
andere Güter mennonitische Besitzer. Auf dem Wiener Kongress (1815) 
wurden die alten staatlichen Verhältnisse weitgehend wiederhergestellt. 
Die linksrheinische Pfalz wurde Teil des Königreichs Bayern, die rechts-
rheinische Kurpfalz kam zu Baden und der Kraichgau wurde zwischen 
dem Großherzogtum Baden und dem Königreich Württemberg auf-
geteilt. Die Ideen der Französischen Revolution begannen unter den 
neuen Verhältnissen ihre Wirkung zu entfalten und so erhielten Baden, 
Württemberg und Bayern 1818/1819 Verfassungen, die Gleichheit vor 
dem Gesetz sowie Gewissens- und Versammlungsfreiheit forderten und 
damit die staatlichen Bedingungen für die Mennoniten grundlegend 
veränderten. 

Im Zuge dieser Erneuerungen wurden aus Untertanen Bürger. Aus 
geduldeten und diskriminierten Zuwanderern wurden Nachbarn, die 
in der Ausübung ihres Glaubens nicht mehr behindert und nicht mehr 
als Fremde, sondern als gleichberechtigte und gleichgestellte Nachbarn 
angesehen wurden. 

Die Bemühungen um die Wehrlosigkeit        

Zu den Grundüberzeugungen der Mennoniten gehörte die Wehrlosig-
keit, auch sie ist schon im Schleitheimer Bekenntnis49 verankert und hat 
alle taufgesinnten Gruppen durch die Jahrhunderte begleitet. Sie geriet 
im Zuge der rechtlichen Gleichstellung aller Bürger, die in der Französi-
schen Republik die Wehrpflicht vorsah, ins Wanken. Der aufkommende 

48	 Klaus J. Becker: Die Pfalz in der Franzosenzeit 1792-1814/1816, in: www.klaus-j-becker.de/
docs/schwan.pdf.

49	 Urs B. Leu und Christian Scheidegger, Das Schleitheimer Bekenntnis 1527 (wie Anm. 6), S. 
69 f.
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Nationalismus, der von Frankreich herüberwehte, begeisterte viele, vor 
allem junge Leute, die sich als Soldaten anwerben ließen, um für das 
„Vaterland“ in den Revolutions- und Befreiungskriegen zu kämpfen. 
Vor diesem Hintergrund luden 1803 die Gemeinden in der Pfalz und im 
Kraichgau zu einer Konferenz nach Ibersheim ein.50 In den Ibersheimer 
Beschlüssen vom 5. Juni 1803 wird als Verhandlungsergebnis in Artikel 
14 festgelegt: „Das Gewehr tragen ist der Lehre Jesu und dem Bekennt-
nis unseres Glaubens entgegen, weil nach denselben die Gläubigen 
einander in der Liebe begegnen, aller Rache entsagen und Gott, dem 
eigentlich dieselbe gebührt, überlassen sollen. Daher ist und bleibt der 
Gewehrstand bei uns verbotten, dass alle welche freywillig das Gewehr 
ergreifen, in unsere Kirchenstrafe fallen (…) sondern ausgeschlossen 
werden.“ Möglicherweise wurden die Beschlüsse von 1803 nicht über-
all verstanden und deshalb hinterfragt. So fand dann eine zweite Kon-
ferenz am 10. Juni 1805, wieder in Ibersheim, statt. Das Protokoll der 
ersten Konferenz verzeichnet nur Prediger und Älteste aus der Pfalz, das 
Protokoll der zweiten hingegen nennt auch zwei Teilnehmer aus dem 
Kraichgau. 51 Der Prediger Johannes Möllinger wurde 1805 nach Paris 
geschickt, um von Napoleon eine Ausnahme von der Wehrpflicht zu 
erreichen, kehrte aber unverrichteter Dinge zurück: Er war nicht einmal 
vorgelassen worden.

Eine Petition, die „einer hohen Nationalversammlung treu ergebenste 
Älteste der gesamten Mennonitengemeinden des Großherzogtums 
Baden“ am 19. September 1848 in Rappenau den Abgeordneten der 
Frankfurter Nationalversammlung vorlegten,52 bittet um die Befrei-
ung von der im Raum stehenden allgemeinen Wehrpflicht und bietet 
dafür eine zusätzliche Steuer oder die Stellung eines Ersatzmannes an. 
Ihr Ansinnen begründen die Ältesten zunächst mit ihrer Tradition 
und dann mit ihrer „religiösen Verpflichtung“ und der „Reinheit und 
Einfachheit des apostolischen Urchristentums“. Sie beziehen sich auch 
auf die „heilige Taufe“, die sie zur Wehrlosigkeit „verpflichtet“ habe.  
Schließlich ließ der Verfassungsentwurf der Frankfurter Paulskirche 
einen Gewissensvorbehalt nicht zu, sondern bestand auf dem Grund-
satz: gleiche Rechte – gleiche Pflichten. 

50	 Paul Schowalter: Die Ibersheimer Beschlüsse von 1803 und 1805, in: Mennonitische 
Geschichtsblätter 1963, S. 29 ff.

51	 Samuel Zeiset, Willenbach und Christian Schmutz, Bockschaft.
52	 Rudolf Muhs: „Das schöne Erbe der frommen Väter“, in: Mennonitische Geschichtsblätter, 

1985, S. 85 ff.
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Trend zur Professionalisierung   

Als die Täufer aus der Schweiz ins Land kamen, mussten sie für ihre got-
tesdienstlichen Versammlungen Räume in Wohnhäusern und Scheunen 
suchen, manchmal kamen sie auch in Wäldern (z. B. in der Täuferkirche 
zwischen Wagenbach und Neckarbischofsheim) zusammen. Nachdem 
sie sich als erfolgreiche Bauern die Anerkennung der Nachbarn und der 
Herrschaften erworben hatten, begannen sie in der Pfalz „Bethäuser“ zu 
bauen (Weierhof 1773, Sembach 1777, Eppstein 1779). Die Kraichgauer 
Mennoniten hingegen hielten bis ins 20. Jahrhundert ihre Gottesdienste 
auf den Höfen ab. Die Gemeinden, die sich gegen Ende des 19. Jahr-
hunderts in den Städten zusammenfanden, mieteten dort mehr oder 
weniger passende Räume, oft auch in Hinterhöfen (Heilbronn).

Die Gemeinden hatten einfache Strukturen. Die Ältesten, Prediger und 
Diakone wurden von den getauften Gemeindegliedern aus ihren Reihen 
auf Lebenszeit gewählt. Die Ältesten sollten die Gemeinde zusammen-
halten und die Seelsorge versehen; sie waren für die Kasualien zustän-
dig: sie teilten das Abendmahl aus, tauften und nahmen neue Glieder 
in die Gemeinde auf. Auch dienten sie bei Hochzeiten und Beerdi-
gungen. Diese Funktionsträger hatten in der Regel keine theologische 
Ausbildung. Sie waren bibelkundig, weil sie sich von frühester Jugend 
an mit der Bibel beschäftigt hatten. Dazu waren sie meist in Familie 
und Gemeinde angeleitet worden. In der Pfalz waren die Gemeinden 
im Zuge der Erneuerungen und des Kontakts mit Christen aus den 
beiden Landeskirchen immer anspruchsvoller geworden. Da es unter 
den Schweizer Täufern keine Theologen gab, sahen sich die Gemein-
den nach Predigern um, die am Amsterdamer Mennonitischen Seminar 
ausgebildet worden waren. So kam Leonhard Weydmann (1793−1868) 
nach Monsheim, einer seiner Nachfolger war dort Johannes Molenaar 
(1810−1868). Diese Prediger waren keine Laien wie gewohnt; sie wur-
den mit einem bestimmten Dienstauftrag fest angestellt und blieben oft 
Jahrzehnte. Es lässt sich vermuten, dass das Niveau der Predigten in der 
Pfalz höher war als das der Laienprediger im Kraichgau, die während 
der Woche ihrem Beruf als Bauern nachgingen. Es dauerte bis ins 20. 
Jahrhundert hinein, bis im Verband deutscher Mennonitengemeinden, 
zu dem die Kraichgauer Mennoniten gehörten, der erste akademisch 
ausgebildete Prediger angestellt wurde.
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Mission

Nach dem Ende der Befreiungskriege kamen die Erweckungsbewe-
gung und ihre Konzentration auf die Bibel zur Auswirkung, Vor die-
sem Hintergrund wurde 1792 in London die Baptist Missionary Society 
gegründet. Einer ihrer Vertreter war der Baptistenprediger William 
Henry Angas (gest. 1832). Er warb unter den Mennoniten in den Nie-
derlanden, in Deutschland und auch in der Pfalz für das Anliegen der 
Mission.53 Er besuchte alle Gemeinden. Auf sein Betreiben hin kam es 
1824 auf dem Spitalhof (Branchweilerhof) zu einer Versammlung. Dort 
wurde beschlossen, in jeder Gemeinde eine Opferbüchse aufzustellen 
zur Finanzierung der Baptist Missionary Society. Später wurden Missi-
onskonferenzen im jährlichen Rhythmus, meist in Verbindung mit dem 
Erntedankfest, veranstaltet. Die niederländischen Taufgesinnten grün-
deten 1847 eine Missionsgesellschaft, die 1851 Johann Peter Janß zur 
Mission nach Niederländisch Java entsandte. Für diese Mission spen-
deten neben anderen auch die Mennoniten links und rechts des Rheins.

Fragen an die eigene Identität: Hahn‘sche Mennoniten und 
Fröhlichianer

In der Gemeinde Dühren in Kraichgau wollte ein „Mägdlein“, das als 
Säugling in der evangelischen Kirche getauft worden war, ohne noch-
malige Taufe in die Gemeinde aufgenommen werden.54 Der Älteste 
Heinrich Kaufmann legte den Fall der Ältestenversammlung vor, und 
diese bestand – wie es der Übung entsprach – auf der (Wieder)taufe 
vor der Gemeinde. Die Ältesten beriefen sich auf die „Ordnung Got-
tes“, Kaufmann dagegen auf sein Gewissen. Die Ältesten beklagten die 
„fremden Lehren“, die in die Gemeinden eingedrungen seien und diese 
verunsicherten. Der Fall wurde zweimal diskutiert und endete mit dem 
Beschluss der Ältestenversammlung, dass das „Mägdlein“ vor Auf-
nahme in die Gemeinden getauft werden müsse. Damit waren weder 
der Älteste Kaufmann noch die Gemeinde in Dühren einverstanden. 
Sie zogen sich aus der Gemeinschaft der Mennonitengemeinden zurück 
und schlossen sich der Hahn’schen Gemeinschaft an.55 Ihnen folgten die 
Gemeinden auf dem Ursenbacherhof (bei Sinsheim) und dem Heim-

53	 Christian Neff: Art. Angas, in: Mennonitisches Lexikon, Bd 1, S. 71 f.
54	 Protokolle der Ältesten- und Prediger-Versammlung vom 3. Juni 1858 und 20. Mai 1859, in 

dem von „Brüdern und Schwestern“ gesprochen wird. Protokolle der Ältestenversammlung.
55	 Die Hahn’sche Gemeinschaft geht auf Johann Michael Hahn (1758-1819) aus Altdorf bei 

Böblingen zurück, der ab etwa 1790 zu „Erbauungsstunden“ einlud. Seine Lehre von der 
„Wiederbringung aller Dinge“ hat seine Gemeinde beeindruckt.
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bronner Hof (bei Bretten), die sich nach dem Zweiten Weltkrieg wieder 
den Verbandsgemeinden anschlossen.

Weit größer war der Verlust an Gemeindegliedern in Folge der Evange-
lisationen Samuel Fröhlichs (1803−1857).56 Er trat zuerst 1832 mit sei-
nem Ruf zur Erneuerung in der Täufergemeinde Langnau im Emmen-
tal auf und stieß dort auf Zuspruch. Er wirkte längere Zeit im Elsass und 
bereiste von dort auch den Kraichgau; dort fand er in verschiedenen 
Gemeinden Anhänger, was dann zum Auszug vieler Mennoniten in die 
entstehenden neutäuferischen Gemeinden (Neutäufer, Fröhlichianer, 
Nazarener), führte. Es ist erstaunlich, dass diese Anfechtungen, die eine 
Schwächung vieler Gemeinden nach sich zogen, nicht in den Ältesten-
versammlungen entsprechend diskutiert wurden.57

Pfälzisch-hessische Konferenz, Verband und KSM 

Die Vereinheitlichung von Recht58 und Verwaltung zu Beginn des 19. 
Jahrhunderts ließ es vielen Mennonitengemeinden geraten erscheinen, 
sich eine rechtliche Form zu geben, mit der sie vor Gericht und in der 
Öffentlichkeit auftreten konnten. Die Formierung der mennonitischen 
Gruppen ging zunächst von regionalen Gesichtspunkten aus. Die Men-
noniten im Kraichgau verstanden sich als eine Gemeinde mit verschie-
denen Predigtplätzen. Gemeinsame Anliegen wurden deshalb schon 
von den versammelten Ältesten und Predigern besprochen und ent-
schieden. Die frühesten Protokolle dieser Besprechungen sollen 1841 
angefertigt worden sein. Aus diesen Zusammenkünften, die viermal im 
Jahr stattfanden, entstand später der Verband deutscher Mennoniten-
gemeinden (VdM).

1886, fünfzehn Jahre nach der Reichsgründung, schlossen sich die 
Mennoniten in Preußen und der bayerischen Pfalz zur Vereinigung 
Deutscher Mennonitengemeinden (VDM) zusammen. Die Mennoni-
ten rechts des Rheins wollten sich ihr nicht anschließen. Um aber die 

56	 Samuel Fröhlich, ein ehemaliger reformierter Pfarrer, fand durch seine erweckliche Predigt 
viele Anhänger auch in mennonitischen Gemeinden in der Schweiz, dem Elsass und im 
Kraichgau. Diese Gemeinden sind heute als Bund Evangelischer Täufergemeinden (vorher 
Evangelisch-Taufgesinnte Gemeinden) bekannt.

57	 Es lagen mir handschriftliche Protokolle der Ältestenversammlungen 1867-1875 und 1889-
1910 vor.

58	 Der Code Napoléon von 1804 war zunächst in den westlichen Ländern Deutschlands 
(„Rheinisches Recht“) Grundlage für die Rechtsprechung und die Verwaltung geworden. 
Er basierte neben anderen auf den Grundsätzen der allgemeinen Menschenrechte, auf der 
Gleichheit vor dem Gesetz, dem Schutz des Eigentums und der Gewerbefreiheit.
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Gemeinschaft unter den Täufern aus der Schweiz aufrecht zu erhalten, 
wurde ein Jahr später (1887), die Konferenz Süddeutscher Mennoni-
tengemeinden (KSM) gegründet, in der sich die Mennoniten links und 
rechts des Rheins zusammenfanden.

Binnenwanderungen

Die Täufer bzw. Mennoniten waren in ein Land gekommen, das in 
Folge des Deißigjährigen Krieges stark entvölkert worden war. Nach 
zwei Generationen taten sich die Enkel der Zuwanderer schwer damit, 
neue interessante Hofstellen zu finden. Schon ab 1720 wanderten Pfäl-
zer und Kraichgauer Mennoniten nach Pennsylvania / USA aus. Um 
1750 zogen einige Kraichgauer über den Neckar nach Osten und grün-
deten dort Gemeinden. Gegen Ende des Jahrhunderts ließen sich die 
ersten in Unterfranken und Meiningen nieder.59 Schon bevor die Pfalz 
zu Bayern kam (1816), zogen viele Pfälzer Mennoniten ins Dachauer 
Moos.60 Ihnen folgten im Laufe des 19. Jahrhunderts viele Kraichgauer 
nach Niederbayern und in die Oberpfalz nach. Viele zogen auch an den 
Bodensee.

Von der Segregation zur Integration         

Die wegen ihres Glaubens vertriebenen Täufer aus der Schweiz fan-
den in einem reformierten Umfeld Duldung und Heimat. Im Laufe 
von mehreren Generationen waren aus diskriminierten Außenseitern 
Bürger geworden, die sich der Anerkennung ihrer Mitbürger erfreuen 
konnten. Die politischen Verhältnisse waren anfangs durch die Vielzahl 
von großen und kleinen Herrschaften und dem Fehlen einer zentralen 
Macht geprägt. Die von Frankreich herübergekommene Liberalisierung 
von Politik und Wirtschaft sowie die Vereinheitlichung des Rechts ver-
liehen ihrer Entwicklung positive Impulse. Ihre täuferischen Überzeu-
gungen wurden durch Pietismus und Erweckungsbewegungen auf die 
Probe gestellt; die Auseinandersetzung mit ihnen waren Elemente der 
Erneuerung. Ihre Verfassung als Familienkirche bewährte sich in den 
Anfechtungen der Zeitläufte.

59	 Hermann Hage: Die Entstehung und Entwicklung der mennonitischen Gemeinde im 
Herzogtum Sachsen−Meiningen und in Franken, von Beginn der Einwanderung 1776 bis 
zum Ende des 19. Jahrhunderts, Würzburg 2021

60	 Christian Hege: Art. Maxweiler, in: Mennonitisches Lexikon, Bd. III, S. 63.
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5. 

Neuzeitliche Subjektivität und gesellschaftliche Akzeptanz

(Hans-Jürgen Goertz)

So unterschiedlich sich die Mennonitengemeinden in Deutschland ent-
wickelt haben, eines ist ihnen aber vor allem gemeinsam: Sie sahen sich 
überall auf dem Weg in eine Zeit, die später die Moderne genannt wurde. 
Grundsätzliches begann sich für sie zu verändern. Sie mussten ihre im 
reformatorischen Aufbruch des 16. Jahrhunderts gewonnenen Glau-
bensvorstellungen in einer Zeit neu überdenken, in der die menschli-
che Vernunft als gestaltende Kraft des privaten und öffentlichen Lebens 
zunehmend traditionelle Glaubensvorstellungen verdrängte und im 
Zuge der französischen Revolution das ständestaatliche Denken in ein 
frühdemokratisches Rechtsverständnis verwandelte. Diese Entwicklung 
zog mit sich, dass die Einstellung der Obrigkeiten bzw. der staatslenken-
den Kräfte den einst dissentierenden Gemeinschaften wesentlich tole-
ranter als früher begegneten. So waren die aus dem obrigkeitskritischen 
Täufertum entstandenen Gemeinden mit der Notwendigkeit konfron-
tiert, sich − oft in vorauseilendem Gehorsam − auf die politischen Füh-
rungsmächte neu einzustellen. Das Schleitheimer Bekenntnis mit dem 
Artikel von der „Absonderung“ musste immer mehr an Kraft verlieren. 
Der Akkulturationsprozess, in dem alle religiösen Ideen ihre soziale, 
politische und kulturelle Gestalt finden, hat den Weg der Täufer in die 
Moderne auf ganz unterschiedliche Weise bestimmt. In einigen Gebie-
ten trennten sich ihre Gemeinden von einer strikten Absonderungsstra-
tegie, auch sie ein Erzeugnis des Akkulturationsprozesses, in anderen 
Gebieten schwächten sie den aggressiven Charakter dieser Strategie nur 
ab, in den Niederlanden und den nordwestdeutschen Städten begannen 
die Taufgesinnten und Mennoniten, Absonderung geradezu ins Gegen-
teil zu verkehren und als Auftrag zu verstehen, sich aus der inneren 
Kraft des Glaubens (das könnte die biblische Wendung „nicht von der 
Welt“ meinen) der „Welt“ liebevoll zuzuwenden, dem Gemeinwesen, 
in dem sie lebten, zu dienen und das Gemeinwohl zu fördern. Darauf 
hat Michael Driedger in seinem Beitrag über die niederländischen und 
nordwestdeutschen Mennoniten hingewiesen. Diejenigen Menschen, 
die Jesus Christus anvertraut sind, heißt es in dem Hohepriesterlichen 
Gebet des Johannesevangeliums, sind „nicht von der Welt“, sie werden 
aber „in die Welt“ gesandt, wie Christus, der nicht „von dieser Welt“ ist, 
in diese Welt gesandt wurde (Joh. 17, 11-16). Das „in der Welt“ meint 
den Bereich sozialer Beziehungen, das „von der Welt“ die Dimension 
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der religiösen Heilszusage (Joh. 17, 11-16). Diese Dimension wird nur 
bei denjenigen zu einer weltverändernden Kraft, die Jesus Christus 
nachfolgen. „Absonderung“ im Sinne des Schleitheimer Bekenntnisses 
ist im niederländischen und nieder- wie ostdeutschen Täufertum nicht 
zum Zuge gekommen. Dennoch wurde in den einschlägigen Bekennt-
nissen viel von Trennung oder Meidung gesprochen. Gemeint ist, dass 
diejenigen aus den Gemeinden ausgesondert oder gemieden wurden, 
die in Sünde verharrten oder in Sünde zurückgefallen waren. Doch das 
ist nicht Rückzug der Gemeinden aus dem öffentlichen Leben, sondern 
die Folge einer Bannpraxis in den Gemeinden.61 

Die einst umkämpften Sondermerkmale, wie Verweigerung des Eides 
oder des Kriegsdienstes wurden nun auf dem Verhandlungsweg mit der 
weltlichen Obrigkeit geregelt. So wurden die Mennoniten mit der Tatsa-
che konfrontiert, dass die neue Rechtsstellung als Staatsbürger auch bür-
gerliche Pflichten mit sich bringt, zu denen auch der Wehrdienst gehört. 
Der Wehrdienst ist in ihren Gemeinden ein Problem geblieben − einige 
haben ihn freiwillig, oft aus erwachtem Patriotismus, geleistet, andere 
aus Überzeugung abgelehnt −, hat aber auf unterschiedliche Weise zu 
einem neuen Verhandlungsmodus mit den Obrigkeiten geführt. Das 
Ergebnis war in zahlreichen Fällen eine Befreiung vom Dienst mit der 
Waffe, gelegentlich durch Freikauf oder Bereitstellung eines Ersatzman-
nes. Die aggressiv-aktionistische Verweigerungshaltung gehörte nun 
der Vergangenheit an. 

Ein anderes Charakteristikum der Neuorientierung auf dem Weg in 
die Moderne war das Gefühl, sich als Fremde, die sie einst waren, in 
ihrer Umgebung, vor allem in Wirtschaft und Handel, bewähren und 
besonders erfolgreich sein zu müssen − je nach Region beispielsweise 
in Ackerbau und Viehzucht, Walfang, Leinen- und Seidenweberei sowie 
dem Destillieren von Branntwein. So wurden die einst unangepassten 
Mennonitengemeinden in den Sog eines Milieus gezogen, in dem sich 
der eingangs erwähnte Akkulturationsprozess vollzog. Das war kein 
Prozess, der dem tiefverankerten Fundus einer neu entdeckten Gottes-
beziehung entsprang, sondern dem menschlichen Bedürfnis, sich die 
einst erfahrene Heilszusage zu bewahren, in diesem Fall die Tradition 
ihres besonderen Gemeindeverständnisses zu pflegen, oft um den Preis, 
dass der ursprüngliche Impuls des reformatorischen Aufbruchs verlo-
ren ging. Dennoch ist zu spüren, dass sie sich intensiv bemühten, den 

61	 Karl Koop (Hg.): Confessions of Faith in the Anabaptist Tradition 1527-1660, Kitchener, 
Ont., 2006.
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Ruf der biblischen Botschaft zur Nachfolge Jesu Christi in wechselnden 
Situationen zu hören und ihn, so gut sie konnten, in die Praxis umzu-
setzen. In dem Zeitraum von 1700 bis 1900 geschah das vor allem mit 
dem Akzent, der auf die Moralität im Privaten und Öffentlichen gelegt 
wurde, sowohl in der Philosophie allgemein als auch im Selbstverständ-
nis der Täufer von Anfang an. Der Weg von einer Vielzahl täuferischer 
Bewegungen zur konfessionellen Festigung der Gemeinden wurde 
schon in der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts begangen und in den 
folgenden Jahrhunderten fortgesetzt − nicht gegen die Zeit, sondern mit 
der Zeit. 



62



63

Mark Häberlein

Prosperität, Toleranz und Pazifismus: Mennoniten 
in Pennsylvania 1683-1800

Einleitung

Als „crazy quilt“, als verrückten Flickenteppich, hat der US-amerikani-
sche Kirchenhistoriker Donald F. Durnbaugh vor gut zwei Jahrzehnten 
die religiöse Landschaft der deutschsprachigen Bevölkerung Pennsyl-
vanias beschrieben. Lutherische und reformierte Siedler, deren Kirchen 
im Heiligen Römischen Reich rechtlich anerkannt waren, bildeten zwar 
die große Mehrheit der rund 100.000 deutschen und Schweizer Einwan-
derer, die zwischen 1683 und 1800 nach Nordamerika kamen, doch das 
Mosaik protestantischer Gemeinschaften in Pennsylvania wurde auch 
durch täuferische, spiritualistische und radikal-pietistische Gemein-
schaften – Mennoniten und Amische, Schwenckfelder, Schwarzenauer 
Brüder und die Herrnhuter Brüdergemeine, um nur die wichtigsten zu 
nennen – maßgeblich geprägt.1 

Dass gerade freikirchliche deutschsprachige Religionsgemeinschaften 
die Entwicklung Pennsylvanias im 18. Jahrhundert wesentlich mitge-
staltet haben, ist auf mehrere Gründe zurückzuführen. Erstens gehörten 
sie zu den frühesten mitteleuropäischen Migranten in die 1681 von dem 
Quäker William Penn gegründete Kolonie. Bereits an der Gründung 
Germantowns, der ersten relativ homogenen deutschsprachigen Sied-
lung auf nordamerikanischem Boden im Jahre 1683, waren Mennoniten 
aus Krefeld und der Pfalz maßgeblich beteiligt, und ein großer Teil der 
Täufer, Schwenckfelder und radikalen Pietisten überquerte den Atlantik 
in den Jahren 1700 bis 1740 – also vor dem Höhepunkt der deutsch-
sprachigen Amerikaauswanderung in den Jahren 1749 bis 1754.2 Dieser 
zeitliche Vorsprung führte dazu, dass sich viele Mennoniten, Amische 
und Schwenckfelder bereits als Farmer oder Gewerbetreibende in der 

1	 Durnbaugh, Donald F.: Pennsylvania’s Crazy Quilt of German Religious Groups. In: 
Pennsylvania History. A Journal of Mid-Atlantic Studies 68/1 (2001), S. 8-30. Vgl. auch 
Frantz, John B.: Religion. In: Bronner, Simon J./Brown, Joshua (Hg.): Pennsylvania Germans. 
An Interpretive Encyclopedia. Baltimore 2017, S. 131-147.

2	 Zur Dynamik der transatlantischen Migration vgl. Wokeck, Marianne S.: Trade in Strangers. 
The Beginnings of Mass Migration to North America. University Park, Pa. 1999; Fogleman, 
Aaron S.: Hopeful Journeys. German Immigration, Settlement, and Political Culture in 
Colonial America, 1717-1775. Philadelphia 1996.
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80. JG, 2023



64

Neuen Welt etabliert hatten, ehe die Masse der Lutheraner und Refor-
mierten dort eintraf.

Zweitens profitierten diese Gemeinschaften besonders von der Reli-
gionsfreiheit, die William Penn den Siedlern in seiner nordamerikani-
schen Kolonie gewährt hatte, sowie von dem Umstand, dass sich die 
Regierung Pennsylvanias aus kirchlichen Angelegenheiten weitgehend 
heraushielt.3 Während Lutheraner und Reformierte aus einer obrigkeits-
kirchlichen Tradition kamen, in der Kirchengemeinden von universitär 
ausgebildeten, ordinierten Geistlichen geleitet wurden, begünstigte die 
Situation in Pennsylvania Religionsgemeinschaften, in denen Laien 
das Gemeindeleben autonom organisierten und ihre Prediger selbst 
auswählten. 

Drittens setzten die Interaktionen zwischen freikirchlichen Gruppen in 
Pennsylvania religiöse Dynamiken frei und führten zu neuen Gemein-
debildungen. Ein prominentes Beispiel dafür ist die von dem pfälzischen 
Bäcker Conrad Beissel (1691-1768) gegründete Ephrata-Gemeinschaft 
in Lancaster County. Beissel hatte sich zunächst in der Kurpfalz, dann in 
der Grafschaft Isenburg-Büdingen radikal-pietistischen Zirkeln ange-
schlossen und war 1720 nach Pennsylvania ausgewandert. Nach seiner 
Glaubenstaufe durch den Schwarzenauer Bruder (Dunker) Peter Becker 
im Jahre 1724 spielte er zeitweilig eine Führungsrolle in der Gemein-
schaft der Dunker, brach aber bereits wenige Jahre später mit ihnen und 
gründete 1732 die monastische Ephrata-Gemeinschaft, deren Kern-
mitglieder zölibatär lebten, auf Privateigentum verzichteten und eine 
intensive, aus mystischen und radikal-pietistischen Einflüssen gespeiste 
Religiosität pflegten. Ephrata erlangte insbesondere durch die zahlrei-
chen von Beissel komponierten Hymnen, durch die dort praktizierte 
Kalligraphie sowie als Heimstatt einer der ersten deutschen Drucker-
pressen in Nordamerika Bekanntheit, und Beissel fand in literarische 
Werke wie Thomas Manns Doktor Faustus Eingang.4

3	 Vgl. Deppermann, Klaus: Pennsylvanien als Asyl des frühen deutschen Pietismus. In: 
Pietismus und Neuzeit 10 (1984), S. 190-212. Allgemein zur religiösen Situation in 
Pennsylvania: Schwartz, Sally: “A Mixed Multitude”. The Struggle for Toleration in Colonial 
Pennsylvania. New York/London 1987; Frost, J. William: A Perfect Freedom. Religious 
Liberty in Pennsylvania. New York/Oxford 1990.

4	 Grundlegend Bach, Jeff: Voices of the Turtledoves. The Sacred World of Ephrata. University 
Park, Pa. 2003; vgl. ferner Karst, Theodor: Johann Conrad Beissel in Thomas Manns 
Roman ‚Doktor Faustus‘. In: Jahrbuch der deutschen Schillergesellschaft 12 (1968), S. 343-
385; Durnbaugh, Donald F.: Radikaler Pietismus als Grundlage deutsch-amerikanischer 
kommunaler Siedlungen. In: Pietismus und Neuzeit 16 (1990), S. 112-131; Longenecker, 
Stephen L.: Piety and Tolerance: Pennsylvania German Religion, 1700-1850 (Pietist 
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Der folgende Beitrag betrachtet die Entwicklung mennonitischer 
Gemeinschaften in Pennsylvania vor dem Hintergrund der hier skiz-
zierten, ebenso komplexen wie dynamischen religiösen Situation. Er 
geht zunächst der Frage nach, welche Motive Mennoniten zur Migra-
tion über den Atlantik bewegten und auf welche Netzwerke sie dabei 
rekurrieren konnten. In einem zweiten Schritt werden die Siedlungen 
sowie die wirtschaftliche und soziale Situation der Mennoniten cha-
rakterisiert. Drittens werden die Amtstagebücher und Korresponden-
zen lutherischer Pastoren, die in den 1740er Jahren von Halle aus nach 
Pennsylvania entsandt wurden, daraufhin befragt, welche Kontakte zwi-
schen Lutheranern und Mennoniten um die Mitte des 18. Jahrhunderts 
bestanden und wie Letztere von den Pastoren aus Halle wahrgenom-
men wurden. Ein vierter und letzter Abschnitt widmet sich den Her-
ausforderungen, denen sich Mennoniten aufgrund ihrer pazifistischen 
Grundeinstellung in den Kriegen ausgesetzt sahen, in die Pennsylvania 
in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts verwickelt war.

1. Wanderungsmotive und Migrationsnetzwerke

Das Schicksal mennonitischer Gemeinschaften im frühneuzeitlichen 
Mitteleuropa wurde entscheidend durch die Unterdrückung der radi-
kalen Reformation sowie durch die obrigkeitliche Konfessionspolitik 
beeinflusst. Bis zum Beginn des Dreißigjährigen Krieges hatten Aus-
weisungen, Vertreibungen und Zwangsmaßnahmen zur Auflösung der 
meisten täuferischen Gemeinden im Heiligen Römischen Reich geführt, 
während sich in den Niederlanden und der Schweiz Zentren täuferi-
schen Lebens bilden bzw. halten konnten. Um die Mitte des 17. Jahr-
hunderts sahen sich allerdings die Täufergemeinden in den Landgebie-
ten der Städte Basel, Zürich und Bern wachsendem Verfolgungsdruck 
ausgesetzt, während umgekehrt die Bereitschaft deutscher Territorial-
fürsten wuchs, aus fiskalischen und staatspolitischen Erwägungen her-
aus in ihren vom Dreißigjährigen Krieg verwüsteten und entvölkerten 
Gebieten Menschen aufzunehmen, die außerhalb der etablierten Ter-
ritorialkirchen standen. So wanderten zahlreiche Schweizer Täufer im 
Zuge mehrerer Verfolgungswellen in das Oberrheingebiet ab und zogen 
von dort teilweise in die Pfalz weiter. Im Amt Knonau auf der Zürcher 
Landschaft beispielsweise wurde das Täufertum zwischen 1639 und 
1646 durch Inhaftierungen und Vermögenskonfiskationen gewaltsam 

and Wesleyan Studies 6). Metuchen, N.J. 1994, S. 32-40; Häberlein, Mark: Ephrata. In: 
Adam, Thomas (Hg.): Germany and the Americas. Culture, Politics, and History. A 
Multidisciplinary Encyclopedia. 3 Bde. Santa Barbara, Cal. u. a. 2005, Bd. 1, S. 312-314.
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unterdrückt. Die meisten Mennonitenfamilien migrierten daraufhin in 
die Herrschaft Rappoltstein sowie in reichsritterschaftliche Gebiete im 
Elsass, wo sie bis zur Ausweisung durch König Ludwig XIV. von Frank-
reich 1712 prosperierten. Zu einem weiteren Schwerpunkt täuferischer 
Ansiedlungen entwickelte sich die Kurpfalz, in der Mennoniten seit der 
Generalkonzession von 1664 gegen Zahlung einer jährlichen Gebühr 
offiziell geduldet waren; die Glaubenstaufe blieb ihnen dort allerdings 
ebenso verwehrt wie Gottesdienste mit mehr als 20 Teilnehmern, und 
1744 wurde die Zahl täuferischer Familien auf 200 beschränkt. Auch im 
Herzogtum Pfalz-Zweibrücken und der Markgrafschaft Baden-Durlach 
bildeten sich im frühen 18. Jahrhundert mennonitische Gemeinden, die 
häufig Hofgüter abseits der Dörfer bewirtschafteten und in der relati-
ven Abgeschiedenheit dieser Einzelhöfe ihren Glauben praktizieren 
konnten.5 

Die Duldung von Täufern in Territorien des Heiligen Römischen Reichs 
wurde dadurch begünstigt, dass sie sich den Obrigkeiten „als loyale, 
stille, fromme und arbeitsame Untertanen empfahlen.“6 Dabei blieben 
Spannungen innerhalb der täuferischen Gemeinschaften allerdings 
nicht aus: Im Elsass vollzog sich in den 1690er Jahren eine Spaltung der 
Mennoniten, nachdem Jakob Amman eine Rückbesinnung auf tradi-
tionelle Kleider- und Barttrachten sowie einen rigorosen Gebrauch des 
Banns als Disziplinierungsinstrument gefordert hatte. Ammans Anhän-
ger sonderten sich ab und bildeten die Gemeinschaft der Amischen.7

5	 Vgl. Pfister, Hans Ulrich: Die Auswanderung aus dem Knonauer Amt 1648-1750. Ihr 
Ausmaß, ihre Strukturen und ihre Bedingungen. Zürich 1987, S. 170-184; Jecker, Hanspeter: 
Ketzer – Rebellen – Heilige. Das Basler Täufertum von 1580-1700. Liestal 1998 (Quellen 
und Forschungen zur Geschichte und Landeskunde des Kantons Basel-Landschaft 64), 
S. 429-521, 592, 603; Konersmann, Frank: Duldung, Privilegierung, Assimilation und 
Säkularisation. Mennonitische Glaubensgemeinschaften in der Pfalz, in Rheinhessen und am 
nördlichen Oberrhein (1664-1802). In: Häberlein, Mark/Zürn, Martin (Hg.): Minderheiten, 
Obrigkeit und Gesellschaft in der Frühen Neuzeit. Integrations- und Abgrenzungsprozesse 
im süddeutschen Raum. St. Katharinen 2001, S. 339-375; Schmölz-Häberlein, Michaela/
Häberlein, Mark: Die Ansiedlung von Täufern am Oberrhein im 18. Jahrhundert. Eine 
religiöse Minderheit im Spannungsfeld herrschaftlicher Ansprüche und wirtschaftlicher 
Interessen. In: ebd., S. 377-402; Longenecker: Piety and Tolerance, S. 10-24.

6	 Konersmann: Duldung, S. 342.
7	 Hostetler, John A.: Amish Society. 3. Aufl., Baltimore 1980, S. 31-49; MacMaster, Richard 

K.: Land, Piety, Peoplehood: The Establishment of Mennonite Communities in America, 
1683–1790. Scottsdale, Pa. 1985, S. 29 f.; Jecker, Hanspeter: Das Dordrechter Bekenntnis 
und die Amische Spaltung. In: Mennonitische Geschichtsblätter 50 (1993), S. 81-104; Frantz: 
Religion, S. 134 f.
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Anhaltender Verfolgungsdruck, die Rücknahme zeitlich befristeter 
Privilegien sowie ihre prekäre rechtliche Situation waren wesentliche 
Gründe, die zahlreiche Täufer zur Auswanderung nach Pennsylvania 
veranlassten. Nicht minder wichtig waren jedoch materielle Unterstüt-
zung sowie Informationen über Siedlungsmöglichkeiten und wirtschaft-
liche Chancen in der Neuen Welt. Bereits in den 1640er Jahren hatten 
niederländische Mennoniten begonnen, Hilfsleistungen sowie diplo-
matische Unterstützung für verfolgte Schweizer Täufer zu organisieren, 
und seit etwa 1670 knüpften Mennoniten in der Pfalz, im Rheinland, 
in Norddeutschland und den Niederlanden ein dichtes Korrespondenz-
netz, über welches die Unterstützung verfolgter Glaubensbrüder und 
-schwestern koordiniert wurde.8 William Penns Werbe- und Informa-
tionsschriften über seine Kolonie erschienen auch in deutscher Über-
setzung,9 und aufgrund der missionarischen Aktivitäten der Quäker im 
Rheinland, in Norddeutschland und den Niederlanden überlappten sich 
deren Kommunikations- und Informationsnetzwerke gegen Ende des 
17. Jahrhunderts zunehmend mit denjenigen der Mennoniten.10 Kauf-
leute wie der in Rotterdam ansässige Quäker Benjamin Furly, der Wil-
liam Penn auf Missionsreisen auf dem europäischen Kontinent begleitet 
hatte, sowie der ehemalige Mennonit Jacob Telner in Amsterdam, der 
sich den Quäkern angeschlossen hatte, stellten Auswanderungswilligen 
essentielle Informationen sowie finanzielle und logistische Unterstüt-
zung zur Verfügung.11 Wie Rosalind Beiler festgestellt hat, wurden die 

8	 van der Zijpp, Nanne: The Dutch and the Swiss Mennonites. In: Dyck, Cornelius J. (Hg.): 
A Legacy of Faith: A Sixtieth Anniversary Tribute to Cornelius Krahn. Newton/Kansas 
1962, S. 136-158; Pfister: Auswanderung, S. 179; MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 
26-28; Beiler, Rosalind J.: Distributing Aid to Believers in Need. The Religious Foundations 
of Transatlantic Migration. In: Pennsylvania History. A Journal of Mid-Atlantic Studies. 
Special Supplementary Issue 64 (1997), S. 73-87, hier 76 f.; dies.: Information Networks 
and the Dynamics of Migration. Swiss Anabaptist Exiles and their Host Communities. 
In: Lachenicht, Susanne (Hg.): Religious Refugees in Europe, Asia and North America 
(6th-21st century). Hamburg 2007, S. 81-91, hier 81-85; Dupertuis Bangs, Jeremy: Dutch 
Aid to Persecuted Swiss and Palatine Mennonites, 1615-1699. In: Ders.: New Light on 
the Old Colony. Plymouth, the Dutch Context of Toleration, and Patterns of Pilgrim 
Commemoration. Leiden und Boston 2020 (Early American History 10), S. 267-336.

9	 Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 22-24; Diekmann, Heiko: Lockruf der Neuen Welt. 
Deutschsprachige Werbeschriften für die Auswanderung nach Nordamerika von 1680 bis 
1760. Göttingen 2005, S. 23-36; Murphy, Andrew R.: William Penn. A Life. Oxford/New York 
2018, S. 141 f.

10	 Vgl. Bernet, Claus: Quäker und Mennoniten. Frühe Kontakte in der Pfalz, in Krefeld, 
Friedrichstadt, Hamburg, Emden und Danzig. In: Mennonitische Geschichtsblätter 65 
(2008), S. 49–61.

11	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, 34-39; Beiler: Distributing Aid, S. 77-79.
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ersten kontinentaleuropäischen Siedler für William Penns Kolonie über 
die religiösen Netzwerke rekrutiert, die ursprünglich zur Unterstützung 
täuferischer Flüchtlinge und Vertriebener in der Schweiz und im Rhein-
land geschaffen worden waren.12

Nachdem 1709/10 eine größere Zahl Berner Täufer infolge neuerlicher 
Repressionen in Richtung Amerika aufgebrochen war, bildeten Amster-
damer Mennoniten ein Komitee zur Unterstützung notleidender Glau-
bensbrüder und -schwestern im Ausland, das bis 1732 nicht nur Lobby-
arbeit bei niederländischen und deutschen Behörden leistete, sondern 
auch die Überfahrtskosten mehrerer hundert Mennoniten finanzierte. 
Obwohl das Komitee in Briefen an Pfälzer Täufer wiederholt von der 
Migration nach Nordamerika abriet, war seine Unterstützung für die 
Etablierung mennonitischer Gemeinden in der Neuen Welt von ent-
scheidender Bedeutung.13

Neben religiösen Wanderungsmotiven und der Existenz von Unter-
stützernetzwerken sind auch wirtschaftliche Beweggründe nicht zu 
vernachlässigen. Unter den frühesten mennonitischen Siedlern im 
Umland Philadelphias befanden sich wohlhabende Kaufleute und 
Gewerbetreibende aus Hamburg, Altona, Krefeld und niederländischen 
Städten, die enge Kontakte mit Quäkern unterhielten und deren pri-
märe Motivation Richard MacMaster als „the desire to follow empire 
and trade“ beschrieben hat.14 Auch Diether Götz Lichdi zufolge zogen 
die Krefelder Mennoniten, die 1683 an der Gründung Germantowns 
beteiligt waren, „nicht fort, weil sie diskriminiert oder in ihrer Gewis-
sensfreiheit beschränkt wurden, sondern weil ihnen die Aussichten in 
der Quäker-Kolonie verlockend erschienen.“15 Nach 1700, als die über-
wiegende Mehrzahl täuferischer Migranten nach Nordamerika aus der 
Schweiz, dem Oberrheingebiet und der Pfalz kamen, machten sich in 
ihren Herkunftsgebieten steigender Steuerdruck, hohe Pachtzinsen und 
Belastungen durch den Spanischen Erbfolgekrieg bemerkbar.16 

Zwischen 1683 und 1719 wanderten einige hundert, zwischen 1720 und 
dem Ausbruch des Siebenjährigen Krieges 1756 etwa 2.000 bis 3.000 

12	 Beiler: Distributing Aid, S. 79.
13	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 27 f., 54 f., 58, 61-63, 65, 67, 72-74; Beiler: 

Distributing Aid, S. 79-83; dies., Information Networks, S. 85-89.
14	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 44-49 (Zitat: 49).
15	 Lichdi, Diether Götz: Die Mennoniten in Geschichte und Gegenwart. Von der 

Täuferbewegung zur weltweiten Freikirche. 2. Aufl., Weisenheim am Berg 2004, S. 261.
16	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 50-57.
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Täufer aus der Pfalz, dem Elsass und der Schweiz nach Pennsylvania 
aus.17 MacMaster hat auf die Gemeinsamkeiten hingewiesen, welche die 
transatlantischen Migrationen der Täufer, Lutheraner und Reformier-
ten aufwiesen: Jüngere Familien stellten jeweils das Gros der Migrie-
renden, und die täuferische Migration stieg wie die deutsche Ameri-
kaauswanderung insgesamt in wirtschaftlichen Krisenjahren wie 1717, 
1727, 1732/33 oder 1737/38 markant an. Und obwohl sich wiederholt 
größere Gruppen von Mennoniten auf einzelnen Auswandererschiffen 
identifizieren lassen, kann von einer geschlossenen Wanderungsbewe-
gung keine Rede sein; vielmehr kam es an Bord der Schiffe zu vielfäl-
tigen Kontakten mit Angehörigen anderer Religionsgemeinschaften. 
Der wesentliche Unterschied zwischen Täufern und anderen deutschen 
Siedlern in Pennsylvania scheint darin bestanden zu haben, dass die 
Solidarität der Glaubensgemeinschaft die meisten Mennoniten davor 
bewahrte, sich in der Neuen Welt als Kontraktarbeiter verdingen zu 
müssen, da ärmere Migranten die Möglichkeiten erhielten, die Über-
fahrtskosten als Darlehen an die Gemeinden zurückzuzahlen.18

2. Siedlungsgebiete und wirtschaftliche Aktivitäten

Nachdem Mennoniten und Quäker anfangs in Germantown gemein-
sam Gottesdienste gefeiert hatten und die Grenzen zwischen beiden 
Glaubensgemeinschaften durchlässig waren, bildete sich dort in den 
1690er Jahren eine erste eigenständige Mennonitengemeinde, die 1708 
ein Versammlungshaus errichtete.19 Mit dem Anstieg der Einwande-
rung ging im frühen 18. Jahrhundert eine geographische Expansion 
einher, im Zuge derer sich zwei Siedlungsschwerpunkte ausbildeten: die 
ca. 20 Meilen nordwestlich von Philadelphia gelegene Region zwischen 
den Flüsschen Skippack und Perkiomen (heute Montgomery County) 
sowie das Pequea Settlement, etwa 60 Meilen westlich von Philadelphia, 
das 1729 Teil der neuen Verwaltungseinheit Lancaster County wurde. 
Auch in Berks County, das 1752 aus den nördlichen bzw. nordwestli-
chen Teilen der Counties Philadelphia, Chester und Lancaster gebildet 
wurde, sowie in York County westlich des Susquehanna-Flusses ließen 
sich etliche Mennoniten und Amische nieder.20 

17	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 58 f.; Lichdi: Mennoniten, S. 263.
18	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 59-77.
19	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 31 f., 40-46; Lichdi: Mennoniten, S. 262; Frantz: 

Religion, S. 143.
20	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 46-49, 54, 57 f., 70-74; Schwartz: “A Mixed 

Multitude”, S. 77, 89. 
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Abbildung: Karte von Pennsylvania aus  
Smith, William: État Présent De La Pensilvanie […]. s. l. 1756. 

In den zentralen und nördlichen Teilen Lancaster Countys stellten 
deutschsprachige Siedler zwar die große Mehrheit der Einwohner, doch 
entstanden keine ethnisch und/oder religiös homogenen Dorfgemein-
den. Vielmehr prägten verstreut liegende Einzelfarmen das Landschafts-
bild; Mennoniten und Amische lebten dort nicht nur in der Nachbar-
schaft von Glaubensgeschwistern, sondern auch inmitten von Luthera-
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nern, Reformierten, Herrnhutern und anderen Religionsgemeinschaf-
ten.21 Die Böden in Lancaster County waren generell sehr fruchtbar, und 
im frühen 18. Jahrhundert war es vielen Siedlern möglich, große Land-
stücke mit mehreren 100 acres (1 acre entspricht ca. 0,4 ha) zu erwer-
ben. Die in der Literatur lange Zeit kolportierte Vorstellung, dass sich 
die deutschstämmigen Siedler die fruchtbarsten Ländereien gesichert 
und diese besonders effizient und produktiv bewirtschaftet hätten,22 ist 
von dem historischen Geographen James T. Lemon Anfang der 1970er 
Jahre in einer grundlegenden Studie relativiert worden. Lemon konnte 
weder hinsichtlich der Farmgrößen noch bezüglich der Nutzungsfor-
men signifikante Unterschiede zwischen den ethnischen und religiösen 
Gruppen in Lancaster County feststellen: Typisch war dort vielmehr 
eine extensive Form der Landwirtschaft, die Getreideanbau mit Vieh-
zucht kombinierte und bei der zunächst nur ein Bruchteil des Landes 
kultiviert wurde, während der größere Teil als Landreserve für künftige 
Betriebserweiterungen oder Güterteilungen diente. Die meisten Farmer 
besaßen ihr Land als freies Eigentum (freehold), während eine Minder-
heit als Pächter die Güter fremder Eigentümer bestellte. Als Arbeits-
kräfte kamen neben Familienmitgliedern in erster Linie Kontraktarbei-
terinnen und -arbeiter (indentured servants bzw. redemptioners) zum 
Einsatz, bei denen es sich zumeist um neu aus Irland oder Mitteleuropa 
eingewanderte Personen handelte, welche die Kosten ihrer Überfahrt 
auf diese Weise abverdienen mussten.23

Dass Mennoniten zu den größten Landbesitzern in Lancaster County 
gehörten, hing einerseits mit ihrer frühen Ankunft in der Region, ande-
rerseits mit der Landpolitik der Eigentümerfamilie Penn zusammen. 
Ende 1717 stellten William Penns Agenten den Mennoniten Hans Herr 
und Martin Kendig eine Anweisung (warrant) auf 5.000 acres (gut 2.000 
ha) Land aus, das die beiden vermessen ließen und bevorzugt an zuwan-
dernde Glaubensgenossen vermittelten. Später erhielten die Mennoni-
ten überdies Gelegenheit, sich in nahegelegene Ländereien der Penn-
Familie, den sog. Conestoga Manor, einzukaufen. Dieses fruchtbare 
Land bildete die Basis für die Entstehung mennonitischer Enklaven, 

21	 Lemon, James T.: The Best Poor Man’s Country. A Geographical Study of Early Southeastern 
Pennsylvania. Baltimore 1972, S. 42-70, 98-117; Schlabach, Theron F.: Mennonites, 
Revivalism, Modernity, 1683–1850. In: Church History 48 (1979), S. 398-415, hier 402.

