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Siegfried GroBmann

Freikirchen zwischen Bildungsfeindlichkeit und Bildungsbegei-
sterung

Statt einer Einleitung

Die Frage, die uns das Thema stellt, beschéftigte auch schon unsere freikirchli-
chen Vorfahren. Deshalb mochte ich statt einer Einleitung einige Gedanken aus
einem Vortrag von Paul Harnisch zum Thema ‘Das Problem: Unsere Kinder mit
besserer Schulbildung’ vorlesen, der etwa um die Jahrhundertwende im Oncken
Verlag in Kassel verdffentlicht wurde.

,.Es ist keine Frage, daB die groBe Gefahr naheliegt, daB unseren Gemeinden und un-
serer Sache ein groBer Teil derjenigen Kinder, die hohere Schulen besuchen, verloren
geht [...] Friihbekehrte kommen leicht ins Wanken im Glauben an Christum als Got-
tes Sohn. Unbekehrte Kinder, die studieren, sind schwerer zu gewinnen als andere.
Wir stellen also die Frage: Was kann von Seiten der Gldubigen fiir die Jugend in ho-
heren Schulen geschehen, um sie fiir Gott und Sein Reich zu gewinnen und zu erhal-
ten?

1. Wenn ein Gymnasiast oder Zogling einer Hochschule fiir irgend etwas gewonnen
werden soll, so mufl es ihm Achtung abnétigen. Hier gibts nur eins: waschechte
Frommigkeit, die in ihrer Uberzeugungstreue und im Ausleben ihrer Grundsitze aufs
Ganze geht.

2. Wenn ein Schiiler hoherer Anstalten fiir eine Sache gewonnen werden soll, muB
man sein lebendiges, titiges Interesse in Anspruch nehmen; man muB ihn méglichst
personlich an eine verantwortliche Stelle berufen.

3. Wenn man in Schiilern hoherer Lehranstalten Interesse fiir das Wort Gottes wek-
ken will, verschaffe man ihnen Gelegenheit, es in solchen Kreisen zu lesen und zu
betrachten, in denen sie sich wirklich wohlfiihlen.

4. Wenn man Schiiler héherer Lehranstalten gewinnen und fesseln will, versorge
man sie mit gutem Lesestoff, der ihren geistigen Bediirfnissen entgegenkommt.

5. Wenn man junge Leute, die eine bessere Schule besuchen, gewinnen will, gebe
man ihnen in ihrer freien Zeit Gelegenheit zu gutem Umgang.*

Paul Harnisch hebt sich damit vom vorherrschenden Trend seiner Zeitgenos-
sen zur Bildungsfeindlichkeit ab — ein Zeichen dafiir, daf es schon lingere Zeit
Stimmen gibt, die einen Weg zwischen Bildungsfeindlichkeit und Bildungsbe-
geisterung suchen.

1. Bildung am Ende unseres Jahrhunderts

Es gibt in unserer Gesellschaft einige grundlegende Trends, mit deren positiven
wie negativen Folgen wir uns stindig auseinandersetzen miissen und die auch
unsere Bildungsarbeit prigen:
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1. Unsere Gesellschaft wird zunehmend komplizierter. Das geschieht vor al-
lem durch den Fortschritt der Natur- und Humanwissenschaften, der uns auf der
einen Seite einen hoheren Lebensstandard, gréBere Mobilitit und vermehrtes
Wissen, auf der anderen Seite aber eine zunehmende Orientierungsproblematik
und vielfiltige Krisensymptome beschert hat.

2. Unsere Gesellschaft wird zunehmend individueller. Positiv empfinden wir
dabei die wachsenden Moglichkeiten der Selbstverwirklichung und der Entfal-
tung des personlichen Potentials, wihrend uns das Nachlassen des Verantwor-
tungsbewuBtseins und die Zunahme des Egoismus Schwierigkeiten bereitet.

3. Unsere Gesellschaft wird zunehmend medienabhéngiger. Auf der einen
Seite schdtzen wir die Unmittelbarkeit, mit der uns aktuelle Informationen errei-
chen, auf der anderen Seite konnen wir leicht manipuliert werden und resignie-
ren, wenn wir zu viele Nachrichten empfangen, die wir nicht mehr mit unserem
Leben verkniipfen kénnen.

Unsere Gesellschaft reagiert auf diese Trends mit dem Ruf nach einer Ver-
stirkung der Bildungsbemiihungen: Nur wer viele Abschliisse hat, wird das Le-
ben meistern! Der Idealmensch der Bildungsgesellschaft ist gut informiert, ent-
scheidungsfreudig und trotzdem warmherzig. Weil kaum jemand dieses Ideal
erreichen kann, finden wir bei den Bewerbern um Fiihrungspositionen immer
héufiger Menschen, die zwar nicht entscheidungsfreudig und warmherzig sind,
es aber gelernt haben, als solche Menschen aufzutreten. Dabei finden wir
heute eigentlich weder Bildungsbegeisterung noch Bildungsfeindlichkeit, son-
dern etwas, was schwer lokalisierbar dazwischen liegt, eine Art
‘Bildungsrealitéit’. Man lernt nur noch das, was man braucht, und in dieser Ver-
zweckung geht der Reiz des Neuen, Unbekannten, der zur Begeisterung fiihren
konnte, verloren. Bildung ist aber auch nichts Feindliches mehr, denn sie gehort
einfach zum Leben, und so wird eher frustriert als begeistert auf jeder Stufe neu
das gelernt, was man braucht, um seine Ziele im Leben zu erreichen.

Auf lange Sicht geht dabei allerdings so viel Motivation verloren, daf auf
breiter Ebene eine Suche nach neuen Ansitzen in der Bildung eingesetzt hat. Die
Hauptrichtung, die dabei eingeschlagen wird, ist eine Verlagerung der Lernebene
vom ‘Kopf’ in den ‘Bauch’, wobei ein radikaler Trend sehr schnell die Grenze
zur reinen Spielerei iiberschreitet oder in den Bereich der Esoterik gerit. Wenn
aber die klassische, rationale Ebene des Lernens durch diejenige der Erfahrung
ergdnzt wird, kann durchaus ein Stiick weit eine neue Motivation zur Bildung
aufgebaut werden.

2. Bildung in den Freikirchen heute

Im wesentlichen folgen die innerkirchlichen Trends denen der Gesellschaft, so
sehr wir es vielleicht beklagen mochten, daB der gesellschaftliche Anpassungs-
druck so stark ist. So finden wir heute in den freikirchlichen Gemeinden wenig

2



BILDUNGSFEINDLICHKEIT UND BILDUNGSBEGEISTERUNG: FREIKIRCHEN

Bildungsbegeisterung, sondern ebenfalls ‘nur’ die Einsicht in die Notwendigkeit,
daB Bildung und Fortbildung wichtige Faktoren der Gemeindearbeit sind.

2.1 Gemeindliche Bildungsarbeit

Im Mittelpunkt jeder gemeindlichen Bildungsarbeit steht in den Freikirchen nach
wie vor die Predigt. Sie wird allerdings kaum als Bildungsarbeit gesehen, ob-
wohl sie iiberwiegend Lehrinhalte transportiert und mit ihnen eine Anleitung
zum ‘geistlichen Leben’ geben will. Die Predigt ist in den Gemeinden so stark
beheimatet wie kaum etwas anderes, und doch mochte ich bezweifeln, dafl sie
unter dem Gesichtspunkt ‘Bildungsarbeit’ sehr effizient ist. Das liegt weniger an
ihrem Inhalt als an ihrer Prisentation, denn sie ist eine reine Rede, die mehr der
Erbauung im allgemeinen Sinn als der geistlich orientierten Lebensbewiéltigung
dient. Neben Verstandlichkeit und Realititsnihe brauchte die Predigt auch ein
weiterfiihrendes padagogisches Konzept, das Elemente der individuellen Erfah-
rung und Kommunikation mit einbezieht.

Die Bibelstunde leidet unter dhnlichen Problemen wie die Predigt, wo-
bei die Predigt das Plus verbuchen kann, in den Sonntagsgottesdienst einbezogen
zu sein, der als Veranstaltung eine hohe Akzeptanz hat und durch die weiteren
Elemente des Gottesdienstes in ‘nonverbale’ Beitrage eingebettet ist. Die Ge -
meindebibelschule, die sich nach ihrer Griindung in vielen Gemeinden
des Bundes Evangelisch Freikirchlicher und des Bundes Freier Evangelischer
Gemeinden als Form der ,bibelorientierten Weiterbildung* durchgesetzt hatte,
stagniert zwar zur Zeit, aber immer noch auf einem hohen Niveau, sowohl was
die Zahl der Teilnehmer/innen als auch die Bildungseffizienz betrifft.

Ahnliches gilt fiir die Hauskreise, die in allen Freikirchen anzutreffen
sind, wobei es Gemeinden gibt, bei denen die Hauskreisarbeit zur unverzichtba-
ren Struktur gehort, wihrend sie in anderen Gemeinden der Initiative einzelner
tiberlassen bleibt. Das Plus des Hauskreises ist seine Integration in das alltagliche
und personliche Leben. Wenn man sich in einem Haus oder einer Wohnung trifft,
beriihren die Gespriche und die Art, wie biblische Aussagen mit einbezogen
werden, viel stirker die Alltagsebene und die personliche Erfahrung des einzel-
nen als bei den Veranstaltungen, die in der Gesamtgemeinde stattfinden. Hierin
liegt eine wesentliche und weiter entwicklungsfahige Ebene innergemeindlicher
Bildungsarbeit, vor allem dann, wenn die Hauskreise versuchen, Kinder, Heran-
wachsende und Senioren mit einzubeziehen.

Alle Freikirchen setzen einen starken Schwerpunkt auf die Kinder- und
Jugendarbeit. Aus der Perspektive der Bildungsarbeit heraus ist dabei
Licht und Schatten zu erkennen. In der Praxis der gemeindeeigenen Kinderarbeit
haben sich die Erkenntnisse der heutigen Pidagogik oft noch nicht in dem MaBe
durchgesetzt, wie es moglich sein konnte. Da werden oftmals ‘nur’ — und das
recht und schlecht — biblische Geschichten erzihlt, aber nicht mit der Erfah-
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rungsebene des Kindes verkniipft. Und auch der Gemeindeunterricht,
der in vielen Freikirchen den Zwolf- bis Vierzehnjihrigen, die aus Gemeinde-
familien kommen, das Hineinfinden in die Gemeinde erleichtern soll, braucht
eine stindige Auseinandersetzung mit der Weiterentwicklung der Pédagogik und
eine Reflektion auf die reale Lebenswelt der Kinder in der heutigen Gesellschaft.
Die Jugendarbeit hat gerade darauf stirker reagiert, weil sie schneller merkt, ob
ihre Bildungs- und Kommunikationsangebote von den Jugendlichen angenom-
men werden oder nicht.

Fiir die Mitarbeiter in den Gemeinden, von der Gemeindeleitung iiber die
Leiter der verschiedenen Gruppen bis hin zur gemeindeeigenen Verwaltung
besteht nach meiner Einschitzung kein ausreichendes Angebot zur Bildung und
Weiterbildung. Es ist allerdings auch schwer zu entwickeln, weil in vielen Ge-
meinden die Meinung vorherrscht, ,,wer nur recht im Glauben stehe, konne dann
auch all das tun, was an Mitarbeit in der Gemeinde gebraucht wird“. Ich meine
allerdings mit bildungsorientierter Arbeit keine reine Wissensvermittlung, son-
dern ein ,,lebens- und verantwortungsbezogenes Training®, das sowohl die Ebene
der Wissensvermittlung wie diejenige der Personlichkeitsbildung mit einbezieht.

Vollig unzureichend ist nach meinem Eindruck in den Freikirchen — aller-
dings nicht nur dort — die [ebensorientierte Bildung, etwa in der
Beschiftigung mit Fragen von Ehe und Familie, von Berufs- und Gesellschaftse-
thik und der Herausforderung, einen die reale Lebenswirklichkeit des modernen
Menschen erreichenden missionarischen Lebensstil zu leben. Auch hier geht es
natiirlich nicht um reine Wissensvermittlung, sondern um konkrete ,,Einiibung in
die Nachfolge Jesu*, allerdings nicht im allgemeinen, sondern in den praktischen
Bereichen des Lebens. Es geniigt nicht, wenn wir erst dann Hilfe anbieten, wenn
Menschen in groBe Krisen geraten sind, sondern wir brauchen eine
.prophylaktische Seelsorge®. Ahnliches gilt fiir unsere politische Verantwortung,
die mit dem Aufruf, alle vier Jahre zur Wahl zu gehen, nicht ausreichend abge-
deckt ist.

2.2 Ubergemeindliche Bildungsarbeit

Es gehort zur ‘Standardstruktur’ der Bildungsarbeit in unseren Freikirchen, daB
eine theologische Ausbildungsstitte vorhanden ist, die meistens durch Bibel-
schulangebote ergénzt wird, zu der dann weiterhin die Arbeit von speziellen
Bildungswerken und Tagungsstitten kommt. Wir haben im Bund Evangelisch-
Freikirchlicher Gemeinden einen jéhrlichen Bildungskalender, in dem
ein groBer Teil der iibergemeindlichen Bildungsangebote veroffentlicht ist. 1997
wurden dabei folgende Angebote gemacht, die ich nach ihrem Bildungscharakter
unterschieden habe:

56 Angebote mit Studiencharakter

55 Angebote zur Mitarbeiterfortbildung
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52 Angebote mit Freizeitcharakter

35 Angebote zur Lebenshilfe

29 Angebote zur Glaubenshilfe

16 Angebote zur Evangelisation

Dazu kommen die Angebote, die eher regionalen Charakter haben, wie die-
jenigen der Jugendwerke, der Frauenarbeit, der Altestenarbeit oder die Freizeit-
angebote.

Neben den Bildungsangeboten der einzelnen Freikirchen gibt es einen kaum
zu iibersehenden christlichen Bildungsmarkt, der iiberwiegend von Tagungsstit-
ten und geistlichen Zentren ausgeht und sich noch stirker als die Angebote der
freikirchlich gebundenen Bildungseinrichtungen auf die aktuellen Trends aus-
richtet, also noch ‘konsumorientierter’ ist.

Wir haben im Bund Evangelisch Freikirchlicher Gemeinden ein neues Bil-
dungszentrum im brandenburgischen Elstal aufgebaut, das im Herbst 1997 mit
seiner Arbeit beginnen wird: ein Verbund von theologischer Ausbildung, Bibel-
schule und Fortbildung ehrenamtlicher Mitarbeiter in den Gemeinden. Dort wer-
den in Zukunft auf demselben Gelidnde und unter intensiver Zusammenarbeit der
Dozenten haupt- und nebenberufliche Mitarbeiter aus- und fortgebildet — und
gleichzeitig soll das Zentrum als Basis fiir innovationsorientierte Vorhaben die-
nen, z.B. mit einer jahrlichen Zukunftswerkstatt, in der alle Studierende und
Lehrende des Bildungszentrums mit moglichst vielen Multiplikatoren aus den
Gemeinden und Werken des Bundes zusammenarbeiten.