22	 Dieses Urteil ging maßgeblich auf den Arzt und Politiker Benjamin Rush (1745-1813) 
zurück; vgl. Rush, Benjamin: An Account of the Manners of the German Inhabitants of 
Pennsylvania, Written in 1789. Hg. von I. D. Rupp. Philadelphia 1875, S. 11-32, 59.

23	 Lemon: Best Poor Man’s Country, S. 42-117, 150-183 u. passim. 
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deren Grundstückswerte im 18. Jahrhundert kontinuierlich stiegen. In 
Earl Township, Lancaster County stellten Mennoniten im Jahre 1756 
zwar nur ein Drittel der Steuerzahler (80 von 242), besaßen aber die 
Hälfte des Landes (10.133 von 20.443 acres). Von den 21 Landbesitzern, 
die über mindestens 200 acres verfügten, waren 16 Mennoniten. Im Jahr 
1780 hatten 38 Steuerzahler in Earl Township mindestens 3.000 Pfund 
Vermögen; darunter befanden sich 24 Mennoniten. Günstige Startbe-
dingungen, eine ausgeprägte Gruppensolidarität und harte Arbeit lie-
ßen somit prosperierende Gemeinden entstehen.24 

Obwohl bereits zeitgenössische Beobachter die Mennoniten in Penn-
sylvania als fleißige, hart arbeitende Leute („Industerious and Labo-
rius people“) bezeichneten,25 war ihr ökonomischer Erfolg in Lancaster 
Country außergewöhnlich: In der Skippack-Region unterschied sich 
die durchschnittliche Farmgröße der Mennoniten nicht signifikant 
von derjenigen anderer Religionsgemeinschaften. Hier wie in Lancas-
ter County waren Mennoniten nicht nur in der Landwirtschaft – vor-
wiegend im Getreideanbau – tätig, sondern übten auch verschiedene 
Handwerke – als Müller, Wagner, Schmiede, Weber, Schuhmacher oder 
Gerber – aus.26 

Wenn mennonitische Farmer nicht in der Lage waren, alle Nachkom-
men mit ausreichend Land auszustatten, wanderten die Söhne und 
Schwiegersöhne in unerschlossene Regionen im Norden und Westen 
der ‚alten‘ Siedlungsgebiete oder in die südlich von Pennsylvania gelege-
nen Kolonien Maryland und Virginia ab, wo neue Gemeinden im She-
nandoah-Tal entstanden. Wohlhabende Mennoniten investierten eben-
falls in Land an der Frontier bzw. zogen selbst dorthin, um das Land 
zu entwickeln und von steigenden Landpreisen zu profitieren. Dies war 
freilich kein spezifisch mennonitisches Phänomen; auch in dieser Hin-
sicht ähnelten ihre Mobilitätsmuster und sozio-ökonomischen Verhal-
tensweisen denjenigen anderer deutschsprachiger Siedler.27 Den Ein-

24	 Lemon: Best Poor Man’s Country, S. 20-22, 45f., 54-56, 62, 188-190; MacMaster: Land, Piety, 
Peoplehood, S. 79-96. 

25	 Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 96.
26	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 96-110.
27	 Lemon: Best Poor Man’s Country, S. 81-83, 88, 227; MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, 

S. 111-137; vgl. auch ders.: Religion, Migration, and Pluralism. A Shenandoah Valley 
Community, 1740-1790. In: Puglisi, Michael J. (Hg.): Diversity in Accommodation. Essays on 
the Cultural Composition of the Virginia Frontier. Knoxville/Tenn. 1997, S. 82-98.



73

satz afro-amerikanischer Sklaven allerdings lehnte die überwältigende 
Mehrheit der Mennoniten strikt ab.28

3. Distanz und Nähe: Kontakte zwischen Halleschen Pastoren und 
Mennoniten

„American Mennonite sources are surprisingly limited“, stellte Richard 
MacMaster 1985 fest.29 Von daher kommt Quellen, in denen Mitglieder 
anderer Religionsgemeinschaften die täuferischen Gemeinden Pennsyl-
vanias aus der Außenperspektive betrachteten, besondere Bedeutung 
zu. Als ergiebig erweisen sich in dieser Hinsicht die Briefe und Amts-
tagebücher lutherischer Geistlicher, die in den 1740er Jahren aus Halle 
nach Pennsylvania entsandt wurden30 und kirchlichen Autoritäten in 
Europa wie dem Direktor der Glauchaschen Anstalten Gotthilf August 
Francke und dem Londoner Hofprediger Friedrich Michael Ziegenha-
gen über ihre Arbeit berichteten. Obwohl die Halleschen Pastoren in 
Pennsylvania eine eigene Agenda, nämlich die seelsorgerische Betreu-
ung und kirchliche Organisation lutherischer Siedler, verfolgten und 
den „Secten“, wie sie freikirchliche Gemeinschaften zumeist bezeich-
neten, keineswegs vorurteilsfrei gegenüberstanden, belegen ihre Schrif-
ten zahlreiche Kontakte mit Mennoniten und werfen Schlaglichter auf 
deren religiöse und soziale Situation.

Der aus Saalfeld stammende Johann Friedrich Handschuch (1714-
1764), der im Frühjahr 1748 in Philadelphia eintraf und die Pastoren-
stelle in Lancaster übernahm, welche er bis 1751 innehatte,31 berichtet 
in seinen Tagebüchern wiederholt über Krankenbesuche bei Luthera-
nern, die als Arbeitskräfte oder Untermieter auf den Farmen von Men-
noniten lebten. So schreibt er unter dem Datum des 27. August 1748, 
er habe „[e]inen alten krancken Mann auf dem Lande in einem men-
nonisten hause besuchet, wobei sich die mennonisten insonderheit 

28	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 284 f.; Longenecker: Piety and Tolerance, S. 142 f., 
157-167.

29	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 316.
30	 Vgl. zu ihnen zuletzt Flügel, Wolfgang: Pastoren aus Halle und ihre Gemeinden in 

Pennsylvania 1742-1820. Deutsche Lutheraner zwischen Persistenz und Assimilation. Berlin/
Boston 2019 (Hallische Beiträge zur Geschichte des Mittelalters und der Frühen Neuzeit 14).

31	 Vgl. zu ihm Glatfelter, Charles H.: Pastors and People. Lutheran and Reformed Churches in 
the Pennsylvania Field. 2 Bde. Breinigsville, Pa. 1979/81 (Publications of the Pennsylvania 
German Society 13/15), Bd. 1, S. 50 f.; zu seiner Tätigkeit in Lancaster s. Häberlein, Mark: 
The Practice of Pluralism. Congregational Life and Religious Diversity in Lancaster, 
Pennsylvania, 1730-1720. University Park, Pa. 2007, S. 72-79.
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unter dem Gebet gantz fein und andächtig aufführeten.“32 Im folgenden 
Sommer besuchte Handschuch „einen alten krancken Mann […], der 
bei Mennonisten lieget.“ Nachdem dieser Mann kurz darauf verstor-
ben war, hielt Handschuch die Leichenpredigt, zu der „sich viele Sec-
ten Leute eingefunden“ hätten.33 Als der Pastor im Mai 1750 eine junge 
Frau beerdigte, die „als Servant schon 3 Jahre bei Ertz Separatisten und 
Religions Spöttern gedienet“ hatte, notierte er: „Diese Leute mit allen 
ihren Nachbarn, lauter Mennonisten und andere Secten Leute[,] brach-
ten die leiche herein und wohneten der Leichen Predigt ordentlich und 
andächtig bei.“34 

Im ländlichen Pennsylvania waren Beerdigungen häufig Anlässe für 
Zusammenkünfte von Menschen unterschiedlicher Konfession; Hand-
schuchs Kollege Heinrich Melchior Mühlenberg berichtet, dass er bei 
der Bestattung einer Frau auf einem mennonitischen Friedhof gepredigt 
habe und von den Mennoniten eingeladen worden sei, die Leichenpre-
digt angesichts der großen Hitze in ihrem Gemeindehaus zu halten.35 
Nachdem bei der Beerdigung des reformierten Pastors Johann Philipp 
Boehm 1749 kein anderer Geistlicher zugegen war, leitete ein Menno-
nitenprediger die Zeremonie; der Drucker Christoph Sauer, der selbst 
der radikal-pietistischen Gemeinschaft der Dunker nahestand, zitierte 
diese Episode als Beispiel für die Bereitschaft der Einwohner Pennsylva-
nias, religiösen Zwist zu überwinden.36 

Im Kontext seiner Krankenseelsorge formulierte Handschuch einen 
guten Eindruck von den Mennoniten, deren andächtiges Verhalten 
bei seinen Gebeten und deren Anteilnahme am Tod eines lutherischen 
Mannes ihn offenbar positiv überraschten. Heikler gestaltete sich die 

32	 Häberlein, Mark/Müller-Bahlke, Thomas/Wellenreuther, Hermann (Hg.): Hallesche Pastoren 
in Nordamerika 1745-1825. Eine kritische Edition von Quellen zu ihrer Amtstätigkeit in 
Pennsylvania. 8 Bde. Halle 2019-2022 (Hallesche Quellenpublikationen und Repertorien 
15/1–8), Bd. 1, S. 216. 

33	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 265 f., Einträge vom 20. und 27. August 
1749.

34	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 306, Eintrag vom 5. Mai 1750.
35	 Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 145; MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 190.
36	 Longenecker: Piety and Tolerance, S. 98 f.; Häberlein: Practice of Pluralism, S. 145. - Als der 

lutherische Pastor Helmuth 1773 in Lancaster ein Mitglied der Herrnhuter Brüdergemeine 
beerdigte, notierte er, der größte Teil der Anwesenden „bestand aus Menonisten, Tunkern 
und Herrnhuthern, ja es waren auch so gar manche Prediger der beyden ersten Religions 
Verwandten gegenwärtig.“ Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 4, S. 108, Justus 
Heinrich Christian Helmuth an Friedrich Michael Ziegenhagen und Gottlieb Anastasius 
Freylinghausen, Lancaster, 11. September 1773.
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Situation hingegen, wenn es um die seelsorgerische Betreuung junger 
lutherischer Kontraktarbeiter und deren Vorbereitung auf das Abend-
mahl ging. Im September 1748 berichtet Handschuch, er sei in Beglei-
tung zweier Kirchenvorsteher und einer Mutter aus seiner Gemeinde 
„auf eines Mennonisten Plantage gegangen, mit ihm wegen seines 
Knechts, dieser Mutter Sohn, zu reden, ob er selbigem nicht erlauben 
wolle, sich die Woche 2 mahl von 1 biß 4 Uhr zum heiligen Abendmahl 
zubereiten zu laßen, wozu er sich unter gewißen Bedingungen gantz 
willig befand.“37 Um welche Bedingungen es sich dabei handelte, bleibt 
unklar. Am folgenden Tag, so Handschuch, sei er „ein Paar Meilen aufs 
Land zu einem andern Mennonisten gegangen, der einen lutherischen 
Knecht hat, deßen Mutter mit Thränen gebeten, mich seiner an zu 
nehmen. Vor 5 Wochen war dieser Mann willig, ihn alle Wochen auf 
die bestimte Zeit zu mir zu schicken und zum fleißigen Kirchengehen 
anzuhalten, welches er vor sehr billig erkante und sich bei der Gelegen-
heit über das große Verderben der Mennonisten Jugend sehr beklagte; 
dieser sein Knecht aber war nie gekommen. So bald als er uns von fer-
nen sahe, lief er davon und niemand konte ihn wiederfinden, sein Meis-
ter war auch nicht zu Hause. Die andern Leute berichteten uns, wie er 
immer sage: er frage nichts nach seiner Mutter, niemand habe ihm hie-
rin etwas zu befehlen, er könne thun was er wolle, er wolle es nur mit 
den Mennonisten halten. Solches alles betrübte mich nicht wenig.“38 

Der lutherische Pastor machte sich also Sorgen um die spirituelle Ent-
wicklung jüngerer Gemeindemitglieder, die für wohlhabende täuferi-
sche Farmer arbeiteten und sich zusehends von ihren Familien und 
Kirchengemeinden entfremdeten. Darin spiegelt sich eine Umkehrung 
der sozialen und ökonomischen Beziehungen zwischen Lutheranern 
und Reformierten auf der einen, täuferischen Gruppen auf der anderen 
Seite wider, auf die auch Stephen Longenecker hingewiesen hat: Wäh-
rend Täufer in Mitteleuropa als Außenseiter galten und am Rande der 
ständischen Gesellschaft lebten, prosperierten sie in Pennsylvania und 
gehörten um die Mitte des 18. Jahrhunderts zu den Etablierten, wäh-

37	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 219. Der Eintrag ist datiert auf den 7. 
September 1748 nach dem damals noch in Großbritannien und seinen Kolonien gültigen 
Julianischen Kalender, was dem 18. September nach dem Gregorianischen Kalender 
entspricht. Vgl. auch Häberlein: The Practice of Pluralism, S. 145.

38	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 219, Eintrag vom 8. September 1748 (alten 
Stils, d. h. vom 19. September 1748 nach dem Gregorianischen Kalender). Vgl. Häberlein: 
Practice of Pluralism, S. 145.
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rend neu eingewanderte Lutheraner und Reformierte ihren Platz in der 
kolonialen Gesellschaft erst noch finden mussten.39

Zugleich merkt Handschuch wiederholt an, dass Täufer seine Gottes-
dienste besuchten. Im Februar 1749 beispielsweise habe er mit „ein[em] 
Paar Mennonisten“ gesprochen, „die zu mir kamen und meiner Erbau-
ung begehrten, weil sie in meinen Predigten wären, wie sie sagten, 
getroffen worden.“40 Anfang Mai desselben Jahres habe er vor „einer 
Zahlreichen […] Versamlung gepredigt, das gepredigte Wort hat, wie 
aus verschiedenem Munde und von einem Mennonisten gehöret, seine 
Kraft gehabt.“41 In Germantown wurde er Ende 1751 „von einem alten 
sehr reichen Mennonisten besucht, der hier mit seinen Kindern in 
Ansehen stehet.“42

Da Geistliche in Pennsylvania zur Trauung von Paaren angehalten 
waren, die mit einer von einem Friedensrichter ausgestellten Heirats-
lizenz zu ihnen kamen, traute Handschuch am 5. März 1749 einen Men-
noniten mit einer reformierten Frau, „deren Gesellschaft mir durch Fra-
gen schöne Gelegenheit gab, an ihrer aller Hertzen zu reden. Die gantze 
Mennonisten Gesellschaft schiene vergnügt wieder wegzugehen.“43 
Während dieser Tagebucheintrag den Eindruck vermittelt, dass Hand-
schuch solche Gelegenheiten, über konfessionelle Grenzen hinweg wir-
ken zu können, begrüßte, stellte sich die Situation ein Vierteljahr später 
anders dar: Nun schrieb der Pastor, er „muste einen Mennonisten bei 
Licence copuliren“, was er nicht getan hätte, wenn „nicht mein Name 
ausdrüklich darauf gestanden“ hätte.44

39	 Longenecker: Piety and Tolerance, S. 25. – Der lutherische Pastor Heinrich Melchior 
Mühlenberg, der 1767 interimsweise in Lancaster wirkte, berichtet ebenfalls vom Besuch bei 
einem kranken Gemeindemitglied auf der Farm eines Mennoniten: Tappert, Theodore G./
Doberstein, John W. (Hg.): The Journals of Henry Melchior Muhlenberg. 3 Bde. Philadelphia 
1942-1957, Bd. 2, S. 354; Häberlein: The Practice of Pluralism, S. 145.

40	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 241, Eintrag vom 17. Februar 1749. - 
1772 berichtete der lutherische Pastor Helmuth aus Lancaster: „Mennonisten, Herrnhuter, 
Reformirte besuchen [meine Gottesdienste] sowohl als meine eigene Gemeinschaftsglieder.“ 
Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 4, S. 87, Justus Heinrich Christian Helmuth an 
Friedrich Michael Ziegenhagen, Lancaster, 28.10.1772.

41	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 250, Eintrag vom 4. Mai 1750.
42	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 382, Eintrag vom 21. Dezember 1751.
43	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 242.
44	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 258, Eintrag vom 17. Juni 1749. Zu 

interkonfessionellen Trauungen vgl. auch Häberlein: Practice of Pluralism, S. 145 f.; 
MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 191.
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Handschuchs Aufzeichnungen bestätigen somit den Eindruck von For-
scherinnen und Forschern, die auf vielfältige Kontakte zwischen Täu-
fern und ihrer Umwelt in Pennsylvania hingewiesen haben. „Menno-
nites were sometimes partisan,“ schreibt Richard MacMaster, „but also 
often friendly across the lines of religious division.”45 Dies gilt etwa für 
das Bildungswesen: Einige von Mennoniten eingerichtete Schulen stan-
den Kindern anderer Konfession offen, und bisweilen wirkten Luthera-
ner, Reformierte oder Herrnhuter als Lehrer in Mennonitenschulen.46 
An manchen Orten nutzten Mennoniten, Lutheraner, Reformierte und 
Dunker sogar dieselben Gebäude für ihre Gottesdienste.47 Der lutheri-
sche Pastor Justus Heinrich Christian Helmuth beerdigte im Februar 
1776 einen Mennoniten auf dessen eigenen Wunsch hin, während der 
Mennonitenprediger Martin Boehm die Leichenpredigt für Cornelius 
Lahn, ein betagtes Mitglied der lutherischen Gemeinde hielt, das ihn 
ausdrücklich darum gebeten hatte. In seinem Testament verfügte Lahn 
Legate in Höhe von jeweils 10 Pfund für die Ältesten der Mennoniten-
gemeinde und für die lutherische Kirche in Lancaster.48

Als wesentlichen Grund für die wechselseitige Toleranz und Kooperati-
onsbereitschaft deutschsprachiger Religionsgemeinschaften in Pennsyl-
vania nennt die Forschung den Einfluss des Pietismus – einer Frömmig-
keitsbewegung, die mit ihrer Betonung von Bußfertigkeit, spiritueller 
Wiedergeburt, praktischer Nächstenliebe und eines persönlichen Ver-
hältnisses des Gläubigen zu Gott sowohl Lutheraner und Reformierte als 
auch Herrnhuter, Schwenckfelder und Täufer beeinflusste. In den Kate-
chismen, Gebet- und Gesangbüchern, die Mennoniten in Pennsylvania 
verfassten bzw. verwendeten, sind diese Einflüsse deutlich erkennbar. In 
Nachlassinventaren mennonitischer Siedler finden sich Werke pietis-
tischer Autoren wie Johann Arndt und Gerhard Tersteegen.49 Johann 

45	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 148.
46	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 151-156; Schwartz: "A Mixed Multitude", S. 

150; Häberlein: The Practice of Pluralism, S. 144 f. – Die lutherische Gemeindeschule 
in Germantown besuchten 1754 laut Johann Friedrich Handschuch auch drei Kinder 
mennonitischer und vier Kinder reformierter Eltern: Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche 
Pastoren, Bd. 3, S. 310, Johann Friedrich Handschuch an Gotthilf August Francke und 
Friedrich Michael Ziegenhagen, Germantown, 24. April/28. Mai 1754.

47	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 185-187.
48	 Häberlein: The Practice of Pluralism, S. 146.
49	 Vgl. Schrag, Martin H.: The Impact of Pietism upon the Mennonites in Early American 

Christianity. In: Stoeffler, F. Ernest (Hg.): Continental Pietism and Early American 
Christianity. Grand Rapids, Mich. 1976, S. 94-122; MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 
164-182, 226-228, 285 f.; Longenecker: Piety and Tolerance, S. 50 f., 70. – Zur Popularität 
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Friedrich Handschuchs Tagebuch aus Germantown bietet ein anschau-
liches Beispiel dafür, dass pietistische Erbauungsbücher – in diesem 
Fall Carl Heinrich von Bogatzkys Güldenes Schatz-Kästlein der Kinder 
Gottes – die Basis interkonfessioneller Gespräche in freundschaftlicher 
Atmosphäre bilden konnten: 

„Hatte ein Paar in eines sehr angesehenen und Christlichen Mennonis-
ten Hause zu copuliren, deßen Tochter einen feinen jungen Menschen 
von Lutherischen Eltern genommen. Auf des Vaters sehr freundliche 
Bitte musten wir zur Mahlzeit bleiben. Die Zeit unterm Eßen wurde mit 
erbaulichen Gesprächen, mit Sprüchen aus dem Schatz Kästl[ein] und 
mit Gebet zu gebracht und gieng alles so erbaulich, stille und ordentlich 
zu, daß man mit Vergnügen da seyn konte.“50

Für den reformierten Pastor Philipp Wilhelm Otterbein und den Men-
nonitenprediger Martin Boehm, die sich 1766 oder 1767 in Lancaster 
County begegneten, bildeten gemeinsame pietistische Überzeugun-
gen die Basis einer engen Zusammenarbeit, aus der im frühen 19. 
Jahrhundert die Religionsgemeinschaft der United Brethren in Christ 
hervorging.51 Bevor Boehm Anfang der 1780er Jahre aus der Gemein-
schaft der Mennoniten ausgeschlossen wurde, hatte er rund 20 Jahre als 
Erweckungsprediger unter ihnen gewirkt – für Richard MacMaster ein 
Indiz für die Affinität der Glaubensgemeinschaft zur amerikanischen 
Erweckungsbewegung, die durch flache interne Hierarchien, die Tradi-
tion des Laienpredigertums und pietistische Einflüsse gefördert wurde. 
Während sich manche „erweckten“ Mennoniten den United Brethren in 

der Werke Arndts und Tersteegens in Nordamerika vgl. Bister, Ulrich: Gerhard Tersteegen 
– Die Rezeption seiner Schriften in Nordamerika und sein dortiger Freundeskreis. In: 
Kock, Manfred (Hg.): Gerhard Tersteegen – Evangelische Mystik inmitten der Aufklärung. 
Köln, 1997, S. 123-134; O’Malley, J. Steven: Pietism and Trans-Atlantic Revivals. In: Shantz, 
Douglas (Hg.): A Companion to German Pietism, 1660-1800. Leiden und Boston 2015, S. 
256-289, hier 272, 274 f. Skeptisch zum Einfluss des Pietismus auf Mennoniten und Amische 
äußert sich hingegen Roeber, A.G.: Der Pietismus in Nordamerika im 18. Jahrhundert. In: 
Brecht, Martin/Deppermann, Klaus (Hg.): Geschichte des Pietismus. Band 2: Der Pietismus 
im achtzehnten Jahrhundert. Göttingen 1995, S. 666-669, hier 679.

50	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 463, Eintrag vom 16. November 1752.
51	 Sutter, Sem: Mennonites and the Pennsylvania German Revival. In: Mennonite Quarterly 50 

(1976), S. 37-57; Schlabach: Mennonites, Revivalism, Modernity, S. 398 f.; MacMaster: Land, 
Piety, Peoplehood, S. 212-215, 220-223; Longenecker: Piety and Tolerance, S. 106 f., 117; 
O’Malley: Pietism and Trans-Atlantic Revivals, S. 277 f., 228-282.
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Christ anschlossen oder neue Gemeinschaften wie die River Brethren 
gründeten, blieben andere bei ihrem angestammten Glauben.52

Einen weiteren zentralen Aspekt, in dem sich die deutschsprachigen 
Religionsgemeinschaften Pennsylvanias einander annäherten, hat Her-
mann Wellenreuther herausgearbeitet: Angesichts einer pluralistischen 
religiösen Situation und eines Mangels an ordinierten, theologisch ver-
sierten Pastoren spielte die häusliche Frömmigkeit, welche durch die 
Lektüre bzw. den Gebrauch von biblischen Texten, Katechismen, Lie-
dersammlungen und Erbauungsschriften genährt wurde, eine entschei-
dende Rolle für die Bewahrung religiöser Identität und die Weitergabe 
des Glaubens an die Nachkommen.53 Auch in diesem Punkt trafen sich 
Lutheraner und Reformierte mit den Mennoniten, die in den 1740er 
Jahren begannen, für ihnen Glauben grundlegende Texte in Amerika 
drucken zu lassen. Bei der radikal-pietistischen Ephrata-Gemeinschaft 
wurden 1745 das Gebetbuch Die ernsthaffte Christen-Pflicht und das 
Erbauungsbuch Güldene Aepffel in Silbern[en] Schalen gedruckt. Drei 
Jahre später druckte Ephrata Peter Millers im Auftrag pennsylvanischer 
Mennoniten angefertigte Übersetzung von Thieleman J. van Braghts 
Märtyrer-Spiegel, das bis dahin umfangreichste deutschsprachige Werk 
in Nordamerika.54 Religiöse Textsammlungen, Gebet- und Erbauungs-
bücher konnten einerseits das konfessionelle Bewusstsein deutschspra-
chiger Siedler stärken; andererseits verweisen sie auf eine gemeinsame, 
auf die häusliche Sphäre zentrierte Andachts- und Frömmigkeitspraxis. 
Wellenreuther zufolge weist die Nachfrage nach diesen Texten auf eine 
Kultur hin, in der „Gebet, regelmäßige Andacht, christliche Tugenden 
und Wertvorstellungen das Leben […] bestimmten.“55

Mitunter scheint die religiöse Vielfalt Pennsylvanias aber auch Prozesse 
individueller Sinnsuche in Gang gesetzt zu haben. Hierfür bietet ein 

52	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 199-228; Longenecker: Piety and Tolerance, S. 107 f., 
120-124, 126 f.

53	 Wellenreuther, Hermann: Ausbildung und Neubildung. Die Geschichte Nordamerikas vom 
Ausgang des 17. Jahrhunderts bis zum Ausbruch der Amerikanischen Revolution 1775. 
Hamburg 2001, S. 467-475.

54	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 143 f.; Schwartz: “A Mixed Multitude”, 156; 
Longenecker: Piety and Tolerance, S. 82 f.; Frantz: Religion, S. 142; Stievermann, Jan: 
A “plain, rejected little flock”: The Politics of Martyrological Self-Fashioning among 
Pennsylvania’s German Peace Churches, 1739-65. In: William and Mary Quarterly, Third 
Series 66 (2009): S. 287-324, hier 300 f.

55	 Wellenreuther: Ausbildung und Neubildung, S. 470.
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Eintrag vom 28. März 1749 in Johann Friedrich Handschuchs Tagebuch 
ein instruktives Beispiel: 

„Vormittags [hatte ich] einen gantz unvermutheten Besuch eines alten 
gewesenen Sieben Tägers [und] nunmehrigen Mennonisten gehabt, der 
mich will zu verschiedenen mahlen predigen gehört und ein Gefühl des 
Geistes gehabt haben, aus welchen ich zum Volke rede, daher nicht laßen 
können, mich einmahl selber zu besuchen. Dieser alte Mann erzehlte, 
wie er vor 23 Jahren in der Schweitz sei kräftig erweckt worden, darauf 
bald hier ins Land gekommen, unter die Sieben Täger geraten, deren 
gantze Sache er viel zu leichte und seuchte [sic] gefunden, darum sich 
aus ihrer Brüderschaft weg zu den Mennonisten gemacht, bei denen er 
auch nicht die rechte Sache sondern überall nur Verfall und Verderben 
unter sie anträffe: doch wolle er noch bei ihnen bleiben, um nur zu einer 
gewißen Verfaßung zu gehören, er halte mich hoch […] und vermahne 
seine Kinder zu meiner Predigt herein zu reiten. Wenn es vor ihm alten 
Mann nicht so sehr weit wäre, er wolle selber öfters kommen.“56 

Die spirituelle Odyssee dieses gebürtigen Schweizers führte offenbar 
vom reformierten Glauben über die hier als „Sieben Täger“ bezeichnete 
Ephrata-Gemeinschaft und die Mennoniten zu einem vom Halleschen 
Pietismus geprägten lutherischen Geistlichen. Eine Frau aus einer men-
nonitischen Familie, die einen Lutheraner heiraten wollte, gab gegen-
über Handschuch ebenfalls an, dass sie zeitweilig mit ihren Eltern in 
Ephrata gelebt habe, wo es ihr aber „nie Gefallen“ habe. Vielmehr sei 
„sie in ihrem zwölften Jahre als ein unwißendes kind genöthiget Wor-
den, sich daselbst taufen zu laßen“, und „unter den Mennonisten gefiel 
es ihr auch nicht.“57 Obwohl lutherische Pastoren wiederholt über Tau-
fen von Frauen und Kindern aus Mennonitengemeinden berichteten,58 
dürften derartige Sinnsuchen jedoch Ausnahmefälle gewesen sein.

Dass die Religionszugehörigkeit der Einwohner Lancasters auch ihre 
politischen Einstellungen beeinflusste, suggeriert ein Tagebucheintrag 
Handschuchs vom 16. September 1749, in dem er die Wahlen zum 
Stadtrat (borough council) von Lancaster kommentierte. Erfreut stellte 
der Pastor zunächst fest, dass sowohl der Posten des Bürgermeisters 
(chief burgess) als auch mehrere Ratssitze an Lutheraner gegangen seien. 
Deren entschiedenste Gegner seien der ehemalige Bürgermeister, „ein 

56	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 245; vgl. Häberlein: The Practice of 
Pluralism, S. 146.

57	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 288, Eintrag vom 19. 01. 1750.
58	 Vgl. Häberlein: The Practice of Pluralism, S. 146 f.
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reicher quaker“, und dessen Glaubensgenossen gewesen, die wenige 
Tage vor der Wahl in diversen Wirtshäusern „ein freies Saufen angestelt, 
die Leute da hin geloket und mit den besten Worten um ihre Stimmen 
unter Versprechung vieler Vortheile und Freiheiten gebeten“ hätten. 
Damit hätten sie sich die Unterstützung der meisten Reformierten und 
Herrnhuter, „alle[r] Mennonisten keinen einigen ausgenommen“ und 
einiger Lutheraner gesichert, welche „alle Zucht und gute Ordnung 
fürchte[te]n.“ Ausschlaggebend seien jedoch die Stimmen der großen 
Mehrheit der Lutheraner, der Anglikaner, mancher Presbyterianer und 
katholischer Iren sowie „einige[r] feine[r] und noch darzu obrigkeit-
liche[r] quaker aus der Assembly“ gewesen.59

Handschuchs Bericht macht deutlich, dass Mennoniten in Pennsylva-
nia aktiv am politischen Geschehen partizipierten. Wenn sie sich sieben 
Jahre lang in der Kolonie aufgehalten hatten und über Besitz verfügten, 
konnten sich deutschstämmige Siedler einbürgern lassen, und wie Quä-
ker durften sie dabei die Eidesleistung durch eine persönliche Erklärung 
substituieren. Tatsächlich machten Mennoniten von ihrem Wahlrecht 
Gebrauch und bekleideten kommunale Ämter.60 

Sodann legt Handschuch nahe, dass das Wahlverhalten mit der Reli-
gionszugehörigkeit korrelierte. Das Abgeordnetenhaus Pennsylvanias 
wurde bis in die 1750er Jahre hinein von den Quäkern und ihren poli-
tischen Verbündeten dominiert. Diese Dominanz ist insofern bemer-
kenswert, als die Quäker um die Mitte des 18. Jahrhunderts nur noch 
ein Sechstel der Bevölkerung der Kolonie stellten und aufgrund ihres 
Pazifismus militärische Maßnahmen strikt ablehnten. Die Mehrzahl der 
deutschen Einwanderer, welche die englische Staatsbürgerschaft erwor-
ben hatten und dadurch wahlberechtigt waren, unterstützte loyal diese 
Quäkerfraktion. Der Historiker Alan Tully führt dies darauf zurück, dass 
die Deutschen die Quäker als Garanten religiöser Toleranz, politischer 
Freiheit und niedriger Steuern ansahen. Die Quäker galten als Bewah-
rer des „heiligen Experiments“, das William Penn initiiert hatte, und 
der in der Verfassung Pennsylvanias verankerten bürgerlichen Freihei-
ten. Sie standen für Gewissensfreiheit, wirtschaftliche Prosperität und 
Pazifismus. Diese Grundsätze deckten sich weitgehend mit denjenigen 
der deutschsprachigen Siedler, deren wichtigstes Sprachrohr um 1750 
der in Germantown ansässige Buch- und Zeitungsdrucker Christoph 

59	 Häberlein u. a. (Hg.): Hallesche Pastoren, Bd. 1, S. 271.
60	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, 198f., S. 232 f.; Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 92.
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Sauer war.61 Als Benjamin Franklin 1748 in der Schlussphase des auch 
in Nordamerika ausgetragenen Österreichischen Erbfolgekriegs an die 
deutschstämmige Bevölkerung Pennsylvanias appellierte, freiwillige 
Verteidigungsanstrengungen zu unterstützen und in die koloniale Miliz 
einzutreten, konterte Sauer dies mit einem Pamphlet, in dem er pazi-
fistische Religionsgemeinschaften aufforderte, an ihren Prinzipien fest-
zuhalten und notfalls um Christi willen den Märtyrertod zu erleiden.62 

4. Loyalität und Gewissen: Nordamerikanische Mennoniten in den 
Kriegen des späten 18. Jahrhunderts

Als französische Truppen und ihre indigenen Verbündeten nach Aus-
bruch des Siebenjährigen Krieges erstmals Grenzsiedlungen im Westen 
Pennsylvanias angriffen, wurde die Frage der Verteidigung der Kolonie 
akut und stürzte die Quäker wie auch die pazifistischen deutschsprachi-
gen Religionsgemeinschaften in ein Dilemma. Viele Siedler im Hinter-
land forderten nun vehement stärkere Anstrengungen der Kolonialre-
gierung, um sie vor feindlichen Angriffen zu schützen. Die Aufstellung 
von Freiwilligenkompanien und die Bewilligung von Geldern „for the 
King’s use“ reichte nicht aus, um sie zu besänftigen. Zugleich meldete 
sich innerhalb der Quäkerkirche eine reformerische Richtung zu Wort, 
die ein Festhalten an der politischen Macht um jeden Preis verurteilte 
und eine Rückbesinnung auf die ursprünglichen Ideale der Religionsge-
meinschaft forderte. Um einem Konflikt zwischen ihrem Gewissen und 
den Erfordernissen des Krieges zu entgehen, legten prominente Quä-
ker-Politiker 1756/57 ihre Mandate nieder. Die „Quäker-Partei“ behielt 
zwar die Mehrheit der Sitze im Abgeordnetenhaus, doch formierte sich 
nun eine Oppositionspartei, in der Presbyterianer den Ton angaben.63 

Pazifistische deutschsprachige Religionsgemeinschaften sahen sich 
angesichts der Kriegsgefahr ebenfalls erheblichem Druck ausgesetzt, 

61	 Tully, Alan W.: Forming American Politics. Ideals, Interests, and Institutions in Colonial New 
York and Pennsylvania. Baltimore/London 1994, S. 257-309. In Lancaster County gehörten 
die Mennoniten lange Zeit zu den zuverlässigen Unterstützern der „Quäker-Partei“; vgl. 
Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 232, 235, 255. Zu Sauer vgl. Durnbaugh, Donald F.: J.C. 
Sauer and H.M. Mühlenberg. German-American Protagonists in Colonial North America. 
In: Grabbe, Hans-Jürgen (Hg.): Halle Pietism, Colonial North America, and the Young 
United States. Stuttgart 2008 (USA-Studien 15), S. 13-132.

62	 Stievermann: A “plain, rejected little flock”, S. 287 f., 318 f.
63	 Vgl. dazu ausführlich Wellenreuther, Hermann: Glaube und Politik in Pennsylvania 1681–

1776. Die Wandlungen der Obrigkeitsdoktrin und des Peace Testimony der Quäker. Köln 
1972, S. 217-365; Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 205-256.
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der Jan Stievermann zufolge ihre gegenseitige Solidarität und ihr 
Selbstverständnis als leidende Zeugen Christi stärkte. Das Interesse an 
Werken wie dem Märtyrer-Spiegel, der 1748 in Pennsylvania gedruckt 
wurde, kann vor diesem Hintergrund als Rückbesinnung auf zentrale 
Quellen des eigenen Glaubens angesichts der militärischen Bedrohung 
gesehen werden.64 Obwohl auch ihre Farmen an der Siedlungsgrenze 
indigenen Angriffen ausgesetzt waren,65 hielten Pennsylvanias Men-
noniten ebenso wie Dunker, Herrnhuter und Schwenckfelder an ihren 
Überzeugungen wie auch an ihrer Loyalität zur „Quäker-Partei“ fest.66 
In einer Petition an das Abgeordnetenhaus Pennsylvanias bekräftigten 
13 mennonitische Führungspersönlichkeiten Ende 1755 ihre friedferti-
gen Prinzipien, während sie zugleich ihre Loyalität zu König Georg II. 
und der Kolonialregierung betonten.67 Diese Loyalität konnten menno-
nitische Farmer etwa dadurch demonstrieren, dass sie Fuhrwerke für 
Nachschubtransporte zu den britischen Truppen an der Frontier zur 
Verfügung stellten.68 

Wie Jan Stievermann festgestellt hat, lehnten es pazifistische Religions-
gemeinschaften zudem ab, die indigenen Einwohner Pennsylvanias 
zu dämonisieren, und zeigten Verständnis für deren Groll über ihre 
Behandlung durch die Regierung und landhungrige Siedler.69 Eine 
Gruppe von Quäkern um Israel Pemberton, die einen friedlichen Aus-
gleich mit den Indigenen Pennsylvanias suchte und zu diesem Zweck 
eine Friendly Association gründete, konnte folglich auf finanzielle und 
moralische Unterstützung der Mennoniten und anderer pazifistischer 
deutscher Gruppen zählen.70 Als die Frage der Verteidigung der Kolo-
nie 1763/64 angesichts einer als Pontiac’s Rebellion bezeichneten indi-
genen Erhebung und brutaler Vergeltungsaktionen iro-schottischer 

64	 Stievermann: A “plain, rejected little flock”, S. 289-291, 304-306, 310-315.
65	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 118, 126, 242–244; Stievermann: A “plain, rejected 

little flock”, S. 307.
66	 Stievermann: A “plain, rejected little flock”, S. 307 f., 319.
67	 MacMaster, Richard K. u. a. (Hg.): Conscience in Crisis. Mennonites and other Peace 

Churches in America, 1739-1789. Interpretation and Documents. Scottsdale, Pa. 1979, S. 
92 f.; MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 235 f.; Schlabach: Mennonites, Revivalism, 
Modernity, S. 405; Stievermann: A “plain, rejected little flock”, S. 310.

68	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 236-238.
69	 Stievermann: A “plain, rejected little flock”, S. 308 f.
70	 MacMaster u. a. (Hg.): Conscience in Crisis, S. 135-156; MacMaster: Land, Piety, 

Peoplehood, S. 239-242; Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 223; Stievermann: A “plain, 
rejected little flock”, S. 321-323.
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Siedler gegen christianisierte Indigene erneut virulent wurde, zählte 
der lutherische Pastor Heinrich Melchior Mühlenberg die Mennoniten 
wie die Herrnhuter und Schwenckfelder zu den treuen Anhängern der 
„Quäker-Partei“.71

Der Ausbruch des Amerikanischen Unabhängigkeitskriegs im Jahre 
1775 konfrontierte Glaubensgemeinschaften, die den Einsatz von Waf-
fengewalt ablehnten, nicht nur mit einem neuerlichen militärischen 
Konflikt, sondern auch mit dem Dilemma, welcher Obrigkeit ihre Loya-
lität gelten sollte. Obwohl sich Mennoniten an den kolonialen Protesten 
gegen die britische Steuer- und Zollgesetzgebung beteiligt hatten, stand 
ihre Treue zur britischen Krone, die als Garantin der Glaubensfreiheit 
Pennsylvanias angesehen wurde, lange Zeit außer Frage. Anstatt aktiv 
für eine Seite Partei zu ergreifen, versuchten die meisten Mennoniten 
wie die Mitglieder anderer pazifistischer Gruppen, neutral zu bleiben 
und letztlich Gott die Entscheidung des Konflikts zwischen Mutterland 
und Kolonien zu überlassen. Im November 1775 richteten Mennoniten 
und Dunker eine Petition an das Abgeordnetenhaus von Pennsylva-
nia, in der sie ihre Bereitschaft erklärten, den Anweisungen der Regie-
rung Folge zu leisten, sofern diese sich nicht auf das Tragen und den 
Gebrauch von Waffen erstreckten.72 

Sowohl der Kontinentalkongress, der die Regierungsgewalt in den 
rebellierenden Kolonien übernommen hatte, welche sich 1776 als Ver-
einigte Staaten von Amerika für unabhängig erklärten, als auch das 
Staatenparlament von Pennsylvania stellten Angehörige pazifistischer 
Glaubensgemeinschaften zwar vom Wehrdienst frei, forderten von 
ihnen dafür aber Sonderabgaben und logistische Unterstützung der 
Kriegsanstrengungen. Außerdem verlangten Pennsylvania, Maryland 
und Virginia seit 1777 Treueeide (bzw. entsprechende Erklärungen) der 
Einwohner zu den revolutionären Staatenregierungen; wer diese ver-
weigerte, musste Steuern in doppelter Höhe entrichten und verlor seine 
politischen und sozialen Rechte. Dies betraf die überwiegende Mehrheit 
der Mennoniten und Amischen in diesen Staaten: Etliche Täufer wur-
den vorübergehend inhaftiert und ihr Besitz von lokalen Amtsträgern 
konfisziert; einige wurden sogar Ziel von Übergriffen ‚patriotischer‘ 
Nachbarn. Obwohl sie nach dem Ende des Unabhängigkeitskriegs ihre 
bürgerlichen Rechte wiedererlangten, verstärkten diese Erfahrungen 
das Bewusstsein vieler Mennoniten und Amischer, eine Sondergruppe 

71	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 246 f.
72	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 249-256; Schwartz: “A Mixed Multitude”, S. 278.
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– wenn nicht ein Fremdkörper – in der neuen US-amerikanischen 
Nation zu sein. Das neue Konzept von Staatsbürgerschaft implizierte 
neben Freiheitsrechten wie der Religionsfreiheit auch Pflichten wie die 
Beteiligung an der Landesverteidigung, die Angehörige pazifistischer 
Glaubensgemeinschaften aus Gewissensgründen ablehnten.73 Mitte der 
1780er Jahre wanderten einige Dutzend Mennoniten auf die Niagara-
Halbinsel in der heutigen kanadischen Provinz Ontario ab, nachdem 
ihnen die britische Regierung die Freiheit vom Kriegsdienst garantiert 
hatte. Neben der Suche nach neuem Siedlungsland dürften Loyalität zur 
britischen Krone und Distanz zum amerikanischen Patriotismus für 
diese Entscheidung ausschlaggebend gewesen sein.74

Resümee

Ohne Zweifel profitierten Mennoniten – wie andere deutschsprachige 
Religionsgemeinschaften, die außerhalb der im Westfälischen Frieden 
von 1648 etablierten reichsrechtlichen Ordnung standen – stark von der 
in Pennsylvania gewährten Religionsfreiheit, und die Tatsache, dass sich 
die Kolonialregierung weitgehend aus kirchlichen Belangen heraushielt, 
kam der Bildung autonomer Gemeinden, in denen Laien die Prediger 
auswählten, in besonderer Weise entgegen. Aufgrund ihrer frühen 
Ankunft in Pennsylvania, ihres starken internen Zusammenhalts und 
funktionierender Netzwerke prosperierten mennonitische Farmer in 
Regionen wie Lancaster County. Die Tatsache, dass lutherische Einwan-
derer sich als Knechte bei Täufern verdingten, musste deren Pastoren 
wie eine Umkehrung der in Mitteleuropa herrschenden Verhältnisse 
erscheinen. 

Obwohl Mennoniten wichtige, ihren Glauben prägende Schriften in der 
Neuen Welt drucken ließen und die Kriege des späten 18. Jahrhunderts 
ihr Bewusstsein stärkten, eine durch die Erfahrung von Leid und Verfol-
gung geprägte Gemeinschaft zu sein, waren sie in der pennsylvanischen 
Gesellschaft keineswegs isoliert. Im Großen und Ganzen unterschieden 
sich ihre Siedlungs- und Erwerbsstrukturen ebenso wenig von denen 

73	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 256-280; Frantz, John B.: Religion, the American 
Revolution, and the Pennsylvania Germans. In: Pencak, William (Hg.): Pennsylvania’s 
Revolution. University Park, Pa. 2010, S. 76-96, bes. 86-89; Stievermann, Jan: Defining the 
Limits of American Liberty. Pennsylvania’s German Peace Churches During the Revolution. 
In: Ders./Scheiding, Oliver (Hg.): A Peculiar Mixture. German-Language Cultures and 
Identities in Eighteenth-Century North America. University Park, Pa. 2013, S. 207-245.

74	 MacMaster: Land, Piety, Peoplehood, S. 278 f.; Lichdi: Mennoniten, S. 265; Frantz: Religion, 
the American Revolution, S. 89.
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anderer mitteleuropäischer Einwanderer wie ihre Migrationsmuster. 
Mennoniten und Nicht-Mennoniten waren Nachbarn und Geschäfts-
partner, sie besaßen teilweise die gleichen Bücher, ihre Kinder besuch-
ten mitunter dieselben Schulen, und Ereignisse wie Beerdigungen bil-
deten Anlässe für Zusammenkünfte von Menschen unterschiedlicher 
Religionszugehörigkeit. Mischehen und Glaubenswechsel kamen zwar 
immer wieder vor, doch die große Mehrheit der Mennoniten hielt an 
ihrem Glauben fest und gab diesen an die Nachkommen weiter. Häus-
liche Andachten trugen dazu ebenso bei wie gemeinschaftliche religiöse 
Rituale, stabile verwandtschaftliche Netzwerke, eine ausgeprägte inner-
gemeindliche Solidarität und das gute Auskommen, das die Landwirt-
schaft Pennsylvanias den meisten europäischen Einwanderern bot.
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James Urry

Einwanderung, Auswanderung, 
Binnenwanderung und Kommunikation.
Mennoniten in Russland von 1789 bis 1917

Seit den Anfängen des Täufertums haben Mennoniten ihre Heimat 
verlassen und sind an andere Orte gezogen, entweder aus freien Stü-
cken oder aufgrund von Verfolgung bzw. drohender Verfolgung. In den 
frühen Tagen des Täufertums war der Ortswechsel oft eine Frage von 
Leben und Tod. Täufer und Mennoniten wurden sowohl von den Obrig-
keiten als auch von den großen Kirchen verfolgt. Einigen gelang es, in 
anderen Ländern Zuflucht zu finden. Natürlich spielte der Glaube bei 
den Wanderungen der Mennoniten, eine wichtige Rolle. Daneben gab 
es aber auch andere Faktoren, z. B. wirtschaftliche Erwägungen. Als die 
wachsende Zahl der Mennoniten ihre Möglichkeiten, ihren Glauben zu 
praktizieren, weiter einschränkte, erwiesen sich Chancen, neues Sied-
lungsland für die Landwirtschaft und neue Märkte für den Handel zu 
erschließen, als äußerst attraktiv. Wenn zu solchen Chancen noch das 
Versprechen von Schutz und das Recht auf Ausübung ihres Glaubens 
hinzukam, ergriffen die Gemeinschaften die Gelegenheit, in neue Län-
der zu ziehen.

Die Mennoniten waren wie viele andere Europäer seit dem späten 18. 
Jahrhundert, als die territorial expandierenden Staaten neue Siedler und 
die Industrialisierung mehr Arbeitskräfte benötigten, ein Volk auf Wan-
derschaft.1 In Osteuropa wanderten manchmal ganze mennonitische 
Gemeinschaften über Staatsgrenzen und große Landmassen hinweg in 
neue Länder. Ende des 18. Jahrhunderts wanderten die ersten Mennoni-
ten nach Russland ein.2 Innerhalb des Russischen Reiches gründeten sie 
viele neue ländliche Siedlungen und errichteten städtische Gemeinden. 
Dies geschah zu einer Zeit, als sich die Bewegungs- und Kommunika-

1	 Für eine allgemeine Diskussion des Phänomens in Europa s. Klaus J. Bade: Europa in 
Bewegung. Migration vom späten 18. Jahrhundert bis zur Gegenwart, München 2000.