2.3 Fazit

Aus meiner Perspektive, die natiirlich stark von meiner Erfahrung im Bund
Evangelisch Freikirchlicher Gemeinden geprigt ist, sehe ich folgende Trends:

1. Die Bildung in der Gemeinde selbst stagniert, denn die Anspriiche an die
Mitarbeiter in der Bildungsarbeit und die Konkurrenz zu den iibergemeindlichen
Angeboten sind so stark gestiegen, dal viele Gemeinden mit ihrer innerge-
meindlichen Bildung iiberfordert sind.

2. Bildung als Begleitung der Heranwachsenden hat oftmals nicht die Prage-
kraft, die angesichts unserer gesellschaftlichen Situation ausreicht, um Kinder
und Jugendliche in die Gemeinden hineinzufiihren — auch deswegen, weil viele
Pastoren und Gemeindemitarbeiter angesichts ihrer Konzentration auf die Ge-
meindearbeit zu wenig Einsicht und Kontakt mit der ‘realen Gesellschaft’ haben.

3. Die individuellen Bildungsangebote, die dem Einzelnen das geben wollen,
was er selbst an Bediirfnissen artikuliert, erleben ein fast ‘exponentielles’
Wachstum, je stiirmischer, je erlebnisorientierter sie sind. Allerdings sieht es zur
Zeit so aus, als wiire die gesamte Bildungsarbeit an einer Sattigungsgrenze ange-
kommen — teils, weil nicht mehr geniigend Geld dafiir da ist, teils, weil der naive
Glaube an die ‘Allmacht der Bildung’ im Schwinden begriffen ist.
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4. Wenn ich die Begrifflichkeit unseres Themas hier wieder aufnehme, miifte
ich folgendes sagen: Die Bildungsfeindlichkeit oder noch eher die Bildungsfru-
stration nimmt zu, je stirker die Angebote lermorientiert sind. Die Bil-
dungsbegeisterung oder noch eher die Motivation, Bildungsangebote wahrzu-
nehmen, wichst desto stérker, je deutlicher die Angebote auf die personlichen
Bediirfnisse der Zielgruppe ausgerichtet und je erlebnisorientierter sie gestaltet
sind.

3. Bildung in den Freikirchen - quo vadis?

Es gibt mehrere Richtungen, in denen wir uns bei der Entwicklung unserer Bil-
dungsarbeit bewegen konnen und die ich im folgenden bewerten méchte:

Wir konnten versuchen, das ganze Gemeindeleben professioneller zu gestal-
ten: Jeder Pastor ein ausgebildeter Rhetoriker, professionelle Musikgruppen,
piadagogisch ausgebildete Mitarbeiter/innen in der Kinderarbeit, sozialpddago-
gisch versierte Jugendmitarbeiter, Kommunikationstraining fiir die Gruppenleiter
in der Gemeinde, Managementschulung fiir die Gemeindeleitung und ausgebil-
dete Seelsorger und Konfliktberater. Ich mochte nicht bestreiten, dal der eine
oder andere Schritt in eine solche Richtung hilfreich wire — aber die Gemeinde
ist von ihrem Ursprung her kein Unternehmen, sondern eher etwas wie eine
Familie. Wir brauchen also eine gute Mischung zwischen Spontaneitit und Pro-
fessionalitit, die nicht durch eine ‘Uber-Bildung’ gefihrdet werden darf.

Viele wiinschen sich wieder klare Positionen: hier die Gemeinde, hier die
‘Welt’; hier die eine, dort die andere Konfession; ‘Spielregeln’, auf die jeder
verpflichtet werden kann, der in eine Gemeinde eintreten will; eindeutige Regeln,
was man als Christ ‘darf’ und was nicht. Bildung wire dann die Sozialisation
durch eine klar von anderen abgegrenzte Gruppe. Zugegeben — es gibt manchen
Wildwuchs und manche zu weitgehende Anpassung von einzelnen Christen oder
Gemeinden an die vorfindbare Gesellschaft. Aber eine fundamentalistische Enge,
in der Bildung kaum etwas anderes als Einordnung bedeutet, kann das Problem
der Orientierungslosigkeit nicht 1osen.

So bleibt als Drittes der Versuch, da wir uns in Glauben und Leben einiiben
und dazu die notwendige Bildungsarbeit bereitstellen. Um hier einen gangbaren
Weg zu finden, miissen wir uns zunédchst Gedanken machen, welchen Bildungs-
begriff wir zur Grundlage unserer Zukunftsorientierung machen wollen.

Ich plidiere dafiir, einen weitgefaBten Bildungsbegriff zu wihlen. Bild ist
urspriinglich ein weiter Begriff, der nicht nur Abbildung bedeutet, sondern
auch Muster, Beispiel, Gestalt. Urspriinglich bedeutete Bildung
demnach, einer Sache Gestalt und Wesen zu geben. Als in der Mystik
des Mittelalters zum ersten Mal von Bildung gesprochen wurde, war damit
weniger die heutige Wissensvermittlung mit einem bestimmten AbschluB ge-
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meint, sondern die Auspriagung des Charakters, in der sich das ausbildete,
was in einem Menschen angelegt war.

Dieser Bildungsbegriff korrespondiert mit den grundlegenden pédagogischen
Erfahrungen, die wir im Alten und Neuen Testament finden:

1. Den pidagogischen Schwerpunkt im Alten Testament bildete das Hinein-
wachsen der Kinder in den ,,Lebensstil des Volkes Gottes*, wobei es eine theo-
retische wie eine praktische Seite gab: das Wissen um die Inhalte der Thora
sollte den Heranwachsenden helfen, in das Leben mit dem Gesetz Gottes hinein-
zufinden und damit Freude am Gesetz zubekommen.

2. Jesus greift diesen grundlegenden Gedanken wieder auf, indemer Lehre
und Le ben in unnachahmlicher Weise verbindet. Aber die Erfahrung der Jiin-
ger miindet nicht in eine gesetzlich geregelte Lebensweise, sondern in einen L e -
bensstil der Nachfolge, der in der kommunikativen ,.Leib-Struktur*
der Gemeinde seinen Ausdruck findet.

3. Paulus bringt seinen pidagogischen Ansatz in 1. Korinther 2, 4 auf eine
fast zugespitzte Formel: ,,Mein Reden und meine Verkiindigung bestand nicht in
iiberredenden Worten der Weisheit, sondern im Erweis des Geistes und der
Kraft.“ Gleichzeitig versucht er sehr gezielt, die Erfahrung des Glaubens
durch die Le hre verstehbar zu machen, um die Engfiihrung eines reinen E r -
lebnisglaubens wieeinesreinen Kopfglaubens zu vermeiden.

Von diesem Ansatz ausgehend, méchte ich die Zukunftsorientierung frei-
kirchlicher Bildungsarbeit, wie ich sie sehe, in vier abschlieBenden Thesen zu-
sammenfassen:

1. Unsere Gesellschaft ist am Ende dieses Jahrhunderts in eine derart grund-
legende Krise geraten, da wir ihre Modernitit nicht zur Grundlage unserer Bil-
dungsarbeit machen sollten. Die Ausweitung der Wissensmenge, die fortschrei-
tende technische Aufbereitung der Bildungsinhalte und die Mediengerechtheit
sind praktische Herausforderungen, aber keine Zielsetzungen unserer Bildungs-
arbeit. DerGlaube an Bildung kann also nicht unsere Sache sein.

2.Die Bildung von Glauben istein Geschehen, das ‘federfiihrend’
vom Heiligen Geist gewirkt wird und sich unserer Verfiigungsgewalt entzicht,
nicht aber unserer Verantwortung. Wir brauchen also die prigenden Elemente
des Gemeindelebens: Gottesdienst, Hauskreise, Seelsorge, Anbetung, Evangeli-
sation, Diakonie und Wissensvermittlung — und um diese Strukturen des Ge-
meindelebens so zu gestalten, daB der Heilige Geist in ihnen optimal wirken
kann, brauchen wir Ausbildung und Fortbildung unserer Mitarbeiter.

3. Die Hauptaufgabe unserer Bildungsarbeit sollte es sein, die uns anvertrau-
ten Menschen in Glauben und Leben einzuiiben. In manchen Bereichen, wie
etwa der Jugendarbeit oder bei missionarisch ausgerichteten Hauskreisen wird
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eher eine ‘glaubensstiftende’ Bildungsarbeit im Vordergrund stehen, in anderen
Bereichen eher die theologische Reflektion.

4. In der Mitte der Zielsetzung freikirchlicher Bildungsarbeit steht die Inte-
gration eines gelebten undverstandenen Glaubens. Deshalb sollte alle
Bildungsarbeit in die Koinonia, alsodas gegenseitige Geben und Nehmen in
einer lebendigen geistlichen Beziehung, eingeordnet sein. Sobald sich die Bil-
dung aus der Koinonia verabschiedet, wird sie verkopft; und sobald sich die
Koinonia aus der Bildung verabschiedet, wird sie zur reinen Erlebniswelt.

Bildungsfeindlichkeit ist der Sache Jesu nicht angemessen, denn die Ein-
iibung in das Leben im Glauben kann auf Bildung nicht verzichten. Bildungsbe-
geisterung paBt aber ebenso wenig, denn nicht die Bildung soll im Mittelpunkt
stehen, sondern das Wirken des Heiligen Geistes, das wir mit unserer Bildungs-
arbeit unterstiitzen. So besteht die ‘Gratwanderung’ in unserer Bildungsarbeit
darin, daB wir sie so effizient wie mdoglich betreiben, ohne da sie ihren
Dienstcharakter bei der ,.Einiibung in die Nachfolge Jesu* verliert.



Christoph Raedel

Erziehungs- und Bildungsarbeit im englischen Methodismus
des 18. Jahrhunderts*

Wer sich die englische Erweckungsgeschichte des 18. Jahrhunderts vor Augen
fithrt, gerit unweigerlich in den Bann einer geistlichen Bewegung, die damals
iiber die britischen Inseln hinwegrollte und die Grundfesten der weithin erstarrten
Staatskirche(n) erschiitterte. Vor dem geistigen Auge ersteht das Bild reitender
Boten, die das ‘erweckende’ Wort bis in das letzte Dorf tragen, unter deren Ver-
kiindigung sich Zehntausende einfinden und deren Leben sich — hdufig unter den
sichtbaren Anzeichen hirtesten BuBkampfes — wendet. Zwar konnte schon Zin-
zendorf nicht glauben, daB eine Schar mehrerer Zehntausend tatsichlich in der
Lage war, der Verkiindigung des Predigers zu folgen: ,denn von den zwanzig
tausend horen doch kaum der dritte theil, die andern sind fiir die lange weile da,
nihil agendo*1, doch was giibe mancher Prediger heute nicht dafiir, mit diesem
Problem auch nur annihernd konfrontiert zu sein.

Doch diirfen die auf uns gekommenen eindrucksvollen Schilderungen evan-
gelistischer Glut und bewegenden Zeugnisse erweckter Versammlungen einen
wichtigen, im Grunde wesentlichen Aspekt der englischen, und dabei primér
methodistischen Erweckungsbewegung nicht verschiitten. Es handelt sich um die
soziale Dimension der geistlichen Erneuerung, die von einer nicht zu unterschiit-
zenden Wirkung war und ist. Im folgenden soll es um einen Ausschnitt dieses
sozialen Engagements gehen: die Bemithungen im Bereich von Erziehung und
Bildung.
1. Die Bedingungen des englischen Bildungssystems
Die in diesem Bereich geleistete Arbeit kann nur angemessen gewiirdigt werden,
wenn wir zunichst die Zustandsbedingungen des englischen Bildungssystems
iiberblicksartig skizzieren? .

Die das England des 18. Jahrhunderts bestimmenden sozial-6konomischen

Verhiltnisse trugen nicht gerade zu einer hohen Lebenserwartung bei. Auf ca. 35
Jahre schitzt man die durchschnittliche Lebenserwartung im 18. Jahrhunderts in

*  Diese Arbeit entstand im Rahmen eines kirchengeschichtlichen Seminars an der Martin-Luther-
Universitit Halle-Wittenberg im Sommersemester 1996. Besonders danken mochte ich an dieser
Stelle Herrn Prof. Dr. Udo Striter fiir seine kritischen und konstruktiven Hinweise.

1 N.L. Graf von Zinzendorf, Zeister Reden, 1747, S. 113 (Bibliographisches Handbuch zur Zin-
zendorf-Forschung, Teil A Schriften Zinzendorfs, S. 175), zit. In: J. Wallmann, Der Pietismus
(Die Kirche in ihrer Geschichte, Band 4 Lieferung 01) Géttingen 1990, S. 118.

2 Im folgenden wird speziell auf England, nicht auf die Britischen Inseln allgemein Bezug ge-
nommen.
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England3 . Dariiber darf auch nicht das hohe Lebensalter John Wesleys hinweg-
tduschen, der sich selbst als mit besonderer Gesundheit gesegnet sah und das
iiberaus hohe Alter von 87 Jahren erreichte. Symptomatischer fiir seine Zeit ist
vielmehr die Tatsache, daB seine Mutter, Susanna Wesley, 19 Kinder gebar, von
denen jedoch 11 schon in friihen Jahren starben4 . Reprisentative Sterberegister
gibt es in dieser Zeit nur fiir London. Dort lag der Anteil der Kinder, die vor
ihrem fiinften Geburtstag starben, zwischen 1730 und 1749 bei 74, 5%5 . Neben
den ohnehin schon unzulinglichen medizinischen Bedingungen ist diese hohe
Rate wohl auch dem Umstand geschuldet, daB uneheliche Kinder oft ausgesetzt
wurden oder in Heimen regelrecht dahindarbten6

Es verwundert daher nicht, daB8 die englische Gesellschaft des 18. Jahrhundert
durch ein geringes Durchschnittsalter gekennzeichnet war. Was tat die Gesell-
schaft nun, um die vielen jungen Menschen auf ein miindiges, sich selbst und
dem Gemeinwohl gegeniiber verantwortliches Leben vorzubereiten?

Gesetzliche Rahmenbedingungen waren im Hinblick auf das Bildungssystem
weitgehend noch nicht vorgegeben. Erst 1833 verabschiedete das Parlament ein
Gesetz — den Factory Act -, das indirekt eine regulire schulische Unter-
weisung erst ermoglichte. In diesem Gesetz wurde Industriearbeit fiir Kinder
unter neun generell verboten und weiterhin verbindlich festgeschrieben, daB
Kinder, die jiinger als 13 Jahre sind, in den Schliisselindustrien nicht linger als
neun Stunden pro Tag und nicht mehr als 48 Stunden pro Woche arbeiten diirfen.
Damit entstand erstmals gesetzlich sanktioniert ein Freiraum fiir die bereits be-
stehende Bildungsarbeit der verschiedenen Tréger.

Da auf zentraler politischer Ebene im 18. Jahrhundert keine Absicht bestand,
ein fiir England einheitliches Schulsystem zu errichten, gab es auch nur ein ge-
meinsames Kennzeichen aller in England zu dieser Zeit bestehenden Schulen:
»ihre heute kaum noch vorstellbare Unterschiedlichkeit in Bezug auf Triiger-
schaft, Ausstattung, Verfassung, Lehrstoff, Qualitit des Unterrichts wie der Leh-
rerschaft und der péddagogischen Zielsetzung*7. Entsprechend unterschiedlich
waren die Ergebnisse dieser Erziehungsbestrebungen.

Wenn man im oberen, positiven Bereich einer Bildungsskala beginnt, lassen
sich drei Moglichkeiten ausmachen, Kindern eine zumindest halbwegs adidquate
Ausbildung zukommen zu lassen. Gemeinsam ist diesen drei Moglichkeiten, daB
sie sich nicht in staatlicher Tragerschaft befanden, sondern ihr Dasein privater
Initiative verdankten. Wer es sich leisten konnte, schickte sein Kind auf eine

Henry D. Rack, Reasonable Enthusiast, Nashville: Abingdon, 2nd ed. 1992, S. 8.

Vgl. Martin Schmidt, John Wesley, Bd. 1, Ziirich 1987, S. 52.

J. Wesley Bready, England: Before and After Wesley, London 3rd. ed. 1939, S. 142.
Bready, S. 143,

M. Marquardt, Praxis und Prinzipien der Sozialethik John Wesleys, Gottingen 1986, S. 54.
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Boarding school oder Public School, wobei zu beachten ist, dafl es
sich auch bei der Public School, anders als der Name zunédchst vermuten
148t, um eine vornehme Privatschule handelt. Hier wurde eine klassische huma-
nistische Bildung vermittelt: Griechisch und Latein waren Pflicht; die Schiiler
waren angehalten, selbst in den Pausen Latein miteinander zu sprechen8 .GroBen
Raum nahm die Unterweisung in den philosophischen Disziplinen ein: in Meta-
physik, Erkenntnistheorie, Ethik, Asthetik und Logik wurden die Schiiler in die
grundlegenden Werke der Zeit eingefiihrt? . Die Naturwissenschaften spielten
dagegen nur eine untergeordnete Rolle; die Aneignung praktischer Fertigkeiten
wurde vollig ausgespart. Doch darf auch das Bemiihen um die Anerziehung eines
vornehm-aristokratischen Benehmens nicht dariiber hinwegtiuschen, daB die
Verhiltnisse an den Public Schools hiufig alles andere als vornehm wa-
ren. Whiteley fiihrt aus, daB in Eton z.B. die Schiiler manchmal so aufmiipfig
wurden, daB die Polizei geholt werden muBte. In Westminster, einer der vor-
nehmsten Public Schools zur damaligen Zeit, war es iiblich, daB die élte-
ren die jiingeren Schiiler tyrannisierten, indem sie ihnen z.B. Essen vom Teller
stahlenl0 . In dhnlicher Richtung lieBen sich auch die Zustéinde an den fithrenden
Universitidten Cambridge und Oxford beschreibenll. Da ihnen lange Zeit der
Zugang zu diesen Schulen verwehrt war und sie ohnehin ihre Kinder vor all dem
bewahren wollten, griindeten die Dissenter!2 ihre eigenen Schulen, die
Dissenting Academies. Im Unterschied zu den Public Schools
boten sie eine praxisbezogene und stirker an den empirischen Wissenschaften
ausgerichtete Ausbildung. Hiufig ausgestattet mit einem zur Schule gehtrenden
Garten sowie Laboratorien, standen an ihnen die Naturwissenschaften im Vor-
dergrund des Curriculums. Die Unterrichtssprache war Englisch. Der Durchset-
zung von Disziplin und Ordnung diente ein straffes Regime. Dazu gehorte auch

8 Dies fiihrte dazu, daB in diesen Kreisen das Englische mehr und mehr vom Lateinischen ver-
dringt wurde. Die Muttersprache wurde regelrecht vernachléssigt; vgl. .H. Whiteley, Wesley’s
England, London: Epworth, 1943.

9 Wie z.B. Hobbes, Descartes, Spinoza, Leibniz, Locke, Toland, Berkeley, Hume, Priestley, Kant.
Vernachlissigt wurde interessanterweise die Mathematik; vgl. Witheley, S. 274.

10 Whiteley, S. 268.
11 Vgl Whiteley, S. 275 f.

12 Die Dissenter, auch Nonkonformisten genannt, umfaBten eine seit der zweiten Hilfte des 17.
Jahrhunderts wachsende Gruppe von Geistlichen und Laien, die den von theologischem und
moralischem Pluralismus gekennzeichneten Zustand der Angelikanischen Kirche ablehnten. Ihre
Austreibung aus der Kirche bedeutete ihre weitgehende gesellschaftliche Ausgrenzung. Erst mit
der Act of Toleration 1689 wurde ihnen die Ausiibung ihres Glaubens unter bestimmten Bedin-
gungen gestattet. Zu den nonkonformistischen Gruppen gehorten u.a. Baptisten, Reformierte
(Kongregationalisten und Presbyterianer) sowie die Quiker. Katholiken und Sozianer fielen
nicht unter die Act of Toleration. Das Verhiltnis des Methodismus zum Nonkonformismus ist
ambivalent. Obwohl er faktisch Ziige desselben aufwies, hat John Wesley keine Miihe gescheut,
die Konformitiit der methodistischen Lehren mit den 39 Articles der Church of England nachzu-
weisen. Vgl. Rack, S. 33-38; R. Heitzenrater, Wesley and the People Called Methodists,
Nashville: Abingdon, 1995, S. 15 ff.
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die Strukturierung des Tages durch Exerzitien; die Teilnahme an Andachten,
Gottesdiensten etc. wurde fraglos vorausgesetzt. Es steht daher auBer Zweifel,
daB der Besuch einer Dissenting Academy eine der besten Bildungsvor-
aussetzungen der Zeit bot!3 . Wir werden bei der nachfolgenden Beschiftigung
mit der Kingswood School sehen, daBl sich Wesley in der inhaltlichen
und organisatorischen Konzeptionierung an diese Schulform anlehnte.

Eine dritte Moglichkeit, zu einer soliden Schulbildung zu kommen, war die
private Unterweisung zu Hause. In wohlhabenden Familien wurde diese Aufgabe
durch einen dafiir angestellten Hauslehrer erledigt. Es ist aber — wenn wohl auch
recht selten — vorgekommen, daB die Kinder von den Eltern, vornehmlich der
Mutter, unterrichtet wurden!4. Ein herausragendes Beispiel dafiir ist Susanna
Wesley, die samtliche ihrer Kinder, darunter John, in RegelméBigkeit wochen-
tags von 9 bis 12 und von 14 bis 17 Uhr unterrichtete. Fiir ihre Zeit beachtens-
wert ist dabei vor allem ihr Grundsatz, den Médchen nicht eher das Nihen beizu-
bringen, bevor sie nicht Lesen gelernt hitten!5 . Wie wir noch sehen werden,
prégte ihr Erziehungsstil wesentlich die von ihrem Sohn John spiter vertretenen
piadagogischen Ansichten.

Die genannten drei Wege, eine den Erfordernissen des Lebens angemessene
Bildung zu erlangen, war also nur einem recht geringen Teil der Bevolkerung
zugénglich. Die breite Masse des Volkes ist von diesen Angeboten nicht erfafit
worden. Gleichwohl bot die wohltitige Initiative einzelner Kaufleute und Aristo-
kraten sowie religioser und mildtitiger Verbiande auch Armeren die Chance, ein
Minimum an Bildung zu erlangen. Dies geschah z.B. in Dorfschulen, in denen
»einzelne Damen (Ladies) und andere nicht ausgebildete Lehrer Kindern gegen
geringe Gebiihren das Lesen, Schreiben und Rechnen beibrachten*“16 . Seit Be-
ginn des 18. Jahrhunderts versuchten auch die Church of England dem
bestehenden Notstand abzuhelfen. Unter der Aufsicht der 1699 gegriindeten
Society for Promoting Christian Knowledge (SPCK) betrieb sie Wohlfahrtsschu-
len (Charity Schools),die Kindern im Alter zwischen 7 und 12 Jahren die
oben genannten elementaren Fiahigkeiten beibrachten und sie im Katechismus
unterwiesen!7 . Jedoch lie dieses Interesse um 1727 spiirbar nach!8, und die
Charity Schools gingen in die Hinde von Privatpersonen iiber, die diese

13 Whiteley, S. 277; Absolventen dieser Schulen besuchten bis 1689 im Falle eines Studiums
schottische oder kontinentaleuropdische Universititen.

14 Diese Praxis wird nicht sehr verbreitet gewesen sein, da Médchen in der Regel nur eine einge-
schrinkte Ausbildung zugebilligt wurde, die sich im wesentlichen auf das Einiiben hauswirt-
schaftlicher Fihigkeiten beschrinkte und viele Frauen daher zur Unterrichtung ihrer Kinder
iiberhaupt nicht in der Lage waren; vgl. Whiteley, S. 280 ff.

15 Schmidt, S. 54.

16 Marquardt, S. 55.

17 Vgl. Bready, S. 352.

18 Das Interesse der SPCK wandte sich nun stirker der duBeren Mission zu; Marquardt, S. 56.
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Schulen in unterschiedlicher Qualitit weiter fiihrten!® . Dies fiihrte zwangsldufig
dazu, daB eine groBe Zahl dieser Bildungsplitze ihren Auftrag mehr schlecht als
recht versah, einige dieser Schulen jedoch spiter zu beachtlichem Ruf kamen.

Doch selbst wenn man die im qualitativ unteren Bereich liegenden Bildungs-
bestrebungen einrechnet, ist nicht zu iibersehen, daB8 nur ein geringer Teil aller
Kinder an irgendeiner Form bildungsmiBiger Unterweisung partizipierte. Ge-
messen an der Fihigkeit, den eigenen Namen zu schreiben, schétzt man, daB
1715 ca. 45% der Minner und 25% der Frauen des Lesens und Schreibens kun-
dig waren; bis 1760 hatte sich dieser Anteil auf 60% der Ménner bzw. 40% der
Frauen erhoht20 .

Das Hauptproblem wird jedoch nicht nur in der unzureichenden Schulstruktur
und dem mangelnden finanziellen Vermogen des einzelnen gelegen haben, son-
dern tiefer in der allgemeinen BewuBtseinslage und dem pédagogischen Kennt-
nisstand der Zeit zu suchen sein. Fiir die meisten Eltern war die Kindheit ihres
Nachwuchses lediglich eine Zeitspanne von notwendigem Ubel, die es so kurz
wie moglich zu halten galt. Kinder wurden in drmeren Familien vom vierten
Lebenjahr an als potentielle Erwerbskraft angesehen2! . Eine iiber die Ermogli-
chung dessen hinausgehende Ausbildung galt folglich als iiberfliissig und sinn-
los. LiBt sich diese Einstellung noch aus dkonomischen Zwiangen heraus zwar
nicht rechtfertigen, zumindest jedoch begriinden, so zeigt doch die Einstellung
der hoheren Schichten des Volkes, daB das Wesen der Kindheit, wie es heute
durch Pidagogik und Entwicklungspsychologie einsichtig gemacht werden kann,
damals noch nicht gesehen wurde.

Dabei gab es durchaus Bestrebungen, die verbreitete Pidagogik auf ein neues
theoretisches Fundament zu stellen. So schrieb John Locke 1697 seine Thoughts
on Education, in denen er die Bedeutung eines ,,gesunden* Umfeldes und attrak-
tiver Lehrmittel fiir das Lernen hervorhob und zugleich das stupide Memorieren
umfangreichen Lernstoffes ablehnte. Dariiberhinaus forderte er die Einrichtung
eines flichendeckenden Netzes von Schulen und Schulpflicht fiir Kinder zwi-
schen drei und 14 Jahren22 . Diese Forderungen erwiesen sich jedoch — wie oben
gezeigt — noch iiber Jahrzehnte hinweg als weit von jeglicher Realisierung ent-
fernt. Auch andere Entwiirfe fanden nicht die Aufmerksamkeit, die sie ihrem
gedanklichen Gehalt verdient héitten.

Dies war etwas anders, als 1762 Rousseaus Emile erschien. In dieser Schrift
plidierte er fiir eine an der empirischen Beobachtung ausgerichtete Erziehung

19 Whiteley, S. 280.

20 Rack, S. 8 f; dabei sind jedoch betrichtliche Unterschiede zwischen Stadt und Land einerseits
sowie hoheren und niederen Schichten andererseits anzunehmen.

21 Whiteley, S. 268.

22 Gleichzeitig maB er jedoch der natiirlichen Begabung eine 4uBerst geringe Bedeutung zu; White-
ley, S. 270.
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sowie fiir die Notwendigkeit, jedes Kind ein ordentliches Gewerbe zu lehren.
Indem er die Erziehungsbestrebungen von der Individualitit des Kindes her zu
ordnen versuchte, setzte er sich in Widerspruch zur konventionellen P4dagogik,
wie sie auch um die Mitte des 18. Jahrhunderts noch weithin die schulische
Landschaft bestimmte. Daher fanden seine Prinzipien zunichst auch nur bei
einigen progressiv eingestellten Lehrern und an den Dissenting Acade-
mies wohlwollende Aufnahme?3 . Erst sehr langsam konnten sich Rousseaus
Auffassungen dann auch groBflichiger durchsetzen, wobei eine gewisse
sinsulare* Skepsis gegeniiber diesen Ideen vom Kontinent weit verbreitet
blieb24.

2. Erziechungs- und Bildungsarbeit im frithen Methodismus

Die Bildungs- und Erziehungsarbeit der methodistischen societies war von
Anfang an Teil umfassender sozialer Bestrebungen der von Wesley gefiihrten
Bewegung. Das soziale Element war der Bewegung von Anfang an aufgegeben.
Von allen, ,,welche Mitglied der Gemeinschaft sein und bleiben wollen*, wird
erwartet, daB sie ihr Verlangen nach Seligkeit dadurch beweisen, daB sie e r -
stens: Nichts Boses tun, sondern Boses aller Art meiden [...], zweitens:
Dadurch, daB sie Gutes tun [...]“25 . Das soziale Engagement zieht sich auch wie
ein Faden durch die Biographie Wesleys, wobei der ,.Bruch® von 1738 diesem
Engagement keinen Abbruch tat, sondern einen neuen Aufbruch bedeutete, ver-
ankert in der personlichen Erfahrung der Liebe Gottes, getrieben von einem
heart strangely warmed?26. Dieses Engagement soll im folgenden fiir
den Bereich von Bildung und Erziehung exemplarisch beschrieben werden.