2	 Ein früher Bericht über die Auswanderung der Mennoniten aus Russland wurde in den 
1930er Jahren von Benjamin Ewert geschrieben (Auswanderungen und Ansiedlungen der 
Mennoniten. Np.nd.; Kopie unter https://chort.square7.ch/Pis/Ewert.pdf, Zugriff.2023. Einen 
neueren, nicht-mennonitischen Bericht liefert: Charlotte Thausing: Die Auswanderung der 
Mennoniten aus der Sowjetunion., Mag.Phil., Universität Wien 2010: https//utheses.univie.
ac.at/detail/9011, Zugriff 2023.
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tionsformen innerhalb des Reiches rasch änderten, was den Menno-
niten half, sich das Land auf neue Weise zunutze zu machen.3 In den 
letzten Jahren hat sich unser Verständnis der mennonitischen Gesell-
schaft durch den besseren Zugang zu russischen und insbesondere 
ukrainischen Archiven verbessert. Informationen, die von Genealogen 
aus einer Vielzahl von Quellen zusammengetragen und online zugäng-
lich gemacht wurden, haben ebenfalls zu einem besseren Verständnis 
der mennonitischen Besiedlung, ihrer Wanderungen und der Art und 
Weise, wie sie untereinander und mit den Behörden kommunizierten, 
beigetragen.4

Russland: Einwanderung und Auswanderung

Die Literatur über mennonitische Einwanderung nach und Auswan-
derung aus Russland vor 1917 ist umfangreich und detailliert. Einige 
Berichte über die frühe mennonitische Einwanderung wurden vor 1917 
veröffentlicht, entweder von Mennoniten oder von anderen.5 Berichte 
über die Auswanderung, insbesondere über die Auswanderung nach 
Nordamerika in den 1870er Jahren, wurden meist von Mennoniten ver-
fasst. In diesen Berichten werden die Gründe für die Auswanderung, 
die Verhandlungen mit den Behörden und die Folgen der Auswande-
rung erörtert. 

In den ersten Jahren wurde die Auswanderung der preußischen und 
Danziger Mennoniten hauptsächlich von wirtschaftlichen und poli-

3	 Die klassische Studie über Binnenmigration in Russland ist Barbara A. Anderson: Internal 
Migration during Modernization in Late Nineteenth-Century Russia, Princeton 1980; zu den 
neueren, oft eher regionalen Studien über Migration und Russlands expandierendes Reich 
gehört Willard Sunderland: Taming the Wild Field. Colonization and Empire on the Russian 
Steppe, Ithaca 2006; Nicholas Breyfogle, Abby Schrader und Willard Sunderland (Hg.): 
Peopling the Russian Peripher. Borderland Colonization in Eurasian History, Oxford 2007; 
John Randolph und Eugene M. Avrutin (Hg.): Russia in Motion: Cultures of Mobility since 
1850, Urbana Champaign 2012.

4	 Russian Mennonite Genealogical Resource: https://www.mennonitegenealogy.com/russia/ 
bietet eine Liste einiger der verfügbaren Ressourcen. Ein Großteil des Materials wurde 
von Glenn Penner, Tim Janzen und anderen, deren Namen bei den einzelnen Einträgen 
erscheinen, zusammengestellt und veröffentlicht.

5	 S. die gesammelten Schriften in G. G. Pisarevsky: Izbrannyye proizvedeniya po istorii 
inostrannoy kolonizatsii v Rossii. Podgotovka teksta, sostavleniye, redaktirovaniye, 
kommentarii I.V. Cherkaz‘yanovoy, Moscow 2011; zu den mennonitischen Berichten des 
19. Jahrhunderts gehören: Peter Hildebrand: Erste Auswanderung der Mennoniten aus dem 
Danziger Gebiet nach Südrussland. Aus den nachgelassenen Papieren des verstorbenen 
Kirchenlehrers Peter Hildebrand, Halbstadt 1888; David. H. Epp: Die Chortitzer 
Mennoniten. Versuch einer Darstellung des Entwicklungsganges derselben, Odessa 1889.
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tischen Faktoren beeinflusst. Dazu gehörte, dass, als ihre Zahl wuchs, 
der Zugang zu Land und bestimmten Handwerken aufgrund ihres 
mennonitischen Glaubens beschränkt blieb. Während des 18. Jahrhun-
derts nahm die niederländische Dominanz im Ostseehandel stetig ab. 
Mennonitische Händler und Produzenten, die Verbindungen zu men-
nonitischen Gemeinden in den Niederlanden unterhalten hatten, fan-
den neue Märkte im Osten. Auch in politischer Hinsicht hatten einige 
Gemeindeleiter Zweifel, als sie Untertanen Preußens wurden, eines der 
militaristischsten und expandierendsten Staaten. Russland, ein weiterer 
expandierender Staat, der seine eroberten Gebiete erschließen wollte, 
benötigte Siedler. Die Mennoniten in Preußen folgten den Aufrufen der 
russischen Regierung nach Einwanderern. Damit begann eine Auswan-
derung nach Russland, die mehr als sechzig Jahre andauern sollte.

Im März 1788 verließen die ersten mennonitischen Auswanderer Preu-
ßen. Nach „fünf Wochen mühevoller Fahrt auf aufgeweichten Wegen 
und der Übernachtung im Freien kamen sie in Riga an“.6 Hier blieben 
sie für einige Wochen, bevor sie nach Dubrovna in Russland weiter-
zogen, wo sie den Winter verbrachten. Im folgenden Frühjahr fuhren 
die Einwanderer entweder mit Booten den Dnjepr hinunter oder mit 
Wagen über Land. Im Jahr 1787 hatten ihre beiden Abgesandten einen 
Ort in der Nähe der neu gegründeten Hafenstadt Cherson ausgewählt, 
doch als die Einwanderer nach neun Wochen in Krementschug zusam-
menkamen, erfuhren sie, dass sie sich nun in einem Ort namens Chor-
titza niederlassen mussten. Im Juli 1789 erreichten sie Chortitza, mehr 
als ein Jahr, nachdem sie Preußen verlassen hatten. Während der Reise 
waren einige gestorben, andere waren geboren worden.

Spätere Einwanderer aus Danzig und Preußen sahen sich auf ihrer 
Reise zweifellos ähnlichen zermürbenden Bedingungen ausgesetzt, 
so auch die Gruppen, die sich nach 1804 in Molotschna niederließen. 
Diese Kolonie war über einen längeren Zeitraum als Chortitza das Ziel 
der Zuwanderung.7 Eine Quelle berichtet, dass die Reise nach Molot-

6	 Vgl. den Beitrag von David G. Rempel, in: N. J. Kroeker (Hg.): Erste Mennoniten−Doerfer 
Russlands 1789-1943 Chortitza-Rosenthal, Vancouver 1981, S. 14; Hildebrandt, Erste 
Auswanderung der Mennoniten (wie Anm. 5) und Epp, Die Chortitzer Mennoniten (wie 
Anm. 5), S. 38, beschreiben anschaulich die Bedingungen, mit denen die Einwanderer 
konfrontiert waren.

7	 S. die Liste der Dörfer und ihre Gründungsdaten: https://gameo.org/index.
php?title=Molotschna_Mennonite_Settlement_Zaporizhia_Oblast,_Ukraine.
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schna zwischen fünf und sieben Wochen dauern konnte.8 Späteren Ein-
wanderern fiel die Reise leichter, wenn auch Straßenverhältnisse und 
Transportmittel schwierig blieben. Diese Schwierigkeiten betrafen auch 
die späteren Einwanderer nach Molotschna in den 1820er und 1830er 
Jahren. Die letzte große mennonitische Wanderung von Preußen nach 
Russland, die in den 1850er Jahren begann, führte an die Wolga.9 Auch 
sie war mit Risiken verbunden; 1852 wanderten 17 Familien nach Am 
Trakt aus, fünf Familienangehörige starben auf der Reise. 10

Etwas mehr als zwanzig Jahre später entschlossen sich einige mennoniti-
sche Gruppen, aus Russland auszuwandern, da eine Gesetzesvorlage zur 
Wehrpflicht drohte, ihre in einem Privileg verankerte Befreiung vom 
Militärdienst aufzuheben. Diejenigen, die sich für die Auswanderung 
aus Russland, vor allem nach Nordamerika, entschieden, sahen sich 
nun einer ganz anderen Situation gegenüber als die früheren Einwan-
derer nach Russland. In den Jahrzehnten vor 1870 war die Auswande-
rung über Europa, den Atlantik und weiter in die westlichen Regionen 
Nordamerikas viel einfacher geworden. Hätten die Mennoniten 1788 
Preußen in Richtung Nordamerika verlassen, wären sie hauptsächlich 
mit Segelschiffen gereist, und allein die Reise über den Atlantik konnte 
je nach Schiffstyp, Geschick des Kapitäns und Wetterbedingungen bis 
zu 45 Tage dauern. Nach ihrer Ankunft auf dem amerikanischen Kon-
tinent wären sie mit zusätzlichen Schwierigkeiten konfrontiert worden, 
da die westlichen Regionen Nordamerikas vor 1860 noch nicht voll-
ständig für eine groß angelegte Besiedlung geöffnet waren. Jedem Ein-
wanderer stand eine lange, mühsame und gefährliche Reise mit dem 
Planwagen bevor.11 

In den 1870er Jahren sahen sich die mennonitischen Auswanderer 
aus Russland einer ganz anderen Situation gegenüber. Sie reisten auf 
den neu entstandenen Eisenbahnlinien von Russland nach Deutsch-
land, manchmal auch per Schiff weiter nach England. Dort gingen sie 
an Bord großer, oft eisenbeschlagener Dampfschiffe aus Stahl, die viel 

8	 H. Goerz: Die Molotschnaer Ansiedlung. Entstehung, Entwicklung und Untergang, 
Steinbach 1950/1951, S. 10. 

9	 Johannes J. Dyck: Am Trakt. Eine mennonitische Kolonie im mittleren Wolgagebiet, 
North Kildonan 1948; ins Englische übersetzt und 1995 in Winnipeg veröffentlicht: CMBC 
Publications und Manitoba Mennonite Historical Society.

10	 1852 Einwanderer nach Am Trakt, Peter J. Braun Archiv Akte 1647, https://www.
mennonitegenealogy.com/russia/Am_Trakt_Immigrants_1852.pdf.

11	 John David Unruh: The Plains Across: The Overland Emigrants and the Trans-Mississippi 
West, 1840-1860. Feldzug, Campaign, IL, 1979.
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größer und schneller waren als die früheren Segelschiffe aus Holz. Die 
Dampfer konnten Nordamerika in 8 bis 10 Tagen erreichen.12 Außer-
dem konnte man bequemer und billiger reisen und konnte auch grö-
ßere Mengen an Gepäck mitnehmen.13 Innerhalb weniger Tage nach der 
Ankunft in den Vereinigten Staaten konnten die Einwanderer in den 
Westen aufbrechen. Wer nach Manitoba wollte, hatte eine längere Reise 
vor sich als diejenigen, die in den Vereinigten Staaten blieben. Weiter-
gereist werden musste, zunächst den Sankt-Lorenz-Strom hinunter, 
über die Großen Seen und dann mit der amerikanischen Eisenbahn, bis 
schließlich ein Dampfer auf dem Red River bestiegen werden konnte, 
um das Reservat im Süden Manitobas zu erreichen. Die Entfernungen, 
die zurückgelegt werden mussten, ließen die Einwanderer ebenso stau-
nen wie die Geschwindigkeit, mit der sie von Russland zu ihren Zielen 
in Nordamerika gelangten.14 Die Einwanderung aus Russland hielt bis 
zum Ausbruch des Ersten Weltkriegs an.15

Einwanderungskontrolle durch Pässe

Die meisten Menschen gehen heute davon aus, dass eine Person einen 
Pass benötigt, um in einen Staat ein- und auszureisen. Alle mennoni-
tischen Einwanderer, die nach 1788 nach Russland kamen, sowie alle 
Auswanderer mussten solche Pässe beantragen. Ihre Anträge erschei-
nen in den Aufzeichnungen des Fürsorge-Komitees für die ausländi-
schen Ansiedler der südlichen Gebiete Russlands, bis dieses Komitee in 
den 1870er Jahren den allgemeinen Verwaltungsbehörden des Reiches 
unterstellt wurde. Die Nachforschungen mennonitischer Genealogen 
in den Aufzeichnungen des Fürsorge-Komitees zeigen, dass für Wan-
derungen innerhalb des Russischen Reiches ebenfalls Pässe erforder-
lich waren. Dies galt nicht nur für ausländische Siedler wie die Men-
noniten, sondern auch für alle russischen Untertanen. Jede Person, die 

12	 S. das Diagramm „Liner Transatlantic Crossing Times, 1833-1952“, in: Jean-Paul Rodrigue: 
The Geography of Transport Systems, New York 2020 (Kapitel 1).

13	 Ernest N. Braun und James Urry: The Travel Costs of Mennonite Immigration from Russia to 
Manitoba in the 1870s, in: Mennonite Quarterly Review, 93 (4), 2019, S. 507-530.

14	 S. die Kommentare einiger Einwanderer in Royden Loewen: Hidden Worlds: Revisiting the 
Mennonite Migrants of the 1870s, Winnipeg 2001, S. 23-24. 

15	 Jacob E. Peters: The Forgotten Immigrants. The Coming of the Late ‚Kanadier‘, 1881-1914, in: 
Journal of Mennonite Studies, 18, 2000, S. 129−45; auch die Einwanderung in die Vereinigten 
Staaten ging weiter; s. auch Xenia Pilipenko: Was Mennonite and Jewish Emigration from 
Eastern Europe at the End of the Nineteenth Century Driven by Non-economic Factors? MA 
Thesis, London School of Economics und Universität Wien, 2010, unter: https://core.ac.uk/
download/pdf/11591701.pdf.
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ihren Wohnsitz verlassen wollte, musste bei den zuständigen Behörden 
einen internen Reisepass beantragen. Diese Auflage geht mindestens 
auf Zar Peter den Großen zurück und bestand bis ins 19. Jahrhundert 
und darüber hinaus.16 In einem Land, das in verschiedene hierarchische 
Stände (russisch: soslovie) gegliedert war, halfen die internen Pässe den 
Behörden, die Bevölkerung zu kontrollieren, insbesondere die mehr-
heitlich bäuerlichen Gemeinschaften, die aus Leibeigenen und Staats-
bauern bestanden und auch Menschen mit einem anderen Rechtsstatus 
umfassten.17 Mennoniten wurden als Staatsbauern eingestuft und ihre 
Bewegungen wurden daher wahrscheinlich besser überwacht als die der 
Leibeigenen.

Nicht alle Mennoniten machten sich jedoch die Mühe, sich Pässe zu 
besorgen, viele wechselten ohne Erlaubnis ihren Aufenthaltsort, dar-
unter auch einige aus Wolhynien, die Molotschna „heimlich“, wie es in 
den Akten heißt, verlassen haben, also vermutlich ohne Erlaubnis oder 
Pass.18 Im Jahr 1852 sind 184 Familien in einem Register für Menno-
niten aufgeführt, die außerhalb der Kolonie Chortitza leben, In einem 
Register von 1859 werden 278 Familien verzeichnet.19 Einige sind im 
Besitz von Pässen, aber eine erstaunliche Anzahl von ihnen hat keine 
Pässe. Dazu gehören Familien, die auf in russischem Besitz befindli-
chen Gütern Landwirtschaft betrieben, aber auch mennonitische Mül-
ler, Verwalter und sogar ein Maler, der in einem nicht-mennonitischen 
Dorf lebte. Einige lebten nur außerhalb von Chortitza; über 100 im jüdi-
schen Siedlungsgebiet (Judenplan) der Provinz Cherson lebende Siedler 
waren Mennoniten, die die jüdischen Siedler bei der Bewirtschaftung 

16	 V. G. Chernukha: Pasport v Rossii, 1719-1917, St. Petersburg 2007; Simon Franklin: Printing 
and Social Control in Russia 1: Passports. Russian History, 37 (3), 2010, S. 208-237; und 
Simon Franklin: The Russian Graphosphere, 1450−1850, Cambridge 2019.

17	 Zum Pass-System und seiner Beziehung zu den sozialen Ständen s. Alison K. Smith: For the 
Common Good and Their Own Well-Being: Social Estates in Imperial Russia, New York 
2014, S. 17-20.

18	 Liste der Mennoniten, die von Waldheim zurück nach Wolhynien zogen, und derer, die in 
Waldheim blieben: 1845, St. Petersburg Archives Fond 383, Opis 8, File 7169: http://www.
mennonitegenealogy.com/russia/Mennonites_moving_from_Waldheim_back_to_Volhynia_
and_those remaining_in_Waldheim.pdf.

19	 Fürsorge-Komitee (Fond 6, Inventar 3, Akte 15751, Staatsarchiv der Region Odesa) unter:  
https://www.mennonitegenealogy.com/russia/1852_Chortitza.htm; (Fond 6, Inventar 4, 
Akte 23949 Staatsarchiv der Region Odesa) und https://www.mennonitegenealogy.com/
russia/1859_Chortitza_Out_Of_Colony_English_Final.pdf.
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berieten. Vielleicht könnte deren Zahl sogar höher gewesen sein; einige 
kamen auch aus Molotschna.20

Die Übersiedlung nach Russland bedeutete für viele, wenn nicht sogar 
für die meisten Mennoniten, keinen Bruch mit der Familie und den 
Freunden in Preußen. Wichtige Bindungen wurden aufrechterhalten 
und blieben bestehen. Bereits 1801 beantragten Mennoniten Pässe, um 
nach Preußen zurückzureisen und dort Erbschaftsangelegenheiten zu 
regeln.21 Die Regelung von Erbschaftsangelegenheiten zwischen Preu-
ßen und Russland blieb kompliziert und spiegelt sich in den Akten 
wider.22 Einzelne Personen kehrten auch aus geschäftlichen Gründen 
oder zur Ausbildung nach Preußen zurück. Dadurch entstand eine neue 
Form der kommunikativen Mobilität, die sich vor allem im Briefwech-
sel zwischen Preußen und Russland ausdrückte. Die Qualität des Post-
systems war jedoch abhängig von den Flüssen sowie dem Zustand der 
Straßen.

Flüsse, Straßen und Kommunikation 

Die mennonitischen Kolonien wurden an Verkehrswegen gegründet, 
die seit langem bestanden. Chortitza lag am Dnjepr, einem wichti-
gen Transportweg, der von Zentralrussland bis zum Schwarzen Meer 
führte. Molotschna lag nicht ganz so gut, obwohl es vom Tschumaken-
weg durchquert wurde, einer Route, auf der lange Zeit mit Ochsenkar-
ren Salz und Fisch vom Asowschen Meer ins Landesinnere gebracht 
wurden.23 Die spätere Siedlung Am Trakt deutete schon durch ihren 
Namen darauf hin, dass sie ebenfalls in der Nähe einer etablierten Route 
lag, die für den Warentransport genutzt wurde. Die Straßen in Russland 
waren durch Poststationen miteinander verbunden.24 Neue militärische 

20	 Harvey L. Dyck: Landnessless in the Old Colony: The Judenplan Experiment 1850-1880, in: 
John Friesen (Hg.): Mennonites in Russia, Winnipeg, 1989, S. 183-220; Harvey L. Dyck (Hg.): 
A Mennonite in Russia. The Diaries of Jacob D. Epp 1851-1880, Toronto 1991, S. 183-201.

21	 Odessa-Archiv des Fürsorge-Komitees: Fonds (Fond) 6, Inventar 1, Akten 79, 5314 für 
1840. https://www.mennonitechurch.ca/programs/archives/holdings/organizations/
OdessaArchiveF6/F6-1.htm.

22	 S. Bericht von Glenn Penner mit Aufzeichnungen: Prussia to Russia Mennonite Inheritance 
Documents from the Odessa Archives: https://www.mennonitegenealogy.com/russia/
Prussia_to_Russia_Mennonite_Inheritance_Documents.pdf.

23	 Es ist unklar, ob die Mennoniten diesen Weg benutzten, der durch eine große Grenze vom 
Land der Kolonie getrennt war, um die Ausbreitung von Tierkrankheiten zu verhindern, vor 
allem durch die Ochsen, die zum Ziehen der Karren eingesetzt wurden.

24	 John Randolph: Communication and Obligation. The Postal System of the Russian Empire, 
1700−1850,.in: S. Franklin und K. Bowers (Hg.): Information and Empire. Mechanisms 
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Anforderungen führten zur Verbesserung der Straßen in den von Men-
noniten bewohnten Gebieten, insbesondere aufgrund des Krimkriegs 
(1853/54−1856).25 Mennoniten waren direkt in diesen Konflikt verwi-
ckelt, da sie Vorräte auf die Halbinsel brachten und mit verwundeten 
Kämpfern zurückkehrten.26

Der Ausbau des Straßennetzes und der Poststationen war für die Ver-
waltung der Region, die Durchsetzung der amtlichen Politik, die Poli-
zeiarbeit und die Erhebung von Wirtschafts- und Bevölkerungsstatisti-
ken, unerlässlich. Das Fürsorge-Komitee, das seinen Sitz in Odessa hatte, 
verfügte über ein umfangreiches Kommunikationsnetz, um die menno-
nitischen Kolonien (und andere) zu verwalten. Mit Hilfe von Regional-
büros konnten Beamte des Fürsorge-Komitees vor Ort mit mennoniti-
schen Gemeindeleitern wie Johann Cornies in Molotschna verkehren. 
Die Cornies-Papiere zeigen seine umfangreiche Korrespondenz mit 
dem Fürsorge-Komitee und auch mit Beamten in St. Petersburg, Mos-
kau und anderen russischen Städten sowie mit ausländischen Experten. 
Cornies reiste auch ins Ausland, um Tierbestände, Pflanzen und Saatgut 
zu kaufen.27 

Die meisten Briefe, die zwischen Privatpersonen ausgetauscht wurden, 
sind nicht erhalten geblieben. Dagegen haben sich einige Briefe erhal-
ten, die zwischen Gemeindeleitern ausgetauscht und die veröffentlicht 
wurden, vor allem die Briefe zwischen Predigern bzw. Ältesten der 
Kleinen Gemeinde Molotschna.28 Im Jahr 1858 wurden in Russland die 
ersten Briefmarken eingeführt, und der Versand von Briefen über grö-
ßere Entfernungen hinweg wurde regelmäßiger. Dies erleichterte nicht 
nur die Kommunikation mit den nach Nordamerika Ausgewanderten, 
sondern auch die Kommunikation zwischen Freunden, Verwandten 

of Communication in Russia, 1600−1850, Cambridge 2017, S. 155-184: https://books.
openbookpublishers.com/10.11647/obp.0122/contents.xhtml#_idTextAnchor000.

25	 M. Rutkowski: Main Legal Recommendation for the Road Network and its Maintenance in 
the Tsarist Russian Empire Following the Initial Wars of Nicolaus I., in: Wissenschaftliche 
Zeitschrift der Schlesischen Universität für Technologie. Reihe Transport, 2018, 100, S. 
165−180. 

26	 James Urry und Lawrence Klippenstein: Mennonites and the Crimean War, 1854-1856, in: 
Journal of Mennonite Studies, 7, 1989, S. 9-32.

27	  Siehe die zahlreichen Einträge in: Harvey L. Dyck, Ingrid I. Epp, John R. Staples: 
Transformation of the Russian Steppe. Letters and Papers of Johann Cornies, Band 1, 1812-
1835, Band 2, 1836-1842, Toronto 2016 und 2020.

28	 Zum Beispiel Delbert Plett (Hg.): Leaders of the Mennonite Kleine Gemeinde in Russia, 1812 
bis 1874. Steinbach, Kanada, 1993, S. 157-172, S. 387-400, S. 530-585, S. 719-740.
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und Geschäftspartnern erheblich. Dies wurde umso wichtiger, als die 
Mennoniten begannen, neue Kolonien zu erschließen, und als einzelne 
Unternehmen außerhalb der ursprünglichen Siedlungsgebiete gegrün-
det wurden.29

Tochterkolonien und -städte

Zwischen 1818 und 1850 beantragten mindestens 79 Familien mit ins-
gesamt 381 Personen die Umsiedlung von Chortitza nach Molotschna.30 
Auch Mennoniten, die innerhalb einer Kolonie umzusiedeln wünsch-
ten, wurden in den amtlichen Aufzeichnungen erfasst.31 Im Jahr 1848 
zogen zwei Hutterer aus Hutterthal nach Chortitza, darunter Andreas 
Wallmann, der später mit Peter Lepp die Firma Lepp & Wallmann 
gründete, einen der größten Hersteller von Landmaschinen in Russ-
land.32 Doch auch die etablierten Kolonien mussten sich angesichts 
des Bevölkerungswachstums die Frage stellen, wie sie die wachsende 
Zahl der Landlosen unterbringen sollten.33 Bis Anfang der 1860er Jahre 
war Molotschna in der Lage, neue Dörfer zu errichten, wähend in den 
1830er Jahren Chortitza große Schwierigkeiten mit der wachsenden 
Zahl der Landlosen hatte. Die russische Regierung erkannte das Pro-
blem und bot Chortitza Land an, um eine neue Kolonie zu gründen. 
1836 wurde Bergthal gegründet, fünf Dörfer wurden errichtet, das 
letzte 1852.34 Nicht alle neuen Siedler stammten aus Chortitza, und 
bevor die ersten Dörfer gegründet wurden, beantragten 44 Haushalte 
aus Molotschna die Genehmigung, nach Chortitza umzusiedeln − eine 

29	 Rachel Joanne Mills: Communicating Community: Russian and Canadian Mennonite 
Correspondence, 1850-1900, in: Libraries & the Cultural Record 44, (1), 2009, S. 124-137.

30	 http://www.mennonitegenealogy.com/russia/franz.htm.
31	 Umsiedlungen innerhalb der Mennonitensiedlung Molotschna 1846, Staatsarchiv Odesa 

Fond 6 Inventar 1 Akte 9142: https://www.mennonitegenealogy.com/russia/Molotschna_
Transfers_1846.pdf Umsiedlungen von Haushalten in Molotschna: ca. 1848 Staatsarchiv 
Odesa Fond 6 Opis 2 Delo 9547 unter https://www.mhsbc.com/genealogy/Odesa/
saorf6o2d9547.htm.

32	 Staatsarchiv Odesa Fond 6 Inventar 2 Akte 10702. https://www.mhsbc.com/genealogy/
Odesa/saorf6i2f10702.htm.

33	 James Urry: Nur Heilige. Mennoniten in Russland, 1789-1889 (übersetzt von Elisabeth 
L. Wiens), Steinbach 2005, 174-175, S. 220-232: https://researcharchive.vuw.ac.nz/xmlui/
handle/10063/730; James Urry: Context, Cause and Consequence in Understanding the 
Molochna Land Crisis: a Reply to John Staples, in: Mennonite Life 62 (2), 2007; Jeffrey 
Longhofer: Specifying the Commons: Mennonites, Intensive Agriculture and Landlessness in 
Nineteenth-Century Russia, in: Ethnohistory 40, 1993, S. 384-440.

34	  William Schroeder: Die Bergthal-Kolonie, Winnipeg 1986.
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größere Zahl als üblich, obwohl nur fünf von ihnen eindeutig nachwei-
sen konnten, dass sie beabsichtigten, sich in Bergthal niederzulassen.35 
Schließlich zwang die Notwendigkeit, neue Kolonien für Landlose und 
Nachkommen wohlhabender Bauern zu gründen, die Leiter der beste-
henden Siedlungen dazu, neue Standorte zu finden und schließlich ein 
Finanzierungssystem für den Erwerb geeigneter Grundstücke zu ent-
wickeln. Zwischen 1868 und 1885 wurden sieben Tochterkolonien in 
den südlichen Provinzen gegründet. Da die Bodenpreise in der Region 
stiegen, mussten allerdings auch neue Standorte in weiter entfernten 
Gebieten gesucht werden.36 Die Tochtersiedlungen brachten nicht nur 
die Umsiedlung von Mennoniten in neue Gebiete mit sich, sondern 
auch eine größere Mobilität, da Verwandte und Freunde zwischen den 
Kolonien hin und her reisten, um sich zu besuchen. Dabei waren Fami-
lienangelegenheiten, einschließlich Erbschaftsangelegenheiten, weiter-
hin ein Thema. Die regelmäßige Kommunikation erfolgte oft jedoch 
eher über die Post als über persönliche Begegnungen. Auch Nachrich-
ten über weiter entfernte Verwandte und Freunde wurden durch Briefe 
ausgetauscht. 

Von Beginn der Besiedlung an waren nicht-mennonitische Städte ein 
Merkmal des mennonitischen Lebens.37 In den ersten Jahren ließen sich 
nur wenige Mennoniten in Städten nieder. Ihre Zahl wuchs jedoch, als 
die Städte in Südrussland zu regionalen Zentren wurden. Ein früher 
Siedler, Heinrich Thiessen, ließ sich z. B. bereits 1805 in Jekaterinoslaw 
nieder, wo er eine Tretmühle betrieb und weitere Unternehmen grün-

35	 Übersiedlungen von Molotschna nach Chortitza im Jahr 1835 Staatsarchiv Odesa Fond 6, 
Inventar 1, Akte 4127 https://www.mennonitegenealogy.com/russia/1835_Molotschna_
Transfers.htm ; auch die Liste der Familien, die 1839 aus Chortitza wegzogen: https://www.
mennonitegenealogy.com/russia/Schoenthal_Heubuden_1839.html.

36	 Tabelle in David G. Rempel: The Mennonite Commonwealth in Russia: a Sketch of Its 
Founding and Endurance, 1789-1919, in: Mennonite Quarterly Review, 48, 1974, S. 
31; Herbert Wiens: Binnenwanderung: Gründung von Tochterkolonien., in: 200 Jahre 
Mennoniten in Rußland: Aufsätze zu ihrer Geschichte und Kultur. Bolanden-Weierhof, 
Mennonitischer Geschichtsverein 2000, S. 153-168.

37	 James Urry: Growing up with Cities: the Mennonite Experience in Imperial Russia and 
the Early Soviet Union, in: Journal of Mennonite Studies, 20, 2002, S. 123-54; für einen 
detaillierten Bericht über jede Stadt, in der Mennoniten lebten, siehe Helmut T. Huebert: 
Mennonites in the Cities of Imperial Russia. Vol. 1: Barvenkovo, Berdyansk, Melitopol, 
Millerovo, Orechov, Pologi, Sevastopol 2006; Band II: Alexandrowsk, Jekaterinoslaw, 
Charkow, Moskau, Nikopol, Odessa (russ. Odessa, ukra. Odesa), Omsk, St. Petersburg, 
Tokmak, Winnipeg 2008.



97

dete. Andere Mennoniten folgten, und 1859 waren bereits neun menno-
nitische Familien in der wachsenden Stadt registriert.38

Als der Hafen von Berdjansk am Asowschen Meer im Jahr 1827 gebaut 
wurde, der für Molotschna als Exportzentrum wichtig wurde, zog er 
auch mennonitische Siedler an, darunter auch einzelne Einwanderer 
aus Preußen. Unter diesen neuen Siedlern waren in den 1840er Jahren 
vor allem Kaufleute, darunter Cornelius Jansen und Leonhard Suder-
mann. Sie wurden nicht nur von den Geschäftsmöglichkeiten angezo-
gen, sondern auch von dem Wunsch, Preußen aufgrund der drohenden 
Reformen zu verlassen, die Änderungen beim Militärdienst und im 
Bildungssystem vorsahen. Obwohl die Mennonitengemeinde der Stadt 
mit Molotschna verbunden war, führte die drohende Militärreform in 
Russland zu ihrer Auswanderung in die Vereinigten Staaten.39 Andere 
Einwohner wanderten auch aus Berdjansk und anderen Siedlungen aus, 
einige verließen Kolonien wie Bergthal, aber die Mehrheit der Menno-
niten blieb und gelangte zu Wohlstand.

Schienenverkehr, Industrie und Mobilität 

Die Entwicklung der Tochterkolonien und der Städte mit ihrer wachsen-
den mennonitischen Bevölkerung stand in engem Zusammenhang mit 
den Großen Reformen in Russland, einschließlich der Emanzipation der 
russischen Leibeigenen, gefolgt von einer Reihe anderer Reformen, die 
das Land veränderten. Während die Militärreformen eine Bedrohung 
für die Mennoniten darzustellen schienen und viele zur Auswanderung 
veranlassten, war die Umgestaltung des Landes nach den 1880er Jahren 
für die verbliebenen Mennoniten von großem Vorteil. Die Reformen 
lösten auch eine große mennonitische Binnenwanderung im Reich aus. 
Eine der wichtigsten Triebkräfte dieser Bewegung war die Entwicklung 
der kommerziellen Landwirtschaft auf der Grundlage von Getreide, 
insbesondere Weizen, und der Aufstieg der mennonitischen Industrie, 
insbesondere der Müllerei und der Herstellung von Landmaschinen. 

38	 https://www.mennonitegenealogy.com/russia/1859_Chortitza_Out_Of_Colony_English_
Final.pdf; Weitere Städte, in denen sich mennonitische Familien niederließen, waren 
Berdjansk (8), Alexandrowsk (6), Cherson (5), Orechow (2). Berislaw (1).

39	 Gustav E. Reimer und G. R. Gaeddert: Exiled by the Czar. Cornelius Jansen and the Great 
Mennonite Migration 1874, Newton, Kansas, 1956; Jansen war preußischer Konsul in der 
Hafenstadt, s. Igor Lyman und Victoria Konstantinova: Prussian Consuls on the Southern 
Ukrainian Frontier in the 19th Century, in: Güney-Doğu Avrupa Araştırmaları Dergisi − The 
Journal of Southeastern European Studies, 35, 2020, S. 164-166: https://dergipark.org.tr/en/
download/article-file/2075060.
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Diese drei Wirtschaftsfaktoren waren eng miteinander verknüpft. Alle 
waren jedoch von einem wachsenden Eisenbahnnetz abhängig. Der Bau 
von Eisenbahnen − zunächst ein Prestigeprojekt des Zaren, dann, wie 
der Ausbau des Straßennetzes, von militärischer Bedeutung − wurde 
schnell zu einem wesentlichen Faktor für die wirtschaftliche Entwick-
lung des Reiches. Dies hatte große Auswirkungen auf die russische 
Gesellschaft, da die Modernisierung mit einer größeren sozialen und 
physischen Mobilität der Bevölkerung einherging.40 Nach den 1880er 
Jahren nahmen die Mennoniten aktiv an der wirtschaftlichen Entwick-
lung Russlands teil und profitierten von ihr.41 Sie gründeten nicht nur 
neue, hauptsächlich landwirtschaftlich geprägte Kolonien, sondern 
auch Geschäftszentren: Mühlen zur Herstellung von Mehl, Industrie-
betriebe, die hauptsächlich landwirtschaftliche Maschinen herstellten, 
und Agenturen für den Verkauf ihrer Produkte. Einige hatten großen 
Erfolg und wurden unvorstellbar reich, andere scheiterten.

Das größte Risiko war die Gründung einer Getreidemühle. Mennoni-
ten, die hofften, wohlhabend zu werden, errichteten Mühlen an zent-
ralen Standorten, meist am Eisenbahnnetz. Da viele zu wenig Kapital 
besaßen oder mit anderen Mühlen nicht konkurrieren konnten, waren 
sie bei fallenden Preisen bald bankrott. Ein späterer Fluch war, jedem 
Mennoniten, der ein Unternehmen gründete, eine Mühle zu wünschen 
(Etj wensch die ‚ne Mäl).42 Die reichste Person unter den Mennoniten in 
der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts war allerdings ein Müller, Her-
mann Niebuhr aus Chortitza. David H. Epp schrieb einen detaillierten 
Bericht über das Müllerhandwerk, der sich hauptsächlich auf Niebuhr 
bezieht.43 Der Bericht zeigt, wie mobil ein wohlhabender Industrieller 
sein konnte. Niebuhr unternahm zwei lange Reisen in die Vereinig-
ten Staaten und nach Europa, um moderne amerikanische Mühlen zu 
besichtigen, Dampfmaschinen in England zu bestellen und verschie-

40	 Zur Geschichte des Eisenbahnbaus s. J. N. Westwood: A History of Russian Railroads, 
London 1964; zum Sozialen vgl. Frithjof Benjamin Schenk: Russlands Fahrt in die Moderne: 
Mobilität und sozialer Raum im Eisenbahnzeitalter, Stuttgart 2014. 

41	  James Urry: Mennonite Economic Development in the Russian Mirror, in: John Friesen 
(Hg.): Mennonites in Russia: Essays in Honour of Gerhard Lohrenz, Winnipeg 1989, S. 
99-126.

42	 David G. Rempel, Das mennonitische Gemeinwesen in Russland, S. 20, (s. auch Anm. 6 und 
36).

43	 John B. Toews (Übersetzer und Herausgeber): The Emergence of German Industry in the 
South Russian Colonie (von David H. Epp), in: Mennonite Quarterly Review, 55 (Oktober 
1981), S. 289-371; eine neue Ausgabe in der Übersetzung von J. P. Penner ist in Vorbereitung.
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dene Schauplätze napoleonischer Schlachten zu besuchen, letzteres ein 
eher unmennonitisches Interesse.

Die Besitzer von Landmaschinenfabriken waren erfolgreicher als viele 
Müller.44 Die größten von ihnen entwickelten sich aus bescheidenen 
Anfängen in den mennonitischen Kolonien, insbesondere in Chortitza. 
Innerhalb von zwei Generationen wuchsen sie zu großen Unternehmen 
mit Niederlassungen in neuen Regionen, die manchmal nach der Grün-
dung von Tochterkolonien entstanden.45 Neue Fabriken wurden u. a. in 
Chortitza und der benachbarten Stadt Alexandrowsk gebaut. Ein Ver-
wandter von Hermann Niebuhr, Jakob Niebuhr, baute zwei Fabriken in 
der Region Ignatjewo, die größte davon in einer Stadt mit dem merk-
würdigen Namen New York, die im Wesentlichen von mennonitischen 
und jüdischen Unternehmen dominiert wurde. Der Aufstieg dieser 
und anderer verarbeitender Industrien, die oft im Besitz nicht-men-
nonitischer Siedler waren, war eine Folge des Ausbaus der Eisenbah-
nen, die Eisenerz und Kohle aus Südrussland transportierten.46 Nach 
1900 gelang es den Industriellen von Chortitza, die Behörden zum Bau 
einer Nebenbahn durch die wichtigsten Industriezentren der Kolonie 
zu bewegen.47 Vor 1914 wurde eine weitere, von einem wohlhabenden 
Mennoniten finanzierte Eisenbahnlinie durch die Molotschna-Kolonie 
gebaut.48 Alle Mennoniten profitierten von der Entwicklung der Eisen-
bahn, da sie nun leichter reisen, Besucher empfangen und miteinander 
in Kontakt kommen konnten.

Der durch Landwirtschaft und Industrie erwirtschaftete Reichtum führte 
jedoch zur Herausbildung eines Klassensystems, das die Ungleichheit in 

44	 Nataliya V. Venger: Mennonitskoye predprinimatel‘stvo v usloviyakh modernizatsii 
Yuga Rossii: mezhdu kongregatsiyey, klanom i rossiyskim obshchestvom (1789-1920), 
Dnepropetrovsk 2009, und Nataliya V. Venger: The Mennonite Industrial Dynasties in 
Alexandrovsk, in: Journal of Mennonite Studies 21, 2003, S. 89-110. 

45	 David H. Epp: Sketches from the Childhood History in the Colonies of South Russia, 
übersetzt von J. P. Penner, vervielfältigt 1972; eine neue bearbeitete Ausgabe ist in 
Vorbereitung. 

46	 Dietmar Neutatz: Pflüge und Dreschmaschinen für die Steppe. Verzeichnis der 
Landmaschinen-, Wagen- und Motorenfabriken in den Gouvernements Bessarabien, 
Cherson, Ekatrinoslav, Taurien und Dongebiet vor dem Ersten Weltkrieg. Forschungen zur 
Geschichte und Kultur der Rußlanddeutschen, Rundbrief, 4, 5-88, hier S. 19.

47	 David H. Epp: Der Kampf um die 11. Katherinenbahn. Eine harmlose Eisenbahngeschichte. 
Der Botschafter [Berdjansk] 20 (9/22 März), 1912-37 (11/24. Mai) 1912; eine von Jack 
Thiessen ins Englische übersetzte Fassung ist in Vorbereitung.

48	 Conrad Stoesz: The Tokmak Railway, in: Preservings 40, 2020, S. 15-18.
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den mennonitischen Gemeinden verstärkte.49 Der Reichtum zeigte sich 
durch den Bau großer Häuser. Manche Mennoniten kauften Grundstü-
cke, die einst dem russischen Adel gehört hatten.50 Eine kleine Anzahl 
von Mennoniten hatte vor 1860 auch Landgüter erworben, hauptsäch-
lich wohlhabende Besitzer großer Schafherden, darunter Johann Cor-
nies, der auch landwirtschaftliche Versuchsstationen errichtete. Als 
nach der Emanzipation der Bauernschaft mehr Land zur Verfügung 
stand, da russische Großgrundbesitzer ihre Ländereien zum Verkauf 
anboten51, legten einige Mennoniten ihre Mittel zusammen, um Land 
zu kaufen und private Siedlungen zu gründen, um so den Beschränkun-
gen des Landbesitzes in den Kolonien zu entgehen. Diese Siedler waren 
jedoch darauf bedacht, enge Verbindungen zu ihrer „Mutterkolonie“ 
aufrechtzuerhalten.52 Andere Ländereien befanden sich im Besitz von 
Industriellen, die Verwalter ernannten und mit Arbeitskräften aus den 
benachbarten Dörfern bewirtschafteten, in denen oft ehemalige ukrai-
nische Leibeigene lebten. 

Der durch die Landwirtschaft erwirtschaftete Reichtum konzentrierte 
sich zunehmend in der vor 1914 geborenen Generation. Großgrund-
besitzer und Industrielle neigten dazu, untereinander zu heiraten oder 
ihren Ehepartner in der nun entstehenden kleinen Schicht von Intellek-
tuellen zu suchen.53 Zu letzterer gehörten zumeist ausgebildete Lehrer 
oder Prediger. Bildung wurde zu einem Faktor für die physische und 
soziale Mobilität der wohlhabenden Gesellschaftsschichten. Ihre Kinder 
besuchten mit größerer Wahrscheinlichkeit höhere Schulen, zunächst 
mennonitische, dann russische Schulen und schließlich Universitäten 
oder Ausbildungszentren, als die Kinder von Durchschnittsbauern und 

49	 James Urry: Prolegomena to the study of Russian Mennonite society 1880-1914, in: Journal 
of Mennonite Studies, 8, 1990, S. 52-75; zu den Disparitäten und ihrer Herausforderung für 
die mennonitische Gesellschaft s. James Urry: Through the Eye of the Needle: Wealth and 
the Mennonite Experience in Imperial Russia, in: Journal of Mennonite Studies 3, 1985, S. 
52−75; Ders.: Wealth and Poverty in the Mennonite Experience: Dilemmas and Challenges, 
in: Journal of Mennonite Studies 27, 2009, S. 11-40.

50	 Aufgeführt in Helmut Huebert: Mennonite Estates in Imperial Russia, Winnipeg 2008. 
51	 Zum Rückgang des Grundbesitzes des Adels siehe Leonard G. Friesen: Rural Revolutions in 

Southern Ukraine: Peasants, Nobles and Colonists, 1774-1905. Cambridge, Massachusetts: 
Harvard University Press, 2008, S. 220-222.

52	 Ein gutes Beispiel ist Schönfeld, eine Siedlung von Molotschna-Mennoniten nördlich der 
Kolonie. Gerhard Töws: Schönfeld. Werde- und Opfergang einer deutschen Siedlung in der 
Ukraine, Winnipeg 1939.

53	 N. J. Klassen: Mennonite Intelligentsia in Russia, in: Mennonite Life, 24 (2), 1969, S. 51-60; s. 
auch https://chortitza.org/Bildung.htm.
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insbesondere die Kinder der mennonitischen Landlosen. Zu Beginn des 
20. Jahrhunderts begannen mennonitische Absolventen, Männer und 
auch einige Frauen, an russischen Universitäten zu studieren, um sich 
als Lehrer, Rechtsanwälte, Ärzte, Kaufleute usw. zu qualifizieren, wäh-
rend viele Nachkommen von Industriellen nach Deutschland gingen, 
um Ingenieurwissenschaften zu studieren. 

Expansion nach Osten: Auf dem Weg zum Kaukasus und nach 
Sibirien 

Die ersten Aufbrüche nach Osten, weg von Südrussland, der heuti-
gen Ukraine, hatten nicht nur wirtschaftliche, sondern auch religiöse 
Gründe. Dabei handelte es sich jedoch eher um religiöse Differen-
zen zwischen Mennoniten als um einen Konflikt mit dem russischen 
Staat. In den 1860er Jahren bildeten sich in Molotschna und Chortitza 
mehrere kleinere religiöse Gemeinschaften. Die bedeutendste von 
ihnen wurde schließlich durch die Gründung der Mennoniten-Brü-
dergemeinde in den 1870er Jahren in geordnete Bahnen gelenkt, als 
man sich unter einem gemeinsamen Glaubensbekenntnis versammel-
te.54 Eine Gemeinde dieser neuen Bewegung wurde nach 1863 in der 
Region Kuban im Kaukasus gegründet, wo russische Behörden Land 
zur Verfügung stellten.55 Eine andere mennonitische Gemeinschaft und 
andere Siedler, die mit einer württembergischen religiösen Gruppe, der 
Templergemeinde, verbunden waren, gründeten etwa zur gleichen Zeit 
ebenfalls Siedlungen in der Kaukasusregion.56 Schließlich führte eine 
Abspaltung von der Kolonie Am Trakt, die von einem Propheten ange-
führt wurde, der behauptete, die Endzeit sei nahe, in den 1880er Jahren 
eine kleine Gruppe von Anhängern weit in den Osten nach Chiwa, heute 
in Usbekistan.57 Die Welt ging natürlich nicht unter, und die Überleben-

54	 Die Literatur über die Brüdergemeinde und ihre Ursprünge ist umfangreich und wurde 
hauptsächlich von ihren Mitgliedern verfasst; für die Ansicht, dass sie als Reaktion auf 
die Notwendigkeit, ihre „mennonitische“ Identität zu definieren, um den Status der 
Wehrlosigkeit in den 1870er Jahren zu erhalten, zu einer einzigen Glaubensgemeinschaft 
geformt wurde, s. James Urry: The Mennonite Brethren Church and Russia‘s Great Reform in 
the 1870s, in: Direction, 46 (1), 2017, S. 10-25.

55	 Die Kubaner Ansiedlung. Winnipeg, (Echo Verlag) 1953; James Urry, Nur Heilige (wie Anm. 
33), S. 212 f.

56	 Heinrich Sawatzky: Templer mennonitscher Herkunft, Winnipeg 1955; James Urry: Nur 
Heilige (wie Anm. 33), S. 210 f. 

57	 Ein sehr zuverlässiger Bericht aus erster Hand ist Franz Bartsch: Unser Auszug nach 
Mittelasien, Winnipeg 1948, erstmals veröffentlicht in Russland 1906/07; James Urry, Nur 
Heilige (wie Anm. 33), S. 253-54.
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den kehrten schließlich in die bestehenden mennonitischen Siedlungen 
zurück oder wanderten in die Vereinigten Staaten aus. Diese religiös 
motivierten Binnenwanderungen in Russland betrafen nur eine kleine 
Anzahl von Mennoniten. Weitaus größere Gruppen von Mennoniten 
bzw. auch einzelne Personen zogen aus wirtschaftlichen Erwägungen 
nach Osten.

1902 wies J. D. Enns in seinen Berichten aus Westsibirien darauf hin, 
dass die „Flut der Auswanderung in Nordamerika von Osten nach 
Westen geht, während sie in Russland in die entgegengesetzte Richtung 
geht, von Westen nach Osten“. Die Mennoniten, so meinte er, seien aus 
dem Westen gekommen und hätten „die Zivilisation nach Südrussland 
gebracht“. Die Mennoniten in Russland zogen nach Osten, weil ihre 
westlichen Siedlungen „zu überfüllt“ und das Land zu teuer geworden 
war. Zunächst, so berichtete er, hätten die Mennoniten „ihre Augen auf 
die fruchtbaren und billigen Ländereien“ im Nordosten, um Samara, 
Orenburg und Ufa, gerichtet, doch nun seien einige über den Ural hin-
aus zunächst nach Omsk und dann weiter nach Osten gezogen.58

Die von Enns erwähnten Orte Samara, Orenburg und Ufa wurden in 
den 1890er Jahren gegründet und an das Eisenbahnnetz angeschlossen, 
das nach Osten in Richtung Uralgebirge und darüber hinaus nach Sibi-
rien führte. Mennoniten hatten sich jedoch auch im Kaukasusgebirge 
um Kuban (1860er Jahre), in Stavropol (1890er Jahre) und Terek (nach 
1900) niedergelassen.59 Der Bau der Transsibirischen Eisenbahn durch 
den Ural eröffnete riesige neue Gebiete für die Kolonisierung. Noch im 
Jahr 1859 hatte die Reise nach Sibirien sehr lange gedauert, als man die 
Möglichkeit einer Ansiedlung in der sibirischen Amur-Region unter-
sucht hatte.60 Im Vergleich dazu war die Reise mit dem Zug viel schnel-
ler, auch wenn man das endgültige Ziel in der Regel nur mit einer Über-
landfahrt mit dem Wagen erreichen konnte.61 Die Mennoniten und 

58	 Herald of Truth 39 (7), 1902, S. 105-106.
59	 Marina Dause: Turkestan als Raum des Möglichen. Die Auswanderung der russisch-

ukrainischen und deutsch-mennonitischen Bauern nach Mittelasien im Russländischen 
Reich zwischen 1867 und 1916. Eine kulturhistorische Perspektive. Dissertation Universität 
Passau, 2021: https://opus4.kobv.de/opus4-uni-passau/files/910/Marina_Dause_Turkestan.
pdf.

60	 Bernard Warkentin: Eine Reise nach Sibirien im Jahre 1859, in: Botschafter, 5 (16/29 Juli; 
6/19 Aug. 1910); Hans Werner: Siberia in the Mennonite Imagination: Land, Weather and 
Markets, in: Journal of Mennonite Studies 30, 2012, S. 161.