2.1. Kingswood

Das Interesse John Wesleys an der Unterweisung von Kindern 1Bt sich bis in die
Zeit seines Studiums in Oxford zuriickverfolgen. Der Holy Club, wie der
Kreis um John Wesley dort spéttisch genannt wurde, maf der Unterweisung von
Kindern aus armen Familien grofe Bedeutung bei. John Wesley selbst bezahlte
einen Lehrer, der solche Kinder unterrichtete. Die Begeisterung fiir diese Arbeit

23 Whiteley, S. 273.

24 Zu den Kritikern Rousseaus gehorte auch Wesley. Der Gegensatz zwischen den beiden 1iBt sich
wohl folgender maBen auf den Punkt bringen: ,,The two men were poles apart; the one based his
educational system on what he thought the child-mind was like, whilst Wesley based his practice
on what the child-mind ought to be like”, Whiteley, S. 273.

25 Works VIII, S. 270, hier zitiert nach der Ubersetzung in W. Klaiber/ M. Marquardt, Gelebte
Gnade, Stuttgart 1993, S. 422 f.

26 zum sozialen Aspekt in der Theologie J. Wesleys vgl.: T.W. Jennings, Good News to the Poor:
John Wesley’s Evangelical Economics, Nashville: Abingdon, 1990; G.R. Eli, Social Holiness:
John Wesley’s thinking on Christian Community and ist relationship to the social order, New
York-Frankfurt: P. Lang, 1993; D.D. Thompson, John Wesley as a Social Reformer, 1977; V.
Schneeberger, Theologische Wurzel des sozialen Akzents bei John Wesley, Ziirich 1974.
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nahm Wesley auf seine Reise nach Georgia mit, wo er sich weiterhin der elemen-
taren und religitsen Unterweisung der Kinder annahm27 .

Zuriick in England und zeitlich seiner ‘Bekehrung’ folgend, wurde er von
George Whitefield gebeten, ihn in seinem Dienst in Bristol sowie Kingswood,
einer Bergarbeiterstadt unweit von dort, zu unterstiitzen. Whitefield sah sich von
Gott nach Amerika gerufen und war daher auf jemanden angewiesen, der in der
Zeit seiner Abwesenheit die von ihm begonnene Arbeit fortfithren wiirde. Wes-
ley strdubte sich zundchst, ging dann aber doch und erreichte Bristol am 31.
Mirz 1739. Vor einer groBen Menge Bergarbeitern hielt er wenige Tage spiter
seine erste Predigt im Freien.

Die soziale Situation der Bergarbeiter und ihrer Familien forderte zum Han-
deln heraus. Whitefield wie Wesley lag die Arbeit mit Kindern am Herzen. Da-
her 14Bt sich nicht genau sagen, auf wen von beiden die Idee, in Kingswood eine
Armenschule zu griinden, im einzelnen zuriickgeht?8 . Die erste Erwidhnung der
in Kingswood geplanten Armenschule findet sich jedoch in Whitefields Tage-
buchaufzeichnung vom 29. Mirz 1739. Er erwihnt dabei als Vorbild die Unter-
nehmungen Griffith Jones’ in Wales, der im Zuge der dortigen Erweckungen
zahlreiche Schulen griindete. Whitefield hatte eine Wohltitigkeitspredigt
(charity sermon) vor den Bergarbeitern gehalten und sie gebeten, fiir eine
Armenschule in ihrem Ort zu spenden. Sein Ergebnis: ca. 60 £. Dieses Geld
hinterlieB er John Wesley, der seine Arbeit fortfithren sollte. Drei Tage spiter
legte Whitefield den Grundstein der Schule, wobei er betete, ,that the gates of
hell might not prevail against our design“29 . Da sich seine Abreise nach Ame-
rika wegen politischer Umstinde verzogerte, predigte Whitefield weiter zugun-
sten der Schulgriindung in Kingswood, so da am 21. Mai tatsichlich mit dem
Bau der Schule unter der Leitung Wesleys begonnen werden konnte. Als White-
field, immer noch in England, am 10. Juli desselben Jahres Kingswood besuchte,
war das Gebiude nahezu fertiggestelit. Es bestand aus einem groBen Lehrsaal
sowie vier kleineren Rdumen zur Unterbringung der Lehrer und wahrscheinlich
einiger armer Schiiler30

In der im Frithjahr 1740 fertiggesteliten und eréffneten Schule wurden nicht
nur Kinder, sondern auch, getrennt von diesen, Erwachsene unterrichtet31 . Der
Unterricht fiir sie fand entweder friih am Morgen oder spit abends statt, um sie
nicht in ihrer Arbeit zu behindern. Die Kinder, mindestens 6 Jahre alt, wurden

27 Journall, S. 297.

28 Féi\gclguy North, Early Methodist Philanthropy, New York-Cincinatti: Methodist Book Concern
ol

29 Whitefield, Journal, 2. April 1739.
30 North 8. 79.
31 Journal II, S. 323.

15



CHRISTOPH RAEDEL

von 6 bis 12 und von 13 bis 17 Uhr unterrichtet32 . Aufgabe der Schule war es,
»to teach cheafly the poorer children, to read, write, and cast accounts; but more
especially (by God’s assistance) to know God, and Jesus Christ, whom He
sent“33 . Der Stundenplan diirfte also dem anderer Charity Schools geih-
nelt haben, wenn auch die religiose Unterweisung wohl einen groBeren Raum
einnahm und es einige Regeln gab, die speziell in Wesleys pidagogischen Auf-
fassungen begriindet lagen. So durften die Kinder, nach Aussage Wesleys, in der
Schule niemals miteinander, sondern nur mit dem Lehrer sprechen. Die Teil-
nahme am téglich stattfindenden Gottesdienst war selbstredend Pflicht34 . Deut-
lich ist, daB in der Erziehungsarbeit Wesleys die allgemeinbildende und die reli-
givse Unterweisung stets miteinander verbunden waren. Sein Anliegen erweist
sich damit als dem des halleschen Pietismus sehr dhnlich35 . Es bewegte Wesley
nicht nur, daB ein Teil der Kinder iiberhaupt keine Bildung erhielt, sondern auch
daB andere zwar in der Schule wenigstens Lesen und Schreiben lernten, ,,but they
learned all kind of vice at the same time: so that it had been better for them to
have been without their knowledge than to have bought it at so dear a price.36
Ein maBgebliches Griindungsmotiv fiir den Bau der Schule ist damit benannt.
Die Kinder sollten von den an den anderen Schulen virulenten verderblichen
Einfliissen ferngehalten und damit ein Umfeld geschaffen werden, in dem sie in
die gottlichen Wahrheiten eingefiihrt werden konnten.

Die néchsten Jahre verliefen fiir die Armenschule nicht ohne Probleme. Die
Spannungen, die der EinfluB Whitefields auf der einen und Wesleys auf der an-
deren Seite hervorriefen, sorgten zunichst fiir einige Unruhe. So verlor John
Cennick, der auf den Wunsch Whitefields hin als Lehrer angestellt worden war,
schon Ende des Jahres 1740 seine Stelle, vornehmlich auf Grund theologischer
Differenzen mit Wesley37 . Er griindete kurze Zeit spiter zusammen mit Freun-
den eine andere society in Kingswood, die sich dem calvinistischen Zweig
der Erweckung anschlo838 . Die Situation spitzte sich zu, als Whitefield im April
1741 Wesley vorwarf, von der urspriinglichen Intention der Schule abzuweichen
und sie dariiber hinaus zugunsten der gerade erdffneten Schule in Bristol zu ver-

32 Letters I, S. 309.
33 Ebd; Letters II, S, 323.

34 Vgl.: K. Zehrer, ,Die Beziehungen zwischen dem halleschen Pietismus und dem frithen Metho-
dismus®; in: Pietismus und Neuzeit: Jahrbuch 1975 zur Geschichte des neueren Protestantismus,
hrsg. V. A. Lindt und K. Deppermann, Bielefeld 1975.

35 Letters, S. 309.
36 Ebd.

37 Cennick, Discourses on Important Subjects, preface xxviii; ders., ,,Account®, Proceedings of the
Wesleyan Historical Society IV, S. 105, S. 133-136, vgl. diese Angaben in: McLoy North, S. 79,
Anm. 5.

38 Diese society errichtete ebenfalls eine Armenschule, die jedoch nur sehr kurze Zeit in Betrieb
war, vgl. McLoy North, S. 79 f.
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nachldssigen. In einem Antwortschreiben weist Wesley diese Vorwiirfe zuriick,
indem er hervorhebt, daB3 das von Whitefield kollektierte Geld nicht einmal ein
Viertel der zum Bau der Schule benétigten Summe gedeckt habe. Nur durch die
Uberschreibung der Schulden auf seinen eigenen Namen wiren die Geldgeber
bereit gewesen, das begonnene Werk weiter zu finanzieren39 . Nach dieser Aus-
einandersetzung scheint Whitefield sich aus dem Schulprojekt herausgehalten
und den weiteren Fortgang vollig Wesley iiberlassen zu haben.

Das Engagement der methodistischen Bewegung im Bereich der Schularbeit
war jedoch nicht auf Kingswood beschrinkt. Nur kurze Zeit spéter griindeten die
societies in Bristol (wie erwihnt), London, Newcastle upon Tyne und ande-
ren Orten40 weitere Armenschulen. Ihr Entstehen verdankten sie — und dies blieb
ein typisches Kennzeichen der methodistischen Erweckung — nicht irgendeiner
Direktive Wesleys, sondern lokaler Initiative4! , die jedoch ohne Zweifel von
Wesley unterstiitzt und gefordert wurde42 . Entsprechend wurden diese Schulen
von der Ortlichen society bzw. Einzelpersonen aus ihren Reihen finanziert. In
dieser Hinsicht nun besaf} die Schule in Kingswood eine Sonderrolle. Sie wurde
von der Bewegung als ganzer finanziert und war nicht allein ein Projekt der me-
thodistischen society in Kingswood.

Dies &nderte sich ab 1748, als im Zuge einer Erweiterung der Schule eine
neue Arbeit begonnen wurde. Obwohl die Schule urspriinglich nur fiir die Kinder
der Bergarbeiterfamilien von Kingswood errichtet worden war, sandten immer
mehr Methodisten auch aus anderen Teilen Englands ihre Kinder dorthin, in dem
Wissen, dal diese dort im Geiste Christi unterrichtet werden wiirden. Am 24.
Juni 1748 erdffnete Wesley deshalb eine Schule zur héheren Bildung, die vor-
rangig fiir die Kinder von Predigern gedacht war43 . Die Konferenz hatte dem
Lehrplan bereits am 4. Juni zugestimmt. Es war diese Schule, die von nun an den
Titel Kingswood School trug, jedoch wird sie von Wesley auch hiufig
New House genannt. Gleichwohl existierte die urspriingliche Armenschule
noch bis ins 19. Jahrhundert hinein, wurde unter den verdnderten Bedingungen
jedoch fast ausschlieBlich nur noch von der methodistischen society in
Kingswood unterstiitzt44 .

39 L. Tyerman, Life and Times of the Rev. John Wesley, M.A., Band I, London 1890, S. 348,
40 %.J . Warner, The Wesleyan Movement in the Industrial Revolution, London-New York-Toronto
30, S.227.

41 Warner, S. 226.

42 Tyermann, Band I1, S. 471.

43 Nach dem Tode Wesleys wurde der Zugang ausschlieBlich auf den Kreis der Predigerkinder
beschriinkt, eine Regelung, die spiter wieder aufgehoben wurde; vgl. Rack, S. 258. Fiir eine
vollstindige Geschichte der Schule vgl. Hastlings/ Workman/ Willis, The History of the Kings-
wood School by Three old Boys, London, 1913.

44 Journal III, S. 356 note. Die Armenschule wird danach in Wesleys Journal nicht weiter erwhnt,
ausgenommen eine Eintragung am 5. Mai 1768, wo er den Brief eines der dortigen Lehrer wie-
dergibt, der von einer Erweckung unter den Schiilern berichtet. Im iibrigen gab es in Kingswood

17



CHRISTOPH RAEDEL

Die Stellung der neuen Kingswood School wie auch aller anderen im
Laufe der Zeit zu griindenden hoheren Schulen innerhalb der methodistischen
Bewegung unterschied sich von der der Armenschulen. Sie unterstanden — im
Gegensatz zu diesen — nicht der Jurisdiktion der societies45. Doch war eine
enge Anbindung an sie schon dadurch gesichert, dal die Lehrer hiufig ortliche
oder bereits im Ruhestand befindliche Prediger waren46. Auch der Lehrplan’
unterschied sich wesentlich von dem der Armenschulen. Den Predigerkindern
sollte eine klassische Bildung vermittelt werden, die mit der an den Colleges und
Dissenting Academies vermittelten ohne weiteres mithalten kann.

Vier Griinde trieben Wesley maBgeblich zur Einrichtung von htheren Schu-
len. Entsprechend konzipierte er Formen und Inhalt der Unterweisung. Der erste
Grund war der, daB3 die meisten dieser Schulen sich in groBen Stiddten befanden,
deren schlechten Einfluf auf die Kinder Wesley fiirchtete. Er befiirchtete, daB die
Kinder durch den Kontakt mit ihren stiddtischen Altersgenossen vom Lernen
abgehalten und durch ihr Verhalten vom Glauben weggetrieben wiirden47 . Ma-
kellose Disziplin und Ordnung waren deshalb vorrangige Anliegen Wesleys. Die
1756 von der Konferenz als ,,Agreeable to Scripture and Reason“48 verabschie-
dete Schulordnung trug deutlich Wesleys Handschrift und sah folgendes vor: Die
Kinder stehen im Sommer wie im Winter um 4 Uhr auf, nutzen die néchste
Stunde zu geistlichen Ubungen wie Lesen und Singen, Selbstpriifung und Gebet.
Um 5 Uhr findet ein gemeinsamer Gottesdienst statt, an den sich bis zum Friih-
stiick eine Arbeitseinheit anschlieBt. Der Unterricht findet von 7 Uhr bis um 17
Uhr statt, unterbrochen von einem Spaziergang um 11 und dem Mittag um 12
Uhr. Um 17 Uhr zieht sich jedes Kind zum privaten Gebet zuriick, um ab 18 Uhr
bis zum Abendbrot noch spazieren zu gehen oder zu arbeiten. Kurz vor 19 Uhr
beginnt der Abendgottesdienst, nach dem um 20 Uhr alle Kinder ins Bett gehen,
beginnend mit den jiingsten. Wie die Schulordnung ausdriicklich vermerkt — wir
werden darauf weiter unten noch eingehen — ist Zeit zum Spielen nicht vorgese-
hen. Daher ist auch der Sonntag, der als einziger Tag schulfrei ist, fest durchge-
plant: Aufstehen um 6 Uhr, dann Friihstiick, um 7 Uhr Lernen von Liedern und
Gedichten, 9 Uhr Gottesdienst, 12 Uhr Mittag und gemeinsames Singen, 14 Uhr
erneut Gottesdienst und ab 16 Uhr Einzelunterweisung49 . Die straffe Strukturie-
rung des Tagesablaufs sollte die Kinder vor jeder Ablenkung bewahren und ihre
Gedanken auf Gott ausrichten. Das Verbot von Federbetten und die Aufforde-

noch: eine weitere Schule fiir Jungen und Midchen sowie eine Waisenhausschule fiir Médchen,
insgesamt also vier Schulen; vgl. Rack, S. 355.