61	 Die Reise mit dem Zug verlief nicht ohne weitere Abenteuer; vgl. Franz Klassen: 
Erinnerungen, in: Der Bote 9, 22. Februar 1972, S. 11.
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andere „deutsche“ Kolonisten nutzten in immer größerer Zahl die Mög-
lichkeiten, die Sibirien bot.62 Im Jahr 1914 gab es schätzungsweise mehr 
als 21.000 Mennoniten in Sibirien, die in verschiedenen Siedlungen 
lebten und hauptsächlich in der Landwirtschaft tätig waren, dabei aber 
auch von Müllern, Händlern und anderen Dienstleistungsbetrieben 
unterstützt wurden. 63 Die Kommunikation zwischen den Mennoniten 
an den neuen Grenzen erfolgte durch das Postsystem und, als es sich 
nach Osten hin ausbreitete, auch durch das Telekommunikationsnetz. 

Eine wichtige neue Entwicklung, die die Mennoniten innerhalb Russ-
lands und mit denen, die nach Nordamerika ausgewandert waren, in 
Kontakt hielt, war die zunehmende Verfügbarkeit von Zeitungen. Viele 
Jahre lang war die 1861 gegründete Odessaer Zeitung eine wichtige 
Informationsquelle für Mennoniten und andere Siedler. Die Zeitung 
enthielt auch Briefe und Artikel von Mennoniten, in denen es oft um 
ihre internen Streitigkeiten ging. Solange in Russland Zensur herrschte, 
gaben die Mennoniten keine eigene Zeitung heraus, aber sie hatten 
Zugang zu mehreren mennonitischen Zeitungen, die in Nordamerika 
herausgegeben wurden und Sonderausgaben speziell für mennonitische 
Leser in Russland herausbrachten.64 Diese Situation änderte sich im  
ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts nach den politischen Reformen, 
als zwei Zeitungen, die Friedensstimme und der Botschafter, erschienen. 
Ein wichtiger Aspekt der amerikanischen und russischen mennoniti-
schen Zeitungen war, dass sie oft Briefe von Einzelpersonen enthielten, 
so dass Verwandte und Freunde persönliche Nachrichten austauschen 
konnten, die oft an mehr als einen Leser gerichtet waren. 

Die Zeitungen trugen dazu bei, ein Gefühl der Verbundenheit und 
Gemeinschaft unter den Mennoniten zu schaffen. Dies gilt trotz der Tat-
sache, dass die beiden großen mennonitischen Zeitungen die religiöse 
Kluft zwischen den unterschiedlichen theologischen Positionen − der 
Kirchengemeinde, die durch den Botschafter vertreten wurde, und der 

62	 John B. Toews: The Mennonites and the Siberian Frontier (1907-1930): Some Observations, 
in: Mennonite Quarterly Review, 47 1973, S. 83-101; Viktor Bruhl: Die Deutschen in Sibirien. 
Eine hundertjährige Geschichte von der Ansiedlung bis zur Auswanderung, Nürnberg 2003.

63	 J. J. Hildebrand: Sibirien: Erster Teil. Allgemeine Übersicht über Sibirien und die Gründung 
der Mennonitensiedlungen in Sibirien, Winnipeg 1952, S. 16-17.

64	 Dora Dueck: Print, Text Community: A Study of Communication, in: Zionsbote, a 
Mennonite Weekly, Between 1884 and 1906. MA Thesis, University of Manitoba, 2001: http://
hdl.handle.net/1993/2468; Harry Loewen and James Urry: A Tale of Two Newspapers, in: 
Mennonitische Rundschau (1880-2007) und Der Bote (1924-2008). Mennonite Quarterly 
Review 86 (2), 2012, S. 177-179, S. 184-185.
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Mennonitischen Brüdergemeinde mit der Friedensstimme − abbilde-
ten.65 In der Regel las man – unabhängig von der Gemeindezugehörig-
keit – beide Zeitungen, um sich zu informieren und Meinungen aus-
zutauschen. Da alle Mennoniten nach den späten 1890er Jahren sich 
zunehmend politischem Druck und der Bedrohung ihrer Lebensweise 
und Identität ausgesetzt sahen, stellten beide Zeitungen ein Forum für 
Debatten dar, während vor dem Erscheinen dieser Zeitungen die Mög-
lichkeiten dazu begrenzt gewesen waren.66 Mit dem Beginn des Ers-
ten Weltkriegs und dem Verbot von Veröffentlichungen in deutscher 
Sprache in Russland wurden die Möglichkeiten der Mennoniten, solche 
Themen zu kommunizieren, stark eingeschränkt. Mennoniten, die in 
Gemeinschaften lebten, die durch jahrelange Migration innerhalb Russ-
lands und Auswanderung ins Ausland voneinander getrennt waren, 
hatten in gewissem Sinne keine Möglichkeit mehr, öffentlich zu kom-
munizieren und ein gemeinsames Ziel zu verfolgen. 

Zivildienst: Der Forstei- und der Sanitätsdienst

Die Mennoniten, die in den 1870er Jahren nicht nach Nordamerika 
auswanderten, waren ab den frühen 1880er Jahren verpflichtet, einen 
nicht-militärischen Ersatzdienst für den russischen Staat zu leisten.67 
Die vorherrschende Form des Dienstes, bekannt als Forsteidienst, bein-
haltete das Pflanzen und Pflegen von Bäumen.68 Während des Russisch-
Japanischen Krieges 1905/06 waren bereits einige wenige Mennoniten 
im Sanitätsdienst eingesetzt worden. Mit dem Ausbruch des Ersten 
Weltkriegs meldeten sich viele freiwillig für verschiedene Sanitätsein-
heiten. Oftmals in Lazarettzügen dienend, erlebten die jungen Männer, 
die selten weiter von zu Hause weg gewesen waren, nun Völker und 
Orte, die nur wenige Mennoniten je gesehen hatten. Neben den präch-

65	 Der Botschafter wurde von David H. Epp, einem Prediger und Mitglied einer führenden 
Familie in Chortitza, herausgegeben; die Friedensstimme wurde in Molotschna von Raduga 
veröffentlicht, die Literatur der Mennonitischen Brüdergemeinde herausgab.

66	 Bisher wurde noch keine detaillierte Studie über den Einfluss der Zeitungen auf die Meinung, 
die Identität und die internen politischen Debatten unter den Mennoniten durchgeführt, 
aber ein guter Anfang ist Abe J. Dueck: Moving Beyond Succession: Defining Russian 
Mennonite Brethren Mission and Identity 1872-1922, Winnipeg 1997.

67	 Lawrence Klippenstein: Peace and War, Mennonite Conscientious Objectors in Tsarist Russia 
and the Soviet Union before World War II, and other COs in Eastern Europe, Winnipeg 
(Selbstverlag) 2017.

68	 Erinnerungen an beide Dienste sind festgehalten bei Waldemar Günther, D. P. Heidebrecht 
und Gerhard I. Peters: Onsi Tjedils. Ersatzdienst der Mennoniten in Russland unter den 
Romanows, Abbotsford, B.C. 1966.
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tigen Bauten in Moskau und Petrograd (St. Petersburg) sah ein Freiwil-
liger auf dem Weg zur Ostfront Städte mit „unvorstellbarem Schmutz 
und Gestank“.69 Ein anderer, der an der asiatischen Front eingesetzt 
war, wo die russischen Truppen der türkischen Armee gegenüberstan-
den, rühmte die Schönheit der Berge und der exotischen Völker dieser 
Region.70 Schließlich gewöhnten sich die Männer des Sanitätsdienstes 
an die Schrecken der Schlachtfelder und die Verwundeten, aber ihre 
Kriegserfahrungen veränderten ihre Sicht auf Russland, sein politisches 
System und seine Zukunft grundlegend. Es folgten erste Unterstützun-
gen für die Revolution. 71

Zu Hause war die Erfahrung des Krieges jedoch eine ganz andere. Men-
noniten wurden beschuldigt, Deutsche zu sein, und liefen Gefahr, ent-
eignet zu werden, ihr Geschäft zu verlieren oder verbannt zu werden.72 
In einigen Gebieten ging diese Politik schneller voran als in anderen. 
Manche verkauften ihre Geschäfte und wanderten aus, wenn sie konn-
ten. Der Weg nach Westen war jedoch nicht einfach. Als Aron A. Lepp, 
ein Verwandter der Eigentümer von Lepp & Wallmann und Besitzer 
einer Landmaschinenfabrik in Omsk, 1915 aufgefordert wurde, die 
Kontrolle über seinen Betrieb abzugeben, verkaufte er alles und segelte 
nach Kalifornien.73

Schlussbetrachtung	

Sich zu besuchen (spezeare), diese typisch mennonitische Art und 
Weise, Geselligkeit zu pflegen und Klatsch und Tratsch auszutauschen, 
wurde zunehmend durch bessere Straßen und Eisenbahnen, durch 
neue Transportmittel und verbesserte Kommunikationsformen ausge-
weitet. Als sich die Mennoniten durch Einwanderung, Auswanderung 

69	 Nicolai Rempel und seine Frau Tina, 15. Oktober 1914, in Teodor Rempel (Hg.): Letters of a 
Mennonite Couple, Nicolai and Katherina Rempel. Russia: War and Revolution 1914-1917, 
Fresno, Cal., 2014, S. 12; Rempel fügte hinzu: „Nun, schließlich ist es eine jüdische Stadt.“

70	 Lawrence Klippenstein und Jacob Dick: The Mennonite Alternative Service in Russia: The Story 
of Abraham Dück and His Colleagues 1911-17, Kitchener, Ont: 2002, S. 75, S. 84-85, S. 89.

71	 James Urrry, Hg.: A Mennonite Witness to Revolution: Johann G. Rempel´s Memoir of 
Moscow, March-June 1917, translated by David G. Rempel, in: Mennonite Quarterly Review, 
91 (4), 2017, S. 511-540.

72	 David G. Rempel: The Expropriation of the German Colonists in South Russia during the 
Great War, in: Journal of Modern History, 4 (1), 1932, S. 49-37.

73	 V. K. Shel: Aron Lepp i drugiy, in Vozvrashchennyye imena Omska. Omsk: Tipografiya 
„Zolotoy tirazh, 2019, S. 139-144; Lepps Vater war ein Gründer der Mennoniten-
Brüdergemeinde in Chortitza und ein enger Mitarbeiter von Abram Unger, einem anderen 
Gemeindeleiter und Großindustriellen in Einlage.
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und Migration über größere geographische Entfernungen ausbreiteten, 
wurde die Kommunikation durch Briefe zu einem wichtigen Bestand-
teil ihres Lebens, auch wenn nur wenige Briefe erhalten geblieben sind. 
Im frühen 20. Jahrhundert konnten dringende Nachrichten telegrafisch 
übermittelt werden, und in einigen Gegenden wurden in den Häusern 
wohlhabender Mennoniten bereits Telefone installiert.74

Nach ihrer Einwanderung nach Nordamerika beschlossen einige Men-
noniten, die lange und beschwerliche Reise zurück nach Russland anzu-
treten, um Familie und Freunde zu besuchen. Diese Besuche wurden 
häufiger von Mennoniten unternommen, die nach Nordamerika aus-
gewandert waren und das Bedürfnis hatten, zurückzukehren, um mit 
den Menschen in Kontakt zu treten und das, was viele als ihre „Heimat“ 
bezeichneten, erneut zu besuchen, um zu sehen, wie sich die Dinge 
verändert hatten. Ein gutes Beispiel ist Martin B. Fast, der 1908 von 
den Vereinigten Staaten nach Russland reiste und einen ausführlichen 
Bericht über seine Erfahrungen veröffentlichte.75 Während seines Auf-
enthalts begegnete Fast Mennoniten, die nach ihrer Auswanderung nach 
Nordamerika zurückgekehrt waren, um in Russland zu leben. Einer von 
ihnen bemerkte, „ihm habe es in Amerika nicht gefallen − nur unsere 
Hosenträger wären besser als ihre.“76 Bei einer anderen Gelegenheit sah 
Fast „ein ‚bicycle‘ (Zweirad)“, das ihn offensichtlich so überraschte, dass 
er es zuerst auf Englisch benannte.77 Das Fahrrad war nur eines von 
mehreren neuen Fortbewegungsmitteln, die den Mennoniten 1914 zur 
Verfügung standen, neben Motorrädern und Kraftfahrzeugen, obwohl 
letztere meist im Besitz der Wohlhabenden waren. Die meisten Menno-
niten benutzten immer noch Pferdefuhrwerke.

Die meisten mennonitischen Besucher, die zwischen Nordamerika 
und Europa hin- und herreisten, benutzten weiterhin die Route über 
den Atlantik. Mit der Zeit erkannten jedoch russische Mennoniten, die 
nach 1900 ostwärts wanderten, dass sie nordamerikanische Mennoni-
ten treffen konnten, die mit der kanadischen Pazifikbahn nach Westen 
zogen. J. D. Enns sagte am Ende seines Briefes, den er 1902 aus West-

74	 Siehe die Werbung des Elektroingenieurs A. K. Tiessen aus Alexandrowsk für Produkte wie 
Telefone, in: Christlicher Familienkalender 1914, Halbstadt 1913, S. 188: https://chortitza.
org/Buch/MJ/Fk14-188.jpg.

75	 Martin B. Fast: Meine Reise nach Russland und zurück: nebst Autobiographie des Verfassers 
und kurzer Geschichte der Mennoniten bis jetzt, 2. Aufl., Scottdale, Pa., 1910.

76	 Ebd.: S. 75.
77	 Ebd.: S. 148.
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sibirien schrieb, voraus, dass Mennoniten in Ostrussland bald in der 
Lage sein würden, Grüße über den Pazifik „an ihre Brüder in Kalifor-
nien“ zu senden (natürlich per „drahtloser Telegrafie“, wie der Heraus-
geber hinzufügte).78 Enns konnte kaum wissen, dass russische Beamte, 
als die Transsibirische Eisenbahn noch in der Planungsphase war, aus 
erster Hand erfahren hatten, wie die Eisenbahn die westlichen Provin-
zen Kanadas für die Besiedlung erschlossen hatte, und dass sie sich auch 
Zeit nahmen, den Erfolg der mennonitischen Siedler Kanadas zu unter-
suchen.79 Auch konnte Enns nicht wissen, dass vor 1914 die Vorteile 
einer Verbindung der Wirtschaft des östlichen Russlands und des west-
lichen Kanadas durch die Verknüpfung der Transsibirischen Eisenbahn 
mit den Eisenbahn- und Dampfschifffahrtslinien der Canadian Pacific 
Rail and Steamship Lines geplant worden waren, um Handelsbeziehun-
gen zu entwickeln.80 Hätte der Zusammenbruch des Russischen Reiches 
und der Sowjetunion nicht dazu geführt, dass diese Vorkriegspläne auf-
gegeben worden wären, hätten die im Osten und Westen ihrer jeweili-
gen Länder lebenden Mennoniten vielleicht auf überraschende Weise 
wieder zueinander gefunden.

Dr. James Urry (Jg. 1949, promoviert an der Oxford University) ist ein neusee-
ländischer Anthropologe und Historiker (School of Social and Cultural Studies 

at Victoria University of Wellington, New Zealand) und vor allem als Autor von 
None but saints: the transformation of Mennonite life in Russia, 1789−1889 

(1989/2007) bekannt geworden. Deutsche Übersetzung: Nur Heilige. Menno-
niten in Russland, 1789−1889, Steinbach, Manitoba, Kanada. Weitere Pub-
likationen: Mennonites, Politics and Peoplehood. Europe – Russia – Canada 

1525-1980, 2006, und ders.: On stony ground: Russländer Mennonites and the 
rebuilding of community in Grunthal (2023).

Aus dem Englischen übersetzt von Ulrike Arnold

78	 J. D. Enns in Herald of Truth, 39 (7), 1902, S. 106; zu mennonitischen Siedlungen in 
Kalifornien s. Brian Froese: California Mennonites, Baltimore, 2015.

79	 J. L. Black, The Canadian Pacific Railway as a Model for the Trans-Siberian Railway, in: 
Sibirica: Journal of Siberian Studies, 4 (2), 2004, S. 186-200; über die mennonitische 
Expansion nach Westen in Kanada vgl. Frank H. Epp: Mennonites in Canada, 1786-1920: 
The History of a Separate People, Toronto 1974 (Kap. 13).

80	 J. L. Black, Great Expectations: Revisiting Canadian Economic Footprints in Siberia, 
1890s−1921. Sibirica: Journal of Siberian Studies, 12(3), 2013, S. 1-27.
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Ein besonderer Rückblick 

Ulrike Arnold

Vor 175 Jahren: Aufbruch zur Demokratie im 
Paulskirchenparlament

Als sich am 18. Mai 1848 in der Frankfurter Paulskirche die Deutsche 
Nationalversammlung zu ihrer konstituierenden Sitzung traf, waren 
unter den gewählten Abgeordneten auch drei Mennoniten: der aus 
Emden stammende Reeder Ysaak Brons (1802-1886), der Krefelder 
Bankier Hermann von Beckerath (1801-1870) und der Jurist Carl Ema-
nuel Groß (1800-1873) aus Leer. Brons und Groß waren als Bürger des 
Königreichs Hannover in das erste gesamtdeutsche Parlament gewählt 
worden, Beckerath stammte aus dem zu Preußen gehörenden Rhein-
land.1 Die Aufgaben, die die Abgeordneten aus über dreißig deutschen 
Staaten zu bewältigen hatten, waren umfangreich: Es musste nicht nur 
die Frage nach dem territorialen Umfang des künftigen deutschen Nati-
onalstaats geklärt, sondern auch darüber entschieden werden, ob das 
Deutsche Reich eine Republik oder eine Monarchie werden sollte.

Brons, Groß und von Beckerath schlossen sich der Casino-Fraktion an, 
einer Gruppe von Abgeordneten, die sich in den Räumlichkeiten der 
Frankfurter Casino-Gesellschaft am Roßmarkt 10 traf. Das Casino war 
der konservativ-liberalen Mitte zuzurechnen und war die größte und 
einflussreichste Fraktion innerhalb der Paulskirche. In der Frage nach 
dem territorialen Umfang des deutschen Nationalstaates trat das Casino 
für die kleindeutsche Lösung unter preußischer Führung ein. Weitere 
politische Ziele waren eine konstitutionelle Monarchie, ein Wahlrecht, 
das nur dem Besitzbürgertum politische Mitbestimmungsrechte ein-
räumen sollte, sowie eine bundesstaatliche Ordnung des Reiches mit 
starken Kompetenzen der Zentralgewalt. 

Die erste und wichtigste Aufgabe der Deutschen Nationalversammlung 
war die Formulierung der Grundrechte, an der auch von Beckerath als 
Mitglied des Verfassungsausschusses mitwirkte. Die im Dezember 1848 
verabschiedeten Grundrechte sind ein Meilenstein in der deutschen 

1	 Sie waren nicht die einzigen mennonitischen Parlamentarier dieser Zeit. Der aus der 
Pfalz stammende Peter Eymann (1789-1855) war 1849 für den Bezirk Kaiserslautern-
Kirchheimbolanden  in den Bayerischen Landtag gewählt worden.
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Demokratiegeschichte und Vorbild für die im Grundgesetz von 1949 
verankerten Grundrechte. 

Was die Glaubens- und Gewissensfreiheit angeht, argumentierte Her-
mann von Beckerath in den Debatten der Deutschen Nationalver-
sammlung allerdings nicht im Sinne des täuferischen Erbes. Beckerath 
lehnte es ab, ein Recht auf Verweigerung des Wehrdienstes in der Ver-
fassung zu verankern. Die preußischen Militärreformen 1813/14 und 
die damit verbundene Einführung der allgemeinen Wehrpflicht hatte 
er schon früher begrüßt. Er hatte sich 1821 freiwillig zum Militärdienst 
gemeldet, wurde jedoch nicht angenommen, weil die preußische Regie-
rung die Mennoniten von der Wehrpflicht befreit hatte. Er verstand die 
Bewaffnung der Bürger als „unverzichtbares Attribut des Staatsbür-
gers“2, aus dem er die Forderung nach politischen Mitbestimmungs-
rechten der Bürger im Staat ableitete. 

Da er − wie auch Ysaak Brons − die staatsbürgerliche Gleichberechti-
gung der Mennoniten und ihre Integration in die Mehrheitsgesellschaft 
begrüßte, war er nicht bereit, Ausnahmeregelungen für Mennoniten zu 
akzeptieren. Die Erklärung der Grundrechte, an der der Verfassungs-
ausschuss arbeitete, sollte nicht durch Ausnahmeregelungen in ihrer 
universalen Bedeutung abgeschwächt werden. „Brons und Beckerath 
stuften die Anforderungen des nationalen Verfassungsstaates höher ein 
als jene des Glaubensbekenntnisses.“3  

Und so war es nicht den mennonitischen Abgeordneten, sondern Hein-
rich Wilhelm Gottlieb Martens zu verdanken, einem evangelischen  
Justizbeamten und Abgeordneten aus Danzig, dass in der Paulskir-
che dann doch noch Sonderregelungen für Mennoniten zur Sprache 
kamen. Martens gehörte wie die drei mennonitischen Parlamentarier 
dem Casino an und war Mitglied im „Ausschuss für Volksbewaffnung 
und Heerwesen“. Als Danziger Abgeordneter war Martens mit den 
Glaubensüberzeugungen der westpreußischen Mennoniten vertraut. Er 
setzte sich in den Debatten der Nationalversammlung für einen Aus-
gleich zwischen dem Prinzip der Gewissensfreiheit und dem Prinzip 
der staatsbürgerlichen Gleichheit ein. Er wollte eine „verfassungsmäßige 
Möglichkeit von Ausnahmeregelungen im Einzelfall“4 in der Verfassung 
verankern, konnte für seinen Antrag jedoch nicht die Mehrheit der 

2	 Ulrich Hettinger: Hermann von Beckerath. Ein preußischer Patriot und rheinischer 
Liberaler, Krefeld 2010, S. 57.

3	 Ulrich Hettinger, S. 59.
4	 Ulrich Hettinger, ebd.
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Parlamentarier gewinnen. Hermann von Beckerath lehnte den Antrag 
seines Fraktionskollegen mit der Begründung ab, dass er an überholte 
Verhältnisse anknüpfe und die Mennoniten im Rheinland sowieso, von 
wenigen Ausnahmen abgesehen, den Wehrdienst leisteten. Dessen Ver-
weigerung gehöre nicht zum Kernbestand mennonitischer Überzeu-
gungen. Seine kurze Rede schloss er mit der prinzipiellen Erwägung, 
„daß es mit dem allgemeinen Wohle des Vaterlands im Widerspruch 
stehe, wenn wir in die Grundrechte aufnehmen, daß eine Ausnahme in 
der Erfüllung der staatsbürgerlichen Pflichten statthaft sei, aus welchem 
Grunde sie auch gemacht werden sollte“.5

Es war also ganz in Beckeraths Sinn, als die Nationalversammlung 
festhielt, dass die Gewissensfreiheit (Artikel 14) ein Recht auf Wehr-
dienstverweigerung nicht einschließt, weder ein individuelles noch ein 
konfessionsgebundenes. Sowohl die westpreußischen als auch die badi-
schen Mennoniten wandten sich darauf mit Petitionen an die National-
versammlung6, denen jedoch kein Erfolg beschieden war. 

Dass mennonitische Liberale großbürgerlicher Prägung als Abgeord-
nete des ersten gesamtdeutschen Parlaments an den großen Zukunfts-
aufgaben der Paulskirche mitwirkten, zeigt auf eindrucksvolle Weise, 
dass Mennoniten im 19. Jahrhundert begannen, sich in die Mehrheits-
gesellschaft zu integrieren. Dabei waren sie auch bereit, im Namen der 
staatsbürgerlichen Gleichheit auf in ihren Augen überkommene Privi-
legierungen zu verzichten. Es blieb dem Grundgesetz der Bundesrepu-
blik vorbehalten, ein Recht auf Wehrdienstverweigerung als Ausdruck 
der Gewissensfreiheit festzuhalten. 

5	 Ulrich Hettinger, S. 60.
6	 Astrid von Schlachta: Täufer. Von der Reformation ins 21. Jahrhundert, Tübingen 2020, S. 285.
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Zur Frühzeit der Täufer

Rosa Micus

„Freut euch, freut euch in dieser Zeit“
Ein Lied des Täuferführers Balthasar Hubmaier?

Das Lied wurde seit dem 17. Jahrhundert in der hutterischen Über-
lieferung dem Nikolsburger Täuferführer Balthasar Hubmaier kon-
kret zugeschrieben. Die aus Mähren stammenden Hutterer mögen es 
vielleicht besonders gerne mit dem an seiner letzten Lebensstation im 
mährischen Nikolsburg tätigen Täuferführer in Beziehung gebracht 
haben. 1914 nahmen sie es in ihr erstes gedrucktes Gesangbuch auf. Die 
frühe Überlieferungsgeschichte – wenn auch in direkter Nachbarschaft 
zu einem Lied des Täufers Georg Grünwald – legt jedoch nahe, dass 
es zum Augsburger Reichstag von 1530 entstanden ist und von Paulus 
Speratus verfasst sein könnte. Bis zu Beginn des 17. Jahrhunderts wird 
das Lied ohne Namensnennung vielfach im evangelischen Gesangbuch 
überliefert; in den Büchern des Nordens findet es sich sogar in gekürzter 
Form bis heute. – Die vermeintliche Autorschaft des an der letzten mit-
telalterlichen Judenvertreibung 1519 aus Regensburg beteiligten Hub-
maier schenkte dem Lied zur Zeit des Nationalsozialismus ein letztes 
Nachleben – das aus heutiger Perspektive in einem fahlen Licht erschei-
nen muss. Der eigentliche Text, der hier in Neuedition und erstmalig 
mit einer eingehenden Interpretation vorliegt, ist von bemerkenswerter 
theologischer Dichte. 

I. Der Text 

Die ältesten Quellen

Die älteste Überlieferung des Liedtextes liegt in zwei Flugschriften von 
1530 vor: in einem in Nürnberg bei Kunigunde Hergot erschienenen 
Einzeldruck1 und in einem Zweiliederblatt, in Wittenberg bei Georg 
Rhau erschienen, wo es zusammen mit einem Lied von Paulus Speratus 
abgedruckt ist.2 Der Einzeldruck gibt es mit 18 Strophen, der Witten-

1	 UB München Cim.38 (VD16 A 1517).
2	 Enthalten in: UB Marburg XIXc C 1074 (VD16 A 1519).
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berger Druck mit 16 Strophen und einer Variante am Textanfang der 
beiden ersten Zeilen (Freut euch von Hertzen sehr / freut euch / (… ) 
Das ytzt zur zeit / ym land so weit) wieder. Philipp Wackernagel druckt 
in seiner umfassenden Sammlung deutscher Kirchenlieder3 zunächst 
die 16-strophige Fassung nach dem Wittenberger Druck mit einem ver-
schlüsselten Hinweis auf den Autor ab: Durch einen Jungen Graffen (W 
III, Nr. 164), sowie die in Nürnberg erstmals im Flugblatt verbreitete 
Fassung mit 18 Strophen, die selbst keinen Hinweis auf einen möglichen 
Autor gibt (W III, Nr. 165).

Beide Flugschriften geben eine Weise im Titel an. Das bei Rhau in Wit-
tenberg verlegte und das bei Valentin Babst 1545 in Leipzig erschienene 
Gesangbuch4, das älteste Gesangbuch mit diesem Lied, geben es mit 
Noten wieder.

Überschrift der Flugschrift Nürnberg 1530

Ein preißlied götlichs || worts, durch Exempel der schrifft || In dem 
Thon als man singet, || So weiß ich eins das mich || erfreut, das plůmlein 
||  auff preiter heide.			   (18 Strophen)

Überschrift Flugschrift Wittenberg 1530

Durch ein Jungen Graffen. N. zu lob vnd preis Göttlichs || worts, mit viel 
lieblichen Exem= || peln der heiligen || schrifft. || Mit zweien stimmen, 
auff Bergk= || reien weis. 		  (16 Strophen)

Überschrift Babstsches Gesangbuch Leipzig 1545

Ein Geistlich lied / vom || preis Göttlichs worts / durch Exem= || pel des 
alten und newen Testa= || ments / gemehret und || gebessert.		
					     (18 Strophen)

In der Ausgabe der Lieder des Erasmus Alber (1500 – 1553), dem das 
Lied später in den evangelischen Gesangbüchern zugeschrieben wurde5, 
findet sich der Text nach der Nürnberger Flugschrift mit der Überschrift 
nach Babst. Als Quellenangabe wird auf die Flugschrift (mit verlesener 

3	 Wackernagel, Karl Eduard Philipp: Das deutsche Kirchenlied von der ältesten Zeit bis zu 
Anfang des XVII. Jahrhunderts (5 Bde.) ,Leipzig 1864-1877. 

4	 Faksimile: Ameln, Konrad: Das Babstsche Gesangbuch von 1545, Kassel 1988.
5	 Stromberger, Ch. W.: Erasmus Alberus geistliche Lieder nebst der Biographie des Dichters. 

Halle 1857 (=Geistliche Sänger der christlichen Kirche deutscher Nation. Nach den 
Originaltexten, hg. v. Wilhelm Schircks, Zehntes Heft, Nr. 12, S. 22-28.
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Druckerangabe) und auf die Ausgabe des Babstschen Gesangbuchs von 
1557 verwiesen. In Nürnberger Gesangbüchern wurde das Lied um 
1600 Erasmus Alber zugeschrieben.

Gunnar Westin und Torsten Bergsten erwähnen in ihrer Ausgabe der 
Schriften Balthasar Hubmaiers von 1962 zwar das Lied mit seiner Über-
schrift und verweisen auf Wackernagels großes Editionswerk zum 
deutschen Kirchenlied sowie auf eine Übersetzung ins Englische, doch 
weil es in der frühen Überlieferung ohne Namensnennung Hubmaiers 
erschien, wurde es nicht in die Edition aufgenommen.6 Der Katalog 
der hutterischen Handschriften von 2011 führt den Namen Hubmai-
ers bei der Nennung des Liedes jeweils als fraglich an.7 In dem älte-
ren Abdruck einer Auswahl von Hubmaiers theologischen Schriften, 
auf die auch Westin und Bergsten verweisen und die Sachsse 1914 im 
Rahmen seiner Untersuchung über den Theologen Hubmaier vorgelegt 
hatte8 , war es nach den bei Wackernagel abgedruckten Fassungen in die 
Rubrik „Schriften von zweifelhafter Echtheit“ aufgenommen worden.9 
Einer eingehenden Interpretation wurde es an dieser Stelle nicht unter-
zogen. Lediglich die 14. Strophe „O Paul O Paul was richstu an, mit 
deinem theůren schreiben“ wird in einer Anmerkung zitiert, weil sie 
im Zusammenhang mit einer vermeintlich missverständlichen Predigt 
Hubmaiers von der Glaubensgerechtigkeit gesehen werden könnte, und 
es wird auf das Charakteristikum des immer gleichen Schlussverses in 
allen Strophen „Denn Gottes wort bleibt ewig stan (…)“  verwiesen.10 
Erst 1867 wurde es in einer vom Brünner Diözesanbibliothekar Frant. 
Xaver Hošek in tschechischer Sprache verfassten Biographie Hubmai-
ers erstmals außerhalb der hutterischen Gemeinschaft diesem Täufer 
zugeschrieben.11

6	 Westin, Gunnar; Bergsten Torsten (Hg.): Balthasar Hubmaier – Schriften, Gütersloh 1962, S. 
59.

7	 Seebaß, Gottfried (Hg.): Katalog der hutterischen Handschriften und der Drucke aus 
hutterischem Besitz in Europa (2 Teilbde.), bearb. von Matthias H. Rauert und Martin 
Rothkegel, Gütersloh 2011 (Quellen zur Geschichte der Täufer XVIII/1 und 2; zugl. Quellen 
und Forschungen zur Reformationsgeschichte Bd. 85/1 und 85/2).

8	 Sachsse, Carl: D. Balthasar Hubmaier als Theologe, Berlin 1914 (Reprint Aalen 1973).
9	 Sachsse: Hubmaier (wie Anm. 8), S. 101 f.
10	 Ebd., S. 101. 
11	 Hošek, Frant. Xaver: Balthasar Hubmaier a pocatkove novokrestenstval na Morave, 

Brünn 1867; Abdruck am Ende des Bandes unter Hinweis auf eine verlesene Namensform 
in der handschriftlichen Überlieferung des 17. Jahrhunderts. Genaueres s. Kap IV: Die 
Überlieferung bei den Täufern.
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Edition

Der Text wird in der Langfassung, d. h. nach dem in Nürnberg bei 
Kunigunde Hergot um 1530 erschienen Einzeldruck, mit Leseweisen 
nach dem sog. Babstschen Gesangbuch wiedergegeben. Die Leseweisen 
nach Babst finden sich in Anmerkungen. Da Martin Luther zum Babst-
schen Gesangbuch letztmalig eine Vorrede geschrieben hatte, gilt es als 
Luthers Gesangbuch „letzter Hand“, worin der Vergleich mit dem Flug-
blatt aus der Entstehungszeit des Liedes seine Berechtigung findet: Mit 
dem Babstschen Gesangbuch, bzw. dem „Babst“, war das Lied in hoch-
deutscher Sprache in die Überlieferung der lutherischen Gesangbücher 
eingeführt. Zugleich erschien es weiter als Liedblatt, zunächst in einem 
erneuten Abdruck 1540 bei Georg Wachter, dem zweiten Ehemann von 
Kunigunde Hergot12, in Nürnberg13 und zuletzt im niederbayerischen 
Straubing 1563 bei Johann Burger, der wie der Wittenberger Druck die 
kürzere Fassung wiedergibt.14 Das Babstsche Gesangbuch ist mit Noten-
druck und Illustrationen ausgestattet, jedoch ohne Illustration zum Lied. 
Bei der Nürnberger Flugschrift 1530/1540 handelt es sich um einen rei-
nen Textabdruck mit vorangestellter Illustration, die den Evangelisten 
Matthäus am Schreibpult in Begleitung eines großen Engels zeigt. Das 
Straubinger Flugblatt zeigt die Opferung Isaaks (Gen. 22, ohne Angabe 
der Bibelstelle). Die Wittenberger Flugschrift hat keine Illustration.

In dem Wittenberger Druck sowie in dem letzten Flugblatt mit diesem 
Lied, bei Burger in Straubing 1563 erschienen, fehlen die letzte Stro-
phe „Lobt Got lobt Got in einigkeit“ und die 5. Strophe „Loth Loth ein 
frumm Gotforchtig man.“ Im Folgenden wird an jeweils einschlägiger 
Stelle hierauf verwiesen.

Der Text erscheint in Babst sprachlich geglättet; er ist an einigen Stellen 
„moderner“ gelautet als in der Nürnberger Flugschrift. In der Zeichen-
setzung ist die Flugschrift wesentlich klarer. Bei Babst steht unabhängig 
von Zeilenende, Sinneinschnitt und solcher Stellen, an denen modern 
ein Komma stehen würde, ausschließlich eine Virgel ( / ). In der Text-
edition wird die Virgel als Komma umgesetzt, der Punkt als Zeichen 
am Satzende belassen. Der Punkt wird zudem als Kennzeichnung des 

12	 Zu ihrer Biographie s. Scheibe, Michaela: Frauen in einer Männerdomäne – Druckerinnen 
im 16. Jahrhundert (letzter Beitrag zum Abschluss des Projektes VD 16 digital): https://blog.
sbb.berlin/frauen-in-einer-maennerdomaene-druckerinnen-im-16-jahrhundert/; vgl. auch 
Punkt III a dieser Abhandlung.

13	 SBB-PK 58. Stück in: Slg Wernigerode Hb 4380 (VD16 A 1520).
14	 SBB-PK 21. Stück in: Yd 7831 (VD16 ZV 11595). 
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Zeilenumbruchs begriffen, und die ersten beiden Sätze der Strophen 
wurden von Anfang an als Stollen vertont, woraus sich in der Edition 
die Langform der Zeile ergibt. Die Schreibweisen v / u und w / u sowie 
y / i werden stillschweigend angeglichen. Das Abkürzungszeichen, 
Querstrich über dem letzten Buchstaben eines Worts für ein folgendes. 
wird aufgelöst.  Die Zählung der Strophen ist ergänzt. Die „modernere“ 
Schreibweise bei Babst – nur diese – wurde übernommen; z. B.: „diser 
zeyt: dieser Zeit; greyß:  greis (der Greis)“. 

1. Freut euch freut euch in dieser zeit, jr werden Christen alle.
Wann15 jetzt in allen Landen weit, Gots wort her dringt mit 
schalle.
Es ist kein man ders wehren kann, das habt jr wol vernummen,
Dann16 Gottes wort bleibt ewig stan, den bösen als den frummen.

2. Adam Adam du alter greis, wie hat es dir ergangen.
Nach deinem fall im Paradeis hast du von Got empfangen.
Sein Götlich wort genummen an, und bist dadurch erhalten,
Dann17 Gottes wort bleibt ewig stan, den jungen und den alten.

3. Noe Noe du Gottes man, Gott hat dich außerkoren.
Das du sein wort hast genummen an, hat er zů dir geschworen.
Mit Wasser nit ertrinken lan, wolt von seim zorn abweichen,
Dann Gottes wolt18 bleibt ewig stan, den armen und den reichen.

4. Abraham Abraham gab gůt bescheid, er glaubet Got seim 
Herren.
Das ward jm zelt19 zur gerechtigkeit, sein samen wolt er meren.
Also hat Got den allen than20, die seinem wort vertrauen,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, den die darauf thůnd bauen.

5. Loth Loth ein frumm Gotforchtig man, Got thet jm zwen Engel 
senden.
Hieß jn auß Sodom zihen than und solt sich nicht umb wenden.

15	 Weil 
16	 Denn
17	 Denn
18	 Setz-Fehler: wort
19	 gezelt
20	 = gethan
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Als baldt hůb Gott zů regnen an, mit schwefel und mit feůre,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, kumbt uns allen zů steůre.21

6. David David ein kůng und herr, ein man nach Gottes willen.
Hat an genummen Gottes leer, darumb sein wort erfůllet.
Auß seinem stamm Got globet22 an, wolt er geboren werden,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, im himel und auff erden.

7. Jesus Christe Marie son, vom heiligen geist empfangen.
Was all Propheten gesaget hon, ist als23 an im ergangen.
Das hat Got als durch jn gethan, und spricht den solt jr horen, 
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, den sol wir loben und ehren.

8. Nun hört nun hört und merkt mit fleiß, was uns fůrter24 
beschriben.
Im Testament auff neu weiß, darinn sie thůn verleiben25.
Was vormals je gesaget ward, von Christo unserm herren, 
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, und wirt sich allzeit meren.

9. Mattheus Levi Evangelist, ein mann vom Zoll berůffen.
Der erste Cantzler worden ist, lernet allein zů suchen.
Disen Heilandt der da selber spricht, kumpt jr betrůbten alle,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, mit pracht und grossem 
schalle.

10. Markus Markus der ander ist, der auch reichlich außpreitet.
Mirackel groß von disem Christ, damit er hat geleitet.
Zum glauben bracht das der26 allein, gerecht und frumm thůt 
machen,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, sie weinen oder lachen.

11. Lukas auch in die ordnung tritt, groß wunder thatt uns zeiget,

21	 zů steůre (frühnhd) = zu Gut(e) (nhd)
22	 g(e)loben (frühnhd.) = geloben / versprechen (nhd.)
23	 als (frühnhd.) = alles (nhd.)
24	 fůrter (= fürderhin) weiterhin, hier: im Folgenden
25	 verleiben von lat. incorporare (in einen leib) zusammenführen; sinngem.: im Neuen 

Testament … zusammengeführt
26	 der – nhd.: jener (rückbezüglich auf `Christ´)
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Zů schreiben auß ist er der drit, wie hoch uns Gott sei27 geneiget.
Das er uns schickt vom himel herab, sein Son freundtlich leßt 
locken,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, wer das nit glaubt muß bocken.

12. Johannes Johannes der Jüngling schon28, ist auch der vierde 
worden.
Das Wort er fůrt in gleichem thon, lert uns den Christen orden.
Mit glaub und lieb beweisen recht, und sunst anders nicht suchen,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, es hilfft kein scharrn noch 
puchen29.

13. Saulus Paulus erweltes faß30, ist erst der rechte keren31.
Der uns erregt den neid und haß, darvon so zoring werden.
Die welt und jr groß hoffgesind, die also toben und wůten,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, vor den wirdt ers behůten.

14.  O Paul O Paul was richstu an, mit deinem theůren schreiben.
Menschlich vernunfft hoch fichtest an, wilt jre werck vertreiben.
Allein den glauben richten auff, der sols alles außrichten,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, wiewol sie es vernichten.

15. Petrus Judas und Jacobus, folgen auch diser lere.
Das sie uns lernen reu und bůß, durch Christum unsern Herren.
Auff den sie all und weisen thon, on jn wirt nit geholffen,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, vor Löwen Beren und wolffen.

16. Ach Mensch, ach Mensch, nu schick dich drein, laß deinen 
dunkel faren,
Und glaub der schrifft und worten sein, damit du mögst bewaren.
Dein gwissen und auch all dein thon32, trewlich darauff verlassen,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, zeigt uns den weg und strassen.

27	 Wort fehlt in Babst 1545.
28	 schon = schön – Das Mittelalter schied nicht klar zwischen dem Evangelisten und dem 

Lieblingsjünger Jesu mit gleichem Namen. 
29	 scharrn noch puchen = idiomatischer Ausdruck für: Unruhe stiften 
30	 faß wie vas, vos lat. vas, vasis = Gefäß
31	 keren wie: bekehren – kerne bei Babst scheint ein Setz-Fehler zu sein
32	 für: thun
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17. O Jesu Christ du Gottes son, laß uns nit von dir weichen,
Das uns nit werd ein böser lon, so menschen leer her streichen.
Mit schöner gestalt und wüterichs gwalt, zu tilgen deinen namen,
Dann Gottes wort bleibt ewig stan, von nun und ewig Amen.

18. Lobt Got lobt Got in einigkeit, jr Christen all gemeine.
Das er sein wort hatt außgepreit, das ist sein werck alleine.
Keins menschen wan33 nicht helffen kan, wie hoch er sei mit 
namen,
Dann Gottes Wort bleibt ewig stan, Nun singen wir frölich Amen.

II. Interpretation

Das wohl markanteste Erkennungsmerkmal dieses Liedes ist die 
Schlusszeile jeder Strophe, die in ihrer ersten Hälfte mit „Dann Gottes 
wort bleibt ewig stan“ immer gebetsmühlenartig auf Jes. 40, 8  (zweiter 
Halbsatz) zurückgreift: „Das Gras ist verdorrt und die Blume verwelkt, 
aber das Wort unseres Gottes bleibt ewig.“ 

Das Lied beginnt mit einem Freudenruf darüber, dass nun Gottes Wort 
in allen Landen zu hören sei und niemand das Wort verwehren kann. 
Auch die „bösen“ (d. h. Unwilligen) müssen es hören. Es endet in der 18. 
Strophe mit einem Aufruf zum Lob Gottes durch alle Christen in Einig-
keit darüber, dass nun Gottes Wort verbreitet sei. Die Größe des gött-
lichen Namens kann nicht von menschlicher Vorstellungskraft erfasst 
werden: „Dann Gottes wort bleibt ewig stan.“ 

Die zweite Hälfte der Schlusszeile wird in allen Strophen variiert. Sie 
bekräftigt den Inhalt der jeweiligen Strophe. So wird gleich am Anfang 
betont, dass das Wort allen Menschen gilt, auch den Unwilligen. Am 
Ende der dritten Strophe („Noe Noe du Gottes man, Gott hat dich außer-
koren.(...) den armen und den reichen“) hat dieser Nachsatz nicht eigent-
lich mit Noah zu tun. Im biblischen Bericht von der Errettung je eines 
Menschen- und Tierpaares (Gen. 6,5–9,17) geht es nicht um die theo-
logische Problematik des Reichtums. Der Schluss dieser Strophe wird 
verständlich im Zusammenhang mit dem Schluss der 2. Strophe: „(...) 
den jungen und den alten“. Nachdem der erste Mensch, der Stammvater 
Adam, ausdrücklich als du alter greis angesprochen wird, und damit als 
alter Mann lange nach der Vertreibung aus dem Paradies, sind hier alle 
Menschen gemeint, ob jung oder alt, ob arm oder reich; nachdem in der 

33	 Vorstellung
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1. Strophe mit der Freude über die Ankunft des göttlichen Wortes alle 
Menschen, gleich ob uneinsichtig oder fromm, ein erstes Mal angespro-
chen waren.

Ab der 2.  Strophe „Adam Adam (...)“ gibt der Text eine Genealogie, die 
im Vertrauen auf das „Wort“´ möglich wurde, wieder: Adam, dem nach 
seiner Vertreibung aus dem Paradies Nachkommenschaft zuteil wird, 
und Noah, der als „Gerechter“ vom Zorn des alttestamentlichen Gottes 
verschont bleibt. Abraham wird als gläubiger Mann dargestellt, der in 
der Weissagung reicher Nachkommenschaft zum Stammvater wurde 
(Gen. 15, 5–6), und Lot als gottesfürchtiger Mann, der von zwei Engeln 
aus dem brennenden Sodom geführt und errettet wurde (Gen. 19, 15 
und 24). Die Strophen beginnen jeweils mit der doppelten Nennung des 
Namens der alttestamentlichen Gestalten wie eine doppelte Anrufung, 
jedoch in rhetorischer Abstufung: Wird Adam wie auch Noah noch in 
der gesamten ersten Zeile angesprochen, sind es für Abraham, Lot und 
David nur noch die doppelte Anrufung des Namens, bevor über die 
Genannten „berichtend“ fortgefahren wird.

Man könnte dieses Lied der Gattung des Zeitungslieds zuordnen, wie 
wir es im Liedschaffen Martin Luthers in „Nun freut euch lieben Chris-
ten gmein“ vorliegen haben, ein Zeitungslied, das eine neu erkannte 
Glaubensaussage verbreiten möchte (frühnhd. „neue Zeitung“ d. h. 
Bekanntmachung / Nachricht), und das, ganz ähnlich wie das andere 
Zeitungslied Luthers Ein neues Lied wir heben an, wohl nicht für den 
gottesdienstlichen Gebrauch bestimmt war.34

Es ist die Genealogie Jesu, die der Autor des Textes in großen Schritten 
von Adam über Noah, Abraham und Lot der alttestamentlichen Über-
lieferung nachzeichnet bis auf König David: „Auß seinem stamm Got 
g(e)lobet an, wolt er geboren werden“ (Jer. 23, 5). Bis hierhin findet sich 
diese Genealogie in den Büchern des Alten Testaments und im Neuen 
Testament bei Matthäus und Lukas, wobei Matthäus mit Ruth als der 
Urgroßmutter Davids (Ruth 4, 18–22) einen Seitenzweig über das bib-
lische, nichtjüdische Volk der Moabiter einfügt (Matth. 1, 5).35 Ruth 
ihrerseits ist eine Nachfahrin Lots bzw. seiner älteren Tochter (Gen. 19, 

34	 Sie entstanden zu Beginn von Luthers Liedschaffen im August / September 1523; vgl. Hahn, 
Gerhard: Martin Luther. Die deutschen geistlichen Lieder (Textedition), Tübingen 1967, S. 
XV.

35	 Das Folgende nach: Ostmeyer, Karl-Heinrich: Wie die Moabiterin Ruth in den Stammbaum 
Jesu bei Matthäus einwanderte, in: Bendemann, Reinhard von; Tiwald. Markus (Hg.): 
Migrationsprozesse im ältesten Christentum, Stuttgart 2018, S.153-171. 
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32 f.). Moabiter und Ammoniter (von Lots jüngerer Tochter; Gen. 19, 34 
f.) galten in biblischen Zeiten als äußerst schlecht beleumundet, unter 
anderem wegen ihrer inzestuösen Abkunft. Mit Ruth im Stammbaum 
Jesu sollte ein heilsgeschichtlicher „Defekt“ geheilt werden36; ihr Namen 
findet sich außer im alttestamentlichen Buch Ruth nur in dieser einen 
Nennung in der Genealogie Jesu zu Beginn des Matthäusevangeliums.37 
Das wird in der „Genealogie“ dieses Lieds gleichsam auf die Spitze 
getrieben, indem Lot selbst, als persönlich tieffrommer Mann gekenn-
zeichnet, Aufnahme findet.

Ab David wird die Genealogie im Neuen Testament unterschiedlich 
fortgesetzt, wobei Lukas die Abstammung von David gegenüber der all-
gemeinen Linie der davidischen Könige herausstellt38 und damit David 
und Jesus, beide aus Bethlehem stammend, enger zusammenführt, als 
dies der allgemeine Bezug auf die nachfolgenden davidischen Könige 
tun würde, um unmittelbar daran „Jesus Christus, Marien Sohn“ anzu-
schließen, an dem alles ergangen sei, was die Propheten geweissagt hat-
ten. Gott habe alle Weissagungen durch ihn erfüllen lassen: „den solt jr 
horen“ (Lk. 9, 35). Und so soll man mit der folgenden 8. Strophe hören, 
was das (Neue) Testament in neuer Weise ausführt, was „vormals (...) 
von Christo unserm herren“ geweissagt worden war. Diese Strophe endet 
mit der Aussage: „Dann Gottes wort bleibt ewig stan, und wirt sich allzeit 
meren“. 

Von der 9. bis zur 12. Strophe wird in der Reihenfolge der Überlieferung 
jeder Evangelist mit einer eigenen Strophe bedacht. Der erste Evangelist 
wird, die Pracht und Größe des Wortes betonend: „mit pracht und gros-
sem schalle“, als erster „Cantzler“ und damit mit einem juristischen Ter-
minus39 als erster kanonischer Schreiber und Überlieferer der Evange-
lien charakterisiert, der den Heiland zu suchen lehrt. Auf die Berufung 
des früheren Zöllners, eines in biblischen Zeiten als unseriös angesehe-
nen Berufs, wird rekurriert; jedoch wird Matthäus gleich zu Beginn der 
Strophe als „Mattheus Levi Evangelist“ angesprochen und damit sowohl 
als Levit, als Mitglied der jüdischen Priesterkaste als auch als (erster) 

36	 Ebd.: bes. Absatz 5.2: Heilung des Inzests (Gen. 19, 31-36), S. 160. 
37	 Ebd.: S. 153. 
38	 Zur unterschiedlichen Fortführung der Genealogien bei Matthäus und Lukas bis Josef und 

Jesus vergl. Boehler, Dieter: Jesus als Davidssohn bei Lukas und Micha, in: Biblica 79, 1998, 
S. 532-538, hier S. 537 f. 

39	 Bei „Cantzler“ handelt es sich um einen juristischen Terminus: Gemeint ist der Kanzlist, der 
Notar. 
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Evangelist charakterisiert. Auch Markus habe viele Wunder Christi 
beschrieben (außpreitet = ausgebreitet): „Dann Gottes wort bleibt ewig 
stan, sie weinen oder lachen“: ob sie es ernst nehmen oder nicht.

Bei Lukas wird, wie bei Matthäus, von der doppelten Nennung des 
Namens abgewichen, was hier jedoch eher als Stilmittel zu verstehen ist. 
Die doppelte Nennung wird hier durch den lapidaren Anfang ersetzt 
Lukas „auch in die ordnung tritt“, dann aber fortgeführt, dass auch er 
„groß wunder thatt uns zeiget“, um im Schlusssatz zu betonen: „wer das 
nit glaubt muß bocken (= ist verstockt)“. Johannes wird als der „Jüngling 
schon“ (= der schöne Jüngling) mit dem Lieblingsjünger Jesu verwech-
selt, wie es in Mittelalter und früher Neuzeit üblicherweise geschah. Er 
„lert uns den Christen orden“. Der „Orden“ ist hier als „Stand“ nach dem 
mittellateinischen Begriff ordo (für Ordnung), auch als Regel zu verste-
hen. Es geht um den christlichen Stand, die christliche Gesellschaft, in 
der zu leben Johannes lehrt, „und sunst anders nicht suchen“. Auch hier 
hilft keine Ablehnung oder Gegnerschaft gegen das Wort: „es hilfft kein 
scharrn noch puchen“ (sinngemäß: da hilft kein Auflehnen).   

Neben Jesus Christus ist es nur Paulus, Saulus-Paulus, von dem in zwei 
Strophen die Rede ist. Er folgt den Evangelisten. Saulus, zu Paulus 
bekehrt, predigt der ganzen Welt, die wie ein großes Königreich viel 
Hofgesinde hat, das darüber zornig wird, „die also toben und wůten“. 
Doch gegen jede Unmutsbekundung wird das Wort von Gott Vater vor 
der Welt und ihrem Treiben geschützt „vor den (Tobenden) wirdt ers 
behůten“.

Paulus wird dann direkt angefleht, was er mit seinem wertvollen Schrei-
ben erreiche: „O Paul O Paul was richstu an, mit deinem theůren schrei-
ben.“ Er ficht die Vernunft an, die auf menschliche Werke setzt, um den 
Glauben aufzurichten. Das ist in dieser 14. Strophe der deutliche Hin-
weis auf die Gnadenlehre des sola fide. Es ist der Glaube, der auch den 
Versuch, das Wort zu vernichten, übersteht.

Die Reihe der Apostel wird nur bis auf vier fortgesetzt – wie die Anzahl 
der Evangelisten – mit der Nennung von Petrus, Judas und Jacobus in 
einer Strophe, bevor sich die Rede an den Menschen, an die Menschheit 
richtet. Sie soll nicht hochmütig sein, der Schrift und dem Wort glauben 
und sich im Glauben und im Tun darauf verlassen. „Dann Gottes wort 
(...) zeigt uns den weg und strassen.“ In der vorletzten Strophe wird noch 
einmal Jesus als Erlöser „Jesu Christ“ angerufen, von dem wir („uns“) 
nicht weichen sollen. Auch wenn noch so sehr menschliche Lehre, ob in 
freundlichem Ton oder in aggressivem Auftreten, versuchen sollte, den 
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Namen Jesu zu tilgen, gilt: „Dann Gottes wort bleibt ewig stan, von nun 
und ewig Amen.“

Die letzte Strophe ruft noch einmal zu einem Lob Gottes durch die 
einige Christenheit auf. Die Ausbreitung des göttlichen Wortes ist allein 
Gottes Werk, und die Größe seines Namens ist menschlicher Vorstel-
lungskraft nicht zugänglich. „Nun singen wir frölich Amen.“ Damit steht 
am Ende des Liedes, ganz den doppelten Anrufungen entsprechend, ein 
zweifaches „So sei es, Amen.“

Michael Praetorius, der in der „Musae Sioniae“ einen vierstimmigen 
Satz über die 18 Strophen des Liedes komponiert hat, bringt in der 1. 
Strophe mit einer geringen Textvariante eine Verschiebung von einer 
Anrede an die Gemeinde, an die Gläubigen hin, auf das sängerische 
„Ich“ und damit auf den Einzelnen. In der vierten Zeile heißt es statt 
„das habt jhr wol vernommen: Daß hab ich wol vernommen“. Auch ist 
gegenüber dem älteren Text, der im Refrain vom Wort, das ewig steht 
(stan), spricht, hier stärker das „Bestehen“ des Wortes („bstan“) zum 
Ausdruck gebracht.40

III. Überlieferungsgeschichte

Das Flugblatt und die evangelischen Gesangbücher des 16. 
Jahrhunderts

Die älteste Überlieferung liegt in den bereits erwähnten Flugschriften 
aus der Zeit um 1530 vor. Es handelt sich zum einen um das Werk einer 
der wenigen Druckerinnen, die die Druckgeschichte des 16. Jahrhun-
derts kennt: Kunigunde Hergot(in).41 Sie war in Nürnberg, das 1525 die 
Reformation lutherischer Prägung offiziell eingeführt hatte, von 1524 
bis 1547 als erste Druckerin tätig. Sie führte die Werkstatt ihres Mannes 
Hans Hergot, der 1527 in Leipzig hingerichtet worden war, selbständig 
weiter. Der Name Hergot stand für eine hohe Qualität der Druckerzeug-
nisse. Bereits ihr Mann war seit 1524 als frühreformatorischer Drucker 

40	 Ex.: SUB Göttingen 8 P GERM II, 4122 RARA, S. 930-937 (VD17 39:147901K - RISM 
DKL 1603,06 - Kant Schott 1603-IV | EdK h14) – Das deutsche Kirchenlied. Kritische 
Gesamtausgabe der Melodien (=EdK) Abt. III, Bd. 4: Die Melodien von 1596 bis ca. 1610, 
Notenband (2009), S. 91 – EdK Abt. III, Band 4: Die Melodien von 1596 bis ca. 1610. 
Textband (2009), S. 186. 

41	 Biographisches nach: Scheibe, Michaela: Frauen in einer Männerdomäne – Druckerinnen 
im 16. Jahrhundert (letzter Beitrag zum Abschluss des Projektes VD 16 digital) https://blog.
sbb.berlin/frauen-in-einer-maennerdomaene-druckerinnen-im-16-jahrhundert/ – hier auch 
zum Verlagsprogramm. 
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aktiv. Hier wurden Werke der Argula von Grumbach und von Thomas 
Müntzer gedruckt. Später, 1539, wird sie Caspar Schwenkfelds „Deutsch 
Passional unsers Herren Christ“ drucken. Man ist geneigt, mit aller Vor-
sicht eine gewisse Nähe zu dem, was die Kirchengeschichte des 20. Jahr-
hunderts als ̀ linken Flügel der Reformation´ bezeichnet hat42, zu sehen. 
Ein Schwerpunkt des Verlagsprogramms lag auf Kleindrucken reforma-
torischer Lieder. Wie die Druckerin aber auf unseren Text kam, entzieht 
sich mangels Überlieferung unserer Kenntnis. 

Zum anderen gibt es die Flugschrift des Wittenberger Druckers Georg 
Rhau, der es als zweistimmigen Satz auf Bergkreien weis druckt.43 Hier 
wird für das erste der beiden Lieder Paulus Speratus als „Bischof von 
Pomezan“ bezeichnet, eine Art Generalsuperintendentur für West-
preußen (mit Sitz in Marienwerder), ein Amt, das Speratus 1530 antrat. 
Und er eben ist der unbekannte „junge Graf “ für das zweite Lied die-
ses Drucks, für das „Freut euch“. Dieses Jahr 1530 ist nicht zuletzt das 
Jahr der Confessio Augustana, und so ergab sich die unbewiesene, aber 
auch nicht unwahrscheinliche Vermutung, dass das Lied im Umfeld des 
Augsburger Reichstags von 1530 entstanden sein könnte, zumal Spera-
tus in seinem Vorwort den Kaiser und die Fürsten anspricht.

Über solche Flugblätter und Flugschriften, die den Urheber nicht 
immer nennen, fanden die frühen Lieder der Reformation weite Ver-
breitung. Unser Lied findet sich noch spät in dem im herzoglich-nieder-
bayerischen Straubing bei Hans Burger 1563 erschienenen Einzeldruck. 
Hansen (Johann) Burger war ein Vetter des regensburgisch-reichs-
städtischen Druckers Hans Kohl und hätte nach dessen Weggang nach 
Heidelberg gerne die Druckerei fortgeführt. Er ging zunächst ins nahe 
Straubing und ließ sich erst 1565 in Regensburg nieder. Der Lieddruck 

42	 Nach: Bainton, Robert Herbert: The left Wing of the Reformation, in Journal of Religion Bd. 
21, Heft 2 (April 1941), S. 124-134; zur Erläuterung vgl. Fast, Heinold: Der linke Flügel der 
Reformation. Glaubenszeugnisse der Täufer, Spiritualisten, Schwärmer und Antitrinitarier. 
Bremen 1962, S. X f. 

43	 Zwey scho ͤne || Christliche lieder || I Durch D. Paulum || Speratum, Bischoff || zu Pomezan 
|| Mit klagendem hertzen / zu einer getrewen || warnung gesungen / den Kaiser und Fuͤrsten 
|| das sie sich die Bischoff nicht verfuͤren lassen (...); darin das zweite: II Durch ein Jungen || 
Graffen. N. [Erasmus Alberus] zu lob vnd preis Göttlichs || worts, mit viel lieblichen Exem= 
|| peln der heiligen || schrifft. Ex.: UB Marburg 095 XIXc C 1074 (VD16 S 8277 - RISM 
DKL 1530,03 - 2LBI WitR um 1530| EdK b45). – Es sei an dieser Stelle ausdrücklich darauf 
hingewiesen, dass es sich bei vorliegender Studie um text- und überlieferungsgeschichtliche 
Ausführungen handelt. Auf die Singweisen kann nur allgemein verwiesen werden; diese 
mit ihren Wanderungen durch die Überlieferungsgeschichte zu untersuchen muss einer 
musikwissenschaftlichen Studie vorbehalten bleiben. 
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galt als seine Spezialität.44 Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, 
dass die einzige Schulmeisterin in dieser Zeit die Unterrichtsmaterialien 
für den Elementarschulunterricht, nämlich eigene Umdichtungen bibli-
scher Inhalte für ihre Schülerinnen drucken ließ. Diese Schulmeisterin 
stand zu dieser Zeit in Diensten von Katharina von Degenberg, einer 
Verwandten von Argula von Grumbach in Straubing. Sie schloss sich 
der Reformation an und musste 1564 aus Straubing fliehen.45 Wenn auch 
kaum nachzuweisen, könnte hier doch ein mittelbarer Zusammenhang 
zwischen dem letzten Flugblatt-Druck unseres eindeutig von protestan-
tischem Geist getragenen Liedes und jener Umdichtungen der evangeli-
schen Lehre zugeneigten Adeligen mit ihrem Hausstand bestehen.

Über den Flugblatt-Druck muss das Lied auch, neben dem täuferi-
schen Lied von Georg Grünwald „Kommt her zu mir, spricht Gottes 
Sohn“ (EKG 254 / EG 363), in das Gesangbuch von Valentin Babst (seit 
1541 in Leipzig – † 1556), Leipzig 154546, gelangt sein.47 Das Gesang-
buch war ein letztes Mal durch eine neue Vorrede von Martin Luther 
autorisiert worden48 und ist insofern als Luthers Gesangbuch von letz-
ter Hand zu verstehen. Das Lied steht dort im 2. Inhaltsteil unter der 
Nr. XXXVII, Grünwalds Lied unter der Nr. X. Beide Lieder erschei-
nen hier ohne Autorenangabe. Das Babstsche Gesangbuch stellt im ers-
ten Teil ein Gesangbuch Luthers dar, wie es sich mit eigenen Liedern 
und Liedern von Luthers Zeitgenossen, die dieser teilweise selbst zum 
Schreiben geistlicher Lieder angeregt hatte49, über die Jahrzehnte seit 
der ersten Ausgabe Wittenberg 1529, dem sog. Klugschen Gesangbuch, 

44	 Vgl.: Schottenloher, Karl: Das Regensburger Buchgewerbe im 15. und 16. Jahrhundert 
mit Akten und Druckverzeichnis (mit 15 Tafeln), Mainz 1920, und Micus, Rosa: 
Die Buchdrucker Kohl in Regensburg. Vortrag am 16. Jan. 2018 aus Anlass des 475. 
Reformationsjubiläums von Regensburg 1542-2017 in der Staatlichen Bibliothek Regensburg 
(uv). 

45	 Micus, Rosa: Die Regensburger Schulmeisterin Magdalena Heymair (um 1535-1586) und 
ihre Lieddichtungen. Ein Beitrag zum Bildungswesen in der frühen Neuzeit, in: Riedl-Valder, 
Christel: Das 500-jährige Reformationsjubiläum in Beratzhausen (2023). 

46	 Edition der Singweise: EdK Abt. III, Bd. 1: Die Melodien bis 1570. Teil 1: Melodien aus 
Autorendrucken und Liederblättern. Notenband (1993), S. 212 mit EdK Abt. III, Bd. 1: Die 
Melodien bis 1570. Teil 1: Melodien aus Autorendrucken und Liederblättern, Textband 
(1993), S. 186, sowie der Varianten: EdK Abt. III, Abschließender Kommentarband zu Band 
3-4 (2010), S. 100.

47	 Weismann, Christoph: Die Katechismen des Johannes Brenz 1: Die Entstehungs-, Text- und 
Wirkungsgeschichte, Berlin 1990, S. 196 f. 

48	 Faksimile: Ameln: Gesangbuch (wie Anm. 4), S. 3 f. 
49	 Hahn: Lieder (wie Anm. 34), S. XIV; Q (Abdruck nach: WAB 3, 220; 698), S. 65 f. 
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entwickelt hatte.50 Ein zweiter Inhaltsteil bringt „Psalmen vnd Geistliche 
Lieder / welche von fromen Christen gemacht vnd zusamen gelesn sind“. 
Es beginnt mit neun Psalm-Liedern und trägt darüber hinaus durchaus 
den Charakter des `Zusammengetragenen´, und damit auch der Fund-
stücke, die man in den Flugschriften entdecken konnte. Alle Lieder sind 
mit Noten gedruckt. „Freut euch“ steht nach einem Lied zum Jüngsten 
Tage; ihm folgt das „Benedicite“ vor dem Essen.

Damit ist das Lied auf lange Sicht in die evangelischen Gesangbücher 
lutherischer Prägung „eingespeist“, obgleich es in den 1550er Jahren 
immer noch Verbreitung als einzelnes Liedblatt fand.51 Es findet sich 
in den Ausgaben bei Valentin Babst von 1547, 1548, 1553, 1555, sowie 
seit 1557 bei seinen Erben, bzw. seit 1563 seinem Schwiegersohn Ernst 
Vögelin, ebenso in den Gesangbüchern eines weiteren Buchdruckers 
in Leipzig zu dieser Zeit, Jakob Bärwald, 1552, 1553, 1560. Alle geben 
dieselben Noten wie bereits Babst 1545 für das Lied an.52 Das Lied fin-
det sich auch in den Gesangbüchern des Leipziger Druckers Valentin 
Schumann.53

Auch in den Erfurter Gesangbüchern findet es sich seit der Mitte der 
1540er Jahre: „Geistliche Lieder vnd Psalmen: Welche von fromen Christen 
gemacht / vnd zusamen gelsen sind“. (Erfurt, Melchior Sachse, o.J. [nach 

50	 Die Gliederung(sgeschichte) des Gesangbuchs der Wittenberg–Leipziger Tradition füllt 
zahlreiche Aufsätze. Sie kann hier nicht rezipiert werden; pars pro toto sei verwiesen auf: 
Jenny, Markus: Luthers Gesangbuch, in: Junghans, Helmar (Hg.): Leben und Werk Martin 
Luthers von 1526-1546 (2 Bde.), Göttingen 1983; Bd. 1, S. 303-321 mit Anm. in Bd. 2, S. 825-
832, sowie: Ameln: Gesangbuch (Anm. 4); Geleitwort zum Faksimiledruck – auch: Hahn, 
Gerhard: Die Vermittlung christlicher Lehre in den „Katechismusliedern“ Martin Luthers, 
S. 315–331 in: Harms, Wolfgang, Müller, Jan Dirk (Hg.): Mediävistische Komparatistik. FS 
für Josef Worstbrock zum 60. Geburtstag, Stuttgart und Leipzig 1997 und Micus, Rosa: Zum 
Katechismusbild in der Wittenberg−Leipziger Gesangbuchfamilie, in: Jahrbuch für Liturgik 
und Hymnologie (JLH) 35, 1994/95, S. 210-215 – in Kurzform immer noch: Hahn: Lieder 
(wie Anm. 34), S. XI f. 

51	 Um 1550: VD16 ZV 27841; 1556: VD16 ZV 23207. 
52	 Diese wie auch die folgenden summarischen Angaben zu den Ausgaben erheben keinen 

Anspruch auf Vollständigkeit, wollen aber gleichwohl eine Tendenz anzeigen. Die genannten 
Gesangbücher wurden alle, wenn auch teilweise über die online-Bereitstellung als PDF, 
eingesehen. 

53	 Mit Fischer, Albert Friedrich Wilhelm: Kirchenlieder-Lexikon (2 Bde.) Gotha 1878 und 
1879, Reprint: (2 Bde. in 1 Bd.), Hildesheim 1967, S. 196 und Koch, Eduard Emil: Geschichte 
des Kirchenlieds und Kirchengesangs der christlichen (…) Kirche (Bd. 1), Stuttgart 1866, S. 
255. 
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1546])54; hier in reinem Textabdruck, ohne Noten und ohne Melodie-
Angabe in der Überschrift: „Ein Geistlich Lid / vom preis Gỏttlichs worts 
/ durch Exempel des Alten vnd Newen Testaments / gemehret vnd gebes-
sert.“ Jakob Sachse, ein Nachfahre des vorgenannten Melchior, belässt 
es 1616, 1617 und 1619, wie in seinem Verlag üblich, bei einem reinen 
Textabdruck ohne Überschrift oder Hinweis auf die Weise.55

Mit dem Druck des Erfurter Gesangbuchs, das 1628 in Erfurt bei Jakob 
Sachsens Erben erschien, sind wir in die Zeit der sog. „vollständigen“ 
Gesangbücher gelangt, die möglichst alle bekannten geistlichen Lieder 
Luthers und der Reformatoren sowie ihrer Nachfolger abdrucken woll-
ten; hier sind es laut Titel „Vierhundert vnd vierzig Christliche Lieder 
vnd Psalmen ...“ Die Überschrift zu unserem Lied bringt neue Anga-
ben: „Ein Geistlich Lied / vom Preiß Göttliches Worts / durch Exempel 
des Alten vnd Newen Testaments / gemehret vnd gebessert vnd auff das 
Churfůrstliche Symbolum gerichtet. V.D.M.I.Æ. Gottes Wort bleibet 
ewig. Durch Erasmum Alberum. In seinem eignen Thon:56 Oder im Thon: 
Durch Adams Fall ist ganz verderbt.“ Damit ist auf das Lied von Lazarus 
Spengler von 1524 verwiesen, das mit der Melodie eines unbekannten 
Komponisten seit 1529 fest verbunden ist (EKG Nr. 243). Die Zuwei-
sung von „Freut euch“ an diese Melodie scheint mir hier einmalig vor-
zuliegen. – Diese Überschrift rekurriert überdies ganz ausdrücklich auf 
den immer wiederkehrenden Refrain nach Jes. 40, 8. 

Der ausdrückliche Bezug auf diese Phrase, zugleich war das die Devise 
des sächsischen Kurfürsten Johann Friedrich des Großmütigen (1503- 
1554; Kurfürst bis 1547), fällt ins Auge. Johann Friedrich war der letzte 
Kurfürst der ernestinischen Linie des Hauses Wettin; er schützte in sei-
nem Territorium Martin Luther vor der Vollstreckung der Reichsacht. 
Daher wurde er als derjenige Landesherr gesehen, der der Reformation 
lutherisch-mitteldeutscher Prägung zum Durchbruch verholfen habe.57 

54	 Ex.: Augsburg, Staats- und Stadtbibliothek Th Lt E 81# (Beibd., nicht fol.; Lied-Nr. XLIX. 
(VD16 ZV 6452). 

55	 Einen Textabdruck ohne Hinweis auf eine Weise gab in Leipzig auch Jakob Apels 1614, S. 
346-351 heraus unter der Rubrik „Von der Christlichen Kirchen“. 

56	 Sinngemäß mit der bekannten Melodie – gemeint ist hier wohl die Weise wie bei Babst 1545. 
57	 Zur Stilisierung von Kurfürst Johann Friedrich dem Großmütigen bereits zu Lebzeiten 

vgl. Gehrt, Daniel: Kurfürst Johann Friedrich I. und die ernestinische Konfessionspolitik 
zwischen 1548 und 1580, in: Leppin, Volker: Schmidt, Georg und Wefers, Sabine (Hg.): 
Johann Friedrich I. – der lutherische Kurfürst, Gütersloh 2006 (Schriften des Vereins zur 
Reformationsgeschichte 204), S. 307-326, hier: Abs. II. Johann Friedrich I. als Schutzherr des 
„wahren“ Luthertums, S. 310-315. 
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Das Buchstabenkürzel für den Spruch aus Jesaja (Jes. 40, 8), der Hinweis 
auf die ewige Gültigkeit des Wortes Gottes, trugen beispielsweise die 
kursächsischen Hofbediensteten in einer Stickerei am Ärmel.58 In Erfurt 
hatte Martin Luther von 1501 bis 1505 studiert. Die Stadt, obgleich im 
15. Jahrhundert mit ca. 20.000 Einwohnern eine der größten Städte im 
Reich, hatte die Reichsfreiheit nie erlangen können und war zwischen 
Bistum und Kurfürstentum Mainz sowie dem ernestinischen Kurfürs-
tentum, seit 1547 Herzogtum, umstritten. Die Stadt hatte die Refor-
mation 1542 eingeführt; seit 1664 gehörte sie territorial wieder zum 
(katholischen) Mainzer Erzbistum. Mit der Überschrift unseres Liedes 
im „vollständigen“ Erfurter Gesangbuch von 1628 ist über den werkim-
manenten Bezug hinaus „Wann jetzt in allen Landen weit, Gots wort her 
dringt mit schalle“ auch der ideelle Bezug der Stadt dieses Drucks zur 
Reformation lutherischer Prägung zum Ausdruck gebracht. Man stellt 
sich, gleichsam posthum, unter den Schutz des ersten evangelischen 
sächsischen Kurfürsten. Auch dies scheint mir hier einmalig zu sein.

Die Gesangbücher, die in Nürnberg bei Valentin Neuber59 1561, 1567, 
1573 erschienen sind, nehmen das Erscheinungsbild sowie die Zwei-
teiligkeit des Babstschen Gesangbuchs auf. In der Ausgabe von 156160 
sind, wie im Vorbild, alle Lieder mit Noten versehen. Wie dort gibt es 
Holzschnitt-Illustrationen, jedoch nicht zu diesem Lied. Der zweite Teil 
beginnt mit Psalmliedern wie bei Babst und fährt dann im Gegensatz 
zu Babst 1545 mit Liedern zum Kirchenjahr fort. Auch ist, im Gegen-
satz zum Babstschen Gesangbuch, welches Illustrationen nur im 1. 
Teil aufweist, je eine Illustration den Teilen des 2. Inhaltsteils voran-
gestellt: König David im Gebet vor den Psalmliedern und Jesu Einzug 
nach Jerusalem vor der Lied-Folge nach dem Kirchenjahr; die Fest-
folge mit weiteren eingestreuten Illustrationen. Es folgen „allerley gut 
Lieder nacheinander“ ohne Illustrationen.61 In diesem letzten Teil steht 
unter der Nr. LX unser Lied, auch dies dem Vorbild entsprechend. Hier 
steht es nach einem Lied vom Jüngsten Tage und wird von einem Vater-
Unser-Lied gefolgt.Zehn Jahre später, 1584, hat sich die Gestaltung des 
Gesangbuchs, modern gesprochen das Layout, völlig verändert. Es gibt 
weniger und andere Illustrationen, auch ist nicht mehr jedes Lied mit 

58	 Seit 1522 vgl. Ludolphy, Ingetraut: Friedrich der Weise. Kurfürst von Sachsen 1463-1525, 
Göttingen 1984, S. 81 mit Abb. 17. 

59	 In diesem Verlag war es 1556 noch einmal als Flugschrift einzeln erschienen: VD16 ZV 
23207. 

60	 Ex: BSB Liturg. 744 (VD16 G 871 - RISM DKL 1561,14 - NbgN 1561 | EdK ek13a). 
61	 Nicht fol., ab Lied-Nr. XXXI. 
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Noten abgedruckt. Ebenso für das „Freut euch“62 fehlen diese nun; die 
Überschrift ist aber geblieben wie bei Babst und den älteren Neuber-
schen Ausgaben, sowie den Erfurter Ausgaben also ohne Angabe der 
Weise, nach der es zu singen sei.

Das in Nürnberg 1558 bei Gabriel Heyn erschienene Gesangbuch steht 
ebenfalls in der Traditionsfolge des Babstschen Gesangbuchs, bringt 
jedoch den zweiten Inhaltsteil in der Untergliederung wie vorher die 
Neuberschen Ausgaben beschrieben. Auch hier findet sich das Lied 
im zweiten Inhaltsteil mit den „Psalmen vnnd Geystliche(n) Lieder(n) / 
welche von frommen Christen gemacht vnd zusamen gelsen sind“ in der 
letzten Unterabteilung mit „allerley gute(n) lieder(n) nacheinander“.63 Es 
trägt hier wie dort dieselbe Überschrift und ist mit den Noten derselben 
Melodie abgedruckt.64 Alle bisher aufgeführten Gesangbücher geben 
das Lied in seinen 18 Strophen und ohne Angabe eines Autors wieder; 
sie entsprechen damit der hier vorangestellten Edition.

Erasmus Alber (um 1500 bis 1553) zugeschrieben

Die Nürnberger Gesangbücher von 1599 und 1601, die bei Alexander 
Dieterich erschienen, weisen das Lied über die Register „Erasmus Albe-
rus“ zu.65Auch hier steht es mit der Melodie wie bei Babst abgedruckt. In 
der Ausgabe der Lieder Erasmus Albers aus dem 19. Jahrhundert (reine 
Textausgabe) wird auf den Nürnberger Einzeldruck, der keine Autoren-
angabe bringt, und auf die Ausgabe Leipzig 1557 verwiesen.66

Zwar gibt es bereits in der Wittenberger Flugschrift von 1530 eine 
Zuschreibung: „Durch einen Jungen Graffen N.“, jedoch keine an Eras-
mus Alber.67 Der Wittenberger Druck wurde von Paulus Speratus68 her-
ausgegeben, und zwar, wie die Überschrift nahelegt, zum Augsburger 

62	 Ex.: Staatsbibliothek zu Berlin – Preußischer Kulturbesitz 1an: Eh 2669/5 (VD16 ZV 29448 – 
RISM DKL 1584,08 − NbgN 1584 | EdK ed13), Lied-Nr. XLIX. 

63	 BSB Liturg 742 (VD16 G 863 - RISM DKL 1558,07 - NbgH 1558 | EdK ek7b), ab Lied-Nr. 
XXXI. 

64	 Wie vor, Nr. LX. 
65	 Register ůber … jedes Lied o. S. und Verzeichnusz der Namen o. S., nach S. 810 (1599); Ex. 

BSB Liturg. 1373w (VD16 F 3301 - RISM DKL 1599,02 - Nbg 1599b | EdK ed19b). 
66	 Stromberger: Erasmus Alberus Lieder (wie Anm. 5); Nr. 12 – S. 22-28, hier S. 28. 
67	 Vgl. S. 115 f. 
68	 Von Speratus waren bereits im Rahmen des sog. Achtliederbuches (Nürnberg 1524) drei 

Lieder neben vier Titeln von Martin Luther und einem anonymen Titel erschienen; alle 
waren zuvor bereits als Einzeldrucke erschienen. 
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Reichstag 1530: „Mit klagendem hertzen / zu einer getrewen || warnung 
gesungen / den Kaiser und Fuͤrsten“. Auch diese Fassung druckte Philipp 
Wackernagel bereits ab.69 Es handelt sich dabei um die kürzere Fassung 
zu 16 Strophen, in der die 5. Strophe: „Loth Loth ein frumm Gotforchtig 
man, Got thet jm zwen Engel senden“ und die letzte Strophe: „Lobt Got 
lobt Got in einigkeit, jr Christen all gemeine“ fehlen.70 Er gibt für die kür-
zere Fassung „Mit zweien stimmen, auf Bergkreien weis“ an.71 Damit ist, 
neben der Angabe in der Flugschrift selbst, auch auf eine zweistimmige 
Vertonung des Nürnberger Schulmeisters Erasmus Rotenbucher (tätig 
in Nürnberg um die  Mitte des 16. Jahrhunderts) verwiesen: „Berg-
kreyen72: Auff zwo stimmen componirt“ von 1551, in zwei Stimmbüchern 
erschienen.73 Diese Stimmbücher  geben jedoch als drittes Stück dieser 
Sammlung die 18-strophige Fassung wieder.74 Die Melodie wurde „von 
ihm oder einem Meistersinger componirt“.75 Böhme gibt hauptsächlich 
die Melodie nach Babst 1545 an. Da es ihm aber um die Singweisen 
geht, sind die Notensysteme nur mit der ersten Strophe unterlegt. Es 
geht nicht um das Lied in Textgestalt und Inhalt. Bemerkenswert sind 
dennoch die beiden Fehler, die Böhme unterlaufen sind: Für Babst wird 
fälschlicherweise die „No. 27“ angegeben, nicht Nr. 37; auch fehlt der 
Hinweis auf den zweiten Inhaltsteil des Gesangbuches.76 Und der Text 
der zweiten Zeile: „Wenn jetzt in allen Landen weit Gotts Wort her dringt 
mit Schalle“ wurde zu: „Wenn jetzt in allen Landen geit Gotts Wort her 
dringt mit Schalle“ verlesen.

69	 Wackernagel: Kirchenlied III (wie Anm. 3), Nr. 165 – S. 126-128. 
70	 Ebd., Nr. 164 – S. 125 f. 
71	 Auch dies übernimmt er aus dem Flugblatt, jedoch ohne Hinweis hierauf; ebd.: S. 125. 
72	 Mit „Bergkreyen“ (=Bergreihen) bezeichnete man im Spätmittelalter Tanzlieder, vgl. Eitner, 

Robert: Rotenbucher, Erasmus, in:  Allgemeine Deutsche Biographie (ADB) Bd. 29, Leipzig 
1889; S. 297. Hier sind verschiedenste Lieder geistlichen und weltlichen Inhalts für gesellige 
Zusammenkünfte (Zweistimmigkeit!) zusammengetragen. – Götzes Frühneuhochdeutsches 
Glossar (7. Aufl. 1967) übersetzt den Begriff mit „Berglied“; eine Verwechslung mit dem 
geistlichen Berglied scheint mir nicht vorzuliegen.Nr. III (nicht fol.). 

73	 BSB 4 Mus.pr. 454 (Vox vulgaris und Altera Vox) (VD16 ZV 13371 - RISM DKL 1551,06 - Mi 
Rotb EdK c11). 

74	 Ebd., Nr. III (nicht fol.). 
75	 Böhme, Franz Magnus: Altdeutsches Liederbuch. Volkslieder der Deutschen nach Wort und 

Weise, Leipzig 1877, S. 477, Nr. 635. 
76	 Eine Nr. 37 gibt es auch im ersten Inhaltsteil; hier ist es die Deutsche Litanei. 
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Böhme beobachtet jedoch die große Ähnlichkeit des Melodieanfangs 
mit dem Anfang des Luther-Liedes „Es spricht der unweisen Mund 
wohl“77, was vielleicht zur Angabe in einigen niederdeutschen Gesang-
büchern, es nach dieser Weise zu singen, geführt haben mag.78 Die 
Angabe in der Flugschrift, es nach der Weise eines „So weiß ich eins das 
mich erfreut, das Blümlein auf der Heide“79 zu singen, ist dem Heraus-
geber alter Singweisen ansonsten unbekannt. 

Wackernagel äußert sein Unverständnis über die Zuschreibung an Eras-
mus Alber in den Nürnberger Gesangbüchern von 1599, 1601 und wei-
teren. Er vermutet eine Verwechslung mit zwei Liedanfängen Albers, 
in denen ebenfalls eine kurze Phrase „freut euch“ vorkommt.80 Auch in 
Gesangbüchern in Frankfurt am Main wurde es offenbar Alber zuge-
schrieben, wie in einem noch zu Lebzeiten Albers 1550 bei Christian 
Engenolff erschienenen Gesangbuch. Erhalten ist der Druck von 1565, 
der nun „Bei Christian Engenolffs Erben“ erschienen ist.81 In einem 
bei Weigand Hahn 1555 in Frankfurt erschienenen Gesangbuch war 
es direkt Erasmus Alber zugeschrieben; es stand dort unter „IV: Lehr- 
Bet- und Lobgesänge“.82 Erstmals findet sich diese Zuschreibung aber in 
dem niederdeutschen Gesangbuch Magdeborch 1534.83 Von hier hat sie 
offenbar der Altmeister der Hymnologie, Eduard Emil Koch, in seinem 
insgesamt bis heute nicht eingeholten Werk zur Geschichte des Kirchen-

77	 Zur Weise: EdK Abt. III, Abschließender Kommentarband zu Band 3-4 (2009), S. 266.
78	 Kirchenordnung für Riga 1537 (s.u.); Lübecker Gesangbuch 1547 (s. u.). 
79	 Zur Weise: EdK Abt. III, Band 4: Die Melodien von 1596 bis ca. 1610 (Textband, 2009, 

S. 186, sowie Abschließender Kommentarband zu Band 3-4 (2009), S. 100, und Addenda 
et Corrigenda in: EdK Abt. III, Bd. 1: Die Melodien bis 1570. Register (1999); S. 30 sowie 
Addenda et Corrigenda in: Abschließender Registerband zu EdK 2-4 (2010), S. 48. 

80	 W III (1870), S. 128. 
81	 RISM DKL 1565,03 - FfmE 1565 | EdK em 2; vgl. EdK Abt. III, Abschließender 

Kommentarband zu Band 3–4 (2010), S. 100  –  Der Band liegt als Rarissimum auf der 
Vaticanischen Bibliothek und ist nicht digitalisiert.  – Ed.: EdK Abt. III, Bd. I: Die Melodien 
bis 1570 Teil 1: Melodien (…) Notenband (1993), S. 212, mit EdK Abt. III, Bd. I: Die 
Melodien bis 1570 Teil 1: Melodien (…) Textband (1993), S. 186. 

82	 Von diesem Gesangbuch waren im frühen 20. Jahrhundert zwei Druckbögen mit dem 
Register bekannt, dem diese Angabe zu entnehmen ist; die Druckbögen sind gegenwärtig 
verschollen. Nach: Bill, Oswald: Das Frankfurter Gesangbuch von 1569 und seine späteren 
Ausgaben. Marburg 1969, S. 13 f. und S. 19. 

83	 Vgl. Angabe im alphabetischen Verzeichnis der Lieder bei: Geffcken, Johannes: Die 
hamburgischen niedersächsischen Gesangbücher des 16. Jahrhunderts, Hamburg 1857, 
S. 248; auch: Koch, Eduard Emil: Geschichte des Kirchenlieds und Kirchengesangs der 
christlichen (…) Kirche (Bd. 1) Stuttgart 1866, S. 307. Geffcken ediert die niederdeutsche 
Übersetzung: Nr. 114, S. 115-117. 
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liedes übernommen: Im Abschnitt über das Liedschaffen Albers stellt er 
dieses Lied in Kenntnis des Babstschen Gesangbuchs von 1545 ebenso 
wie der Flugschrift von Kunigunde Hergot an den Anfang. Er hält es für 
eine Dichtung auf die 1530 auf Gottes Wort gegründete Kirche des Augs-
burgischen Bekenntnisses84 und verweist in der Anmerkung auf genau 
dieses Magdeburger Gesangbuch und auf jene Flugschrift, die es zusam-
men mit einem Lied von Paulus Speratus auf den Augsburger Reichs-
tag wiedergibt.85 Das Magdeburger Gesangbuch von 1534 erweitert das 
Rostocker bzw. Slütersche Gesangbuch von 1531 um fünf Lieder und 
ein Gebet Luthers. Unter den ergänzten Liedern findet sich die nieder-
deutsche Übersetzung des „Freut euch“.86 Die Zuschreibung an Erasmus 
Alber wurde jedoch in den folgenden niederdeutschen Gesangbüchern 
nicht fortgeführt. Von dort findet das Lied seinen Weg in das Lübecker 
Gesangbuch, das der erste Lübecker Superintendent Hermann Bon-
nus auf Slüter fußend 1545 und erneut 1547 herausgegeben hatte.87 Es 
wurde bei Johann Ballhorn d. Ä. gedruckt.88 − In der Chronologie folgt 
zunächst jedoch die Kirchenordnung von Riga, die im ältesten erhalte-
nen Druck aus dem Jahr 1537 stammt, was möglicherweise bereits eine 
zweite Auflage dieser Kirchenordnung sein könnte.89

Das Lied im niederdeutschen Sprachraum

Kirchenordnungen im Norden Deutschlands sind verschiedentlich 
zugleich umfangreiche Gesangbücher. Das prominenteste Beispiel hier-
für dürfte die Kirchenordnung Rigas von 1537 sein, in Rostock von 
Ludwig Dietz gedruckt. Einige gereimte Zeilen auf der Rückseite des 

84	 Koch: Geschichte Bd. 1 (wie Anm. 83), S. 306 f. 
85	 Koch: Geschichte Bd. 1 (wie Anm. 83), S. 306) − Es handelt sich um VD16 S 8277 bzw. um 

die Nr. 164 bei Wackernagel, Kirchenlied III (wie Anm. 3), vgl. oben Anm. 41. 
86	 Geffcken: Gesangbücher (wie Anm. 83), S. 223. 
87	 Geffcken: Gesangbücher (wie Anm. 83), S. 226.
88	 Unvollst. Ex. der Ausg. 1547: UB Kiel Arch4 161 [Enchiridion Geistlike Lede und Psalmen] = 

Ein pryss Gödtlikes wordes / dorch Exempel der Schrifft / gemeret vn[d] gebetert dorch vele 
fine Exempel vth der Gödlicken Schriffe (…) (VD16 G 937 - RISM DKL 1545,02 - Lüb 1545  
|  EdK ea21a). 

89	 Geffcken: Gesangbücher (wie Anm. 83), S. 230 – Kurtz ordnung || des Kirchendienstes 
sambt || zweyen Vorreden/ de erste an den || Leser/ die ander von Ceremonien/|| An 
den Erbarn Radt der lœb=||lichen Stadt Ryga jn || Leyfflandt.|| Mit den Psalmen || vñ 
Gœtlichen lobgesengen/ die jn Christ=||licher versamlung zu Ryga ghesungen || werden/ 
auffs newe corrigert vnnd || mit vleyß gemert.|| (…) (VD16 ZV 13272 - RISM DKL 1537,04 
- Ag Riga1537 | EdK d8) Ex. aus Celle heute in: Staatsbibliothek zu Berlin – Preußischer 
Kulturbesitz; Dr 16118. (RISM DKL meldete den Band noch als „Verloren“). 
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Titelblatts sprechen ausdrücklich von einem „Geistlich sanckbuech-
lein“. Am Anfang steht eine kurze Rede an den Leser, abgeschlossen 
mit einem längeren Zitat aus dem Brief an die Kolosser (Kol. 3, 16 f.): 
Lasset das Wort Christi reichlich wohnen in euch: lehret und vermahnet 
euch selbst mit Psalmen und Lobgesängen und geistlichen Liedern und 
singet Gott dankbar in eurem Herzen. Und alles was ihr tut mit Worten 
oder mit Werken, das tut alles in dem Namen des Herrn Jesus und danket 
Gott dem Vater durch ihn (neuhd Luther-Bibel). Es folgt ein Gebet nach 
einer weiteren Vorrede des Autors an den Rat der Stadt Riga in Lifland, 
D. Johannes Brießman90, in der das evangelische Verständnis der Mess-
feier als Sakrament des Leibes und Blutes Christi von der reformierten 
rein symbolischen Sicht, die hier den „Schwärmern“ und „Sakramen-
tierern“ zugeschrieben wird91, scharf abgegrenzt wird, ebenso von der 
päpstlichen Form durch die schlichtere Form und geringere Betonung 
der Äußerlichkeiten. So wird die Feier der Messe mit Vormesse, Predigt 
und Kommunion ausdrücklich in deutscher Sprache92 angegeben. Im 
Anschluss sind die Feste aufgezählt von Weihnachten bis Christi Him-
melfahrt und Visitationis / die weyl das die erste offenbarung Christi ist 
ghewesen93, alles Feste nach dem Leben Jesu. Sofort im Anschluss daran 
finden sich zahlreiche Lieder. Es beginnt mit der Sonntags-Antiphon 
Veni sancte spiritus. Kom hylliger geyst Here Godt“94 von Martin Luther 
(Pfingsten 1524)95, dessen Namen aber nicht angegeben wird. Ihr fol-
gen zahlreiche Psalmlieder96, bevor sich dann Lieder der unterschied-
lichen anderen Gattungen anschließen. Diese folgen mit der Angabe zu 
ihrem Platz in der Messe, beginnend mit dem Introitus, und in etwa 
in Anlehnung an das Kirchenjahr, viele mit Noten. Gegen Ende wer-
den solche Angaben weniger; Autorenangaben sind eher selten. Nach 
einem Pfingsthymnus und einem Sabbat-Gesang folgt als letztes Lied 
„Eyn pryß Gỏdlikes wordes dorch exempel der schryfft (…) Men mach ydt 
ock syngen / inn der wyse / Idt sprickt der unwysen mundt wol“, womit 

90	 Bl. IIII v - XI v. 
91	 Bl. VII v/ VIII r. 
92	 Bl. XI v. 
93	 Bl. XV v. 
94	 Bl. XVI r. 
95	 Hahn: Lieder (wie Anm. 34), Nr. 2. 
96	 Ab Bl. XVII v. − Zum Psalmlied als genuiner Neuschöpfung Luthers vgl. Hahn, Gerhard: 

Luthers Lieder. Vielfalt und Einheit, S. 73-87 in: Bungert, Hans (Hg.): Martin Luther. Eine 
Spiritualität und ihre Folgen. Vortragsreihe der Universität Regensburg zum Lutherjahr 1983, 
Regensburg 1983 (Schriftenreihe der Universität Rgbg. 9), S. 74. 
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auf eine Melodie des frühen Lutherliedes Es spricht der unweisen Mund 
wohl“ (Ende 1523)97 verwiesen ist. Es wird kein Autor benannt. Die 
abgedruckten Noten unterscheiden sich von der Melodie im Babstschen 
Gesangbuch 1545. Es folgen, als eine Art schlichter Katechismus, drei 
kurze Dialoge von Johannes Doltz (Toltz) zum Inhalt christlicher Lehre 
in den Absätzen: Summe des Christentums, Taufe und Sakrament des 
Altars98, schließlich noch ein kurzer Dialog des Erasmus von Rotter-
dam zwischen Magister und Schüler.99 Das abschließende Register100 
umfasst alle Lieder der Kirchenordnung; es erfasst allerdings nicht alle 
Inhaltsteile.  

Die erste Vorrede, die Vorrede, die an den Leser gerichtet ist, und das 
letzte Lied, „FRowt jw van herte seer / frowt jw, Gy werden Christen al“, 
bilden mit ihrer Rede vom „Wort“ eine inhaltliche Klammer für die 
Kirchenordnung: „Christlicke leue leser / die wyle de Almechtige ewige 
Godt / de Vader alder gnade vnd Barmherticheit / vns armen sůnders jnn 
důssem yamer dall / Nu in důssen latsten tyden / syn worth / Gỏdtlichen 
willen vnd wolgeual / leth dorch den mundt aller syner truwen Prediger 
/ vth ropen vnd verkůndigen / dorch de krafft vnd hantreckinge / synes 
werden hilligen Geystes / … bzw.: FRowt jw van harten seer / frowt jw / 
Gy werden Christen alle / Dat yzt tor tydt / jm land so wyt / gades wort 
dorchdringet mit schalle“.

Die Bedeutung des göttlichen Wortes zu unterstreichen ist neben und 
mit dem geistlichen Lied die eigentliche Absicht dieser für den gesamten 
Ostseeraum bedeutenden Kirchenordnung. Das Lied „Freut euch“ liegt 
hier in 17 Strophen vor. Die letzte Strophe, die wie eine zweite Schluss-
strophe wirken mag, fehlt in dieser niederdeutschen Übersetzung. So 
endet das Lied nach der Ansprache an den Menschen mit der Anrufung 
des Gottessohns: „O Jesu Christ du Gades sỏn / Lath vns nicht van dy 
wyken / (… ) / Dan Gades wort blyfft ewig bestan / nu vnd ewich Amen.“ 

Im Lübecker Gesangbuch von 1547 steht nach einem Lied, das wohl 
vom Herausgeber Hermann Bonnus König Frederick von Dänemark 

97	 Hahn: Lieder (wie Anm. 34), Nr. 20 (Textausgabe) und Jenny, Markus: Luthers geistliche 
Lieder und Gesänge. Vollständige Neuedition in Ergänzung zu Band 35 der Weimarer 
Ausgabe, Köln und Wien 1985, Nr. 9 (mit Melodiefassungen). 

98	 Bl. CV r - CVIII r. 
99	 Bl. CVIII r - CIX v. 
100	Ab Bl. 110 r (nicht mehr gezählt). 
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zugeschrieben wurde101, und gefolgt von dem Weihnachtslied „Ein 
Kindelein so löbelich“ (anonym 15. Jh.), dessen Autor ebenso wenig 
vermerkt ist wie für unser „Freut euch, freut euch in dieser Zeit“102, das 
Lied in vollem Umfang mit allen 18 Strophen, ohne Noten, aber mit der 
Angabe in der Überschrift, es nach der Weise „Es spricht der unweisen 
Mund wohl“ zu singen.

Das Gesangbuch beginnt mit Kalendar und Merksprüchen, noch ganz 
in der Tradition spätmittelalterlicher liturgischer Handschriften und 
Drucke und setzt dann unmittelbar mit Liedern Luthers ein, endend mit 
dem „Te deum Laudamus“ (nach Jes. 6, 3 – dem sog. Ambrosianischen 
Lobgesang; aufgeteilt für zwei Chöre zu singen) und zwei Gebeten zum 
Te Deum, der Deutschen Litanei mit drei Gebeten, und weiteren Liedern 
Luthers. Bei einem Teil der Lieder gibt es Notendruck. Ausschließlich 
bei einigen Liedern Luthers erscheint dieser in umgekehrter Farbigkeit 
in schwarz mit weißen Linien und weißer Notation. Diese Reihe fin-
det einen gewissen Abschluss mit den Hymnus Christ ist erstanden. Es 
folgen Lieder von Luthers Zeitgenossen103, beginnend mit Justus Jonas´ 
„Wo Gott der Herr nicht bei uns hält“, Hegenwaldt, Agricola, Speratus, 
Spengler, der Crutzigerin, dann einige Lieder „der Alten“ und Lieder, 
die nicht der Wittenberger Tradition entstammen104; mehrfach mit 
Angabe eines Autors, aber auch zahlreiche ohne solche Angabe. Hier 
gibt es keinen Notendruck mehr mit Ausnahme eines weiteren Lieds 
Martin Luthers nach dem Psalm „Beati omnes qui tement dominum“.105 
Das Gesangbuch hat analog zum Babstschen Gsangbuch von 1545 
zwei Inhaltsteile, nämlich den eines Wittembergschen Sanckbỏkelin und 
Geistliker Gesenge vnd Leder, die nicht im Wittenbergischen Gesang-
buch stehen.106 Auf diesem Zwischentitel nennt sich der Herausgeber. 
Der zweite Inhaltsteil beginnt mit dem Wiederabdruck der Vorrede 
Slüters aus dessen Rostocker Gesangbuch und mehreren Vater-Unser-
Liedern, dem 1. bis 8. Psalm, zahlreichen weiteren Psalmliedern und 
Liedern biblischer Textausschnitte. Es folgen mittelalterliche Hymnen, 

101	Geffcken: Gesangbücher (wie Anm. 83), S. 227 f.  Geffcken geht nach der Ausgabe von 1545, 
da er die Ausgabe von 1547 nicht auffinden konnte (S. 226), vgl. Anm. 88. 