45 Warner, S. 229.

46 Ebd.

47 Works VII, S. 336.
48 Journal IV, S. 186.

49 Works VII, S. 333-34.
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rung zu MiBigkeit beim Essen50 waren von Wesley ebenso zur Stirkung und
Gesunderhaltung des Korpers gedacht wie das friihe AufstehenS!. Wesleys Ta-
gebuch gibt dariiber Auskunft, daB er tiber die Einhaltung dieser strengen Regel
auch tatsdchlich wachte und dauerhafte Nachléssigkeit konsequent ahndete. Dies
betraf Lehrer wie Schiiler gleichermaBen52 .

Ein zweiter Grund, der Wesley zur eigenen Schulgriindung veranlaBte, war
die Tatsache, daB die meisten Schulen keine grofie Sorgfalt bei der Auswahl ihrer
Schiiler walten lieBen, sondern auch Bewerber zulieBen, deren Charakter und
Verhalten ‘verdorben’ war33 . Nach Wesleys Auffassung soll aber nicht jedes
Kind genommen werden, sondern ,,such as had some thoughts of God, and some
desire of saving their souls; and such whose parents desired they should not be
almost, but altogether, Christians*>4. Obwohl es nicht scheint, daB durch An-
wendung dieser Kriterien alle problematischen Charaktere ausgeschieden worden
wiren, wird aus Wesleys Berichten deutlich, daB er vor regelrechten
»Sduberungen der Schulen nicht zuriickschreckte. So begann die Kings-
wood School im Juni 1748 mit 28 Schiilern und 6 Lehrern. Im September
1750 waren 10 Schiiler bereits wegen schlechten Verhaltens entlassen worden.
Bei seinem Besuch zu gerade dieser Zeit schickte Wesley zwei weitere Kinder
nach Hause; zuriick blieben 16 Schiiler und zwei Lehrer. Im Juni 1751 hatte sich
die Zahl auf 11 Kinder verringert35 . Die Wahrung der Schulordnung ihrer Form
und Intention nach war ihm alles wert. Ungeordnete Verhiltnisse und die Uber-
tretung bestehender Regeln waren nach Wesleys Meinung geeignet, den geistli-
chen Fortschritt der Kinder zu behindern. Deshalb stand mit der Schulordnung
das Ganze des Projekts zur Disposition: ,,I will kill or cure: I will have one or the
other — a Christian school, or none at all“56. Dabei war sich Wesley des
schlechten Einflusses von Freunden und selbst Verwandten auf das Verhalten
und die Einstellung der Kinder bewult. Aus diesem Grund sah die Schulordnung
nicht vor, daB die Kinder wihrend der Zeit des Schulbesuches (d.h. iiber mehrere
Jahre) nach Hause fuhren37 . Wesley begriindete dies damit, da die Kinder in-
nerhalb kiirzester Zeit die ihnen miihsam beigebrachte Ordnung vergessen und
Vorurteile gegen strikte Disziplin entwickeln wiirden. Die strenge Zulassungs-

50 Mittwochs und freitags gab es fleischlose Mahlzeiten, wobei fiir Freitag ein generelles Fasten bis
15 Uhr vorgesehen war.

51 J.W. Prince, Wesley on religious Education, New York-Cincinatti: Methodist Book Concern,
1926, S. 144.

52 Journal III, S. 422, S. 457, 8. 530; Journal V, S. 122 f; Journal VI, S. 334.
53 Works VII, S. 336.

54 Works VII, S. 339.

55 Joumnal IIL S. 530.

56 Joumnal V, S. 159.

57 Works VII, S. 339.
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ordnung sollte auBerdem dafiir sorgen, daB die Klassen eine verniinftige, d.h.
noch zu kontrollierende Zahl nicht iiberschreiten. Die Schule war fiir die Unter-
bringung von 50 Kindern ausgelegt’8 . Dies entsprach der GroBe, die Wesley fiir
vertretbar hielt.

Besonders sorgfiltig ging Wesley bei der Auswahl der Lehrer vor, denn an
vielen Schulen — davon war er iiberzeugt — besaBen die Lehrer nicht mehr Glau-
ben als ihre Schiiler und waren weder mit den Prinzipien noch mit der Praxis der
christlichen Religion vertraut®® Wesley war deshalb bemiiht, zum einen Lehrer
zu finden, die nicht nur Lehrer, sondern auch Hirten der ihnen anvertrauten See-
len sein konnten, und zum anderen, diese mit geeigneten Lehrmitteln zu versor-
gen. In den Briefen an seine Lehrer in Kingswood lieB Wesley keinen Zweifel
daran, daB er ganzen Einsatz forderte. So schreibt er an Joseph Benson: ,,Bringe
exakte Ordnung unter die Jungen und das sofort. Tue es unter allen Umstin-
den“60 . In einem anderen Brief verleiht Wesley seiner Uberzeugung Ausdruck,
daB jeder Lehrer, sofern er nicht in der Gnade wiichst, in seinem Dienst ermiiden
muB6l . Die Hauptvoraussetzung fiir den Dienst an den Kindern ist damit klar
geistlicher Natur. Eine Schule, die nicht aus den Begabungen Gottes heraus be-
steht, kann nicht als christliche Schule existieren. Daher gibt es fiir Wesley keine
andere Alternative, als entweder Lehrer nach seiner Art zu finden oder das Pro-
jekt ganz aufzugebenS2 . Fiir ihn konnte es in dieser Frage keine Kompromisse
geben. Wesley fiihlte sich — ein dritter Grund, eigene Schulen zu griinden — auch
dafiir verantwortlich, den Lehrern geeignete Lehrmaterialien an die Hand zu
geben. Er schrieb zahlreiche Lehrbiicher fiir den Unterricht, darunter Sprachleh-
ren fiir Englisch, Latein, Griechisch, Hebrdisch und Franzosisch63, eine engli-
sche und eine romische Geschichte64 sowie ein Kompendium der Logik. Fiir
weitere Fécher bearbeitete er Biicher anderer Autoren und versah sie mit einem
Vorwort, das den Lehrer iiber den Gebrauch des Buches instruiertef5. Zu den
Biichern, die er als fiir den Unterricht wertvoll ansah, gehorten Dr, Caves Primi-
tive ChristianityS6, Kennets Antiquities of Rome und Lewis’ Hebrew Antiqui-
ties®7 . Bis in die Auswahl des Stoffes fiir den Leseunterricht hinein war Wesley

58 Works VII, S. 338.
59 Works VII, S. 337.
60 Letters V, S. 123.
61 Ebd.

62 Vgl. Letters V, S. 123, If I cannot get propper masters for the languages, Ishall let the school
drop at the Conference; vgl. weiter Journal V, S. 159.

63 Journal III, S. 530.

64 Journal III, S. 499.

65 Whiteley, S. 279; vgl. Works XIV.

66 Journal III, S. 392, S. 499.

67 North, S. 82; vgl. weiter Journal III, S. 496.
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darauf bedacht, ,,that nothing inmodest or profane should be found in any of our
authors“68 . Statt dessen sollte in ihnen klarer Sinn sowie natiirliche und christli-
che Moral enthalten sein. Diese umfangreiche editoriale Tatigkeit zeigt, wie sehr
Wesley daran lag, den Schiilern den Reichtum traditioneller und zeitgentssischer
Gedanken zu erschlieBeen, diese Gedanken jedoch ginzlich dem alles bestim-
menden religiosen Erziehungsziel unterzuordnen.

Der vierte Grund, der Wesley zur Griindung von Kingswood bewegte, be-
stand in der mangelhaften Unterweisung, die andere Schulen seiner Meinung
nach boten. Er verstand darunter einerseits die Unausgewogenheit im Ficherka-
non mit ihrer Vernachlissigung von Arithmetik, Schreiben und Geographie,
andererseits methodische Unzuldnglichkeiten in der Anwendung der Mittel wie
auch dem Erreichen der Ziele69 . Der Anspruch Wesleys bestand nun darin, die
Substanz klassischer Bildung mit Elementen neuerer Erziehungsmodellen wie
der Dissenting Academies zu verbinden, dabei jedoch der religidsen
Unterweisung oberste und unbestrittene Prioritdt enzurdumen. Der klassische
Bildungsansatz ist auf den ersten Blick aus dem Ficherkanon ersichtlich. Nach
dem Short Account of the School in Kingswood, Near Bristol
von 1768 wurden die Kinder in Lesen, Schreiben, Rechnen, Englisch, Franzo-
sisch, Latein, Griechisch, Hebriisch, Geschichte, Geographie, Chronologie,
Rhetorik, Logik, Ethik, Geometrie, Algebra, Physik und Musik unterrichtet70.
Im Plain Account of Kingswood School (1781) sind aulerdem
Naturphilosophie und Metaphysik erwihnt’! . Die starke Priisenz geisteswissen-
schaftlicher Ficher steht in Ubereinstimmung mit der Bildung, die John Wesley
selbst genossen hatte. Doch ist der Unterschied zu den anderen boarding
schools mit klassischem Bildungsprofil ebenfalls ersichtlich. BeeinfluBt von
den verschiedenen Disssenting Academies, moglicherweise in beson-
derer Weise von dem, was er bei seinem Besuch in Herrnhut gesehen hatte72,
nahm das Erlernen und Praktizieren der Muttersprache einen groen Raum ein.
Ein weiterer Unterschied zu diesen Schulen bestand in der konsequenten Diszi-
plinierung der Schiiler und der strengen Reglementierung jedes einzelnen Tages.
Doch war diese strenge Hausfithrung nicht padagogischer Selbstzweck, sondern
Mittel religitser Erziehung. Die Kinder sollten in einem von Stérungen jeglicher
Art freien Umfeld auf direkte und indirekte Weise christlich geprigt werden.
Direkt geschah dies vornehmlich durch die Unterweisung in den dafiir vorgese-
henen Zeiten. Wesley selbst nahm sich wochentlich Zeit, um mit den Kindern zu

68 Works VII, S. 340: fiir die im Leseunterricht verwendeten Biicher vgl. Works VII, S. 332 f.
69 Works VII, S. 336 f.

70 Works VII, S. 332.

71 Works VII, S. 340.

72 Whiteley, S. 278.
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sprechen. In seinen Aufzeichnungen dariiber wird deutlich, daB es bei diesen
Gesprichen vornehmlich um den geistlichen Stand der Kinder ging73 . Auch die
héufige Teilnahme der Schiiler an Gottesdiensten ist in diesem Zusammenhang
zu nennen. Zu den Wegen der indirekten Prigung gehorte z.B. die Auswahl der
fiir das Erlernen des Lesens verwendeten Texte. Dazu gehorten ausschlieBlich
religidse und moralische Texte, angefangen bei den von Wesley zusammenge-
stellten Lessons for Children, die ausschlieBlich Bibeltexte enthielten, bis hin zu
William Laws Christian Perfection74 .

Die 1748 als neue Kingswood School gegriindete Ausbildungsstitte
umfafte die elementare und hohere Bildung, deren AbschluB in ca. sieben Jahren
zu erreichen war. Begabten Schiilern empfahl Wesley, ihre Ausbildung an den
Universititen von Oxford und Cambridge fortzusetzen. Doch 1768 wurde eine
Gruppe von sechs (dem calvinistischen Fliigel der Bewegung angehorenden)
Methodisten von der Universitit Oxford verwiesen, einem Mr. Seager wurde die
Aufnahme dort iiberhaupt verwehrt?5 . Die Griinde dafiir lassen sich leider nicht
mehr erhellen. Wesley erweiterte daher Kingswood 1768 um einen akademi-
schen Kurs, der weitere vier Jahre dauerte und von dessen Qualitit er so iiber-
zeugt war, daB er sagen konnte: ,,if those of tolerable capacity do not advance
more here in three years than the generality of students in Oxford or Cambridge
do in seven, I will bear the blame forever: 76

Die Finanzierung der Schule geschah vorwiegend iiber die Unterrichts- und
Unterbringungsgebiihren, die von den Eltern erhoben wurden. Sie betrugen fiir
die ersten sieben Jahre 14 £ pro Jahr, fiir den akademischen Kurs 20 £ pro Jahr.
Ausgenommen davon waren Predigerkinder. Waren sie zunéchst nur gelegentlich
zur Ausbildung nach Kingswood geschickt worden, wurde 1788 festgelegt, die
Anzahl der zahlenden Schiiler auf zehn zu begrenzen, um in gréBerer Anzahl die
Kinder von Predigern aufnehmen zu konnen?7 . Aus ihren Reihen versprach man
sich im iibrigen einen Teil des Predigernachwuchses’8 . Die Einnahmen aus den
Schulgebiihren deckten jedoch die laufenden Kosten nicht. Daher wurde 1756
von der Konferenz eine Sammlung innerhalb der connexio, dem Verbund der
methodistischen societies, veranlaBt. Weiter aufgewertet wurde die Schule
mit der Berufung zweier Geschiftsfilhrer 1766. Dies verdeutlicht, daB die
Kingswood School fiir Predigerkinder tatsiichlich das Erbe der nach wie
vor existierenden gleichnamigen Armenschule angetreten hatte. Denn wihrend

73 Vgl. Journal 111, S. 392; Journal V, S. 149, S. 430; Journal VI, S. 181; Journal VII, S. 360.
74 Prince, S. 139,
75 Rack, S. 357.

76 Works VIII, S. 296; urspriinglich daverte der weierfiihrende Kurs fiinf Jahre, vgl. Rack, S. 614
Anm 66.

77 Rack, S. 358.
78 Minutes 1748,
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diese inzwischen fast ausschlieBlich nur noch von der methodistischen society
in Kingswood unterstiitzt wurde, war die hohere Bildung in Kingswood zu einem
Projekt der ganzen methhodistischen Bewegung geworden. Was sich in der For-
derung und auch dem wachsenden Zuspruch der Schule zeigte, war auch das
zunehmende SelbstbewuBtsein der Methodisten, die fiir ihre Kinder eine Bildung
anstrebten, die der eigenen iiberlegen und ihrem gewachsenen gesellschaftlichen
Status angemessen war’9 . Denn viele Methodisten, die unter dem Eindruck einer
personlichen Bekehrung bzw. Erweckung ihrer Lebensverhiltnisse geordnet
hatten, waren inzwischen zu einem bescheidenen Wohlstand gelangt.