102	Unvollst. Ex. der Ausg. 1547: UB Kiel Arch4 161 [Enchiridion Geistlike Lede und Psalmen] = 
Ein pryss Gödtlikes wordes / dorch Exempel der Schrifft / gemeret vn[d] gebetert dorch vele 
fine Exempel vth der Gödlicken Schriffte […] (VD16 G 937); Bl. CXIII v - CXV v. 

103	Ab Bl. XXI r. 
104	Ab Bl. XXXI v. 
105	Bl. LIX r. 
106	Angaben nach Bl. LXV. 
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einschließlich des Pange Lingua, des Kreuzeshymnus (Venantius For-
tunatus, um 569).107 Diese Lieder folgen keiner spezifischen Ordnung; 
sie stehen in lockerer Reihenfolge, unabhängig vom Kirchenjahr oder 
anderer inhaltlicher Gruppierungen. Unter ihnen befinden sich jedoch 
zahlreiche Heiligenlieder, die bereits die Volksfrömmigkeit des ausge-
henden Mittelalters in deutschen Texten kannte, „christlich gebessert“, 
unter anderem auch „Dat Salue Regina / Christlick vorandert.“108 Und 
eben in dieser Gesellschaft befindet sich auch unser Lied ohne Angabe 
eines Autors.

Damit ist das Lied in seiner niederdeutschen Fassung in die Überliefe-
rung des Nordens im 16. Jahrhundert eingespeist. Über die Lübecker 
Gesangbücher nach Bonnus Tod 1548109 fand es weite Verbreitung, 
namentlich in Dänemark und Schweden. 

Das Ende der Überlieferung in den evangelischen Gesangbüchern 
im 17. Jahrhundert

Das Lied wird in den hochdeutschen Gesangbüchern bis in die Zeit 
der sog. vollständigen Gesangbücher überliefert und findet sich in 
einem solchen Gesangbuch, das in Dresden bei Andreas Krüger in zwei 
Teilen 1625 und 1632 erschien, im ersten Teil 1625 unter der Rubrik 
„Von der Christlichen Kirchen“. Es ist mit der bekannten Melodie wie 
im Babstschen Gesangbuch von 1545 abgedruckt110 und trägt auch den 
dort bereits angegebenen Titel: „Ein Geistlich Lied / vom Preis Gỏttliches 
Worts / durch Exempel des Alten und Newen Testaments / gemehret und 
gebessert“. Unter diesem Titel befand es sich bereits in dem Gesang-
buch Christlicher Psalmen/ und KirchenLieder/ D. Martini Lutheri und 
anderer frommen Christen: „Allesampt mit den Noten/ und ihren rechten 
Melodeyen/ wie solche in der Churfürstlichen Sächsischen Schloßkirchen 
zu Dreßden gesungen werden“ (Dresden 1608).111 Später verliert es sich 

107	Bl. XCII r + v. 
108	Bl. CXXI v - CXXII – vgl. Micus, Rosa: Deutsche Bearbeitungen des Salve regina und die 

kartausische Tradition. Zwei neue Textzeugen, in: Jahrbuch für Liturgik und Hymnologie 
(JLH) Bd. 36, 1996/ 97, S. 218-226, hier S. 223. 

109	F. d. Ausg. 1556 und 1564 vgl. Geffcken: Gesangbücher (wie Anm. 83), S. 228 ff. – Die Nr. 
114 meint Hubmaiers Lied: vgl. ebd., S. 115-117. 

110	Allg. Angabe; genaue Angaben zu Variationen der bei Babst gegebenen Melodie vgl. EdK 
Abt. III, Abschließender Kommentarband zu Band 3-4, S. 100. 

111	SBB-PK Slg Wernigerode 2. Stück in: Hb 2462. Es handelt sich um ein Rarissimum und 
wurde aus konservatorischen Gründen nicht digitalisiert. Ang. erschl. über: EdK Abt. III, 



138

in den evangelischen Gesangbüchern; es war dort nie mit einer Auto-
renangabe versehen.

Auch in der gegenwärtigen wissenschaftlichen Literatur wird das Lied 
nicht mehr wahrgenommen. Ich erwähne pars pro toto die in Leipzig 
2019 erschienene Dissertation über die „Lieder nach dem Babstschen 
Gesangbuch 1545“112, die nur den ersten Inhaltsteil des Gesangbuches 
behandelt. Die Auswahlbiographie „Wer ist wer im Gesangbuch?“, die 
in erweiterter 2. Auflage 2001 erschien113, erfasst Hubmaier – wohl weil 
die Herausgeber ihn nicht für den Autor hielten – nicht. Umgekehrt 
erwähnt auch der ausführliche Eintrag zu Balthasar Hubmaier im Men-
nonitischen Lexikon das Lied nicht.114

IV. Das Lied im 20. Jahrhundert

Das Lied taucht im 20. Jahrhundert noch einmal auf drei Strophen 
gekürzt in einem Liederbuch auf, das als schmales Heft mit Metall-
klammerung in dünnem Pappe-Umschlag 1933 bei Bärenreiter in Kas-
sel erschienen ist. Es handelt sich um die sich dem Nationalsozialismus 
andienende Sammlung von Ernst Sommer „Christliche Kampflieder der 
Deutschen“.115 Das kleine Heft mag vordergründig wie das Liederbuch 
einer der Jugendbewegungen der 1920er Jahre wirken, und tatsächlich 
wollte der Herausgeber in einer Verbindung aus Nationalsozialismus, 
Jugendmusikbewegung und Kirchenmusik die Nation gleichsam zu 
Gott zurückführen. Darin sah er den tieferen Sinn der nationalsozia-
listischen „Revolution“. Der nationalsozialistische Staat kämpft in Som-
mers Augen gegen das Böse in der gefallenen Schöpfung. Kampflieder 
müssten demnach christliche sein, weil politische Entscheidungen in 
Sommers Augen immer Glaubensentscheidungen seien. Er bevorzugt 
Lieder des 16. Jahrhunderts, aus dem „Anfang des Reiches“. Unter die-
sem Begriff möchte er Glauben und Politik, insbesondere aber Chris-
tentum und Nationalsozialismus zusammenführen.116 Er führt im Vor-

Band 4: Die Melodien von 1596 bis ca. 1610. Textband (2009), S. 186 - Ed.: EdK Abt. III, Bd. 
4: Die Melodien von 1596 bis ca. 1610. Notenband (2009), S. 91. 

112	Schilling, Johannes: Geistliche Lieder nach dem Babstschen Gesangbuch 1545, Leipzig 2019. 
113	Herbst, Wolfgang (Hg.): Wer ist wer im Gesangbuch? 2. überarb. Aufl., Göttingen 2001. 
114	Hans-Jürgen Goertz (Hg.): Mennonitisches Lexikon, Bd. V, 2, Weierhof und Bolanden 2020, 

S. 164-167 (James M. Stayer); Stichw. Hubmaier (Internet: www.mennlex.de). 
115	 In Verbindung mit Konrad Ameln und Wilhelm Thomas.
116	Nach Biermann, Matthias: „Das Wort sie sollen lassen stahn ...“. Das Kirchenlied im 

„Kirchenkampf “ der evangelischen Kirche 1933 bis 1945, Göttingen 2011 (Arbeiten zur 
Pastoraltheologie, Liturgik und Hymnologie 70), S. 242 und S. 244.
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wort der Sammlung aus: „Die Junge Mannschaft Deutschlands, die 
auf ihrem Wege vom Dienst im Weltkriege über die im Verborgenen 
geleistete Arbeit in der Zeit des Weimarer Systems, über ihr Ringen 
um Volk und Staat, um Freiheit und um Herrschaft, ‚der Menschheit 
große Gegenstände‘, zum Gedanken des Reiches durchgestoßen ist und 
damit notwendig vor die Frage des Christentums und des Evangeliums 
gestellt wurde, durch das Volk und Staat ihre Rechtfertigung erhalten 
und den Deutschen die dauernde Aufgabe des Reiches von Gott gesetzt 
worden ist, hat sich dieses Liederbuch geschaffen, um auch im Liede 
ihrer Haltung Ausdruck zu geben, die fromm und kriegerisch ist wie die 
der Landsknechte im Mittelalter.“117 Sommer sah mit diesem Heft die 
in seinen Augen im Evangelischen Gesangbuch (DEG) fehlende sechste 
Kategorie von Kampfliedern als „Lieder, die das Land und das Reich 
der Deutschen zu Buße, zum Erwachen und zum Kampf für Gott und 
Christus aufrufen“118, ergänzt und meinte in seiner ideologischen Ver-
blendung, Nationalsozialismus, Jugendbewegung und Kirchengesang-
buch zur Deckungsgleiche bringen zu müssen.119

Das Lied, dessen Autorschaft zuletzt in der Hubmaier-Werkausgabe 
1962 thematisiert worden war120, steht in der Sammlung als letztes unter 
der Rubrik: „Er hilft aus Not, der fromme Gott“121, in der sich unter 
anderem auch das Kreuzfahrerlied „In Gottes Namen fahren wir“ oder 
`Ein Streitlied der Brüder in Mähren´ „Freut euch, ihr Christen alle, die 
ihr seid neu geborn“122 findet. Wie bei allen Liedern dieser Sammlung 
trägt es eine Überschrift, hier: „Ein geistlich Lied vom Preis göttlichs 
Worts“. Es ist die Überschrift nach dem Babstschen Gesangbuch von 
1545. Es erscheint aber, wie alle anderen Lieder der Sammlung, ohne 
Angabe zu Herkunft und Autor. 

Dennoch scheinen sich hier alte Bekannte zu begegnen. Sommer 
wusste ausweislich seiner umfangreichen, in zwei Teilen erschienenen 
Gesamtzusammenstellung der Melodien täuferischer Lieder um den 

117	Sommer, Ernst: Kampflieder der Deutschen, Kassel 1933; Rückseite Titelblatt (Vorwort): zur 
„Jungen Mannschaft“ vgl. ebd., S. 241.

118	Zitat nach Biermann: Kirchenlied im „Kirchenkampf “ (wie Anm. 116), S. 244. 
119	Vgl. Biermann: Kirchenlied im „Kirchenkampf “ (wie Anm. 116), S. 244.
120	Vgl. Anm. 6. 
121	Sommer: Kampflieder (wie Anm. 117), S. 35. 
122	Ebd., S. 27, S. 33. 
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vermeintlichen Autor,123 dessen aktive Mitwirkung an der letzten Ver-
treibung einer mittelalterlichen jüdischen Gemeinde in Regensburg 
1519 in den historischen Disziplinen bekannt war und ist,124 und die 
eine ganz eigene Rezeptionsgeschichte zur Zeit des Nationalsozialismus 
erfahren hat: Der spätere Leiter des „Reichsinstituts zur Erforschung 
der Judenfrage“, Wilhelm Grau, hatte sich mit seiner Dissertation von 
1934 Antisemitismus im Mittelalter. Das Ende der Regensburger Juden-
gemeinde 1450 – 1519, die er mit der noch nicht erschienenen Quellen-
ausgabe von Straus125, die jener dem Studenten geliehen hatte, schrieb, 
bleischwer auf das Thema gesetzt. Er beanspruchte die alleinige Deu-
tungshoheit der historischen Vorgänge im Sinne des Nationalsozialis-
mus: „Meine (…) Einstellung ist, die Ereignisse unter dem Blickpunkt  
d e u t s c h e n  Schicksals und deutscher Geschichte zu sehen – das, 
meine ich, ist nicht nur mein gutes Recht als Deutscher, sondern auch 
meine Pflicht als Historiker.“ Und weiter: „Die vorhandenen Quellen 
sind primär Quellen zur d e u t s c h e n Geschichte und nicht zur jüdi-
schen.“.126 − Es liegt nahe, dass Sommer sich auch mit den Text-Autoren 
der von ihm untersuchten Lieder der Täufer näher beschäftigt hat und 
um die frühen Regensburger Aktivitäten Hubmaiers, den man zu Som-
mers Zeiten noch für den Autor halten konnte, gewusst haben könnte. 
Die Regensburger Ereignisse um 1519 jedenfalls wurden in der NS-Zeit 

123	Sommer, Ernst: Die Melodien der alten deutschen Täufer-Lieder, in: Jahrbuch für Liturgik 
und Hymnologie (JLH) 17, 1972, S. 100-164, S. 162 − Der zweite Teil ist erschienen als: Die 
Melodien der alten deutschen Täufer-Lieder II (Addenda et Corrigenda), in: Jahrbuch für 
Liturgik und Hymnologie (JLH) 21, 1977, S. 137-148. 

124	Straus, Raphael: Die Judengemeinde Regensburgs im ausgehenden Mittelalter, Heidelberg 
1932; vgl. Micus, Rosa: Balthasar Hubmaier, die Juden und die Täufer. Zum Wirken 
Hubmaiers in Regensburg und in Waldshut, in: Verhandlungen des Historischen Vereins 
für Oberpfalz und Regensburg (VHVO) 160, 2020, S. 137-152; ferner: Morsbach, Peter: 
„Es war schier jedermann toll“. Fragen zur Entstehung der Kapelle zur Schönen Maria auf 
dem „Judenplatz“, in: Dallmeier, Martin, Hage, Hermann und Reidel, Hermann (Hg.): 
Neupfarrplatz. Regensburger Herbstsymposion 1999 (2002), S. 41-49, und Schmidt, Michael: 
Nürnberg, Passau, Regensburg, Wien. Zur Geschichte und Architektur von Pogromkirchen, 
in: Trapp, Eugen u.a. (Hg.): Jüdisches Regensburg. Zeugnisse und Spuren im Stadtbild. 
Regensburger Herbstsymposion 2018, 2019, S. 153-194. 

125	Straus, Raphael: Urkunden und Aktenstücke zur Geschichte der Juden in Regensburg 1453-
1738, München 1960 (Quellen und Erörterungen zur Bayerischen Geschichte NF XVIII), 
posthum nach dem einzigen erhaltenen Fahnenexemplar erschienen. 

126	Aus dem Vorwort der erweiterten 2. Auflage: Grau, Wilhelm: Antisemitismus im Mittelalter, 
2. Aufl., Berlin 1939, S. 12 (Hervorhebungen von Grau). 
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in der Literatur neu aufgerollt; sie waren auch in der älteren Literatur 
ausführlich bekannt.127

Das Lied erscheint bei Sommer in der Kürzung auf die erste, die vor-
letzte und die letzte Strophe ganz auf das ideologische Ziel des Lieder-
buchs ausgerichtet: mit dem Wort, das niemand wehren kann, mit Jesus, 
„daß uns nicht wird ein böser Lohn“, und dem Lob auf die Größe des 
Gottesnamens. Ein Lob auf die „Größe“, das im Licht der einführenden 
Worte zu dieser Liedersammlung dem nachgeborenen Leser „kontami-
niert“ erscheinen muss. 

V. Die Überlieferung bei den Täufern

In den handschriftlichen Liederbüchern der Täufer wird das Lied immer 
mit der Namensangabe Hubmaiers oder mit den Initialen „B. H.“ über-
liefert. Neben den Ausgaben Wackernagels und Böhmes verwies Johann 
Loserth in den 1920er Jahren am Ende seiner Untersuchung zu Doctor 
Balthasar Hubmaier und die Anfänge der Täufer in Mähren (1923) auf 
eine handschriftliche Überlieferung in Gran, die Hubmaier zudem aus-
drücklich als `Bruder´ charakterisiert: „Eine Probe seiner poetischen 
Begabung enthält der Graner Codex G. H., XI, 27, fol. 363: „Ein Lied 
durch den Bruder B a l t h a s s e r   H ü e b m ä r gemacht im Ton: 
So weissz ich ains, das mich erfrewt, das plümlein auff preyter heide“.128 
Loserth druckt die erste Strophe ab. Die täuferische Überlieferung gibt 
immer dieselbe Singweise wie das in Nürnberg bei Kunigunde Hergot 
1530 erschienene Flugblatt an. Nur einmal, im Liederbuch des Caspar 
Eglauch, geschrieben 1636/37, wird neben dieser ein „oder wie man 

127	Grau: Antisemitismus (1934 / 1939). Für die ältere Literatur sei pars pro toto auf ein 
Standardwerk des 19. Jahrhunderts zur Geschichte Regensburgs verwiesen: Gemeiner, Carl 
Theodor: Regensburgs Geschichte, Sagen und Merkwürdigkeiten, Bd. 3. Vom Jahre 1486 bis 
1618, Regensburg 1837 – Zur Einschätzung Gemainers s. Baibl, Lorenz: Das reichsstädtische 
Archiv im 19. Jahrhundert (S. 44-61), in: Baibl, Lorenz; Lübbers, Bernhard (Hg.): Verkauft 
– Vernichtet – Verstreut. Das Schicksal der Regensburger Archiv- und Bibliotheksbestände 
während des 19. Jahrhunderts. Regensburg 2018 (Kataloge und Schriften der Staatlichen 
Bibliothek Regensburg 15), bes. S. 61, Anm. 57. 

128	Loserth: Johann: Doctor Balthasar Hubmaier und die Anfänge der Wiedertaufe in Mähren: 
aus gleichzeitigen Quellen und mit Benützung des wissenschaftlichen Nachlasses des 
Hofrathes Dr. Josef Ritter v. Beck. Schöneiche bei Berlin-Friedrichshagen (Diesseits-Verl.) 
1923, VIII, 217 S, 1 Ill. (Historische Urkunden der Täuferkirche), S. 192, Anm. 1. Zur HS 
s. Seebaß, Katalog (wie Anm. 7), Teilbd. 2, S. 959-979; hier: S. 974, nicht in: Friedmann, 
Robert: Die Schriften der Huterischen Täufergemeinschaften. Gesamtkatalog, Wien 1965 
(Österreichische Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-Historische Klasse – 
Denkschriften 86) – (Gran = Esztergom). 



142

die Grienen wissen singt“ angegeben.129 Der Wiener Germanist Rudolf 
Wolkan, der bereits 1903 eine eigene Untersuchung über die Lieder der 
Täufer vorgelegt hatte, verwies auf handschriftliche Gesangbücher in 
Pressburg und in eigenem Besitz.130 Als ältester Hinweis in den hand-
schriftlichen Liederbüchern der Täufer taucht das Kürzel „Ich. B. H.“ 
im Jahr 1590 auf131, während in einer anonymen Liederhandschrift von 
1605 zunächst wieder jeglicher Namenshinweis unterblieb.132 Erst im 
17. Jahrhundert wird der Name Hubmaiers – gelegentlich verlesen133 – 
im Volltext hinzugesetzt.134

In dem ersten gedruckten Gesangbuch der Hutterer135, das 1914 im 
eigenen Verlagshaus in Scottdale/ Pennsylvania erschien, findet sich 
„Freut euch, freut euch“ in dieser Zeit erstmals in einem gedruckten täu-
ferischen Gesangbuch.136 – Die holländischen und norddeutschen Täu-
fergemeinden, die sich nach dem vormals katholischen Priester Menno 
Simons (1496 – 1561) als Mennoniten bezeichnen und 1683 die Men-
nonite Church in Germantown (USA) gründeten, haben das Lied in ihr 
Gesangbuch, den Ausbund, nicht aufgenommen.137 So wurde der Text, 

129	Seebaß: Katalog (wie Anm. 7), Teilbd. 2, S. 895-909, hier S. 898.  Auf diese Handschrift bezog 
sich auch Hošek: Hubmaier (wie Anm. 11), S. 148, Anm. 3 (einschließlich der in der 
Quelle verlesenen Namensform). 

130	Wolkan, Rudolf: Die Lieder der Wiedertäufer. Ein Beitrag zur deutschen und 
niederländischen Literatur- und Kirchengeschichte, Berlin 1903, Reprint Nieuwkoop 1965, S. 
11. Die HS aus seinem Besitz befindet sich heute in: SBB-PK; vgl. Seebaß, Katalog (wie Anm. 
7), Teilbd. 1, S. 147. 

131	Seebaß: Katalog (wie Anm. 7); Teilbd. 1, S. 57-66, hier S. 65. 
132	Seebaß: Katalog (wie Anm. 7); Teilbd. 2, S. 708-715, hier S. 710. 
133	Z. B.: „Walser Huebmair“, a. a. O., Teilbd.2, S. 898; vgl. Anm. 112. 
134	Seebaß: Katalog (wie Anm. 7), Teilbd.1, S. 156 (im Liederbuch des Adam Bien, 1903 in 

Wolkans Besitz);  Teilbd. 2, S. 898 (mit verlesenem Vornamen); Teilbd. 2, S. 974; Teilbd. 2, S. 
1205 (Namenskürzel „B. H.“).

135	Der von dem Tiroler Jakob Huter 1528 in Mähren begründeten Täufergemeinde; vgl. 
Sommer: Melodien (wie Anm. 123), S. 109. 

136	Gesangbuch darinnen viel und mancherlei schöne Betrachtungen, Lehren, Vermahnungen, 
Lobgesänge und Glaubensbekenntnisse, von vielen Liebhabern Gottes gedichtet und 
aus vielen Geschichten und Historien der heiligen Schrift zusammengetragen, allen 
frommen Liebhabern Gottes sehr nützlich zu singen und zu lesen / herausgegeben von den 
Hutterischen Brüdern in Amerika; nach: Ex. in der Staatsbibliothek zu Berlin - Preußischer 
Kulturbesitz, S. 23; Sommer, Melodien (wie Anm. 123), S. 129 (Erläuterungen S. 114). 

137	Ausbund, Das ist: Etliche schöne Christliche Lieder. Germantown (Christoph Saur) 
1742; unkommentierter Faksimiledruck, Nieuwkoop o. J.; vgl. Wolkan, Rudolf: Die 
Lieder der Wiedertäufer. Ein Beitrag zur deutschen und niederländischen Literatur- und 
Kirchengeschichte, Nieuwkoop 1965, S. 11, und Kadelbach, Ada: Die Hymnodie der 
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als Dichtung einem ihrer frühen Anführer zugeschrieben, von dem 
ehedem in Mähren ansässigen Teil der Täufer im 17. Jahrhundert nur 
handschriftlich tradiert. 

Das Lied wurde also nur bei einem Teil der weit verzweigten Täuferbe-
wegung Balthasar Hubmaier zugeschrieben, und zwar bei den aus Mäh-
ren stammenden Hutterern. Das geschah erstmals mehr als sechzig Jahre 
nach seinem Tod und dann auch zunächst mit Initialen in umgekehrter 
Reihenfolge, wollte man sie mit seinem Namen auflösen. Konkret wird 
ihm das Lied erst im 17. Jahrhundert zugeschrieben, womit es dann unter 
der Autorschaft Hubmaiers in der hutterischen Überlieferung etabliert 
war und so auch in den Gesangbuchdruck gelangen konnte. Hubmaiers 
letzte Lebensstation lag im mährischen Nikolsburg138, was diese Adap-
tion befördert haben mag. Auch mag die frühe Überlieferung im evan-
gelischen Gesangbuch direkt neben einem Lied aus „echter“ täuferischer 
Feder bei den Täufern selbst eine solche Adaption befördert haben, sowie 
der Erstdruck im Verlag der dem „linken Flügel der Reformation“ nahe-
stehenden Hergottin in Nürnberg 1530. Auch transportiert das Lied all-
gemeinreformatorisches Gut von der Bedeutung des biblischen Wortes 
in grundsätzlich-allgemeiner – und damit auch offener – Weise, dass es 
wohl auch deshalb bei den Hutterern und damit bei einem Teil der Täu-
ferbewegung anschlussfähig war. 

Dennoch wird man das Lied Balthasar Hubmaier abschreiben müssen, 
denn es transportiert doch deutlich die Lehre Luthers, die dieser in sei-
ner Auslegung des Römerbriefes 1515/ 16 dargelegt hatte, nach der der 
Mensch ewiges Leben und damit „Heil“ nur aus dem Glauben allein 
erlangen könne: „Menschlich vernunfft hoch fichtest an, wilt jre werck 
vertreiben. / Allein den glauben richten auff, der sols alles außrichten“ (Str. 
14). Dem würde Hubmaier wohl widersprochen haben, denn für ihn 
verlangt der Mensch in eigener, wenn auch begrenzter Willensfreiheit 
des Geistes nach der Gnade Gottes.139 Für Hubmaier besteht der Bund 
zwischen Gott und dem Menschen, der unbegrenzten Freiheit Gottes 
und der begrenzten Freiheit des Sünders, das Angebot des Evangeliums 

Mennoniten in Nordamerika (1742-1860). Eine Studie zur Verpflanzung, Bewahrung und 
Umformung europäischer Kirchenliedtradition (Diss.), Mainz 1971 (mit Namens- und 
Ortsregister sowie Register der Liedanfänge und Melodiebezeichnungen). 

138	Zuletzt: Micus: Hubmaier, Juden, Täufer (wie Anm. 124), S. 150-152. 
139	Steinmetz, David Curtis: Luther und Hubmaier im Streit um die Freiheit des menschlichen 

Willens, in: Evangelische Theologie Bd. 63, Heft 6 (1983), S. 512-526, hier S. 522.
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anzunehmen, darin, den von seiner Freiheit, nicht von kindlich-naiver 
Glaubensgewissheit Gebrauch machenden Sünder aufzunehmen.140 

Dr. Rosa Micus M.A., Regensburg, Kunsthistorikerin, Germanistin,  
Hymnologin; 1995 – 1997: wissenschaftliche Mitarbeiterin bei Prof. Dr. Gerhard 

Hahn, Universität Regensburg, mit Aufträgen zu Luthers Liedern bzw. dem 
evangelischen geistlichen Lied; Buch- und Bibliotheksforschung. Angestellte an 
der Bayerischen Staatsbibliothek. Freiberufliche wissenschaftliche Autorin. – 
Veröffentlichungen u. a: Der Bildzyklus zur Geschichte des Kartäuserordens, 

1510, und Das Katechismusbild, 1529–43. Zum kartausischen und lutherischen 
Bildverständnis ein Vergleich, in: Analecta Cartusiana (A C) 157:1 (2001) – 

Heinrich Bullinger als Kartäuser? Bullinger als Schüler und Lehrer, in:  
Zwingliana 46 (2019).

140	Steinmetz, Luther und Hubmaier (wie Anm. 139), S. 512-526, hier S. 524 f. 
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Familienforschung

Otto Schowalter

Neue Erkenntnisse zur Einwanderung und 
weiteren Verbreitung der Schowalter-Familie

Die erste Veröffentlichung seiner Forschungsergebnisse brachte Pfar-
rer Paul Schowalter im Mennonitischen Lexikon unter dem Stichwort 
„Schowalter“ heraus. Von demselben Verfasser erschien 1978 das 
Stammbuch „Schowalter“. Darin erfahren wir von der Nachkommen-
schaft der ersten Stammfamilien, soweit sie erfassbar waren. Über die 
erste Zeit seit ihrer Auswanderung aus dem aargauischen Strengelbach, 
ihre Ansiedlung im Elsass und ihre schnelle Verbreitung in der Pfalz 
blieben allerdings noch Fragen offen. Dass manches geklärt werden 
konnte, verdanke ich Forscherfreunden, die wertvolle Hinweise gaben, 
oder ihren Veröffentlichungen.

Die Einwanderung in das Elsass

Nachdem im Jahre 1691 ein neues Mandat gegen die Täufer erlassen 
und 1693 erneuert worden war, verließen mehrere Namensträger Scho-
walter ihre Heimat. Bald darauf findet man erste Spuren im Oberelsass. 
1694 an Palmsonntag wird der 18-jährige Rudolf Schowalter in Mar-
kirch konfirmiert. Ob ganz freiwillig? Immerhin waren er und seine 
Geschwister in Zofingen reformiert getauft worden. 

Am 13. November 1695 heiratete der junge Knecht des Täufers Hans Ober 
in Jebsheim, Ulrich Schowalter aus Strengelbach, Elisabeth Hürtzler aus 
Neudorf (Gemeinde Uerkheim), die ebenfalls bei Ober im Dienst stand. 
Ulrichs Eltern (Jakob und unbekannte Ehefrau) waren zu den Täufern 
übergetreten, deshalb findet man weder ihre Heirat noch Kindertaufen 
eingetragen. Ab 1697 findet man Melchior Schowalter als Pächter des 
Hofes Landhaus zu Markirch. Nach seiner Ausweisung 1714 verliert sich 
seine Spur. Möglicherweise sind die Schvaller und Swalder in Frankreich 
seine Nachkommen. Noch vor 1700 kam die Familie Jakob Schowalter 
im Raum Weißenburg (Wissembourg) an. Nach dem Friedensschluss zu 
Rijswijk 1697 inspizierten die Deutschordensleute ihre Höfe. Mit dem 
Beständer Kohl im Schafbuscherhof waren sie nicht zufrieden und woll-
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ten ihn deshalb ersetzen (Bericht vom 12.3.1698). Neuer Pächter dürfte 
Jakob Schowalter (geb. 1648) geworden sein. Zu seiner Familie gehörten 
mindestens zwei Söhne und eine Tochter, die hier nachgewiesen sind.  

Ulrich, zweifellos derjenige, der in Jebsheim geheiratet hatte, wird 1723 
hier bezeugt.

Jakob, geb. um 1675, verheiratet um 1700 mit Katharina … geb. 1680, 
verstorben zu Schafbusch 1727.

Anna Maria, geb. um 1678/80 oo 2.2.1700 in Steinseltz mit Samuel Mül-
ler. Verbleib unbekannt. Der Vater Jakob verstarb in der ersten Hälfte des 
Monats April im Jahre 1731, 82 Jahre, 9 Monate und etliche Tage alt (das 
Kirchenbuch Steinseltz gibt ungefähr 85 Jahre an). Die Beziehungen der 
reformierten Pfarrer von Steinseltz zu den Mennoniten schienen gut 
gewesen zu sein. In den drei Eintragungen betreffs Schowalter werden 
diese nicht als Täufer bezeichnet. Auf diese Schafbuscher Familie gehen 
alle hernach in der Pfalz ansässigen Schowalter-Familien zurück.

A. Familie Ulrich Schowalter – Elisabeth Hürtzler (Hirschler), 
Schafbusch

Kinder: 

1. Johannes („Hans“) geb. (geschätzt) um 1696, erste Heirat um 1720 
(Name der Frau fehlt). Bis 1730 lebte er im Diefenbacherhof zu Ried-
seltz. Ob seine Frau aus der dortigen Familie Jakob Dettweiler, die seit 
1698 hier lebte, gewesen ist, muss offenbleiben. Nach ihrem frühen Tod 
heiratete er vor 1728 eine Schwägerin seiner Schwester Anna, Katharina 
Krehbiel. 1730 wurde er gemeinsam mit Daniel Hirschler Beständer 
im Hof Geisberg. Daniel wurde am 24. Juni 1730 vom Gerolsheimer 
Ältesten Johannes Burkholder (ca. 1675-1752) mit Katharina Strickler 
getraut. Wahrscheinlich kam er vom Hof Petersau bei Frankenthal. Dort 
lebte der in Uerkheim 1670 geborene Jakob Hirschler (Taufe am 21.8.), 
der ein Bruder obiger Elisabeth Hürtzler gewesen sein dürfte. Der Name 
Hürtzler war in der Pfalz bald zu Hertzler und Hirschler geworden.

2. Jakob geb. um 1698, wurde Hofpächter in Riedseltz (bezeugt 1747 
und 1750). Im November 1750 kam er in Philadelphia (Pennsylvanien) 
an. Er hatte acht verheiratete Söhne und drei Töchter. Er starb 1773 in 
Whitehall Township.



147

3. Anna, geb. um 1700, verheiratet vor 1721 mit Johannes Krehbiel vom 
Pfrimmerhof, Gemeinde Sippersfeld. Sie lebten ab 1721 im Schlosshof 
Niederrödern.  

4. Christian, geboren um 1710. Heirat vor 1740. Name der Frau nicht 
bekannt. Er hatte sich der amischen Gemeinschaft angeschlossen, lebte 
bis zur Auswanderung 1749 im Mechtersheimerhof. Er war auch Predi-
ger der Gemeinde Essingen. Siehe hierzu den Brief des Johannes Nafzi-
ger, Essingen, an ihn vom Jahre 1789. Er starb im März 1799 in Martin-
dale/Earl Township/ Lancaster County/Pennsylvanien. Vier Söhne sind 
mit Namen und teils Geburtsdaten bekannt.  

B. Familie Jakob Schowalter – Ehefrau Katharina NN (1680-1727), 
Schafbusch 

Kinder: 

Peter, geboren um 1710, verheiratet um 1735 in erster Ehe (Stammbuch 
Seite 13 noch nicht bekannt). Diese Frau starb in den ersten Monaten 
des Jahres 1755. Das geht aus dem Protokollbuch des Weißenburger 
Staffelgerichts hervor. Da klagte ein katholischer Pfarrer gegen ihn und 
die Witwe eines Elias (ohne Namen) auf Bezahlung von Stolgebühren. 
Er wurde abgewiesen, weil er am Begräbnis ja nicht mitgewirkt habe.

Johannes, geboren um 1710/20, ausgewandert nach Pennsylvanien 
1744. War anscheinend ledig und bei den mährischen Brüdergemein-
den als Bibelkolporteur tätig (Stammbuch Seite 129, Nr. 5).  

C. Familie Peter Schowalter, Schafbusch – Beständer schon vor 
1749 bis nach 1768 

Kinder aus seiner ersten Ehe (die Kinder der zweiten Ehe siehe 
Stammbuch):

Peter, geboren um 1735, verheiratet um 1758/60 mit Susanna Schnebele 
im Unterbeiwalderhof bei Hornbach. Er war Leinenweber und starb vor 
1776 (Stammbuch Seite 129, Nr. 7). 

Magdalena, geboren um 1737, verheiratet um 1760 mit Jakob Bieri von 
Obernheim (Kreis Pirmasens, jetzt Südwestpfalz), in Contwig. 

Jakob, geboren 29.9.1738, verzog nach Wallertheim (Stammbuch S. 
129, Nr. 6). In dortigen Pachtverträgen (im Archiv Darmstadt) wird 
Schafbusch als sein Herkunftsort bezeugt (Nachricht von Ulrich Beut-
ler, Hüttenberg). 
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Susanna, geboren um 1740, verheiratet mit Michael von Huben, Schaf-
busch bis vor 1768. 

Christian, geboren vor 1745, 1764 mit Jost Dettweiler von Riedseltz 
nach Pennsylvanien ausgewandert. 

Mit dem Wegzug von Peters Kindern erlosch der Name Schowalter auf 
dem Schafbusch. 

Johannes Schowalter in Erbesbüdesheim und Kirchheim bei 
Grünstadt 

Von ihm lesen wir in einer Urkunde von 1752 (Landesarchiv Speyer A3 
Nr. 451), dass er 1743 vom Geisberg „im Frantzösischen“ nach Erbesbü-
desheim gekommen sei und eine Witwe, eine Tochter des verstorbenen 
Michael Andres, geheiratet habe. Somit sind die 1743 genannten Kin-
der seine Stiefkinder. Zweifellos war Johannes ein Sohn des Geisberger 
Johannes Schowalter. Ob er im Alter mit seiner Frau Barbara Eymann 
bei der Familie seines verstorbenen Sohnes in Dackenheim lebte, ist 
ungewiss. Der dort im Alter von 75 Jahren verstorbene Jakob Schowal-
ter (Stammbuch S. 129, Nr. 10), ein alleinstehender Witwer, kann als 
sein Bruder angesehen werden. Seine Halbgeschwister finden wir im 
Stammbuch. Sein ältester Sohn Johannes kam auf den Haftelhof in der 
Südpfalz. Dieser starb am 17. März 1780 in Rüssingen, 32 Jahre alt, als 
er zu Besuch bei seiner Schwester Margaretha gewesen war. Die Eltern 
waren 1792 noch am Leben, im Jahre 1800 aber nicht mehr (nach Pri-
vatakten der Familie Schowalter, Dackenheim). 

Ergänzungen und Berichtigungen zum Stammbuch (auszugsweise)

Seite 18, Nr. 4 	 Barbara Möllinger ist Witwe von Johannes Krehbiel,  
	 Hemshof

          a1, Nr. 1 	 Christian verstarb am 24.2.1840 in Ingstetten. Seine  
		  Frau ebenda am 4. 4. 1829

Seite 20, a7 	 Statt Kleintalerhof muss es Klingentalerhof bei  
		  Epfenbach heißen

	 a9 	 Christian, geb. 1.3.1819,  heiratete Barbara Müller von  
		  Regendorf. Nach USA.
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	 d 	 Hier fehlen vier Kinder. Darunter Elisabeth, geb.  
		  2.4.1820, verheiratet 1836 mit Johannes Risser, dem  
		  ersten angestellten Prediger in Sembach.

Seite 31, Nr. 3	 Peter gehört nicht hierher. Er ist ein Sohn des  
	 Johannes und somit ein Bruder des Ulrich. Um 1770 
	 heiratete er Barbara Eymann, geb. 1749 Imsweiler. 

  Nr. 8 	 Christian starb am 8. Februar 1856 in Singern.  
	 Verwechselt mit Christian a1

Seite 60, Nr. 5 	 Barbara Schowalter ist am 19. Juni 1862 im  
	 Tafelhof verstorben. Ihr Mann Jakob Hauser ist  
	 Sohn von Jakob Hauser und Magdalena Schowalter 
A IV a2. 	 Ihr Sohn Jakob Hauser,  geb. 19.6.1862, heiratet  
	 Barbara Schowalter, Seite 65 c3

Seite 83, i 1a 	 Edith Schowalter ist 1966 geboren. 

Seite 88, I. Generation 
Christian Schowalter war in erster Ehe mit Anna Lehmann verheiratet. 
Tochter Anna, vermutlich aus dieser Ehe, geboren um 1764, war seit 
etwa 1785 mit Johannes Weber in Katzweiler verheiratet. Ab 1801 lebten 
sie auf dem Naumburgerhof. Tochter Barbara (Seite 89 oben), geboren 
am 10. März 1768, wurde am 18. März 1803 die Ehefrau von Abraham 
Risser aus Friedelsheim in Einöd. 

Seite 97 ff, Stamm D
Hier gibt es zahlreiche Lücken, wozu der Verfasser Ergebnisse ermittelt 
hat, die bei Interesse bei ihm zu erhalten sind. 

Seite 106, I. Generation
Die Mutter der Elisabeth Hirschler wird an anderer Stelle Maria Frick 
genannt, was richtig sein dürfte.

Seite 124, g 
Bei Wilhelm Schowalter fehlt seine zweite Ehe mit Karina Kaltenbach in 
Puchheim. Tochter Diana Heidrun, geboren 7. Mai 1943 in München, 
katholisch, hat sich 1966 mit Günter Erhart, Großhändler in München, 
verheiratet. Sie haben zwei Söhne, Markus und Michael. 
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Fundstücke

Herbert Holly

Pachtgesuche und Pachtverhandlungen amischer 
Mennoniten in den ersten Jahren nach der 
Säkularisation in Bayern
Pachtgesuche, Dokumente zu Pachtverhandlungen und Zeugnisse sind 
interessant, weil sie zu den wenigen Quellen gehören, in denen die 
ersten amischen Mennoniten in Bayern entweder Aussagen über sich 
selbst treffen oder individuell beschrieben werden, wobei nicht selten 
Konflikte zutage treten. 

Die Pachtgesuche beziehen sich teils allgemein auf zur Verfügung stehende 
landwirtschaftliche Pachtobjekte und nicht schon auf ein bestimmtes 
Pachtobjekt. Die Ansuchenden mussten ebenso ihre eigene Eignung dar-
legen wie diejenige ihrer sozialen Gruppe, ohne deren Hilfe sie das Objekt 
nicht hätten bewirtschaften können. Zugleich hatten die Ansuchenden, 
die meist Zuwanderer aus nicht-wittelsbachischen Gebieten waren, 
ihre Eigenschaft als Untertanen des bayerischen Herrschers in voraus-
eilendem Gehorsam anzuerkennen. Christian Oesch aus Ruprechtsau bei 
Straßburg schrieb von München aus etwa 1803 an Kurfürst Maximilian:

„Durchlauchtigster Kurfürst Gnädiger Herr Herr!

Unsere Glaubensgenossen, Wiedertäufer aus unserer Gegend, benach-
richtigten uns von ihrer gnädigsten Aufnahme und huldvollsten Unter-
stützung, die Euer kurfürstlichen Durchlaucht denselben sowohl bey 
pachtweise Überlassung einiger Güter als sonst in reichen Maase zustim-
men ließen und wir wurden dadurch mit einmal von den unwidersteh-
lichsten Gefühle der innigsten Verehrung hingerissen lassen, das wir 
auf der Stelle uns entschlossen, uns unter dem höchsten Schutze dieses 
gnädigsten Landesvaters zu begeben und unsere Kräfte, unseren doch 
so ziemlich bekannten Hang zur Kultur, unserer Industrie in einem 
Staate Spielraum zu geben, wo durch die förderlichsten Gesinnungen 
des erlauchtesten Herrschers unterstützt, demselben vollen Schwung und 
eine reiche Rendite zu erwarten steht.

Dieses und dann noch das öffentliche Aufgeboth in den französischen 
Zeitungen, das uns Aufnahme und Überlassung oder Bebauung einiger 
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Güter in den bayerischen Staaten von Seite Euer kurfürstlichen Durch-
lauchte verheißen hatte, brachte unsere Entschlüsse zur vollen Reife, wir 
verließen daher unsere bisherige Wohnstätte, und sind nach einer mühe-
vollen Reise um so glücklich, uns hier am Throne unseres künftig gnä-
digsten Landesvaters zu befinden.

So werfen wir vor Euer kurfürstlichen Durchlaucht uns nieder, und bit-
ten unterthänigst, uns einige Güter an der Donau, wo sich guter Grund 
und Boden findet, in Pacht gnädigst zu überlassen. Wogegen wir uns 
verbinden, nicht nur eine angemessene Kaution sogleich in klingender 
Münze zu leisten, so mehr auch die allenfalls etwas vernachlässigte Kul-
tur durch unser innigstes Streben und unermüdliches Vorarbeiten in 
volles Aufblühen zu bringen so z. B. gleich mit dem Kleebau, dem Bau 
der Saubohnen, mehr Erbsen, Weizen, Grundbirnen, rothe Rüben und 
vorzüglich mit der Stallfütterung durch unser Beyspiele zu gewiss mehr 
vortheilbarer Nachahmung vorzugehen.

Wir brauchen wohl bei den höchstweisesten Einsichten Euer kurfürst-
lichen Durchlaucht nicht den wesentlichen Nutzen, der dadurch der Kul-
tur, und dem daraus entspringenden Wohlstand des Staates notwendig 
zugehen muß, herzuzählen, so mehr bitten nur diese unsere vorgeschrie-
benen Gründe sowie die für den ganzen Staat daraus entspringenden 
wohltätigen Folgen in gnädigste Erwägung zu ziehen, die durch unsere 
Aufnahme in Zukunft sich noch mehr sichtbar zeigen werden, da noch 
sehr vermögliche Familien unseres Glaubens bald uns nachkommen 
werden, besonders da aber wir von der französischen Regierung wenig 
Unterstützung finden und auch auf uns und unsere Glaubensgenossen 
fast unerschwingliche Lasten von Ausgaben hatten. 

Wir wiederholen unsere unterthänigste Bitte, und empfehlen uns hierzu 
sowie zu all anderweitig ferneren Hulden und Gnade unterthänigst 
gehorsamst. München, den 8. März 1803

Euer kurfürstlichen Durchlaucht unterthänigst gehorsamster  
Christian Oesch et 3 Consorten von Ruprechtsau.“1

Im anhängenden Antwortprotokoll vom gleichen Tag vermerkte die 
zuständige Landesdirektion unter Direktionsrat Freiherr von Stengel 
wichtige Details und Bedingungen: die Namen der drei anderen Bewer-
ber, nämlich Andreas Bircki aus Wartenberg bei Kaiserslautern, Georg 
Grieser aus Bischhofsheim in Baden, Daniel Bachmann aus Altstadt bei 
Homburg; die gewünschte Pachtzeit von neun Jahren; den Wunsch nach 

1	 BayHSTA Kurbayern Landesdirektion v. Bayern i. Klostersachen Nr. 393.
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mehreren hundert Morgen Fläche; das fehlende Kaufinteresse, weil sich 
die Ansuchenden die Möglichkeit offenhalten wollten, wieder in ihre 
Herkunftsgebiete zurückzukehren; die Tatsache, dass ihnen ca. 40 wei-
tere „Wiedertäufer“ mit Einwanderungsinteresse bekannt seien; den 
Wunsch, beieinander liegende Güter zu pachten, um eine Gemeinde zu 
bilden; die Bereitschaft, für einander zu bürgen; die Weigerung, Wehr-
dienst zu leisten.

Parallel dazu bewarb sich Daniel Unzicker aus dem Raum Zweibrücken, 
Pfalz, von München aus um die Schwaigen Häusern und Straßberg des 
aufgelassenen Klosters Benediktbeuern2. In seinem Gesuch äußerte 
Unzicker klare Vorstellungen:

„Da kein Käufer für die Güter gefunden wurde, will ich mich als Pächter 
darstellen, wünsche aber, das die folgenden Konditionen realisiert wer-
den: Pachtzeit nicht unter 10 Jahren; 20–24 Klafter Holz aus dem Klos-
terwald; Bauholz ist gratis für den Pächter; keine Pflicht der Pflugsteuer; 
Stundung der Kaution; das Vieh, das vorhanden, soll dem Pächter nach 
Schätzung überlassen werden, auch soll das Abzahlen darüber, über die 
gesamte Pachtzeit erfolgen können. Daher bitte ich untertänigst die Lan-
desdirektion, mir möglich bald Bescheid zu geben und mir die Schwaigen 
nach diesen Bedingungen in die Pacht zu überlassen. Gezeichnet: Daniel 
Unzicker gewesener Bauer vom Königreicherhof im Zweibrückischen  30. 
Juli 1803.“3

Unzicker erhielt die Schwaigen am 9. August 1803 für 18 Jahre zur 
Pacht. Allerdings pachtete er fast gleichzeitig (31. Oktober 1803) für 
die gleiche Pachtdauer das Gut des Klosters Polling mit den Schwai-
gen Rothsee, Haarsee und Gossenhofen. Kurfürst Maximilian und Graf 
Montgelas unterzeichneten diesbezüglich eigens ein Schreiben, wonach 
Wiedertäufer als Pächter der Pollinger Güter bevorzugt werden sollten. 
Es ist unklar, welche wirtschaftlichen Überlegungen genau hinter dem 
Vorgehen Unzickers standen, der womöglich Milchwirtschaft im grö-
ßeren Stil betreiben oder einfach anderen Amischen die Ansiedelung 
ermöglichen wollte. In Häusern und Straßberg setzte Unzicker jeden-
falls seinen Schwager Jakob Holly aus Heiligenmoschel, Pfalz, als Unter-
pächter ein. Nachdem sich der zuständige Administrator der Landesdi-
rektion für Klostersachen über die Unterverpachtung beschwert hatte, 

2	 Zu Daniel Unzicker vgl. Holly, Herbert: Daniel Unzicker. Warum ein amischer Bauer 
vom Elsass nach Bayern kam, dort aber sein Glück nicht fand, in: Mennonitische 
Geschichtsblätter 2017, S. 117-126.

3	 STAM Mennoniten in Bayern Nr. 26.
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konnten Unzicker und Holly das Problem zunächst durch persönliche 
Vorsprache in München klären. Allerdings brachte Unzicker das gute 
Vieh mitsamt Futtervorräten von den Benediktbeuerner Schwaigen 
nach Polling und hinterließ nur Restbestände. Holly zog deswegen 
Anfang 1804 in die Pfalz zurück. Auch in Polling setzte Unzicker ami-
sche Verwandte als Unterpächter in den zum Gut gehörenden Schwai-
gen ein.4 Vielleicht unter dem Eindruck dieser in Bayern vermutlich 
nicht üblichen Praktiken verkaufte die Landesdirektion 1805 Polling 
und kündigte den Pachtvertrag vorzeitig. Unzicker richtete am 6. Januar 
1805 eine Forderung auf Fortsetzung der Pachtzeit bis zur Vollendung 
der 18 Jahre.5 Rhetorik („Ein unglücklicher Genius bewog mich ...“) und 
Wortschatz („bona fide, sub fide publica, salvo jure quocunque“ ) des 
Schreibens stammen eindeutig von einem Juristen. Unzicker ließ aus-
richten, er habe sein Eigentum links des Rheins zum Zwecke der Über-
siedlung verkauft und in Polling rund 10.000 fl investiert. 1806 kaufte 
Daniel Unzicker sich eine eigene Schwaige in Abtsried.