Dem religiosen Erziehungsanspruch dieser Einrichtung und der theologischen
Anthropologie Wesleys gemidf wurde mit einer Erweckung auch der Kinder
durchaus gerechnet. Eine solche Erweckung unter einer groBeren Zahl von Kin-
dern brach 1768 aus80 und erreichte ihren Hohepunkt 1770. Eine andere scheint
es im Oktober 1784 gegeben zu haben8! . Diese Ereignisse reihen sich ein in ein
Auf und Ab der religitsen Empfindsamkeit der Kinder, die Wesley in ein Wech-
selbad der Gefiihle stiirzte. Insgesamt jedoch scheint er zum Ende seiner Wirk-
samkeit hin mit der Schule in Kingswood zunehmend zufriedener gewesen zu
sein. Am 21. Juli 1786 schreibt er: ,,I walked over to Kingswood School, now
one of the pleasant spots in England. I found all things just according to my de-
sire, the Rules being well observed, and the whole behavior of the children sho-
wing that they were now managed with the wisdom that cometh from above*82 .

Die Schule in Kingswood ist also in zweifacher Weise signifikant. Die 1740
errichtete Armenschule ist ein reprisentatives Bespiel fiir das von methodisti-
schensocieties quer durch England hinweg errichtete Netz von Armenschu-
len. Sie fungierte mehr oder weniger als Prototyp, was daraus ersichtlich ist, daB
Stundenplan und Hausordnung der anderen Schulen, iiber die sonst wenig be-
kannt ist, denen von Kinswood éhneln83. Die noch im Entstehen begriffene
Bewegung war jedoch nicht in der Lage, die bestehenden Liicken in einem natio-
nalen Bildungssystem, das eigentlich iiberhaupt keines war, auch nur annihernd
zu fiillen. Dennoch ist uniibersehbar, daB die auf lokaler Ebene gestarteten In-
itiativen erste Ansitze einer systematischen Bildungsarbeit zeigten, die mehr
leisten wollte, als lediglich Zeichen zu setzen. Der der Erweckungsbewegung
innewohnende Bildungsenthusiasmus brachte vielmehr Initiativen hervor, die
schlieBlich auch den Staat zur Einsicht brachten und in der Konsequenz dessen
zum Handeln bewegten. Dies wird besonders deutlich werden, wenn wir im
folgenden die Entwicklung der Sonntagschulbewegung untersuchen.

79 Warner, S. 229.

80 Journal 5. Mai 1768.

81 Journal VII, S. 23.

82 Joumnal VII, S. 190; vgl. weiter Journal VII, S. 247, S. 329.
83 North S.93 f.
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Die spezifische Entwicklung der Schule in Kingswood hin zu einer hheren
Bildungseinrichtung mit angeschlossenem Internat macht ein weiteres deutlich.
Der Methodismus war bereit, auf verschiedene der bereits bestehenden Schulfor-
men aufzubauen und sich nicht auf eine, z.B. die Charity Schools zu
beschrianken. Trotz der an vielen der privaten boarding schools beste-
henden miserablen sittlichen und piadagogischen Zustinde nahmen die Methodi-
sten die Vorziige dieser Schulform auf und ordneten sie ein in ihr Konzept reli-
gits motivierter Disziplin und Unterweisung. Sehr offensichtlich ist in diesem
ProzeB der EinfluB der pddagogischen Prinzipien von Susanna Wesley auf der
einen sowie der von John Wesley selbst in Oxford genossenen klassischen Bil-
dung auf der anderen Seite®4 . In all dem ging es nicht nur um die Schulung des
Verstandes, sondern auch — und sogar vorrangig — um die Erziehung des Her-
zens. In Wesleys Worten hief das ,,forming their minds, through the help of God,
to wisdom and holiness, by instilling the principles of true religion, speculative
and practical, and training them up in the ancient way, that they might be ratio-
nal, scriptual Christians“85 . Die Erziehung im Geiste der Bibel war dabei nicht
lediglich Inhalt eines Faches neben anderen, sondern der den Geist jeder Hand-
lung durchdringende Anspruch.

2.2. Die Sonntagschulbewegung

Einen anderen Zweig der Erziehungs- und Bildungsbestrebungen des Methodis-
mus im 18. Jahrhundert stellt die Sonntagsschulbewegung dar. Es wire zwar
historisch vermessen, sie in ihrer Entstehung und Wirkungsgeschichte ginzlich
fiir den Methodismus vereinnahmen zu wollen, richtig ist jedoch, daB Wesley
Initiativen zur Einrichtung und Durchfithrung von Sonntagschulen mit ganzer
Kraft unterstiitzte und das im Methodismus verbreitete Interesse an Bildung und
Erziehung zu ihrem Aufschwung wesentlich beigetragen hat.

Der hinter der Einrichtung von Sonntagsschulen stehende Gedanke ist leicht
zu erkennen. In einer Zeit, in der zahlreiche Kinder bis zu 14 Stunden téglich in
Bergwerken, Miihlen und Manufakturbetrieben schwerste Arbeiten verrichteten,
war es aussichtslos, manche Kinder wihrend der Woche fiir — und seien es nur
wenige Stunden — Unterricht zu gewinnen. Es blieb daher keine andere Méglich-
keit, als angesichts dieser Umstinde auf den Sonntag ‘auszuweichen’.

Betrachtet man die Anfinge der Sonntagsschularbeit, so fillt eine Gemein-
samkeit mit den oben beschriebenen Schulgriindungen sofort ins Auge. Auch
hier entsprang der Entstehungsimpuls nicht einer Direktive Wesleys, die dann
mit der Zeit in den methodistischen societies Englands umgesetzt wurde,
sondern lokalen Initiativen einzelner Personen, deren Wirken sich in der Summe

84 ,Wesley’s educational vision was at bottom a combination of Epworth and Oxford, suitably
modified and, in intention at least, rigorously supervised*, Rack, S. 358.

85 Works
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mehr und mehr zu einem organisierten, und spéter dann auch organisschen, Gan-
zen verband. Der Ausgangspunkt der systematischen Sonntagschularbeit ist nach
heutiger Erkenntnis mit Hannah Ball anzusetzen. Sie gehorte einer methodisti-
schen society in High Wycombe an, wo sie seit 1769 regelmiBig Unterricht
fiir die Kinder aus der Nachbarschaft anbot, der sonntags und montags statt-
fand86 . Beschreibt dieses Jahr den Beginn der systematischen Sonntagschular-
beit, so darf nicht libersehen werden, daB es einzelne Unternehmungen bereits
vorher gab. So war die religiose Unterweisung von Kindern an Sonntagen durch
die Prediger eine géingige Praxis unter den religiosen Gruppen der Zeit, wenn sie
auch noch keine organisierten Formen angenommen hatte87 . Auch Wesley hatte
die Idee bereits vorweggenommen, als er wihrend seines Aufenthalts in Georgia
Kinder im Katechismus unterwies88 . Weitere Vorldufer waren der Pfarrer Theo-
philus Lindsay, der in seiner Gemeinde in Catterick 1763 begonnen hatte, Kinder
am Sonntag zu unterweisen89 , und Silas Todd, der in Wesleys Foudery in Lon-
don Kinder unterrichtete90 . Sofern erkennbar, handelte es sich in den meisten
dieser Fille um Katechese, d.h. um religiose Unterweisung, nicht um das Lehren
von Buchstaben und Zahlen.

Doch blieb es dem anglikanischen Zeitungsverleger Robert Raikes vergonnt,
die Wirkungsgeschichte der Sonntagschulbewegung ins Rollen gebracht zu ha-
ben. Er griindete 1780 gemeinsam mit dem Geistlichen Thomas Stock in Goot
Alley, einem Teil von Gloucester, eine Sonntagschule fiir die Kinder aus drmeren
Familien, die von vier Frauen unterrichtet wurden?! . Seine Titigkeit als Heraus-
geber des Gloucester Journal erméglichte es ihm, seiner Idee ein 6ffentliches
Forum zu verleihen, so daB} sie rasche Verbreitung und entsprechende Aufmerk-
samkeit fand®2 .

Gerade deshalb ist nicht ganz klar, warum Wesley vier Jahre lang keine Notiz
von dieser Entwicklung nahm. Erstmals erwihnt er die Sonntagsschulen am 18.
Juli 1784 in seinem Tagebuch: “I find these schools springing up whereever I go.
Perhaps God may have a deeper end therein than men are aware of. Who knows
but some of these schools may become nurseries for Christians?“93 . Was immer
die Griinde fiir sein lingeres Schweigen gewesen sein mogen, Ablehnung war es
mit Sicherheit nicht. Denn seine diesbeziiglichen AuBerungen lassen durchweg
enthusiastische Zustimmung erkennen. Im Januar 1785 14Bt er Raikes’ Account of

86 Warner, S. 233.

87 Ebd.

88 Joumal, S.297,S. 358 f.

89 Whiteley, S. 289.

90 Bready, S.353.

91 Marquardt, S. 61; Whiteley, S. 289.
92 Warner, S. 233; Bready, S. 254.

93 Journal VII, S. 3.
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the Sundy Charity Schools, Lately begun in various of England im Arminian
Magazine erscheinen. Doch die Einrichtung von Sonntagsschulen ist bereits in
vollem Gange. 1782 gibt es in der Umgebung von Chester bereits drei methodi-
stische Sonntagsschulen. Fletcher schldgt 1783 vor, solche Schulen einzurichten
zu dem Zweck, den Kindern Lesen und Schreiben beizubringen sowie sie in
Moral und Religion zu unterweisen. Bereits einen Monat nach ihrer Griindung
zéhlt die Sonntagsschule in Newcastle 800 Teilnehmer94 . 1785 wird die London
Society for the Establishement of Sunday Schools gegriindet, die die Arbeit der
entsprechenden Einrichtungen in London koordiniert. Bereits 1803 kommt es zur
Bildung einer landesweiten Sunday School Union®5 . 1786 sollen bereits 200.000
Jungen und Médchen regelmiBig die Sonntagschule besucht haben. Als Lord
Shaftesbury 1831 ein Denkmal fiir Raikes enthiillte, wurden bereits mehr als 1, 2
Millionen. Kinder in GroBbritannien allsonntéiglich unterrichtet% . Die Bewe-
gung war zu ihrem Durchbruch gekommen, und das nicht nur national, sondern
auch international.

Einer der Griinde fiir die enorme Breitenwirkung, die Raikes’ Idee entfaltete,
bestand sicherlich in ihrem iiberkonfessionellen Ansatz. Es ging ihm in der reli-
giosen Unterweisung nicht darum, die Kinder von Anfang an mit den Besonder-
heiten ihrer Konfession vertraut zu machen, sondern sie schlicht in die biblischen
Wahreiten einzufithren. Daher verwundert es nicht, wenn er von Wesley ebenso
Unterstiitzung erfuhr wie vom anglikanischen Bischof von Gloucester. Auch von
offizieller methodistischer Seite gab es keinen Druck auf die konzeptionelle
Ausgestaltung des Unterrichts. Erst 1827 begann die methodistische Conference
starker in das Leben der Sonntagsschulen einzugreifen®’. Dies ist Ausdruck
einer in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts allgemein einsetzenden Tendenz
hin zur konfessionellen Abgrenzung, die die religiose Unterweisung wieder stir-
ker am eigenen Bekenntnis orientierte.

Auf dem Programm der von Raikes gegriindeten Sonntagsschulen stand ne-
ben der biblischen Unterweisung das Alphabet und einfache Leseiibungen. Rai-
kes betonte die Notwendigkeit des Lesevermogens sehr98 . Als Lesebuch diente
in den meisten Sonntagsschulen die Bibel. So stellte die London Society for the
Establishment of Sunday Schools 1795 fest, daB sie innerhalb von 10 Jahren
mehr als 24.000 Neue Testamente und 5.000 Bibeln verteilt hat®® . Wie auch in
den die Woche iiber betriecbenen Charity Schools lag es in der Intention

94 Warner, S. 234,
95 Bready, S. 354.

96 Ebd.

97 Warner, S. 235.
98 Whiteley, S. 289 f.
99 Whiteley, S. 290.
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der Sonntagsschul-Protagonisten, den Armsten der Gesellschaft elementare
Fihigkeiten zu vermitteln, die zur Bewiltigung des Lebens unabdingbar waren.
Daher wurde auch kein Schulgeld erhoben. Jedoch wurden die Lehrer in den mit
Raikes in Verbindung stehenden Schulen bezahlt. Die methodistischen Sun -
day Schools setzten dagegen ganz auf ehrenamtliche Mitarbeiter. Im Zuge
der von der Erweckung ausgeltsten Bildungseuphorie war es offensichtlich kein
Problem, ausreichend Mitarbeiter zu finden.

Der Unterricht beschrinkte sich nicht auf ein oder zwei Stunden, wie man aus
heutiger Sicht vermuten konnte, sondern erstreckte sich in der Regel iiber den
ganzen Sonntag. Wurden Kinder z.B. von 10 bis 12 Uhr und von 13 bis 17.30
Uhr unterrichtet, so schloB dies jedoch den Besuch der Gottesdienste mit ein. So
begegnete die Sonntagsschulbewegung von Anfang an der Gefahr, die religitse
Unterweisung der Kinder zu vernachlissigen. In diesem Sinne stellte die metho-
distische London Sunday School Society deutlich ihre Prioritit heraus, wenn sie
feststellte, ,.that spelling and reading are but trifles when placed in competition
with that discipline and those instructions whereby [...] the heart may be amen-
ded, the understanding enlightened, the life reformed*100 . In dhnlicher Wiese lag
auch John Wesley nichts Geringeres am Herzen, als ,,daf} die Kinder auch in den
Sonntagsschulen zu christlichen Personlichkeiten herangebildet wurden*101 : It
seems to me that these will be one great means of reviving religion throughout
the nation“102 .,

Die Sonntagsschulbewegung ist in mehrfacher Hinsicht bedeutsam. Zunéchst
warf sie, wie auch die schon lidnger bestehenden Charity Schools, ein Licht auf
das Bildungselend breiter Schichten der Bevolkerung. Ihre Aktivititen zielten
primdr darauf, Kindern aus diesen Schichten durch elementare Bildung eine
Startbasis zu geben, von der aus sie ihr Leben (besser) bewiltigen konnen. Die
Forderer der Sonntagschulen waren sich dessen bewuBt, dall diese Startbasis sich
nur dauerhaft als tragfihig erweisen wiirde, wenn sie ihre Verankerung im offen-
barten Willen Gottes hat, dem gemiB zu leben die Kinder ermahnt wurden. Dar-
iiber hinaus beeindruckt, ,daB auch am Sonntag die gleichzeitige Vermittlung
sdkularen und religitsen Wissens ohne jede gesetzliche Enge betrieben
wurde‘“103 | Den Umstidnden sowie den sich aus ihnen ergebenden Notwendigkei-
ten war damit auf angemessene Weise Rechnung getragen. Dies @nderte sich erst
in der Zeit nach Wesleys Tod, als nach Proteste gegen die vermeindliche Ent-
heiligung des Sabbats und das Lehren nichtreligioser Inhalte von der Conference
1814 verboten wurde. Gleichwohl kam die urspriingliche Praxis damit nicht

100 J. Telford, Two west End Chapels, S. 242, zit. in: Warner, S. 235.
101 Marquardt, S. 63.

102 Letters VII, S. 364.

103 Marquardt, S. 62.

27



CHRISTOPH RAEDEL

vollig zum Erliegen!04. Nicht zu unterschitzen ist weiterhin die Wirkung, die
von der Sonntagsschulbewegung auf die nachfolgenden Jahrzehnte ausging.
Nicht nur entwickelte sich aus ihren Kreisen die englische Kinderliteraturl05
sondern durch die eigene Ausbildung sind zahlreiche Mznner und Frauen nach-
haltig fiir die Bildungs- und Erziehungsproblematik sensibilisiert und damit mo-
tiviert worden, dieses Werk nach dem ihnen eigenen Vermogen fortzusetzen.

3. Die pidagogischen Anschauungen John Wesleys

Im vorangehenden Kapitel haben wir als fiir die Erziehungs- und Bildungsarbeit
der friihen methodistischen Bewegung exemplarisch die Kingswood
School und die Sonntagsschulbewegung untersucht. Form und Inhalt dieser
Institution haben bereits erkennen lassen, daB die in ihnen zur Verwirklichung
gelangten sozial-pddagogischen Bestrebungen stark religits motiviert und dem-
entsprechend ausgestaltet waren. Diese Beobachtung gilt es weiter zu analysie-
ren, wirft sie doch ein Licht auf die anthropologisch-theologische Fundierung
sowie die Zielrichtung dieser Erziehungs- und Bildungsarbeit.

Es soll bei dieser Aufgabe im folgenden so vorgegangen werden, daB wir uns
die pddagogischen und die damit in Zusammenhang stehenden theologischen
Leitlinien im Denken John Wesleys vergegenwirtigen. Diese Vorgehensweise
kann historisch mit dem prégenden EinfluB einer Person auf die theologische und
organisatorische Formung der methodistischen Bewegung begriindet werden.
Dabei darf jedoch zugleich zweierlei nicht iibersehen werden. Zum ersten ist
oben bereits erwihnt worden, daB die Griindung von Schulen bzw. Sonntags-
schulen weithin auf lokale Initiative einzelner Personen bzw. Personengruppen
zuriickgeht. Dennoch ist auffallend, daB die Grundmuster dieser Bildungseinrich-
tungen gewisse Gemeinsamkeiten besitzen, die unter anderem in der evangelisti-
schen Reisetitigkeit Wesleys begriindet sein konnen. Das Verdienst der Umset-
zung geistlicher Impulse in Initiativen zur Linderung der allgemeinen und reli-
givsen Bildungsnot ist in vielen Fllen allein einzelnen Methodisten oder anderen
Personen ‘erweckter’ Kreise zuzuschreiben. Hinter vielen Biographien steht
Jedoch die Verkiindigung eines Mannes, der unermiidlich unterwegs war, pre-
digte und die zum Glauben Gekommenen in Gruppen sammelte. Die dort durch
die von Wesley ernannten Prediger und class-leaders vermittelte Gegen-
wart seiner theologischen Prinzipien erlaubt es, diese Impulse mehr oder weniger
direkt auf Wesley zuriickzufiihren. Da wir unserer Untersuchung mit dem Aus-
gang des 18. Jahrhunderts eine zeitliche Grenze gesetzt haben, die grob auch
Wesleys Lebendaten umreiBt, kann dies um so mehr gelten. Es darf jedoch, zum
zweiten, ebensowenig der Eindruck entstehen, originére geistliche Impulse wiiren

104 Warner, S. 235.
105 Bready, S. 355.
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nur von John Wesley ausgegangen. Das hieBe, den Dienst seines eigenen Bruders
Charles, Whitefields, Fletchers und zahlreicher anderer Mitstreiter unangemessen
abzuwerten. Diese Eingrenzungen gilt es zu bedenken, wenn wir nun versuchen,
gestiitzt auf das hierfiir relevante Quellenmaterial, Wesley in den Blick zu neh-
men als Geistlichen, der selbst eine ausgezeichnete Bildung erfahren hatte und
dem dieser Bereich sozialen Engagements — neben anderem — ganz offensichtlich
am Herzen lag.

3.1. Prigende Einfliisse

Wesley, dessen Verhiltnis zu Frauen an seiner Seite nie ohne Probleme war, hat
noch in reifen Mannesjahren ein intensives geistig-geistliches Verhiltnis zu sei-
ner Mutter gepflegt. In den prigenden Elementen dieser Beziehung ist die Quelle
vieler seiner pidagogischen Anschauungen zu suchen. Dies wird gleich zu zeigen
sein. Doch hat Wesley zweifellos auch aus anderen Quellen geschopft. Neben
Miltons Tractate on Education!96 und Lockes Essay on the Human Understan-
ding war er insbesondere von den Bildungsbestrebungen des Pietismus in
Deutschland beeinflubt. Sein Journal gibt Zeugnis davon, welchen Eindruck die
Arbeit im Herrnhut Zinzendorfs und auch in den Franckeschen Stiftungen von
Halle bei ihm hinterlieB107. Bei Francke hatte er die Uberzeugung kennenge-
lernt, den Kindern so wenig Kontakt mit den Eltern wie mdglich zu gestatten, um
sie besser unter Kontrolle halten zu kénnen!08 . Deutlich ist z.B. in Kingswood
auch die Handschrift der Schularbeit der Jenaer Pietisten, die er ebenfalls 1738
besuchtel%? . Von dort brachte er auch das Sprichwort mit: ,he that plays when
he is a child will play when he is a man“110, Wesley befand sich in grundsitzli-
cher Ubereinstimmung mit den Pietisten in Deutschland, wenn er der Erziehung
des Herzens in den gottlichen Wahrheiten Pioritdt einrdumte und hierin den
Grundansatz fiir die Formung der menschlichen Personlichkeit sah111

Ganz anders sah dagegen seine Rezeption Rousseaus aus. Geht man an den
sachlichen Kern der harschen Kritik Wesleys an ihm, dann vertrat er die Auffas-
sung, daB Rousseaus Erziehung ihren Ausgangspunkt nicht bei der
»Sundhaftigkeit der kindlichen Natur“ nimmt, sondern eine Humanitit heran-
zubilden gedenkt, ,die von christlicher Erlosung und Offenbarung unabhingig
ist“112 | Wesley will ,,also erst die menschliche Natur indern, d.h. sie kraft der
Gnade Gottes und seiner Erziehungsmethoden so formen, wie sie urspriinglich

106 Fiir seinen EinfluB auf Wesley vegl Works VII, S. 341.

107 Journal I, S. 23-63.

108 Rack, S. 358.

109 Journal 11, S. 58-61.

110 Works VII, S. 333; vgl. weiter Rack, S. 358.

111 Vgl. A.W. Nagler, Pietism and Methodism, Nashville: Abingdon, 1918, S. 138.
112 Marquardt, S. 72.
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(vor dem Siindenfall) war und wie sie nach Gottes Willen sein sollte, wihrend
Rousseau bei der vorhandenen Beschaffenheit des Kindes einsetzen, seine Indi-
vidualitdt respektieren und seiner urspriinglichen (noch von keiner Zivilisation
verdorben) Natiirlichkeit Geltung verschaffen will“113 | Die Differenz zwischen
beiden ist damit als eine letzlich schopfungstheologische qualifiziert. Wesley
sieht in den anthropologischen Grundaussagen, wie sie von Rousseau vorge-
nommen werden, einen klaffenden Widerspruch zu den schopfungstheologischen
Vorgaben der biblischen Offenbarung. Was er fiirchtet, ist die Entkoppelung der
Anthropologie von einer diesen biblischen Vorgaben entsprechenden Theologie,
weshalb er seine eigene Anthropologie in bewuBter Polemik gegeniiber Rousseau
formuliert.

In gleichem MaBe, wie er Rousseaus Erziehungsmodell einer theologischen
Grunddifferenz wegen ablehnt, bejahte er die von seiner Mutter vertretenen Er-
ziehungsprinzipien einer theologischen Grundiibereinstimmung wegen. Immer
wieder rekurriert er auf ihre Anschauungen tiber Wesen und Erziehung von Kin-
dern. Besonders interessant ist in diesem Zusammenhang der Brief, den Susanna
Wesley ihrem Sohn auf dessen Bitten hin schrieb. In ihm duflert sie sich umfas-
send zur Praxis und den Prinzipien ihrer Erziehung. Wesley iibernimmt diesen
mit dem 24. Juli 1732 datierten Brief am 1. August 1742 in sein Tagebuch. Seine
Motive fiir die urspriingliche Bitte um diesen Brief konnen nur vermutet wer-
den!14, doch beschreibt er den Zweck seiner Veroffentlichung im Journal mit
for the benefit of those who are intrusted, as she was, with the care of a nu-
merous family“115. Seine Abhingigkeit von den in diesem Brief seiner Mutter
niedergelegten Gedanken zeigt sich bis in sprachliche Ankldnge hinein, die sich
in seinen Predigten iiber die Erziehung von Kindern finden!16, Ausfiihrlich
zitiert er diesen Brief in seiner Predigt On Obedience to Parents!17 . Das Zitat
enthdlt jedoch einen Abschnitt, der sich im Journal nicht findet, was darauf
schlieBen 146t, dal Wesley, erstens, den Brief nicht vollstindig in sein Tagebuch
iibernommen hatte und er, zweitens, in der Predigt vom Original zitierte. Es kann
also nach &uBeren Kriterien gezeigt werden, wie stark Wesley in Erziehungsfra-
gen seiner Mutter zuneigte. Nach inhaltlichen Kriterien sol dies im Zusammen-
hang mit der Entfaltung der Vorstellungen John Wesleys erwiesen werden.

113 Marquardt, S. 73.

114 Clarke, Susanna Wesley, S. 46, vermutet, daB seine Bitte auf seine eigenen Absichten beziiglich
familiren Lebens zuriickzufiihren ist, zit. in Prince, S. 109.

115 Jounal III, S. 34; dieser Brief ist auf Deutsch zugénglich in: Das Tagebuch John Wesleys, zu-
sammengestellt von P. Livingstone Parker, (Herold Verlag) Frankfurt 0.J., S. 108-116.

116 Vgl. die Predigten On Family Religion, WIW 111, S. 334-346; On the Education of Children,
WIW IIL S. 347-360; On Obedience to Parents, WIW III, S. 361-372 u.5.

117 WIW 111, S. 361-372; dieses Zitat S. 367 f.
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3.2. Erziehung und Bildung in der Sicht John Wesleys

a) Der Einflufi der Erbsiinde

Die Beziehung zwischen Eltern und Kindern ist fiir Wesley von der Tatsache
bestimmt, daB diese der Fiirsorge ihrer Eltern anvertraut sind. Es ist Aufgabe
ihrer Erziehung ,,to train them upin all holiness, and fit them for the enjoyment of
God in eternity*“118 . Die Eltern werden einst Rechenschaft zu geben haben iiber
die ihnen anvertrauten Seelen. Gleichermaflen lehrte Susanna Wesley, daf dieses
Leben eine Probe fiir das kommende Leben ist und es deshalb nichts wichtigeres
als die Religion gibt119 .

Es ist der Wille Gottes, daB jedermann gerettet werde. Dies ist nach Wesley
die von Gott iiber jedem Menschen seit Anbeginn der Welt ausgesprochenen
Absicht des Schopfers. Doch der Mensch hat die ihm gegebene Freigeit miB-
braucht, um sich im Ungehorsam von Gott abzuwenden und damit seine gottliche
Bestimmung zu verfehlen. Die Folge des Siindenfalls der Urahnen ist die univer-
sale Verbreitung der Siinde, an der jeder Mensch von Geburt an teilhat. Diesem
Thema, der Erbsiinde (Original Sin), hat Wesley seine mit Abstand umfang-
reichste systematisch-theologische Schrift gewidmet!20 . Angesichts dessen kén-
nen hier nur Stichworte genannt werden, die fiir unser Thema im engeren Sinne
von Bedeutung sind.

Die Erscheinung der Welt lieferte fiir Wesley zahlreiche Erweise fiir die Uni-
versalitit der Siinde. Sie hat die Strukturen dieser Welt, aber auch das Wesen
jedes Menschen durchdrungen. Und obwohl in der Taufe jedem Menschen die
Vergebung der Siinden um Christi willen zuteil wird121, die Vergebung der
Erbsiinde seiner Auffassung nach sogar bei der Geburt schon!22, so bleibt doch
das Wesen der Menschen von der Siinde korrumpiert und wird nur unter dem
EinfluB der gottlichen Gnade erneuert. ,,Evil tempers, self-will, passions, stub-
borness, and surliness exist in them to some extent at least even before they are
two years old*“123 | Ausdruck dessen ist eine permanente Neigung zum Siindigen
gegen Gott und den Nichsten.

118 WIW III, S. 337; Wesley weiter: ,,For what end do you send your children to school? Why that
they may be fit to live in the world? In which world do you mean? This or the next? Perhabs you
thought of this world only; and had forgot that there is a world to come — yea, and one that will
last forever*, WIW III, S. 342. Noch expliziter formuliert Wesley in einem Brief an Miss Bi-
shop: ,,Make Christians, my dear sister, make Christians! Let this be your leading view", Works
VII, S. 243.

119 Vgl. Prince, S. 106.

120 Works XI.

121 Works X1, S. 190, S. 193, vgl. weiter Art. IX und XI der 39 Articles der Church of England.
122 Letters VI, S. 239 f.