Daniel Unzickers Verhalten erzeugte Probleme für andere amische 
Ansuchende: Die Vettern Johannes und Christian Bircki bewarben sich 
am 6. September 1803 um das Klostergut Steingaden.6 Sie boten an, das 
250 ha große Gut ab 1804 auf 18 Jahre für 1.500 fl/a zu pachten und vor-
handenes Vieh, Gerätschaften, Getreide, Heu sowie Stroh für in Raten 
zu zahlende 1.500 fl zu übernehmen. Im November 1803 informierte 
Syndikus Steiner den Kurfürsten über ein Angebot der örtlichen Unter-
tanen, die das Gut für ungefähr 1.600 fl ersteigern wollten.7 Auch wies 
Steiner am 17. Februar 1804 auf die bisherigen Probleme mit „Wieder-
täufern“ hin, nämlich, „daß mehrere Wiedertäufer nach geschlossenem 
Pachtvertrag der Klosterökonomie sogleich Vieh und Vorräte verkauft 
und somit die Realitäten vernachlässigt haben. Da hier in Steingaden 
ebenfalls Vieh und Vorräte übernommen werden sollen, ist von Seite der 
Pächter nicht die mindeste Sicherheit gegeben, bei einer so beträchtlichen 
Landwirtschaft“.8 Die Landesdirektion in München antwortete am 3. 
April 1804, die zuständige höhere Stelle werde den Pachtvertrag nicht 
ratifizieren, weil man schlechte Erfahrungen mit den „Wiedertäufern“ 
gemacht habe, namentlich weil sie zum Schaden der Liegenschaften 

4	  BayHStA, Ld von Bayern in Klostersachen, vorläufige Nummer 1213.
5	  STAM Mennoniten Nr.38
6	  BayHSTA Lokalkommision Steingaden 14
7	  BayHSTA MF 20898
8	  BayHSTA Lokalkommision Steingaden 14
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Vieh und Vorräte verkaufen und dafür nur nicht abgesicherte Raten-
zahlungen in Aussicht stellen würden. Dazu verwendete die Landes-
kommission genau den gleichen Wortlaut wie Syndikus Steiner. 

Die Bircki-Familien mussten von Steingaden abziehen und vier Wochen 
in einem Gasthof in Polling leben. Vom 12. bis 14. April 1804 verhandelte 
Johannes Bircki mit dem Rentamt über die Auflösung des Pachtvertra-
ges.9 Der zuständige Beamte schilderte Johannes als kontrolliert: „[...] 
und kein loses Wort kam über seine Lippen“. Es war die Rede von einer 
Ersatzpacht des Gutes Schwaigwall bei Rottenbuch. Am 28. April 1804 
schrieb man aus München, die Bircki-Familie könne bleiben, wenn sie 
sich mäßig und ordentlich betrage. Auch waren andere amische Fami-
lien – vertreten von Friedrich Hage – anzuhören, an die Johannes Bircki 
Teile des Guts Steingaden unterverpachtet hatte. Im Juli 1804 stimmten 
diese Familien zu, zusammen mit den Bircki abzuziehen.

Andere amische Einwanderer hatten offenkundig Anpassungsschwie-
rigkeiten. Johannes und Christian Güngerich vom Hof Trages, Hessen, 
pachteten etwa seit ca. 180410 das 140 ha große Gut der Deutschordens-
kommende Blumenthal. Der äußerst detaillierte Pachtvertrag wurde 
erst am 21. Juli 1805 mit Erzherzog Anton Viktor von Österreich, Meis-
ter des Deutschordens, auf zwölf Jahre geschlossen.11 Jedoch beendete 
Christian Güngerich die Pacht in Blumenthal schon 1807 und bewarb 
sich im gleichen Jahr um das Gut Mischenried bei Starnberg, wo er aber 
keinen Zuschlag bekam. 1808 schloss er mit der Familie von Bachmaier 
in Feldkirchen bei München einen Pachtvertrag für das 330 ha große 
Gut Oberndorf auf 18 Jahre. Auch hier löste er die Pacht schon 1809 
wieder auf und zog auf das Graf von Drechsel’sche Gut Wolfersdorf. 
Hier lebte er bis zu seinem Tod 1831.

Die Pachtverhandlungen der Landeskommission in Klostersachen mit 
Joseph Stalter bezüglich der Schwaige Kerschlach (Kloster Andechs) 
zeigen, dass es auch zu massiven Missverständnissen kommen konnte. 
Die eigentlichen Verhandlungen wurden am 8. September 1803 proto-
kolliert (800 fl/a, 18 Jahre) und vom Kurfürsten am 18. November 1803 
ratifiziert. Jedoch erklärte Stalter am 6. Dezember 1803, „daß er bisher in 
den Irrungen gewesen sei, daß die Weiher, die Holzwiesen, die Viehweide 
mit in der Pacht inbegriffen sind. Da er aber im Nachhinein erfahren 

9	  BayHSTA Landesdirektion v. Bayern i. Klostersachen vorl. NR. 4359
10	  BayHSTA Deutscher Orden Kommende Blumenthal Amtsbücher u. Akten 301
11	  Fugger-Archiv Dillingen Nr: FA 44.1.1 d
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habe, daß die Weiher zum kurfürstlichen Hofmeisteramt, die Holzwiesen 
zur Forstregie und die Viehweide zur Nutzung der ganzen Gemeinde vor-
zuhalten seien [...]“. Stalter bot an, unter diesen Umständen 400 fl/a, also 
nur die Hälfte des ursprünglichen Pachtgeldes zu bezahlen, wenn man 
ihn denn als Pächter halten wolle.12

Christian Nafziger richtete 1814 an den König ein Ansuchen auf Pacht 
oder Kauf, wobei er auf die außergewöhnlich enge Beziehung seines 
Schwiegervaters Heinrich Stalter zum König verwies, die noch in die 
Zweibrückener Zeit des Königs zurückreichte: 

„Durchlauchstigster, großmächstigster König, allergnädister König und 
Herr!

Euer königliche Majestät geruhten meinem Schwiegervater Heinrich 
Stalter auf dem Kirschbacherhofe in Zweibrücken den allerhuldvollsten 
Trost zu geben, seinen Kindern durch allergnädigste Zuwendung irgend 
eines Hofkaufs oder Pachtes zu helfen. Mit Maria Stalter verehelicht werfe 
ich mich daher mit der flehenstlichen Bitte zu allerhöchstlichen Füßen. 
Euer königliche Majestät geruhen mir durch […] oder pachtweise Unter-
trauung eines ländlichen Anwesens allergnädigste […] zu gewähren, da 
mein Dienstherr Herr Baron von Gohren kgl. Obermarschall ein Zeugnis 
nicht versagen wird. Zu höchster Unterwürfigkeit erstrebe ich

Euere königliche Majestät

                                                               München am 5. September 1814 
                                           all unterthänigster und übergehorsamster 
                                                                                              Christian Nafziger“. 

„Beilage zur gegenwärtigen Bittschrift

Da dem äußerem Vernehmen nach die Pachtgüter verkauft oder auf ’s 
neue wieder verpachtet werden sollen und ich die Ökonomie zu führen 
und selber vorzustehen kundig bin, so werfe ich mich Euerer königli-
chen Majestät allunterthänigst zu Füßen mit der flehensten Bitte, auch 
mir ein Pachtgut zum Beispiel Fürstenried, Schönbrunn ff. allergnädigst 
anzuvertrauen.

Ich werde gemäß als ein rechtsschaffender, fleißiger Unterhan das mir 
anvertraute Gut im guten Stande erhalten, meine Pacht zu bestimmter 
Zeit entrichten und mich würdig machen, Euer königlichen Majestät all-

12	  BayHSTA Ld. v. B. In Klostersachen vorl. Nr. 869.
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gnädigster Erwartung und allerhöchstem Willensneigung allerdings ent-
sprechen. In tiefster Unterthänigkeit erstrebe ich

Euerer königlichen Majestät! 
Allerunterthänigst Ihr gehorsamster 
Christian Nafziger“.

Nafzigers Strategie, auf persönliche Beziehungen zu verweisen, war 
nicht erfolgreich. Am 4. Oktober 1814 antwortete man Nafziger, „daß 
Verkäufe oder Verpachtungen von Staatsrealitäten nicht anders als im 
öffentlichen Versteigerungswege geschehen. Er hat sich zu melden und mit 
anderen Liebhabern zu konkurieren, was dem selben ohnehin freisteht“. 13     

Zuletzt will ich noch auf ein positives Zeugnis über einen amischen 
Pächter verweisen. Im Dachauer Land lebte die Familie des Nikolaus 
Augustin aus Hohenwarth bei Straßburg seit ca. 1820 als Pächter des 
Schloßgutes Pellheim. Die Pacht wurde 1841 vom Eigentümer Graf 
von Spreti wegen Eigenbedarf gekündigt. Augustin konnte einen Hof 
in Kirchdorf a. d. Amper mit 160 Tagwerk kaufen. Zur Vorstellung in 
der neuen Gemeinde stellte Graf von Spreti am 10. März 1841 ein Zeug-
nis aus. Spreti verwies auf „vollste Zufriedenheit“ mit dem Pächter, der 
„nur deshalb entlassen wird, weil ich die Ökonomie Pellheim als Vorwerk 
zu meiner hiesigen Ökonomie bedarf. Pächter Augustin ist als ein sehr 
einsichtsvoller, thätiger, redlicher und friedliebender Mann bestens zu 
empfehlen, seine Wirtschaftsweise hat sich durch ihren glücklichen Erfolg 
jedesmal erprobt und verdient, als eine Musterwirtschaft bezeichnet zu 
werden“.14	

Herbert Holly beschäftigt sich seit über 45 Jahren mit der Erforschung seiner 
amisch-mennonitischen Familiengeschichte. Seit ca. 25 Jahren sammelt er  

Dokumente über die bayerischen amisch-mennonitischen Familien aus den 
verschiedenen Archiven.

13	  BayHSTA MF 493.
14	  STAM Briefprtokoll  Moosburg S- Film 4364 - 68.
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Historische Ausstellung

Antje Brons und ihr Jahrhundert
So lautet der Titel der aktuellen Ausstellung in der Emder Johannes a 
Lasco Bibliothek, in der das Leben und Wirken der Mennonitin und kir-
chenhistorischen Schriftstellerin Antje Brons, geb. Cremer ten Doorn-
kaat (1810–1902) thematisiert wird. Dabei wird aber zugleich auch der 
damalige historische, politische und ökonomische Kontext bedacht, in 
dem die Biographie dieser in vielerlei Hinsicht außergewöhnlichen Frau 
zu verorten ist. 

Anfang Januar 1891 verfasste sie einen Text, mit dem sie das 19. Jahr-
hundert noch einmal Revue passieren lässt. Sie skizziert darin die gro-
ßen und umwälzenden Veränderungen, die es in diesem Jahrhundert 
gegeben hat, und vergleicht die Zeit ihrer Kindheit und Jugend mit der 
damals gerade gegenwärtigen. Die politischen Erneuerungen, der tech-
nische Fortschritt, der große wirtschaftliche Aufschwung des Indus-
triezeitalters, die verbesserte Infrastruktur, die neuen Erkenntnisse in 
der Medizin und in anderen wissenschaftlichen Disziplinen machten 
großen Eindruck auf sie. Die Art und Weise, in der sie diesen Wandel 
beschreibt, zeigt zugleich aber auch, in welchem Maße sie die Dinge um 
sich herum erfasst und wahrgenommen hat. 

Ihre ersten Lebensjahre verbrachte Antje Brons im Hause ihres Onkels 
Sicco Doeden Cremer (1776–1864) am Norder Marktplatz, ihre Schul-
zeit in der lutherischen Volksschule Nordens. Viel mehr als Lesen, 
Schreiben, Rechnen wurde nicht unterrichtet, abgesehen vom lutheri-
schen Katechismusunterricht. Da war dann die Rede von Christus als 
Weltenrichter am Jüngsten Tag, eine Thematik, die die Grundschülerin 
auch außerhalb der Klassenräume beschäftigte. Als sie eine Magd bei 
ihren Botengängen durch Norden begleitete, sah sie in einem Wohn-
haus eine bildliche Ausgestaltung dessen, was ihr in der Schule ver-
mittelt worden war. Dort hingen zwei Darstellungen, in der einen war 
der Teufel mit Hörnern und Pferdefuß zu sehen, der gerade dabei war, 
Gerichtete mit einer Gabel in den Höllenschlund zu werfen. In der 
anderen Illustration dagegen eine kleine Gruppe von Seligen, die unbe-
eindruckt davon und einmütig ein Hallelujah sangen. Abends im Bett 
weinte sie und konnte nicht einschlafen. Als sie nach dem Grund gefragt 
wurde, stellte sich heraus, dass nicht etwa die Darstellung des Teufels, 
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die sie am Nachmittag gesehen hatte, ihr Probleme bereitete, sondern 
vielmehr die Darstellung der Frommen, die das Leid der Gerichteten 
zu ignorieren schienen. Nein, in einen solchen Himmel wollte sie nicht! 
Diese kleine Erinnerung an ihre frühen Jahre ließ die Verfasserin in das 
Vorwort ihrer Täufergeschichte von 1884 einfließen, um ihre Probleme 
mit dem apostolischen Glaubensbekenntnis in ihrer Jugend zu erläu-
tern (vgl. Antje Brons: Ursprung, Entwicklung und Schicksale der alt-
evangelischen Taufgesinnten oder Mennoniten in kurzen Zügen über-
sichtlich dargestellt, Norden 1884, S. VI). Gleichzeitig malte sie, wohl 
eher ungewollt, ein Charakterbild ihrer eigenen Person, die offensicht-
lich von Kindesbeinen an sehr empathiefähig war und nicht gleichgültig 
das Geschick ihrer Mitmenschen hinnahm. Prägend war für sie auch 
die Sicht der Bevölkerung auf die kleine mennonitische Gemeinschaft 
in Norden. Mennoniten wurden in Ostfriesland schon im 16. Jahrhun-
dert geduldet, ohne aber wirklich geachtet und akzeptiert zu werden. 
Sie lebten zwar unbehelligt, bewegten sich aber am Rande der Gesell-
schaft. Öffentliche Ämter konnten sie nicht bekleiden. Ihre Gottes-
dienste hatten in Norden lange in einem scheunenartigen Gebäude, das 
versteckt hinter Häusern auf der Westseite des Marktplatzes gelegen 
hatte, stattfinden müssen. Als dann jedoch das seinerzeit herrschaftli-
che und wohl schönste Gebäude am Norder Marktplatz, das der gro-
ßen lutherischen Ludgerikirche gegenüberstand, zum Kauf angeboten 
wurde, erwarb es der Großvater Doede Lübberts Cremer, um es an die 
Mennonitengemeinde zu verkaufen. Damit wurde die mennonitische 
Gemeinde zumindest topographisch in die Mitte des städtischen Lebens 
katapultiert. Wäre von Anfang an deutlich gewesen, dass hier ein neues 
Kirchengebäude entstehen sollte, hätte es sicherlich Versuche gegeben, 
diese Entwicklung zu verhindern. Doch trotz aller Bemühungen sei-
tens der Mennoniten, sich zu integrieren, blieb es bei einer eher ableh-
nenden Haltung, die Antje Brons selbst als Kind zu spüren bekam. Sie 
wurde auf dem Schulhof ausgegrenzt und aufgrund der Zugehörigkeit 
ihrer Familie zur Mennonitengemeinde verspottet. Der Halbwaise, ihre 
Mutter war im Kindbett verstorben, fehlte eine Ansprechperson. Trost 
fand sie in der großen Bibliothek ihres Onkels und zugleich Lektüre, die 
ihr ganz praktisch bei der Bewältigung ihrer Probleme half. Sie blätterte 
im Märtyrerspiegel von Thieleman Jans van Braght und lernte so in der 
eigenen schwierigen Situation das große bluterkaufte Vermächtnis ihrer 
Vorfahren, wie sie es selbst immer bezeichnete, kennen und schätzen. 
Sie lernte Zitate auswendig und verteidigte sich damit erfolgreich bei 
Anfeindungen. Durch diese Bibliothek erfuhr sie, dass es eine Weltge-
schichte, eine Geographie und eine Völkerkunde gab. 
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Als junge Frau lernte sie schließlich Werke von Friedrich Schiller sowie Tied-
ges Urania kennen. Psychologische und pädagogische Literatur fesselte sie im 
besonderen Maße. Sie bildete sich autodidaktisch fort. In ihren ersten Ehe-
jahren in Emden mit Ysaac Brons (1802-1886), der ebenso wie sie aus einer 
mennonitischen Familie stammte, begegneten ihr erneut konfessionelle Vor-
behalte. Ihrem Mann wurde trotz erfolgter Wahl der Zugang zur Ständever-
sammlung im hannoverschen Königreich nicht zugestanden. Ebenso wurde 
ihm der Zugang zur Provinzialständeversammlung in Aurich verwehrt. Die-
ser Umstand führte zu einer deutlichen Politisierung beider Eheleute. Als aber 
1848 Mennoniten, wie Ysaac Brons und Carl Emanuel Groß (1800-1873), 
als Vertreter Ostfrieslands in die Frankfurter Nationalversammlung entsandt 
werden konnten und durch den Grundrechtekatalog von 1848 die Gleich-
heit aller Menschen vor dem Gesetz und die Glaubens- und Gewissensfrei-
heit gesetzlich verankert werden sollten, schien eine neue Zeit anzubrechen. 
Die kirchliche Schulaufsicht wich einer staatlichen und es wurde sogar Privat-
personen die Möglichkeit eröffnet, Schulen zu errichten. Antje Brons muss 
diese Zeit als äußerst inspirierend empfunden haben, was nicht zuletzt der 
Briefwechsel zwischen ihr und ihrem Ehemann deutlich werden lässt. Sie las 
täglich aktuelle Zeitungen im Konversationshaus und beobachtete die Ent-
wicklungen. Ihren Mann versuchte sie bei seiner Abgeordnetentätigkeit auch 
inhaltlich zu unterstützen. 

Während in Frankfurt über die Einheit Deutschlands diskutiert wurde, 
erkannte sie die Zeichen der Zeit und gründete mit Unterstützung ihres 
Schwagers Dr. Michael Prestel (1809-1880) in Emden eine Höhere Töch-
terschule. Der Kampf gegen Intrigen und Halsstarrigkeit vieler Emder 
war ihr die Sache wert. Sie hatte sich als Mutter von elf Kindern ohnehin 
schon lange mit Erziehungsfragen beschäftigt und hatte das Beste, was 
es an Literatur dazu gab, gelesen. Sie gelangte dabei zu einer Einsicht, 
mit der sie ihrer Zeit schon weit voraus war, man sollte „sich viel weni-
ger bemühen, die Kinder zu erziehen, als von ihnen zu lernen, denn sie 
fühlen oft viel besser das Wahre in den Verhältnissen heraus.“ (Antje 
Brons: Gedanken und Winke über die Frage, wie wir das Wohl unse-
rer Kinder fördern können, Kaiserslautern 1892, S. 5). Doch zugleich 
war sie auch der Meinung, Kinder, so gut es geht, in ihrer Entwicklung 
zu fördern. Nicht zuletzt aufgrund eigener Erfahrungen im frühkindli-
chen Alter widmete sie sich auch der Kinderfrüherziehung und konnte 
mit Hilfe der Maatschappij tot Nut van ´t Algemeen einen Kindergarten 
gründen, der dem methodischen Ansatz von Friedrich Fröbel (1782-
1852) folgte. Bis dahin hatte es nur Kinderbewahranstalten und Spiel-
kreise älterer Damen für Kinder im Vorschulalter gegeben. Antje Brons 
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war später das einzige weibliche Mitglied des Mennonitischen Erzie-
hungsvereins, trug wesentlich zur Entstehung der Comenius-Gesell-
schaft zur Pflege der Wissenschaft und der Volksbildung bei und war 
u. a. beteiligt an der Errichtung eines Kindergärtnerinnenseminars in 
Emden, um damit auch jungen Frauen die Möglichkeit zu geben, „sich 
selbstständig durchs Leben zu schlagen“ (Brons: Ursprung,EMD, Re IV, 
Nr. 03610, Bl. 32). Bereits Anfang der 60er Jahre des 19. Jahrhunderts 
erschienen ihre ersten Werke in Druck. Mit ihrem Sohn Sicco Theodor 
veröffentlichte sie 1861 das Büchlein „Stimmen aus der Reformations-
zeit“. Etwa zehn Jahre später erschien ihr „Laienevangelium“. 

Nachdem Ludwig Keller in Münster angefangen hatte, sich mit Aspek-
ten der Täuferforschung zu beschäftigen, erarbeitete Antje Brons eine 
Geschichte des Täufertums, und zwar zunächst für ihre Kinder und 
Enkel, wie sie im Vorwort ihres Buches versichert. Es handle sich dabei 
um das Werk einer Großmutter in Mußestunden (Vgl. Brons: Ursprung, 
S. XII). Tatsächlich entstand es in den Mittagspausen. Wenn andere sich 
hinlegten und kurz ruhten, war es für sie entspannend, an ihrem Buch 
zu arbeiten. Sie wollte ein Denkmal für ihre Kinder schaffen und ihnen 
das große Erbe der Reformationszeit nahebringen, das für sie aus einem 
völlig undogmatischen Glauben bestand. Das Buch wurde dann jedoch 
mehrfach aufgelegt und fand weite Verbreitung und auch Anerkennung. 
Am Ende brachte sie den geschichtsvergessenen Mennoniten ihre eigene 
Vergangenheit wieder nahe. Die Rückbesinnung auf die gemeinsame 
Geschichte näherte die verstreuten Mennonitengemeinden einander an. 
Die 1886 in Berlin gegründete Vereinigung der Deutschen Mennoniten-
gemeinden, zu der auch Antje Brons beigetragen hat, stärkte am Ende 
die Position der bis dahin nicht als religiöse Gemeinschaft anerkannten 
Mennoniten. Sie tauschte sich mit ihren Zeitgenossen, insbesondere aber 
mit vielen Vertretern des Täufertums weltweit aus. Hunderte von Briefen 
ihrer Korrespondenz sind bis heute überliefert und finden sich größten-
teils in Archiven. Sie wurde zu einer der führenden Stimmen des menno-
nitischen Täufertums im 19. Jahrhundert. In ihrem 1895 veröffentlichten 
Buch „Skizzen aus Palästina“ ordnete sie das Täufertum selbstbewusst als 
den dritten Strom der Reformation ein (vgl. Antje Brons: Skizzen und 
Bilder aus Palästina kurz vor und nach unserer Zeitrechnung und aus 
der Geschichte des Christentums, Emden und Borkum, 1895, S. 390). 
Daneben war sie bemüht die Erinnerung an ihren verstorbenen Ehe-
mann wachzuhalten. Noch im Jahre 1900 veröffentlichte sie mit 90 Jah-
ren eine kleine Biographie über den mennonitischen Abgeordneten der 
Frankfurter Nationalversammlung aus Emden. Ihr Ziel war zeitlebens die 
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Anerkennung der mennonitischen Glaubensgemeinschaft. Zu ihren Leb-
zeiten ist es dazu nicht mehr gekommen. Erst nach dem Ersten Weltkrieg 
wurden die Mennoniten als religiöse Gemeinschaft anerkannt. Dennoch 
hatte Antje Brons einen großen Anteil an dieser Entwicklung. Sie hat auf 
ihre Weise fortgeführt, was ihrem Großvater schon Ende des 18. Jahr-
hunderts ein großes Anliegen war, die Integration der Mennoniten in die 
bürgerliche Gesellschaft und ihre Gleichberechtigung. 

Die Ausstellung widmet sich ihrem Leben und ihrem Jahrhundert. Aus-
gestellt werden viele Stücke aus dem persönlichen Nachlass von Antje 
Brons. Dass das möglich ist, ist sowohl ihren eigenen über ganz Deutsch-
land verstreut lebenden Nachkommen als auch denen der damals ver-
wandtschaftlich verbundenen Familien ten Doornkaat Koolman, van 
Hülst und Cremer zu danken. Zu den besonderen und sehr geschichts-
trächtigen Exponaten gehören, um ein paar der Leihgaben zu nennen, 
die Fahne mit dem ostfriesischen Wappen, die 1848/1849 in der Frank-
furter Paulskirche hing, sowie ein kleiner Lehnsessel, auf dem Friedrich 
der Große saß, als er 1751 auf einem Schiff über die Emsmündung fuhr. 
Einblicke in die Zeit von Antje Brons werden gegeben, indem Wohn-
räume bzw. wichtige Orte nachgestaltet wurden, wie z.B. ihr Gartenhaus 
oder auch der große Saal und das Damenzimmer im Haus der Familie 
Brons am Alten Markt in Emden. Mit Hilfe eines Audioguides können 
Informationen über das 19. Jahrhundert abgerufen werden, die aus der 
Feder von Antje Brons stammen, so dass zu den Sachinformationen in 
der Ausstellung immer wieder auch Ausführungen einer Augenzeugin 
zu hören sind. Nicht zuletzt vermitteln Bildschirmpräsentationen Ein-
blicke in die Emder Lebensverhältnisse des 19. Jahrhunderts. 

Antje Brons ist nicht nur eine Person, die kirchenhistorische Bedeutung 
hat, sondern ist aufgrund ihrer Bedeutung in der Region schon seit eini-
gen Jahren Protagonistin des Frauenortes Emden. Informationen dazu 
finden sich auf der Internetseite der Stadt Emden: frauenORT Emden: 
Stadt Emden. Die Ausstellung wird noch bis zum 17. Dezember in der 
Emder Johannes a Lasco Bibliothek gezeigt. Wer einen Besuch plant, 
sollte die Hinweise auf der Homepage www.jalb.de beachten.                                                                                                           

Klaas-Dieter Voß, Dr. phil., Studium der Evangelischen Theologie in Wuppertal, 
Hamburg und Göttingen. Promotion mit einer Arbeit über das Emder Religions-

gespräch von 1578 an der Carl von Ossietzky Universität in Oldenburg. Seit 
2000 wissenschaftlicher Mitarbeiter der Johannes a Lasco Bibliothek in Emden 

und Lehrbeauftragter am INstitut für Evangelische Theologie und Religionspäd-
agogik der Carl von Ossietzky Universität in Oldenburg.
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Eine lebendige Begegnung am Todestag
Sie haben es brav ausgehalten und keinen Mucks von sich gegeben. Nun 
sind die Reden gehalten und auch die letzten Töne des Gesangstrios ver-
stummt, das mit den ausgewählten Stücken, wie drei Romanzen von 
Clara Schumann, das 19. Jahrhundert musikalisch erklingen ließ. An die-
sem Sonntagmittag, am 2. April 2023, ist die Ausstellung eröffnet und die 
fünf Kinder gehen neben der Schar der etwa 150 Gäste aus Nah und Fern 
auf Entdeckungsreise.  Und schnell werden sie fündig: „Mensch, das kenn 
ich, das steht doch bei Oma und Opa“ schallt es durch die immer wieder 
beeindruckenden Räume der Johannes a Lasco Bibliothek in Emden.

Ölgemälde, Silber, Möbel, Fotografien, Porzellan, Handschriften, Archi-
valien, Drucke und vieles mehr aus dem 19. Jahrhundert erwarten den 
Besucher der Ausstellung „Antje Brons und ihr Jahrhundert“. Fehlen 
dürfen in einer Bibliothek natürlich nicht besondere, historische Bücher 
zur Täufergeschichte. Vermutlich zum ersten Mal sind Drucke von 
Ucke Walles aus dem 17. Jahrhundert, einem berühmten Vorfahren, als 
Leihgabe der Universität Amsterdam zu sehen.

Die Fülle der vielen Leihgaben überrascht, die neben all den Jahrzehnten 
auch zwei Weltkriege überstanden haben.  Sie sind in mühevoller, jahre-
langer Recherche des Kurators, Dr. Klaas-Dieter Voß, in ganz Deutsch-
land entdeckt und nach Emden gebracht worden. Dass nachfolgende 
Generationen der verschiedenen familiären Zweige offenbar voller Ehr-
furcht den Nachlass in beispielhafter Weise gehütet haben, spricht für 
sich. Dafür hat Antje Brons neben anderen den Grundstock gelegt. 

Im ersten Stock der Bibliothek wird der Besucher in einer Kulisse des 
Teehauses der Familie empfangen. Dieser Ort war eine Oase der Besin-
nung, aber auch der Geselligkeit; für Antje Brons war es zudem ein 
Rückzugsort. Hier, mit Blick auf ein sanft vorbeiziehendes Gewässer, 
hat sie mit ihrer feinen Federschrift die wesentlichen Bücher verfasst, 
die sie als historische Schriftstellerin bekannt machten. Ihr bedeutendes 
Werk von 1884 über die Geschichte des Täufertums in mehreren Auf-
lagen und andere publizierte Arbeiten liegen nun in den Vitrinen und 
zeugen von der großen Schaffenskraft dieser Frau.  Dies alles hat sie 
„von Frauenhand“ – so der Urhebervermerk mancher Bücher – neben 
einem großen Haushalt und sozialen wie gesellschaftlichen Aufgaben 
geleistet.  Sie selbst hat ihre Studien als „Mußestunden einer Großmut-
ter“ bezeichnet. In der Tat beginnt sie erst mit gut fünfzig Jahren, ihr 
Schrifttum zu publizieren. Aber ebenso verdeutlicht diese Aussage, wie 
sie ihre eigene Gewichtung vornahm und dies auch lebte: Die Erzie-



164

hung der eigenen Kinder, der Aufbau von Bildungschancen für Mäd-
chen bis hin zur persönlichen Betreuung der Enkel bei der weiterfüh-
renden Schullaufbahn prägten ihr Leben ebenso wie ihre wissenschaft-
liche und publizierende Aufgabe als Mennonitin mit hohem ethischem 
Anspruch. Die hierfür nötige Kraft schöpfte sie nach eigenen Aussagen 
aus der Lektüre biblischer wie philosophischer Schriften.

Darüber hinaus dokumentiert die Ausstellung die politische und wirt-
schaftliche Entwicklung des 19. Jahrhunderts, die Antje Brons in ihren 
Lebenserinnerungen oder noch vorhandenen Briefen beschreibt und 
bewertet. Ihre eigene Herkunftsfamilie aus Norden trug dazu in Ost-
friesland ebenso bei wie ihr Ehemann, Ysaac Brons, als erfolgreicher 
Kaufmann und Reeder. Hierfür steht zum Beispiel die ausgestellte 
Fahne, die vor 175 Jahren in der Nationalversammlung in Frankfurt 
die Paulskirche schmückte; von den drei ostfriesischen Abgeordneten 
waren zwei Mennoniten: Ysaac Brons und Carl Emanuel Groß. Antje 
Brons verfolgte die Berichte über die Debatten täglich in den Zeitungen 
und besuchte das erste deutsche Parlament gegen Ende in unruhigen 
Zeiten. Aber wie in allem ihrem Tun hinterfragte sie Geschehnisse, bil-
dete sich eine eigene Meinung und stellte diese vor den Hintergrund der 
religiösen Verantwortung in der Gesellschaft.

Die fünf Alturgroßenkel haben nun alle Räume und Stockwerke der Aus-
stellung erobert und staunen nicht schlecht, als sie auf einem Bildschirm 
ihre sprechende Vorfahrin erleben, die sie nur von Ölgemälden mit Spit-
zenhäubchen und vielleicht Fotografien kennen. Nun, am 2. April - ihrem 
Todestag 1902 - ist sie lebendig.  Dank modernster Technik nimmt Antje 
Brons den Besucher mit in ihre Welt. Allein schon dies zusammen mit 
den vielen Exponaten zeigt, dass diese Frau immer noch präsent ist und 
den Menschen etwas zu sagen hat. So wird jeder Besucher der Ausstellung 
nicht nur informiert über das Leben und Wirken einer besonderen Frau 
in ihrem Jahrhundert, sondern entwickelt zudem ein Gefühl dafür, was 
Antje Brons als Mensch und Mennonitin auszeichnete.  

Die Ausstellung dürfte in ihrer Komplexität einmalig sein und wird sich 
in dieser Form sicher nicht so bald wiederholen lassen. Zu sehen und zu 
erleben ist all dies noch bis zum 17. Dezember in der Johannes a Lasco 
Bibliothek in Emden, Kirchstraße 22.

Katja Beisser-Apetz ist Kirchenratsvorsitzende der Mennonitengemeinde zu 
Emden und hat neun Jahre im Vorstand der Vereinigung Deutscher  

Mennonitengemeinden mitgearbeitet. Sie veröffentlichte 2011 die Biographie 
„Das weiße Blatt“ zu Antje Brons.
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Von neuen Büchern

Henning P. Jürgens und Christian Volkmar Witt (Hg.): An den Rand 
gedrängt – den Rand gewählt. Marginalisierungsstrategien in der 
Frühen Neuzeit. Evangelische Verlagsanstalt, Leucorea-Studien zur 
Geschichte der Reformation und der Lutherischen Orthodoxie, 41, 
Leipzig 2021, 300 S., ISBN 978-3-374-06816-6.

Die Untersuchung von sozialen Beziehungen, intellektuellen und reli-
giösen Diskursen, Kommunikations- und Gruppenbildungsprozessen 
anhand von räumlich konnotierten begrifflichen Oppositionen wie nah 
und fern, zentral und marginal, anwesend und abwesend, öffentlich und 
klandestin spielt in der Kultur- und Geschichtswissenschaft der letzten 
zwei Jahrzehnte eine wichtige Rolle. Als erkenntnisfördernd erweisen 
sich Raumbegriffe insbesondere dann, wenn tatsächlich räumliche 
Dimensionen des Untersuchungsgegenstands in den Blick genom-
men werden und begriffliche „Verortungen“ nicht als bloße Metaphern 
dienen. Im Hinblick auf das Täufertum waren in der Historiographie 
schon längst vor dem „spatial turn“ räumlich konnotierte Begriffe wie 
„Außenseiter“, „Nebenströmung“ und „Randgruppe“ fest etabliert. 
Damit wird einerseits zutreffend ausgedrückt, dass religiöse Nonkon-
formisten aus ihren sozialen und geographischen Ausgangskontexten 
herausgedrängt wurden oder selbst aus diesen herausdrängten; besten-
falls fanden sie am sozialen oder geographischen Rand Freiräume, in 
denen sie unter Aufgabe sozialer und intellektueller Partizipationsmög-
lichkeiten überleben konnten. Problematisch sind Begriffe wie „Außen-
seiter“, „Nebenströmung“ und „Randgruppe“ allerdings insofern, als 
sie konfessionell wertende Sichtweisen voraussetzen und fortschreiben, 
wonach die territorialen protestantischen Staatskirchentümer das Zen-
trum oder den normativen Hauptstrom der neueren Christentumsge-
schichte darstellen.

Der von Henning P. Jürgens und Christian V. Witt herausgegebene 
Sammelband An den Rand gedrängt – den Rand gewählt enthält die Bei-
träge einer Wittenberger Tagung (2020) im Rahmen des Forschungs-
bereichs „Pluralisierung und Marginalität“ des Leibniz-Instituts für 
Europäische Geschichte in Mainz. Ziel des Bandes ist es, wie die Her-
ausgeber einleitend darlegen, das heuristische Potential des Begriffs-
paars Fremdmarginalisierung und Selbstmarginalisierung für die Plu-
ralisierungsgeschichte des frühneuzeitlichen Christentums anhand 
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von geeigneten Beispielen auszuloten (S. 17). Eine gediegene Reflexion 
des Begriffs der Marginalisierung, bei der jemand oder etwas an den 
Rand eines Bereichs verschoben wird, aber doch noch innerhalb dieses 
Bereichs verbleibt, im Unterschied zur Ausgrenzung, bei der etwas oder 
jemand aus einem Bereich ausgeschlossen wird (S. 20), enthält Thomas 
Hahn-Bruckarts Beitrag über Marginalisierung und Raumsemantik im 
Kontext der frühen Wittenberger Reformation (S. 19-34). In Polemiken 
Luthers und seiner Mitarbeiter gegen innerreformatorische Gegner fin-
den sich zwar keine Äquivalente der modernen Interpretationsbegriffe 
zentral und marginal, durchaus aber wertende Raumsemantik und die 
rhetorische Strategie, die kleine, abgelegene Provinzstadt Wittenberg als 
„heiligen Ort“ und „Zentrum“ zu stilisieren (S. 34). 

Zwei Beiträge des Sammelbandes sind den Täufern gewidmet: Henning 
P. Jürgens interpretiert die Schleitheimer Artikel als Dokument der 
Selbstmarginalisierung (S. 35-57), was sicherlich nicht falsch ist. Ohne 
präzisen Bezug zum Konzept der Fremd- und Selbstmarginalisierung, 
aber quellengesättigt und lehrreich ist Steffi Schmidts Überblick über 
die Darstellung der Täufer in der nachtridentinischen katholischen 
Häreseologie (S. 243−268; die ausgezeichnete Studie von Peter Nissen, 
De katholieke polemiek tegen de dopers, 1988, ist, wohl der Kürze halber, 
nicht erwähnt). Corinna Ehlers analysiert die Auseinandersetzung des 
Matthias Flacius und seiner Anhänger mit Caspar Schwenckfeld in den 
Jahren 1553 bis 1559 (S. 107-130). Inwiefern der Interpretationsbegriff 
der Marginalisierung in diesem Zusammenhang hilfreich ist, wird nicht 
recht deutlich. Ehlers scheint davon auszugehen, dass Flacius einem 
„Zentrum“ oder Innenbereich zuzuordnen sei, von dem aus gesehen 
Schwenckfeld am „Rand“ zu verorten ist. Dagegen könnte man einwen-
den, dass sich sowohl der schlesische Aristokrat, der incognito im süd-
deutschen Exil lebte, als auch Flacius, den es von der Adria ins unwirt-
liche Mitteldeutschland verschlagen hatte, als an den Rand gedrängte, 
verfolgte Bekenner verstanden (zu Flacius vgl. im selben Band den Bei-
trag von Robert Kolb, S. 97-106). 

Ein Beitrag von Irene Dingel behandelt unter der Überschrift „Integra-
tion oder Marginalisierung“ die Straßburger Synode von 1533, bei der 
Rat und Geistlichkeit die prominentesten Wortführer des religiösen Dis-
sents in der Reichsstadt, darunter Schwenckfeld, Melchior Hoffman und 
Clemens Ziegler, zum Schweigen brachten (S. 59-73). Dingels beson-
deres Interesse gilt dem Vorgang der Selbstmarginalisierung. So habe 
sich Schwenckfeld (S. 67) mutwillig den „integrativen Maßnahmen“ des 
Rates widersetzt, habe durch die Enthaltung bzw. den „Selbstausschluss“ 
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vom Abendmahl demonstrativ „die städtische Solidarität ebenso wie 
die kirchliche Gemeinschaft“ aufgekündigt und sich freiwillig selbst aus 
Straßburg verbannt (statt, so ist zu ergänzen, dort zu verbleiben und 
drohende Strafmaßnahmen des Straßburger Rates abzuwarten). Als 
Beispiel dafür, wie die Nonkonformisten ihr „Außenseitertum pflegten 
und zugleich als Ausweis dafür verstanden, im untrüglichen Besitz der 
wahren Lehre zu sein“, führt die Verfasserin einen Ausspruch des Täu-
fers Jacob Kautz an. Dieser ermahnte Caspar Schwenckfeld: „Man muß 
drauff achtung haben, vor wem, mit wem vnd wovon man redte“ (S. 65). 
Ich kann weder in dieser Aussage noch in dem ebenda zitierten Bedau-
ern Schwenckfelds, dass er diesen Rat nicht befolgt und zu freimütig 
über seine religiösen Erkenntnisse gesprochen habe, einen Beleg für 
ein besonderes Maß an religiösem Hochmut sehen. Vielmehr handelt 
es sich bei der Mahnung des Jacob Kautz um das allen zeitgenössischen 
Predigern geläufige Diktum Gregors des Großen, ein Prediger müsse 
abwägen, „quid loquatur, cui loquatur, quando loquatur, qualiter loqua-
tur, et quantum loquatur“ (Hom. in Ez. 1,11,12, PL 76, 910).

Die übrigen Beiträge des Sammelbandes spannen einen weiten Bogen 
von den Beziehungen der Reformatoren zu äthiopischen Christen, die 
puritanische Sicht auf die römische Druckzensur, die Diskussion um 
den Laienkelch beim Konzil von Trient bis zur Frage, inwiefern der 
Reichsgrafenstand angesichts von ökonomischem und politischem 
Bedeutungsverlust um 1700 als marginalisierte Gruppe zu gelten habe. 
Interessant sind die von ausgewiesenen Fachleuten verfassten Beiträge 
allemal. Für die Täuferforschung ist der Band in vielerlei Hinsicht anre-
gend. Er führt aber auch vor Augen, dass das Deutungspotential des 
Begriffs der Marginalisierung sich nur dann voll entfalten kann, wenn 
konkrete räumliche Aspekte nicht aus dem Blick geraten und der vor-
ausgesetzte Raum beziehungsweise das „Zentrum“ als Gegenbegriff 
zum „Rand“ explizit reflektiert werden.

Martin Rothkegel  

Müntzer in Allstedt. Ein Szenarium für einen Spielfilm von Hans-
Jörg Rother im Auftrag des DEFA-Studios für Spielfilme, hg. v. der 
DEFA-Stiftung, Berlin 2020 (Reihe Manuskripte).

Zwischen 1946 und 1992 produzierte die staatliche Filmgesellschaft der 
DDR, die Deutsche Film Aktiengesellschaft (DEFA), knapp 700 Spiel-
filme. Wie groß die Zahl der nicht realisierten Treatments, Szenarien 
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oder auch fertigen Drehbücher ist, bleibt im Dunkeln.  Lediglich die 
Verbots- und Zensurfälle haben in den letzten Jahren Aufmerksamkeit 
erfahren.

Umso verdienstvoller ist es, dass die DEFA-Stiftung, die sich seit 2001 
um das Erbe der DEFA bemüht, das von Hans-Jörg Rother verfasste Sze-
narium Müntzer in Allstedt. Ein Szenarium für einen Spielfilm von 1984 
nun im Rahmen ihrer Reihe Manuskripte, erhältlich über die Webseite 
www.defa-stiftung.de, publiziert und zur Diskussion stellt.

Das einfach gedruckte Typoskript im Din-A-4-Format wird eingeleitet 
durch ein Gespräch zwischen René Pikarski, einem ehemaligen Mitar-
beiter der DEFA-Stiftung, und dem Autor des Manuskriptes Hans-Jörg 
Rother, der in den 1980er Jahren als freier Autor für die DEFA arbei-
tete. Im Anschluss an dieses knapp 10 Seiten umfassende Gespräch, in 
dem Rother etwas über die Entstehungsumstände und die besondere 
Ästhetik dieses Szenarios berichtet (es verfügt schon über sehr detail-
lierte Angaben zur Kameraführung), folgt der Abdruck des Szenariums 
auf 78 Druckseiten, dem sich auf fünf Seiten einige Überlegungen zum 
Szenarium und wenige Anmerkungen zu Konzeption und Stil anschlie-
ßen. Den Abschluss bildet der als Nachwort gekennzeichnete Beitrag 
„Thomas Müntzer − Ein Knecht Gottes in Allstedt 1523/24“ von Adrian 
Hartke, der zu diesem Zeitpunkt Museumsleiter auf Burg Allstedt war. 
Hartke gibt einen kurzen Abriss der zentralen Tätigkeiten und Ereig-
nisse von Thomas Müntzer in Allstedt, ohne jedoch auf das Szenarium 
Bezug zu nehmen. Das zu Beginn geführte Interview deutet Perspek-
tiven der Rezeptionsgeschichte Münzers an, ohne diese zu vertiefen. 
Nicht nur die Rezeptionsgeschichte in der DDR wäre einen Exkurs wert 
gewesen, auch ein Blick in die Genre- und Film- bzw. Studiogeschichte. 

Biografien bzw. die Verfilmung einzelner Lebensabschnitte gehörten 
auch bei der DEFA wie beim Fernsehen zu einem wichtigen Genre. 
Dabei stand die Popularisierung von Persönlichkeiten im Fokus, die 
in ihrem Denken und Handeln vorbildhaft für die Idee des Sozialis-
mus standen bzw. die als Teil des Erbes verstanden oder verständlich 
gemacht wurden. Gleich dreimal wurde das Leben von Thomas Münt-
zer in der DDR Gegenstand eines Spielfilms bzw. Mehrteilers: 1956, 
1970 und 1989. 

Auch ein genauerer Einblick in den Studio-Produktionsprozess wäre 
hilfreich gewesen oder der Hinweis, ob es noch weitere Dokumente in 
der sonst so üppig überlieferten Studiokorrespondenz im Bundesarchiv 
in Berlin-Lichterfelde zu finden gibt. Ebenso hätten wenige knappe 
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quellenkritische Bemerkungen zur Überlieferungsgeschichte das Doku-
ment für den weiter arbeitenden Wissenschaftler in einen etwas besse-
ren „Stand“ versetzt − und das immer vor dem Hintergrund, dass die 
Arbeiten der DEFA-Stiftung zu jeder Zeit die nötige Sorgfaltspflicht an 
den Tag legen. 

Für die Müntzer-Forschung ist es ein spannendes Dokument, das sich 
lohnt, nicht nur im Rahmen der Müntzer−Verfilmungen ausgewertet 
zu werden. Der DEFA−Stiftung und dem Herausgeber René Pikarski ist 
für die Reihe Manuskripte und die Veröffentlichung des Müntzer-Sze-
nariums zu danken, die den Fokus immer wieder auf neue Fundstücke 
der auch sonst nicht an Entdeckungen armen Studiogeschichte des ehe-
mals Staatlichen Filmproduzenten der DDR (DEFA) richten.

Michael Grisko

Thomas Kuschel: Die Geschichte vom Kreutter Claus und Thomas 
Müntzer. Mit Illustrationen von Christa Unzner, herausgegeben von 
Marion Dammaschke, THK-Verlag Arnstadt 2022, 64 Seiten. ISBN 
978-3-945068-79-3.

Bei dem vorliegenden Bändchen handelt es sich um eine historische 
Erzählung, in der für Kinder ab zehn Jahren eine Episode aus dem Leben 
Thomas Müntzers wiedergegeben wird. Die Erzählung, die zuerst 1989 
in der DDR erschien, wo die offizielle Traditionspflege um Müntzer 
kreiste, wurde für die Neuauflage mit einfühlsamen Zeichnungen ver-
sehen, in denen das Motiv des Regenbogens immer wieder auftaucht, 
Symbol für den Bund Gottes mit den Menschen.

Der Autor schildert aus der Perspektive des zehnjährigen Claus, eines 
Bauernsohns aus Mellerbach bei Allstedt, die drückenden Verhält-
nisse der bäuerlichen Bevölkerung am Vorabend des Bauernkrieges 
(1524/25). Claus erlebt mit, wie die Bauern ihre Ernte auf der Burg 
abliefern müssen, wie sie misshandelt werden und wie die Wut in ihnen 
wächst. Von einem Maler hört Claus das erste Mal etwas über Thomas 
Müntzer: „Die Herren machen das selber, dass ihnen der arme Mann 
Feind wird! Das hat er gesagt, und Recht hat er“ (S. 23). Der Vater von 
Claus, der Kreutter-Bauer, versucht, die aufgebrachten Bauern zu beru-
higen. Sie dürften sich jetzt noch nicht auflehnen, sondern sollten war-
ten, bis Müntzer das Signal zum Aufstand gebe. „Er wird ihnen wohl 
niemals helfen, der Herrgott. Er wird wohl für immer schweigen zu den 
Angelegenheiten der Erde. Müntzer hat Recht, denkt Kreutter weiter, 
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nur durch uns selbst kann sich Gottes gerechtes Reich verwirklichen“ 
(S. 27). 

Kreutter beauftragt seinen Sohn, nach Allstedt zu gehen und Thomas 
Müntzer zu bitten, nach Mellerbach zu kommen, um die Bauern von 
einem Aufstand abzuhalten. Gerade hatte Müntzer seine berühmte 
Fürstenpredigt vor Herzog Johann von Sachsen und dessen Sohn Johann 
Friedrich gehalten. Da wäre ein Bauernaufstand im nahe gelegenen 
Mellerbach ein zu großes Risiko für den von ihm gegründeten All-
stedter Bund. Und so beschließt Müntzer, Claus zu folgen. Den Bauern 
von Mellerbach sagt er: „Setzt der Gewalt noch keine Gewalt entgegen! 
Jetzt noch nicht!“ (S. 48).

Das Büchlein ist von großer Sympathie für Müntzer getragen. Er wird 
als guter Zuhörer, starke Persönlichkeit und unumstrittene Autorität 
charakterisiert, der zugleich besonnen und entschlossen die Sache der 
Bauern vertritt. 

Die Erzählung wird ergänzt durch ein ausführliches Nachwort von 
Marion Dammaschke, der stellvertretenden Vorsitzenden der Thomas-
Müntzer-Gesellschaft. Die kurze Allstedter Episode wird in den histori-
schen Zusammenhang eingeordnet. Eine Zeittafel zum Leben Thomas 
Müntzers rundet das Bändchen ab.

Ulrike Arnold 

Markus A. Jost: Die Suchenden. Roman zur 500-jährigen Geschichte 
der Täuferbewegung. Edition Königstuhl, St. Gallenkappel 2022, 
296 S., ISBN 978-3-907339-29-9.

Rechtzeitig zum Täufer-Gedenken 2025 hat der Schweizer Bibliothekar 
und Redakteur Markus Jost (Jg. 1976) einen „Roman zur 500jährigen 
Geschichte der Täuferbewegung“ veröffentlicht. In diesem Buch begeg-
nen wir dem jungen Jean, der 1659 von Bern nach Genf flieht. Er ist kein 
Täufer – und das ist die erste Merkwürdigkeit dieses Romans. Bis man  
einem Täufer begegnet, muss man sich fast bis zur Mitte des Buchs vor-
arbeiten. Stattdessen werden bekannte historische Persönlichkeiten der 
Epoche in den Erzählstrang eingewoben, um ihn gleich darauf wieder 
zu verlassen: Kardinal Richelieu, Rembrandt, Spinoza.

Wie schreibt man einen historischen Roman? Am Anfang steht wohl 
die Recherche. Der Autor muss mit der Epoche, in der er seinen Roman 
ansiedelt, vertraut sein. Er muss die politischen Ereignisse und die sozi-
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alen Umstände kennen, die Mentalitäten der Menschen zu erfassen ver-
suchen und konkrete Details wissen, z. B. was Bekleidung, Handwerks-
techniken, Essgewohnheiten usw. angeht. Wenn er die Täuferbewegung 
in den Mittelpunkt seines Romans stellen will, sollte er auch über theo-
logische Kenntnisse verfügen.

Dann muss der Autor auch ein guter Erzähler sein, der Handlungsfäden 
geschickt miteinander verknüpft, einen Spannungsbogen erzeugt und 
seinen fiktiven Personen Leben einhaucht. Er muss den richtigen Ton 
und die richtige Sprache finden: Will er eher nüchtern oder emotional 
sein? Pathetisch oder lakonisch? Weit ausschweifend oder knapp? 

Die Vermittlung der historischen Situation muss sich aus dem Duktus 
der Erzählung ergeben; Fakten und Fiktion müssen so gut ineinander 
verwoben sein, dass der Leser sich nie belehrt, sondern immer bestens 
unterhalten fühlt. Nichts darf erzwungen oder hingebogen wirken; Dia-
loge müssen Dialoge sein und keine Vehikel zur Vermittlung histori-
scher Sachverhalte. 

Mit dieser Aufgabe hat der Autor Probleme. Er mag ein Kenner der 
historischen Situation sein – ein Geschichtenerzähler ist er nicht. Seine 
Figuren sind hölzern. Um etwas über das Schicksal des Protagonisten 
seines Romans mitzuteilen, lässt er diesen z. B. einen langen inneren 
Monolog sprechen und dabei Sätze aufsagen wie: „Mein Vater und ich 
verbrachten die Nacht im kalten Gefängnisturm von Schloss Trachsel-
wald. Ich konnte zwar am nächsten Tag den Gefängnisturm verlassen, 
doch mein Vater musste bleiben. Am Tag darauf wurde auch meine 
Mutter verhaftet und befragt“ (S. 8).

Der Roman ist als eine die Jahrhunderte überspannende Familiensaga 
angelegt. Jean verlässt Genf, kommt über Umwege nach Amsterdam 
und lernt dort nicht nur Mennoniten, sondern auch Marie kennen. 
Marie war als kleines Kind mit ihrer Mutter aus dem hugenottischen La 
Rochelle geflohen. Die beiden heiraten und gehen nach Friesland. Dort 
wird ihre Tochter Madeleine geboren, die später einen aus der Schweiz 
geflüchteten Täufer heiraten wird. 

Die Geschichte endet bei Pieter, der im 20. Jahrhundert in die Schweiz 
reist, um die Geschichte seiner Vorfahren zu erkunden. Dem Autor 
gelingt es jedoch nicht, den Spannungsbogen über die vielen Generatio-
nen hinweg zu erhalten. Immer wieder werden ermüdende historische 
Vorträge eingestreut. 
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Ein Prinzip des „Romans“ scheint zu sein, bekannte historische Persön-
lichkeiten auftreten zu lassen. Voltaire hat einen Kurzauftritt, Zinzen-
dorf findet Erwähnung, und eine kleine Episode aus Vincent van Goghs 
Leben wird zum Besten gegeben. Ebenso scheint es ein Ziel von Jost zu 
sein, über möglichst viele religiöse Gruppen zu informieren: Hugenot-
ten, Collegianten, Labadisten, Neutäufer, Quäker, Herrnhuter, Amische  
– alle bekommen ihren Auftritt in dem „Roman“, am Schluss sogar noch 
eine Schweizer Kommunistin. Das wirkt alles ziemlich gewollt. 

Die Sprache ist ohne Tiefgang, auch wenn der Autor versucht, Gefühle 
zu beschreiben oder Empfindungen zu wecken: „Es kam in Marie das 
starke Bedürfnis auf, in der Nordsee einige Züge zu schwimmen. Sie 
bestaunte den Mond und ließ sich vom regelmäßigen Wellenschlag 
bezaubern. (…) Sie erinnerte sich an die unzähligen Momente, wo sich 
Jean an ihrem Körper leidenschaftlich erfreute. Momente, in denen sie 
ihre schönsten Gefühle erlebt hatte“ (S. 172). Anachronistisch wirken 
auch Wörter wie „Paarberater“ oder „alleinerziehende Mutter“, die eher 
ins 20. und 21. Jahrhundert passen als ins 17. oder 18. Jahrhundert. 

Die Theologie der Täuferbewegung bleibt merkwürdig blass. Nur ein 
Beispiel: „Eines Tages entdeckte Jean in der Bibliothek (…) das Funda-
mentbuch und andere Schriften von Menno Simons. Er setzte sich und 
las mit großem Interesse die Texte. Nach etwa einer Stunde stieß er auf 
Mennos persönliches Glaubensbekenntnis. (…). Jean musste die Stelle 
mehrmals lesen, bis er sie verstand. Er war tief beeindruckt ob den (sic!) 
klugen Worten“ (S. 119 f.).  

Sprachlich dürftig, historisch überladen, theologisch wenig reflektiert 
– diese Veröffentlichung ist kein Meilenstein in der belletristischen Lite-
ratur zur Täuferbewegung.

Ulrike Arnold
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Buchanzeigen

Ulrike Arnold: Auf den Spuren der Täuferbewegung in Thüringen, 
Schriftenreihe des Mennonitischen Geschichtsvereins 15, 
Bolanden-Weierhof 2022, Softcover, 46 S., ISBN 978-3- 921881-34-7. 

Die reich bebilderte Broschüre im handlichen DIN A5-Format unter-
sucht täuferische Spuren in Eisenach, Reinhardsbrunn, Erfurt und im 
Saaletal südlich von Jena und lädt dazu ein, die täuferischen Traditionen 
dieser Region auf eigene Faust zu erkunden.

Anhand exemplarischer Biographien (Fritz Erbe, Margarete Koch, Bar-
bara Unger, Hans Römer, Hans Peißker) werden die Schicksale von 
Männern und Frauen nachgezeichnet, die im frühen 16. Jahrhundert 
wegen ihrer Glaubensüberzeugungen verfolgt, eingekerkert und hin-
gerichtet wurden.  Sie gehörten alle der Täuferbewegung an. Dieser 
radikale Flügel des reformatorischen Aufbruchs zu Beginn des 16. Jahr-
hunderts trat für die Taufe von Glaubenden, für konsequente Nachfolge 
und unabhängige Gemeinden ein. 

Die Broschüre kann bestellt werden unter: info@mennonitischer-
geschichtsverein.de 

MGV

Hans-Jürgen Goertz: Im Aufbruch der Reformation.  
Das Rechtfertigungsverständnis Thomas Müntzers und der  
Täufer. Aufsätze, Schriftenreihe des Mennonitischen 
Geschichtsvereins 16, Bolanden-Weierhof 2023. Hardcover,  
102 S., ISBN978-3-921881-35-4.

In dieser Aufsatzsammlung widmet sich der Autor dem Rechtferti-
gungsverständnis Thomas Müntzers und der Täufer im Kontext der 
Reformation. Goertz beleuchtet dabei verschiedene Aspekte, wie die 
Einflüsse der spätmittelalterlichen Mystik auf das Rechtfertigungsver-
ständnis Thomas Müntzers und die Rechtfertigungslehre im Täufertum, 
die Beziehung zwischen Rechtfertigung und Taufe bei Pilgram Marpeck 
und schließlich eine Auseinandersetzung mit neuerer Kritik am Recht-
fertigungsverständnis der Täufer.

Der Klappentext des Buches betont die gemeinsame Grundlage der ver-
schiedenen reformatorischen Strömungen im 16. Jahrhundert: „Gemein-
sam ist allen an der Reformation aktiv Beteiligten, dass die Botschaft von 
der Rechtfertigung bzw. der Vergebung der Sünden aus Gnade allein fun-
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damental war und auf alle weiteren Aspekte der Lehre und der Gestaltung 
des Lebens ausstrahlte. Martin Luther legte den Akzent auf die Lehre, die 
Täufer legten ihn auf das Leben. Doch beide waren auf das barmherzige 
Urteil Gottes angewiesen. In der Gegenwart Gottes zu leben, begrün-
dete die Vielfalt reformatorischer Erneuerung im 16. Jahrhundert.“ 
 
Hans-Jürgen Goertz bietet eine eingehende Analyse der Rechtferti-
gungslehre jener Gestalten, die es schwer hatten, sich mit ihrer Art, 
über die Rechtfertigung des Sünders aus Gnade allein im Aufbruch 
der Reformation nachzudenken, und trägt dazu bei, das Verständ-
nis dieser vielstimmigen historischen Epoche weiter zu vertiefen. 
Das Buch kann beim Mennonitischen Geschichtsverein (Am Holler-
brunnen 2a, 67295 Bolanden-Weierhof) oder direkt unter folgender 
Adresse bestellt werden: www.mennonitischer-geschichtsverein.de/
im-aufbruch-der-reformation-buch-von-h-j-goertz/  

MGV
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Berichte und Hinweise

Kritische Gesamtausgabe der Schriften und Briefe Andreas 
Bodensteins von Karlstadt schreitet voran

„Karlstadt“, wie er meist verkürzt genannt wird, hieß eigentlich And-
reas Bodenstein und kam aus Karlstadt am Main. Er gehörte zu den 
wirkmächtigsten Theologen der Reformationszeit. Er hatte auch gro-
ßen Einfluss auf Teile der Täuferbewegung, insbesondere in Thüringen. 
Eine verlässliche Quellengrundlage ist für die Forschung ein dringendes 
Desiderat.

Eine neue Kritische Gesamtausgabe der Schriften und Briefe Andreas 
Bodensteins von Karlstadt (KGK) wird seit 2015 von der Akademie der 
Wissenschaften in Göttingen unter Leitung von Prof. Dr. Thomas Kauf-
mann herausgegeben. Das auf zwölf Jahre angelegte und von der Deut-
schen Forschungsgemeinschaft geförderte Projekt hat sich zum Ziel 
gesetzt, alle Schriften und Briefe Karlstadts in gedruckter und digitaler 
Form zu veröffentlichen.

Das Projekt kommt voran. Nun wurde in Göttingen Band IV der 
Gesamtausgabe vorgestellt. Er enthält die Briefe und Schriften des für 
Karlstadt und die Reformation besonders wichtigen Jahres 1521, als 
Luther auf der Wartburg war und Karlstadt mit Philipp Melanchthon 
an der praktischen Umsetzung der Reform in Wittenberg arbeitete. Die 
jetzt neu edierten Texte, darunter Thesen zu 17 Universitätsdisputatio-
nen unter dem Vorsitz Karlstadts, geben Einblick in eine entscheidende 
Phase in der Entwicklung seiner Theologie. Am ersten Weihnachtstag 
feierte Karlstadt in der Wittenberger Schlosskirche vor 2000 Kirch-
gängern die erste öffentliche evangelische Messe, in der das Abend-
mahl unter beiderlei Gestalt ausgeteilt wurde. Unter seiner Leitung 
wurde eine Wittenberger Stadtordnung beschlossen, die sowohl Maß-
nahmen zur Kirchenreform als auch der Sozialfürsorge enthält. Nun 
kam es aber auch zum Bruch mit Luther, der sich nach seiner Rück-
kehr von der Wartburg gegen das radikale Reformprogramm in Witten-
berg aussprach. Karlstadt wurde in Wittenberg mehr und mehr an den 
Rand gedrängt, gab seine Universitätskarriere auf und arbeitete fortan 
als Pfarrer in Orlamünde im Saaletal. Dort ermutigte er die Laien zur 
Bibellektüre. Für einige Monate konnte er dort sein Reformprogramm 
verwirklichen. Er gelangte nun auch zu der Erkenntnis, dass die Kinder-
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taufe biblisch nicht begründet sei. Die Täufer in Orlamünde und im 
Saaletal sahen in ihm ihren geistlichen Mentor. Manchen galt er fortan 
als „Vater der Wiedertäufer“.

Die Idee einer Kritischen Gesamtausgabe der Schriften Karlstadts geht 
in die späten 1980er Jahre zurück. Damals vertieften sich Thomas Kauf-
mann und Alejandro Zorzin, zu dieser Zeit beide Doktoranden bei 
Bernd Moeller, in die Schriften Karlstadts. Unterstützung erhielten sie 
seit 2014 durch Ulrich Bubenheimer, einen der besten Kenner Karl-
stadts. Bubenheimer wurde jetzt anlässlich seines 80. Geburtstags von 
Kaufmann und Zorzin geehrt. Kaufmann würdigte Bubenheimer als 
Begründer der neueren Karlstadt-Forschung.  In seinem Festvortrag 
sprach Bubenheimer zum Thema „Ad fontes – Zurück zu den Quellen!“ 
Darin forderte er zum Rückgriff auf die Handschriften hinter den Edi-
tionen auf. In Karlstadts gedrucktem Kommentar zu Augustins Schrift 
De spiritu et litera (KGK 064) konnte Bubenheimer handschriftliche 
Randbemerkungen Luthers identifizieren. Sie zeigen nicht nur, dass 
Luther Karlstadts Vorlesung besuchte, sondern auch die systematisie-
rende Rezeption Karlstadts.

Online zugänglich sind die bisher edierten Briefe und Schriften Karl-
stadts unter http://dev2.hab.de/apps/edoc/start.html?id=ed000216. 
Man darf auf den Fortgang der Edition gespannt sein.

Martin Arnold

Zuflucht in Mähren: Erinnerung an die Hutterer

Im tschechischen Dorf Hustopeče (deutsch: Auspitz / Südmähren) 
wurde im letzten Jahr eine Gedenkstätte eröffnet, die an die Vertreibung 
der Hutterer aus der Region vor 400 Jahren erinnert. In Auspitz hatte 
der aus Baden stammende Täufer Philipp  Plener verfolgte Täufer aus 
Baden, Schwaben, Hessen, der Pfalz und dem Rheinland gesammelt. So 
entstand dort ab 1528 eine der ersten Gütergemeinschaften. Die Täufer 
gründeten einen eigenen Stadtteil, der bis heute „Am Tabor“ genannt 
wird. Jakob Hutter befand sich 1533 ebenfalls in Auspitz. 

MGBl

Ökumene-Tag in Sachsen-Anhalt: Erinnerung an den 
Halberstädter Täuferprozess

Am 8. Oktober 1535 wurden Hans Höhne, Adrian Richter und „Pet-
ronella“, die zu der kleinen täuferischen Gemeinschaft in Halberstadt 
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am Nordrand des Harzes gehörten, bei Gröningen in der Bode ertränkt. 
Anlässlich der Erinnerung an 500 Jahre Täuferbewegung 1525-2025 lud 
die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK) in Sachsen-Anhalt 
am 17. und 18. März 2023 zu einem Ökumene-Tag ein, der mit dem 
Thema „Freiheit und Verbindlichkeit“ ganz im Zeichen der Erinnerung 
an den Halberstädter Täuferprozess und die Hinrichtung der drei Täu-
fer stand. 

Der Ökumene-Tag, den die ACK zusammen mit der Stadt und dem 
Ev. Kirchenkreis Halberstadt vorbereitet hatte, begann im Städtischen 
Museum. Dort wurde die Ausstellung Die Täufer als Freiheitsbewegung 
des 16. Jahrhunderts eröffnet. Darin wurde die Täufergruppe von Hal-
berstadt anhand verschiedener Exponate, Karten, Info-Tafeln und der 
Verhörprotokolle des Täuferprozesses in die historische Situation einge-
ordnet. Auf großes Interesse stieß auch die Ausstellung, die der Verein 
Gewagt! 500 Jahre Täuferbewegung 1525-2025 zu täuferischer Theologie 
und täuferischer Geschichte entwickelt hat. Sie wurde als Hinführung 
und Ergänzung ebenfalls gezeigt. Die Ausstellung ist noch bis zum 31. 
Oktober zu sehen.

Astrid von Schlachta, Leiterin der Mennonitischen Forschungsstelle 
und Mitarbeiterin der Arbeitsstelle Theologie der Friedenskirchen an 
der Universität Hamburg, ging in einem Vortrag am Freitagabend der 
Frage nach, ob die Täufer des 16. Jahrhunderts als „frühe Demokraten“ 
zu verstehen sind. Sie hob hervor, dass die täuferischen Überzeugungen 
von damals auch in den Kontroversen von heute tragfähig sind, sei es 
die Gewissensfreiheit, die religiöse Mündigkeit, der Gewaltverzicht, das 
gemeinschaftliche Leben, die innere Distanz zur „Welt“ oder die konse-
quente Trennung von Staat und Kirche. Am Beispiel der Täufer könne 
man studieren, wo damals die Grenzen der freien Meinungsäußerung 
und des gesellschaftlich Möglichen und Akzeptierten verliefen.

In der anschließenden Podiumsdiskussion wurde die Frage nach der 
Rolle von Minderheiten in Mehrheitsgesellschaften und nach dem spe-
zifisch christlichen Beitrag für die Demokratie noch einmal vertieft. 
Dabei kamen mit Markus Meckel und Lothar Rochau auch Erfahrun-
gen der DDR-Bürgerrechtsbewegung zur Sprache.

Der Samstag wurde mit einem weiteren Vortrag von Astrid von 
Schlachta zur Frage „Worin bestand das Anliegen der Täufer?“ eröff-
net. Sie ordnete die Täuferbewegung in das Zeitalter der Reformation 
ein und begründete, warum die Täufer als „Gefahr für die Gesellschaft“ 
betrachtet wurden. Die Diffamierung und Kriminalisierung dieser reli-
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giösen Minderheit erklärte sie damit, dass man deren Unangepasstheit 
als destabilisierend für die gesellschaftliche Ordnung empfunden habe. 
Ein ökumenisch besetztes Podium diskutierte anschließend darüber, 
wie viel Unterschiedlichkeit die Kirche im Spannungsfeld zwischen 
Individualismus und dem Anspruch nach verbindlicher Wahrheit aus-
halten kann.  

Bewegender Höhepunkt der Tagung war eine Szenische Lesung mit 
Musik zum Halberstädter Täuferprozess, die von Schülerinnen und 
Schülern des Halberstädter Gymnasiums „Martineum“ vorbereitet 
worden war. Das Stück, das von dem Halberstädter Autor und Doku-
mentarfilmer Jürgen Westphal verfasst wurde, verschränkt geschickt 
die heutige Zeit mit dem Jahr 1535. Die Idee: Eine Nachfahrin Hans 
Höhnes, eines der hingerichteten Täufer, strengt einen Prozess an, um 
die Rehabilitation ihres Urahns zu erreichen; Richterin und Anwältin 
befragen die damaligen Akteure, um die Rechtmäßigkeit der Anklage 
und des Urteils zu prüfen. Dabei wird der Prozess rekonstruiert, die 
damalige Rechtslage geklärt und geprüft, ob in den Lehren der Täufer 
der Keim zum Aufruhr lag. Die Lesung, die von täuferischen Liedern 
des 16. Jahrhunderts immer wieder unterbrochen wurde, berührte in 
ihrer differenzierten und klugen wie auch emotional tief beeindrucken-
den Art und Weise das Publikum, das den Schülerinnen und Schülern 
mit lang anhaltendem Applaus dankte. 

Zum Abschluss des Ökumene-Tages wurde im Halberstädter Dom ein 
Gottesdienst gefeiert. Am Ende des Gottesdienstes zog die Gemeinde 
– begleitet von den Klängen dreier Dudelsack-Musikanten – über 
den Domplatz zum Petershof, dem ehemaligen Bischofspalast. Dort 
waren die Täufer zum ersten Mal verhört worden. Dort wurde nun 
eine Gedenktafel enthüllt, die die Erinnerung an die kleine täuferische 
Gemeinschaft in Halberstadt wachhalten soll. 

Ulrike Arnold

Februar 2023: Mennonite Graduate School in Europe 

Anfang Februar fand im niederländischen Mennorode die zweite „Men-
nonite Graduate School in Europe“ statt. An diesem Wochenende traf 
sich eine internationale Gruppe von Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftlern, um über ihre Promotionsprojekte zu diskutieren, sich zu ver-
netzen und miteinander Gottesdienst zu feiern. Neben dem Austausch 
über die verschiedenen wissenschaftlichen Projekte wurde auch über die 
Rolle von jungen Christen im Kampf gegen den Klimawandel diskutiert 
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oder über die Frage, welchen Beitrag die mennonitische Theologie zu Ver-
söhnungsprozessen in Kolumbien leisten kann. In der Graduate School 
kommen verschiedene wissenschaftliche Disziplinen, aber auch Mitglie-
der verschiedener Konfessionen miteinander ins Gespräch, die sich in 
ihrer Forschung mit der Theologie der Friedenskirchen, dem historischen 
Erbe des Täufertums oder mit friedensethischen Fragen im Allgemeinen 
beschäftigen. Das nächste Treffen ist für den 2.- 4. Februar 2024 geplant.

 ATF/MGBl

April 2023: Täufertagung des ungarischen Baptistenbundes

1525 entstand in Zürich die erste Täufergemeinde der Reformations-
zeit. Im Vorfeld von 2025 feiern Mennoniten und Baptisten weltweit 
die fünfhundertjährige Geschichte und die Gegenwartsrelevanz des täu-
ferischen Zeugnisses für Glaubensfreiheit und konsequente Nachfolge 
Jesu. Was weniger bekannt ist: Bereits Ende der 1520er Jahre erreichte 
die Mission der Täufer die damals deutschsprachigen oberungarischen 
Bergstädte im Osten der heutigen Slowakei. Auch ethnische Ungarn 
kamen bereits im 16. Jahrhundert mit der täuferischen Botschaft in 
Kontakt. 1570 wurde in der siebenbürgischen Hauptstadt Klausenburg 
(Kolozsvár, heute rumänisch Cluj-Napoca) ein aus dem Niederländi-
schen übersetztes „Büchlein über die Taufe“ in deutscher und in unga-
rischer Sprache gedruckt. Ein Faksimile des heute sehr seltenen Werks 
wurde 2020 von der ungarischen Akademie der Wissenschaften und 
dem Ungarischen Baptistenbund herausgegeben.

An die lange Geschichte des Täufertums im historischen Ungarn erin-
nerte der ungarische Baptistenbund am 14. April 2023 mit einer inter-
nationalen wissenschaftlichen Tagung in Budapest. Die Hauptvorträge 
hielten der ungarische Literaturhistoriker Prof. em. Mihály Balázs (Sze-
ged), der britische Historiker Prof. em.  David Bebbington  (Sterling) 
und Martin Rothkegel, Professor für Geschichte des Christentums an 
der Theologischen Hochschule Elstal. János Papp, Präsident des Unga-
rischen Baptistenbundes, betonte: „Wir sind dankbar für unsere wach-
senden Beziehungen mit Baptisten in unseren Nachbarländern und 
weltweit, aber auch mit anderen christlichen Gemeinschaften. Es ist für 
uns wichtig, voneinander zu lernen und für unsere geistliche Identität 
einzustehen.“  In Ungarn gibt es rund 300 Baptistengemeinden mit etwa 
12.000 getauften Mitgliedern. Die Baptisten gehören zu den größten 
Trägern diakonischer Einrichtungen in der Republik Ungarn.

Martin Rothkegel
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Mai 2023: Gemeinsame Reise des Mennonitischen 
Geschichtsvereins und des Doopsgezinde Historische Kring

Nachdem 2019 der Mennonitische Geschichtsverein einer Einladung 
des niederländischen Doopsgezinde Historische Kring gefolgt war, fand 
nun der Gegenbesuch statt: Vom 12. bis 13. Mai unternahmen etwa 40 
geschichtsbegeisterte deutsche und niederländische Mennoniten eine 
gemeinsame Rundreise durch die Pfalz und Rheinhessen. Ausgangs-
punkt der Erkundungen war Worms, wo die Gruppe den jüdischen 
Friedhof besichtigte und sich über die kleine täuferische Gemeinde und 
die täuferische Übersetzung der alttestamentlichen Prophetenbücher 
aus dem Hebräischen ins Deutsche informierte. Diese Übersetzung, 
auch „Wormser Propheten“ genannt, wurde 1527 von den beiden täu-
ferischen Gelehrten Hans Denck und Ludwig Hätzer vorgelegt und von 
Peter Schöffel, einem Wormser Drucker, herausgebracht. Sie war die 
erste Übersetzung der Prophetenbücher ins Deutsche, kam noch vor 
den Übersetzungen Zwinglis (1529) und Luthers (1532) auf den Markt 
und erlebte bis 1532 zwölf Auflagen.  

Nächste Station war der Weierhof, wo die Gruppe die Schätze der dor-
tigen Forschungsstelle und den umfangreichen Fundus des Archivs 
entdecken konnte. Ein kurzer Rundgang durchs Dorf vermittelte Ein-
blicke in die Ansiedlung Schweizer Flüchtlinge im 17. Jahrhundert und 
ihre verschiedenen Versammlungsorte. Dankbar genoss man die Gast-
freundschaft der Gemeinde, bevor mit Enkenbach eine mennonitische 
Gründung des 20. Jahrhunderts in den Blick kam. Dort war nach dem 
Zweiten Weltkrieg mit Hilfe US-amerikanischer Kriegsdienstverwei-
gerer, der so genannten „Pax-Boys“, eine Siedlung für mennonitische 
Flüchtlinge aus West- und Ostpreußen entstanden. Auch hier wurde die 
Reisegruppe mit einem Mittagsimbiss bewirtet. 

Der Bus brachte die Gruppe anschließend zum Messerschwanderhof, 
auf dem Ende des 17. Jahrhunderts ebenfalls Schweizer Flüchtlinge als 
Erbbeständer (Pächter, die herrschaftlichen Besitz pachten und ver-
erben konnten, aber nicht zu Eigentum hatten) angesiedelt worden 
waren. Das 1748 erbaute repräsentative Wohnhaus der Pächterfamilie 
ist noch erhalten. Die Ansiedlung der Flüchtlinge aus der Schweiz ist 
ein schönes Beispiel für die Vernetzung der europäischen Mennoniten, 
denn damals halfen Doopsgezinde aus den Niederlanden den aus der 
Schweiz vertriebenen Täufern dabei, in der Kurpfalz wieder Fuß zu fas-
sen. Sie unterstützten deren Ansiedlung mit Matratzen, Decken, Geld, 
Hausrat etc. 
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Dann steuerte die Reisegruppe Biebelnheim in Rheinhessen an, wo auf 
dem Weingut der Familie Schönhals ausgezeichnete Weine verkostet 
werden konnten. 

Am Sonntagmorgen nahm die Gruppe am Gottesdienst der Menno-
nitengemeinde Kohlhof teil. Anschließend wurde eine Täuferspuren-
Tafel enthüllt, die über die Geschichte der Mennoniten an diesem Ort 
informiert. Damit ist die Aufstellung von Täuferspuren-Tafeln in der 
Pfalz weitgehend abgeschlossen. 

Ulrike Arnold

Gefährliche Vergangenheit: Escape-Room im Museum für 
russlanddeutsche Kulturgeschichte

Um jüngere Zielgruppen zu motivieren, sich mit Kultur und Geschichte 
der Russlanddeutschen auseinanderzusetzen, haben die Verantwortli-
chen des Detmolder Museums für russlanddeutsche Kulturgeschichte 
ein neues Format entwickelt: einen Live Escape-Room. Der Trend, 
der zunächst im Internet begann, ist in den letzten Jahren zunehmend 
beliebt geworden. Die Spielidee besteht darin, Aufgaben und Rätsel zu 
lösen, um so aus einem Raum zu entkommen. Detektivischer Spürsinn 
und logisches Denken sind also gefragt. 

In Detmold, einem der ersten Escape Rooms deutschlandweit, spielt 
die Story mitten in der Dauerausstellung des Museums. Dafür öffnet 
das Museum nach den offiziellen Besuchszeiten seine Pforten exklusiv 
für die Spieler des Escape Rooms. Das Museum zeigt sich dann in völ-
lig neuer Anmutung mit filmreifen Sound-, Licht- und Spezialeffekten.  
„Mit diesem Angebot wendet sich unser Museum an alle, die einfach auf 
der Suche nach einer spannenden Abendunterhaltung sind“, meint Nico 
Wiethof, Sammlungskurator und Leiter des Escape Game, und erklärt 
weiter: „Aber natürlich stoßen unsere Besucher im Verlauf der Story 
auf die Themen unseres Museums. Dabei geht es um die Frage nach der 
eigenen Identität: „Wer bin ich eigentlich und welche Rolle spielt meine 
Vergangenheit für mein Leben?“ Rätselbegeisterte Besucher sollten sich 
jedoch vom Veranstaltungsort nicht abschrecken lassen: Der Escape 
Room ist für jeden ohne Vorkenntnisse spielbar.

Nähere Informationen und Kontakt: Museum für russlanddeutsche Kul-
turgeschichte, Georgstraße 24, 32756 Detmold, Tel. 05231-92 16 90 0

 MRK Detmold/ MGBl
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Wissenschaftliche Tagung zur Friedensethik

Unter dem Thema „Das christliche Friedenszeugnis – Gewaltfreiheit 
als non-konforme Lebensform – auf dem Prüfstand“ findet vom 3. bis 
5. November 2023 an der Universität Hamburg eine friedensethische 
Tagung statt. Sie wird von der Arbeitsstelle Theologie der Friedenskir-
chen an der Universität Hamburg, der Gesellschaft für freikirchliche 
Theologie und Publizistik, dem Museum für russlanddeutsche Kul-
turgeschichte und dem Mennonitischen Geschichtsverein gemeinsam 
veranstaltet. 

„Die Hoffnung auf eine sichere und lebenswerte Welt ruht auf diszipli-
nierten Nonkonformisten, die für Gerechtigkeit, Frieden und Brüder-
lichkeit eintreten“, so ein Zitat von Martin Luther King, das als Motiva-
tion für die Veranstaltung dient.

Das Symposium ist das Ergebnis einer bisher einmaligen Zusammen-
arbeit von Institutionen und Initiativen aus dem täuferischen Spektrum, 
den Universitäten Hamburg und Oldenburg, dem Mennonitischen 
Geschichtsverein und dem Museum für russlanddeutsche Kulturge-
schichte. Die internationale und interdisziplinäre Ausrichtung der Ver-
anstaltung verspricht eine bereichernde und vielseitige Diskussion.

Die Teilnahmegebühr für das Symposium beträgt 30 Euro, Studierende 
haben freien Eintritt. Für eine Simultanübersetzung ist gesorgt. Die 
Anmeldung erfolgt per E-Mail an Doris Franzbach unter friedenskir-
chen@uni-hamburg.de. Anmeldeschluss ist der 30. September.

Die Hauptveranstaltung findet in der Universität Hamburg statt, die 
Abendveranstaltungen und der Imbiss am Freitag in der Mennonitenge-
meinde zu Hamburg und Altona (Mennonitenstraße 20) und am Sams-
tag in der Evangelisch-Freikirchlichen Gemeinde Altona (Suttnerstraße 
18). Die Teilnehmenden sind für ihre Unterkunft selbst verantwortlich.

mennonews.de

Ausstellung zur Täuferbewegung verfügbar

Zum Täufer-Gedenken ist eine Ausstellung entwickelt worden, die 
ausgeliehen und für eigene Veranstaltungen zum Täufergedenken ein-
gesetzt werden kann. Die Ausstellung enthält drei Roll-Ups mit einer 
historischen Einführung in die Täuferbewegung sowie fünf Roll-Ups, 
die jeweils zwei Persönlichkeiten vorstellen, die die Entwicklung der 
täuferischen Gemeinden maßgeblich geprägt haben.  Die fünf Roll-Ups 
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orientieren sich an den fünf Themenjahren: 2020: mündig leben (Taufe 
– Freiwilligkeit – Religionsfreiheit), 2021: gemeinsam leben (Gleichheit 
– Verantwortung – Autonomie), 2022: konsequent leben (orientiert an 
Jesus – nonkonform – bekennen – Martyrium), 2023: gewaltlos leben 
(Friedenskirche – Widerstand – Versöhnung), 2024: Hoffnung leben 
(Reich Gottes – Utopie – Erneuerung).  Fragen zu den Jahresthemen 
laden zur Reflexion und Diskussion ein. Eingesetzt werden kann die 
Ausstellung in kirchlichen oder säkularen Räumen, bei Gemeinde-
Events, ökumenischen oder kommunalen Veranstaltungen, bei Schu-
lungen, Tagungen oder Großveranstaltungen. Die Ausstellung eignet 
sich besonders auch für Besuche in den Gemeinden von schulischen 
Lerngruppen im Rahmen des Religions- und Geschichtsunterrichts 
(ungefähr ab Klasse 8).  

Zum ersten Mal ist die Ausstellung beim Ökumenischen Rat der Kir-
chen in Karlsruhe im Sommer 2022 gezeigt worden. Es gibt eine deut-
sche und eine englische Version.  

Ausgeliehen werden kann die Ausstellung bei: Bund Evangelisch-Frei-
kirchlicher Gemeinden, Johann-Gerhard-Oncken-Str. 7, 14641 Wuster-
mark. Ansprechpartnerin: Frau Katrin Neubert, E-Mail: taeuferausstel-
lung@befg.de

MGBl

Schneller Zugriff: Geschichtsblätter jetzt auch online abrufbar

In Zukunft werden die Mennonitischen Geschichtsblätter auch online 
verfügbar sein. Ab sofort kann jede Ausgabe der Mennonitischen 
Geschichtsblätter ein Jahr nach ihrer Veröffentlichung als Buch auch 
auf der Seite www.mennonitischer-geschichtsverein.de/geschichte/
geschichtsblaetter/ eingesehen werden.         

 MGBl

Grundkurs „Täuferisch-mennonitische Theologie und Geschichte“ 

Ab Herbst 2023 wird es ein neues Angebot zur Weiterbildung geben, 
das die Arbeitsstelle Theologie der Friedenskirchen gemeinsam mit 
dem Bildungszentrum Bienenberg erarbeitet hat: In sieben Modulen 
soll die täuferisch-mennonitische Theologie und Geschichte vermit-
telt werden. Die Module dauern jeweils einen Monat und werden an 
einem Abend der Woche über Zoom angeboten. Der Kurs startet jedes 
Jahr neu. Der Grundkurs „Täuferisch-mennonitische Theologie und 
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Geschichte“ richtet sich an Pastorinnen oder Pastoren, die ursprünglich 
aus einer anderen Konfession kommen und nun in einer Mennoniten-
gemeinde arbeiten, aber auch an Mitarbeitende aus den Gemeinden und 
an alle Interessierten aus den verschiedensten konfessionellen Richtun-
gen. Wer alle sieben Module belegt und kleinere Qualifikationsarbeiten 
anfertigt, erhält ein Zertifikat. Information und Anmeldung bei: Astrid 
von Schlachta, E-Mail: astrid.von-schlachta@posteo.de. 

 ATF/MGBl
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Nachruf

Hans-Jürgen Goertz

„Mühen der Liebe“
Erinnerung an Calvin W. Redekop (1925 - 2022)

Am 20. Juli 2022 ist der bekannte mennonitische Soziologe Calvin W. 
Redekop, der zuletzt von 1979 bis 1989 am Conrad Grebel University 
College in Waterloo (Kanada) lehrte, in Harrisonburg, Virginia, gestor-
ben. Er wurde 96 Jahre alt. In seinen Veröffentlichungen, die auf facet-
tenreiche Weise das Leben der Mennoniten in Nordamerika analysiert 
haben, hat er historische und gesellschaftliche Entwicklungen darge-
stellt und viel dazu beigetragen, die Suche nach der Identität der Men-
noniten in ihrer jeweiligen Umgebung wissenschaftlich zu begleiten 
und im praktischen Lebensvollzug der Gemeinden auch international 
zu neuen Erkenntnissen zu führen. 

Seine weitgespannte Lehrtätigkeit an mennonitischen Colleges und 
Universitäten hat stets aus den Erfahrungen gelebt, die er im diakoni-
schen Dienst mennonitischer Organisationen vor allem auf dem Feld 
der Friedensdienste, Entwicklungshilfe und ökologischer Bemühungen 
gesammelt hat. So war er beispielsweise von 1949 bis 1957 für das Men-
nonite Central Committee (MCC) und das Pax Programm in Europa 
tätig. Aus den Erfahrungen, die er hier sammelte, entstand später die 
Veröffentlichung European Mennonite Voluntary Service: Youth Idealism 
in Post-World War II Europe (2010). Oder er bereiste zwischen 1971 
und 1972 die mennonitischen Siedlungen in Paraguay, wo er sich die 
Aufgabe gestellt hatte, die Beziehungen zwischen den Mennoniten und 
der indigenen Bevölkerung zu untersuchen. Entstanden ist daraus seine 
Studie Strangers Become Neighbors: Mennonite and Indigenous Rela-
tions in the Paraguayan Chaco (1980). Neben seiner Lehrtätigkeit war 
er als Unternehmer tätig, der das wirtschaftliche Erbe seiner Familie 
verwaltete und unter wirtschaftsethischen Gesichtspunkten beispielhaft 
führte. Auch diese Erfahrungen sind zu Buche geschlagen: Gemeinsam 
mit seinem Sohn Benjamin Redekop veröffentlichte er 1996 Entrepe-
neurs in the Faith Community. Profiles of Mennonites in Business, und 
in demselben Jahr gab er mit Stephen Ainlay und Robert Siemens die 
Sammlung Mennonite Entrepreneurs heraus. Hinzu gesellte sich schließ-
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lich sein Interesse an der Umweltproblematik, die ihn immer mehr 
beschäftigte und einen Niederschlag in dem von ihm herausgegebenen 
Sammelband Creation and the Environment: An Anabaptist Perspective 
on a Sustainable World (2000) fand, der auch unter europäischen Men-
noniten noch mehr Widerhall finden sollte. Wie tief er in der menno-
nitischen Welt verwurzelt war, zeigen schließlich seine Kindheitserin-
nerungen Enchantment and Despair; Montana Childhood Stories 1925 
- 1937 aus dem Jahr 2016. 

Calvin Redekop verstand es, wissenschaftliche Analyse mit den kon-
kreten Erfahrungen in seiner mennonitischen Welt zu verbinden. So 
ist sein Buch über Mennonite Society (1989) sicherlich die Publikation, 
die nicht von ungefähr eine weite Verbreitung gefunden hat. Ebenso 
ist es die religiöse Identität der Mennoniten, die sein Denken fesselte, 
nicht die Identität allein, sondern der Facettenreichtum der Probleme, 
die sich mit ihr stellen. Das wurde auf der Wissenschaftlichen Konfe-
renz besonders deutlich, zu der er mit seinen Mitarbeitern 1986 an das 
Conrad Grebel College der University of Waterloo eingeladen hatte und 
deren Vorträge er in Mennonite Identity. Historical und Contemporary 
Perspectives gemeinsam mit Samuel J. Steiner 1988 veröffentlicht hat. 
Typisch für ihn ist, dass er die interdisziplinäre Beschäftigung mit der 
mennonitischen Identität „Mühen der Liebe“ nannte. Diese Mühen 
sind das besondere Vermächtnis, das er der Nachwelt hinterlässt. 
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Der Mennonitische Geschichtsverein

Vorstand
1. Vorsitzende:	 Priv. Doz. Dr. Astrid von Schlachta, Am Hollerbrunnen 2a, 
		  67295 Bolanden-Weierhof; astrid.von-schlachta@posteo.de
2. Vorsitzender:	 Bernhard Thiessen, Wartburgstr. 11, 10823 Berlin; 
		  b.thiessen@posteo.de
Schriftführung:	 Andreas Wiebe, Am Heilen Berge 14, 32602 Vlotho; 
		  cawiebe@live.de
Kassenführung:	 Peter Hege, Schillerstr. 20, 04720 Döbeln; aphege@freenet.de
Schriftleitung:	 siehe S. 2: Ulrike Arnold, Prof. Dr. Hans-Jürgen Goertz,  
		  Dr.  Leonard Horsch
Der Kassenbericht des MGV liegt dem Vorstand vor und kann von den Mitgliedern in 
der Mennonitischen Forschungsstelle auf dem Weierhof eingesehen oder von dort 
angefordert werden.

Aufgaben und Ziele

•	 Die Sammlung von Büchern, Zeitschriften und Dokumenten zur Geschichte der 
Täufer und Mennoniten in der Forschungsstelle.

•	 Die Herausgabe der Mennonitischen Geschichtsblätter sowie die Veröf-
fentlichung bzw. Förderung von Schriften zur Geschichte und Lehre des 
Täufermennonitentums.

•	 Die Pflege der mennonitischen Familienforschung.
•	 Die Erhaltung der Menno-Kate, ihrer Einrichtung und der Menno-Simons-

Gedenkstätte in Alt Fresenburg bei Bad Oldesloe.

Mennonitische Forschungsstelle	 »Menno-Kate«
Priv. Doz. Dr. Astrid von Schlachta	 Vors. des Menno-Katen-Ausschusses
Am Hollerbrunnen 2a 		  Matthias P. Bartel
67295 Bolanden-Weierhof 		  Tangstedter Landstraße 151a, 22417 Hamburg
mennoforsch@t-online.de 		  info@mennokate.de
Telefon: 0 63 52 / 70 0519		  Telefon: 040 / 3751 8025
Telefax: 0 63 52 / 70 05 21		  Anschrift der Menno-Kate:
				    Altfresenburg 1, 23843 Bad Oldesloe
				    www.mennokate.de

Mitgliedsbeiträge (in Euro)
Normaler Beitrag			   30,00
Beitrag für Schüler, Studenten, Azubis	 10,00
Beitrag für Gemeinden		  40,00

Bitte beachten: Der Mitgliedsbeitrag ist kein Entgelt für die Mennonitischen 
Geschichtsblätter (MGBl) und ist am Jahresanfang fällig. Die MGBl erscheinen in der 
zweiten Jahreshälfte und werden an Mitglieder kostenlos abgegeben.
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Mitgliedsbeiträge und Spenden

Für Ihre Spenden und Mitgliedsbeiträge erhalten Sie auf Wunsch eine 
Zuwendungsbestätigung. Sollten Sie diese nicht bis zum Beginn des auf die Zahlung 
folgenden Jahres erhalten haben, bitten wir Sie um Mitteilung an die Kassenführung.

Bankverbindungen / Payments

Bei Zahlungen ist darauf zu achten, ob sie für den Geschichtsverein oder für die 
Stiftung Mennonitische Forschungsstelle bestimmt sind:

I. Mennonitischer Geschichtsverein
•	 Deutschland
	 IBAN: DE2O 5451 0067 0087 7816 77 BIC: PBNKDEFF.
	 Wer den Mennonitischen Geschichtsverein durch eine Spende unterstützen 

will, kann dies durch eine Überweisung auf das angegebene Konto tun. 
Auf der Überweisung bitte »Spende«, Name und Adresse angeben. 
Eine Spendenbescheinigung wird zugeschickt.

•	 Payments to Europe from overseas
	 IBAN: DE2O 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. Due to expensive banking fees we cannot accept 
Euro-cheques drawn on banks outside of Germany.

•	 Payments in US- or Canadian-Dollars
	 Dollar-cheques (no Euro-cheques, please) drawn on an American or Canadian 

Bank, payable to Mennonitischer Geschichtsverein e.V., may be sent to 
Mennonitische Forschungsstelle (see above).

II. Stiftung Mennonitische Forschungsstelle Weierhof

•	 Wer die Mennonitische Forschungsstelle durch eine Spende oder Zuwendung 
unterstützen will, kann dies durch eine Überweisung auf das folgende Konto 
tun: »Stiftung Mennonitische Forschungsstelle Weierhof«, Bank: Evangelische 
Kreditgenossenschaft Kassel IBAN DE 79520604100000414131, BIC: 
GENODEF1EK1. Eine Spendenbescheinigung wird zugeschickt.

•	 Those who want to support the work of Mennonitische Forschungsstelle 
may send their donations to »Stiftung Mennonitische Forschungsstelle 
Weierhof«, Bank: Evangelische Kreditgenossenschaft Kassel, 
IBAN DE 79520604100000414131, BIC: GENODEF1EK1
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Lieferbare Bücher
Die genannten Preise gelten für Nichtmitglieder und den Buchhandel. Alle Preise zzgl. 
Versandkosten. Mitglieder des Vereins erhalten 20% Rabatt auf die genannten Preise, 
sofern diese 10 € übersteigen.
Alle Bestellungen über Mennonitische Forschungsstelle, Am Hollerbrunnen 2a, 67295 
Bolanden, E-Mail: mennoforsch@t-online.de

Theodor Glück: Gemeinden in Friedenstiftender Christusnachfolge Band 1, 
Revidierte 2. Auflage 2006, Lichtzeichen Verlag 2006, kartoniert 384 S., € 14,00

Theodor Glück: Gemeinden in Friedenstiftender Christusnachfolge Band 2, 
Lichtzeichen Verlag 2006, kartoniert 416 S., € 14,00

Hans-Jürgen Goertz: Konrad Grebel. Kritiker des frommen Scheins 1498-1526. Eine 
biographische Skizze, Weierhof 1998, 167 S., € 5,00

Hans-Jürgen Goertz: John Howard Yoder - radikaler Pazifismus im Gespräch, Verlag 
Vandenhoeck & Ruprecht 2013, 240 S, € 9,90

Ulrich Hettinger: Hermann von Beckerath. Ein preußischer Patriot und rheinischer 
Liberaler (Krefelder Studien), Krefeld 2010, 372 S., geb., € 19,80

Peter P. Klassen: Und ob ich schon wanderte (Nachdruck 2009), €10,80
Diether Götz Lichdi: Die Mennoniten in Geschichte und Gegenwart. Von der Täufer-

bewegung zur weltweiten Freikirche, Agape Verlag, in Zusammenarbeit mit 
dem Mennonitischen Geschichtsverein, o. 0. 2004, 472 S., zahlr. Abb., € 29,90

Die Schriften des Menno Simons. Gesamtausgabe, hg. Mennonitische 
Forschungsstelle, Weierhof, und Samenkorn-Verlag, Steinhagen 2013, 1216 S., 
Hardcover € 25,00

Lutherischer Weltbund: Heilung der Erinnerungen, Die Bedeutung der lutherisch-
mennonitischen Versöhnung, Evangelische Verlangsanstalt Leipzig, 1997, 223 
S., € 20,00

Diether Götz Lichdi/Bernd Röcker/Astrid von Schlachta (Hg.): Schweizer Brüder in 
fremder Heimat. Mennoniten im Kraichgau, Bolanden-Weierhof 2018, € 19,95

Beihefte der Mennonitischen Geschichtsblätter
Hans-Jürgen Goertz u. a.: Menno Simons und die frühen Täufer. Drei Vorlesungen, 	

Bolanden 2011
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Beiträge zur Geschichte der Mennoniten, hg. von der Mennonitischen 
Forschungsstelle
Gertrud Hertzler: Familie Wirz/Würz, Menziken-Münchhof, 2000, gefalzt, € 2,50
Birgit Kerstin Häge: Das Kurfürstentum Pfalz und sein Umgang mit Mennoniten, 

Juden und anderen religiösen Minderheiten, Weierhof 2006, 136 S., kart. € 12,00
Friedrich Wilhelm Strohm: Strahm-Strohm. Chronik einer bernisch-pfälzischen 

Mennonitensippe, 128 S., zahlr. Abb., fester Einband, Bolanden 2009, € 22,80
Robert Dürr und Helmut Funck: Amische und Mennonitische Familien um 

Augsburg und im Donaumoos im 19. Jhdt., 197 S., kart., Bolanden 2010, 
€ 9,90

Schriftenreihe des Mennonitischen Geschichtsvereins
Marion Kobelt-Groch, Astrid von Schlachta (Hg.): Mennoniten in der NS-Zeit. 

Stimmen, Lebenssituationen, Erfahrungen. 392 S., gebunden, Bolanden-
Weierhof 2017, € 29,90

Helmut Suttor und Astrid von Schlachta (Hg.): Abseits der Front. Alltag einer jungen 
Frau 1936-1945: Das Tagebuch der Elisabeth Horsch, Bolanden-Weierhof 2018, 
€ 9,50

Bernhard Thiessen: Leben in Grenzen – Mennoniten in der SBZ und der DDR von 
1945 bis 1990, 210 S., € 10,00

Erwin Wittenberg und Manuel Janz (Hg.): Die Mennonitengemeinde im nördlichen 
Ostpreußen. Geschichte und Genealogie 1711–1944. 208 S., gebunden, 
Bolanden-Weierhof 2022, € 27,50

Hans-Jürgen Goertz (Hg.): Täufer. Aufrührer, Friedfertige, Märtyrer. Eine Galerie 
kleiner Porträts, 2021, 124 S., € 13,90

Ulrike Arnold: Auf den Spuren der Täuferbewegung in Thüringen, 2022, 46 S., € 8,00
Hans-Jürgen Goertz: Im Aufbruch der Reformation. Das Rechtfertigungsverständnis 

Thomas Müntzers und der Täufer, 2023, 120 S., € 13,90

Mennonitische Geschichtsblätter, Jahrgänge 1 (1936) bis 79 (2022)
Mennonitisches Lexikon, Band I - IV, 1913-1967, Nachdruck 1986
Mennonitisches Lexikon, Band V, Revision u. Ergänzung 2020, (3 Teilbände) € 95,00

Der Mennonitische Geschichtsverein im Internet

www.Mennonitischer-Geschichtsverein.de

facebook.com/mennonitischergeschichtsverein
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