123 Works V, S. 518 f.
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Die konkreten Ausformungen dieser siindhaften Neigung beschreibt Wesley
in seiner Predigt On the education of Children124 . Der Mensch, wie jung er auch
sein mag, ist im natiirlichen Zustand ungldubig, selbstsiichtig, stolz, Liebhaber
weltlicher Dinge, rachsiichtig, der Wahrheit abgeneigt, ungerecht und unbarm-
herzig. Mit Gottes Hilfe kann die Erziehung den Kindern jedoch einen Weg
zeigen, diesen Weg des Ungehorsams zu verlassen und den Willen Gottes zu tun.
Denn wahrend in den Kindern noch die Ahnung wach ist, daB den Eltern Gehor-
sam zu leisten ist125, sind sie im Hinblick auf die Existenz und das Wesen Got-
tes ahnungslos, d.h. praktisch Atheisten. Weder wissen sie um Gott noch fiirch-
ten sie ihn. Dies kann nur das direkte Wirken der Gnade Gottes oder gottesfiirch-
tige Erziehung bewirken126 ,

b) Den Kindeswillen brechen

Vor diesem Hintergrund ist es nun das Ziel christlicher Erziehung und Bildung,
dem ,,Gnadenwirken Gottes bei Kindern und Erwachsenen Raum zu schaf-
fen“127 . Ein Arbeiten in diesem Sinne ist nicht menschliches, sondern gottliches
Wirken, denn ,,God, not man, is the Physician of souls*“128. Doch entspricht es
dem ausdriicklichen Willen Gottes, daB Menschen durch Menschen geholfen
werde. Wenn es nun das Ziel christlicher Erziehung sein soll, die anvertrauten
Seelen zu Gott zu fiihren, d.h. im soteriologischen Sinne zu retten, so muB diese
Seele zundchst Gehorsam lernen. An diesem Punkt setzt Wesley pidagogisch an.
Von Anfang an hat das Kind zu lernen, den Eltern in allen Dingen vollen Gehor-
sam zu leisten. ,,The will of the parents is law to the child*“129 , Der Aufforderung
an die Kinder, ihren Eltern gehorsam zu sein, entspricht Wesleys Rat an die El-
tern im Hinblick auf die Kinder: ,Break their will, that you may save their
soul“130 | Der Zusammenhang zwischen der Notwendigkeit, den Willen des Kin-
des zu brechen, und der Rettung seiner Seele, liegt fiir Wesley auf der Hand:
Kinder neigen ihrer urspriinglich siindigen Disposition gemB, d.h. von Anfang
an, dem Ungehorsam zu. Ihr Wille muB deshalb gebrochen werden. Sie lernen so
zunéchst den Gehorsam gegeniiber den Eltern und werden dadurch vorbereitet,
auch ihrem Vater im Himmel zu gehorchen!3! . Dem Kind gegeniiber verkérpert
der Wille der Eltern den Willen Gottes; ihnen nicht zu gehorchen ist Rebellion
gegen Gott und der Beginn allen Unglaubens!32 . Hier schlieBt sich der Kreis.

124 WIW 111, S. 347-360.
125 WIW III; S. 361 1.

126 Ebd.

127 Marquardt, S. 74.

128 WIW II1, S. 349.

129 WIW 111, 8. 305, S. 354.
130 WIW I11, S. 367.

131 WIW 111, S. 366.

132 WIW II1, S. 368.
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Unglaube, die Weigerung sich Gott im Gehorsam des Willens auszuliefern, ist in
der Regel die Folge einer Erziehung, die es versidumt hat, den Selbst-Willen des
Kindes zu brechen. Damit ist zugleich die Verantwortung von Eltern und Lehrern
fiir das Heil der Kinder herausgestelit.

Wesley hat den hier ausgefiihrten Gedanken sehr betont!33 . Er begegnet in
seinem diesbeziiglichen Abhandlungen immer wieder. In seiner Predigt On
Obedience to the Parents arbeitet er heraus, dal wirkliche Liebe zum Kind ge-
rade darin besteht, mit dem Brechen des Willens nicht zu warten, sondern bereits
im Kleinkindalter zu beginnen. Er warnt die Eltern davor, ihre Kinder fiir Unge-
horsam zu belohnen, indem sie z.B. dem weinenden Kind das Verlangte geben:
»And herein they are apt scholars: if you reward them for crying, they will cer-
tainly cry again®134. Im Gegenteil sollten sie lernen, die Rute zu fiirchten und
leise zu weinen — auch dies ein Grundsatz seiner Mutter. Doch ebenso wichtig
wie der rechtzeitige Beginn ist die konsequente Fortsetzung dieses Prinzips.
Denn im Aufeinanderprallen des kindlichen mit dem elterlichen bzw. letzten
Endes gottlichen Willen spielt sich nichts geringeres ab als ein Ringen um die
Seele des Kindes. Das Kind seinem eigenen Willen zu iiberlassen, heifit nichts
anderes, als es dem Teufel zu iiberlassen. Wer Auflehnung gegen den Willen der
Eltern duldet, erzieht die Kinder zur Auflehnung gegen Gott135. Wahre Liebe
zeigt sich folglich in der Uberwindung dieses Willens in der Kraft Gottes.

Es ist uniibersehbar, daB die Schirfe, mit der Wesley diesen Grundsatz
gerausstellt, ein Erbe der Padagogik seiner Mutter ist. Zwar bevorzugt sie Be-
griffe wie unterwerfen (subdue) bzw. iiberwinden (conquer), sagt
jedoch nichts anderes als ihr Sohn John, wenn sie in ihrem oben erwihnten Brief
an ihren Sohn schreibt: ,,subjecting the will is a thing that must be done at once,
and the sooner the better136 . Denn wirklich grausam sei es, Kindern das Ent-
wickeln von Gewohnheiten zu gestatten, die man ihnen dann doch wieder aus-
treiben muB. Hat dies doch dann meist auf eine Weise zu geschehen, die fiir die
Mutter ebenso schmerzhaft ist wie fiir das Kind. Im Hinblick auf die Bestrafung
von Missetaten differenziert zwar auch sie dahingehend, daB einige solcher
Fehltritte tibersehen und andere sanft getadelt werden sollten. Doch jede absicht-
liche Ubertretung sollte nicht ohne Ziichtigung bleiben ,less or more, as the
nature and the circumstances of the offence require“137. Wie dann auch bei ih-
rem Sohn ist fiir Susanna Wesley der Grundsatz des Willenbrechens nichts ge-
ringeres als die einzige starke und verniinftige Grundlage religitser Erziehung.

133 ,,In the whole art of Christian education there is nothing more important than this. The will of the
parent is to a little child in the place of the will of God."” WIW III, S. 354.

134 WIW 11, S. 369.
135 Journal III, S. 36.
136 Ebd.

137 WIW 11, S. 366 f.
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Deutlich ist, dal der anthropologische Ausgangspunkt Wesleys die
,,Verderbtheit der menschlichen Natur von Geburt an ist!38 . Vor diesem Hin-
tergrund ist die strenge Schul- und Hausordnung der von Wesley geprégten Ein-
richtungen zu verstehen. Die Ge- und Verbote sollten Gilfen sein, das Bose zu
meiden und dem Guten nachzustreben. Jede einzelne Bestimmung intendiert
letztlich nichts anderes als dies.

¢) Zucht und Unterweisung

Wir haben herausgearbeitet, daB jeder Erziehung, die mit dem Ziel geschieht, das
Kind aufwachsen zu lassen ,,zum vollen Maf} der Fiille Christi* (Eph. 4, 13), wie
Wesley in diesem Zusammenhang gern zitiert, das Brechen des kindlichen Wil-
lens voraussetzt. Nach Wesleys Auffassung geschieht dies in zweifacher Weise.,
wenn man dem Apostel Paulus folgt, der schreibt: ,,Erzieht sie in der Zucht und
Ermahnung des Herrn* (Eph. 6, 4). Nach Wesley ist es kein Zufall, dal die Zucht
an erster und die Ermahnung, die Wesley hier als christliche Unterweisung ver-
steht, an zweiter Stelle steht. Denn in der Tat ist das Kind der Ziichtigung we-
sentlich frither zugénglich als der Unterweisung!39. Beides ist notwendig, be-
dingt einander und baut aufeinander auf.

Dieser Einsicht gemi war das Schulleben in Kingswood geordnet. Die Kin-
der waren einer strengen Disziplin unterworfen, aus der auszubrechen ihnen
unter keine Umstinden erlaubt wurde. So war es laut Hausordnung den Kindern
verboten, zwischen den Mahlzeiten zu essen bzw. zu trinken. Die gleiche Rege-
lung findet sich unter den im obengenannten Brief verfaten Prinzipien Susanna
Wesleys. Ebenso war es nicht erlaubt, sich der Aufsicht des Erziehers zu entzie-
hen. Es gab faktisch keine Sphire, in der das Kind nicht zu unterordnendem
Gehorsam verpflichtet gewesen wire. Erginzt wurde diese straffe Disziplin
durch die religitse Belehrung der Kinder, einzeln und in der Gruppe.

Es wire jedoch falsch, wenn der Eindruck entsteht, dab Wesley mit dem von
ihm vertretenen straffen Regime in seiner Zeit pidagogisch betrachtet ein Vertre-
ter extremer Anschauungen gewesen wire, dessen Erziehungsmethoden mehr
Erschrecken als Zustimmung ausgelost hétten. Die herrschenden Umstéinde diir-
fen nicht vergessen werden. An vielen Schulen war das Spielen zu wiisten Schla-
gereien degeneriert, mangelnde Aufsicht 6ffnete Tiir und Tor fiir die Tyrannisie-
rung der jiingeren Schiiler durch die dlteren. Es verwundert daher nicht, wenn
Whiteley den Werbetext einer noblen Privatschule aus dem Anfang des 19. Jahr-
hunderts iiberliefert, die gerade damit wirbt, da die Kinder die Ferien nicht
zu Hause verbringe, es sei denn auf ausdriicklichen Wunsch des Vaters, da dies
erwiesenermaBen den Lernfortschritt behinderel40 . Es 148t sich folglich sagen,

138 Marquardt, S. 71.
139 WIW 111, S. 366.
140 Whiteley, S. 280.
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daB Wesley zwar pointiert ein Erziehungskonzept vertrat, das im Widerspruch zu
aufkommenden neuen Modellen stand, die vornehmlich von Rousseau beeinflufit
waren, daB er aber mit seinen Positionen mitnichten ein AuBenseiter seiner Zeit
war.

Die seine Auffassungen iiber Erziehung belegenden Quellen vermitteln dem
heutigen Leser das Bild eines Kindern gegeniiber harten Mannes. Doch ist in der
Forschung umstritten, inweifeweit dies tatsichlich der Realitét entsprach. Ge-
schichten iiber den liebevollen Umgang Wesleys mit Kindern sind verschiedent-
lich iiberliefert, gerade aus seinen reiferen Jahren!4! . Sie allesamt als Hagiogra-
phie abzutun, diirfte die historische Sachlage ebenso verfehlen wie ihre iibermé-
Bige Betonung. In ihrer Gesamtheit legen die Quellen den Eindruck nage, da
Wesley alles dem einen groBen Ziel unterordnet: die ‘Seelenrettung’. Gleichwohl
wuBte er, im Einklang mit seiner Mutter, in der Auswahl und Anwendung der
ErziehungsmaBnahmen zu differenzieren. So schreibt er zwar, daB Kinder nicht
nur des Ratschlages, der Uberzeugung und des Tadels bediirfen, sondern auch
der Zurechtweisung (d.h. der Strafe), betont aber ausdriicklich, daf dieses Mittel
das letzte sei, das nicht eher zur Anwendung kommen diirfe, bevor nicht die
anderen Mittel versucht und als nicht wirksam befunden worden seien142 . In der
Tat stellt er heraus: ,,Whatever is done should be done with mildness; nay, in-
deed, with kindness, too*“143 . Diese milden Aussagen gehoren ebenso zum Bild
des ‘historischen’ Wesley wie die genannten Zeugnisse piadagogischer Strenge.

Gleichwohl ist nicht zu iibersehen, daB die erzieherischen Bemiihungen in
allen ihren Schattierungen auf ein in unserem Verstindnis autoritires Erzie-
hungsmodell hinauslaufen. Eine Erziehung, die auf Strafe génzlich verzichtet, ist
abzulehnen. Denn wer hielte sich, so Wesley, fiir kliiger als Salomo, der eindeu-
tig sagt: ,,Wer seine Rute schont, der haBt seinen Sohn, wer ihn aber lieb hat, der
ziichtigt ihn beizeiten“ (Spr. 13, 24)144 . Jede vorgebliche Zartheit gegeniiber
dem Kind ist letzten Endes Hartherzigkeit, die dem Kind den Weg zum Gehor-
sam vor Gott verbaut. Dieser Aspekt scheint iiber lange Zeit auch der maBgebli-
che in Kingswood gewesen zu sein. Denn 1775 schreibt Mr. Johnson, Lehrer an
der dortigen Schule: ,, There is now less flogging in our great public schools but
then there is less learned; so what the boys get at the one end, they lose at the
other“145 . Historisch 148t sich folgendes Bild rekonstruieren: Die Erzie-
hungsprinzipien Wesleys, wie sie zB. in der Hausordnung fiir die neue
Kingswood School zum Ausdruck kommen, waren letztlich nur mit rigi-

141 Vgl. Prince, S. 120 f; Rack, S. 354; Marquardt, S. 71.
142 WIW 111, S. 339.

143 Ebd.

144 WIW 111, S. 340.

145 Zit. Bei Whiteley, S. 279.
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der Strenge von Seiten der Lehrer und des Hauspersonals durchzusetzen. Doch
die hiufigen Betriibnisse in Wesleys Journal lassen darauf schlieBen, daB diese
Wesleys Intentionen meistens nicht entsprechen konnten oder wollten. So
schreibt er iiber einen der Lehrer, Richard Moss, daB er, statt die Kinder vom
Spielen abzuhalten, selbst mit ihnen spieltel46 . Zwei andere Lehrer, offensicht-
lich riihmliche Ausnahmen, ,,were weighted down by the rest, who neither ob-
served the rules in the school nor out of it“147 .

Diese Ubertretungen konnten in Wesleys Augen nicht als Kavaliersdelikte
gelten, denn der Zusammenhang zwischen duBerer Disziplin und innerer Wahr-
nehmungsbereitschaft fiir die Dinge Gottes stand fiir ihn auBer Frage!48 . Ent-
sprechend mit er beiden grofie Bedeutung zu. Kommt sein disziplinarischer
Ansatz z.B. in der Hausordnung der Kingswood School zu Ausdruck, so wird
Wesleys Vorstellung von religioser Unterweisung in seiner Predigt On Familiy
Religion deutlich. Darin betont er, daB mit der Unterweisung nicht friih genug
begonnen werden kann. Sobald der Verstand titig wird, und dies ist spatestens
mit Beginn des Sprechens der Fall, sollte den Kindern von den besten Dingen
erzdhlt werden — und was konnte das anderes sein als die Dinge Gottes!49 . Dies
sollte in klarer, dem kindlichen Verstindnis entsprechender Form geschehen.
Wesley gibt selbst ein Bespiel:

.Bid the child look up, and ask, ‘What do you see there?’ ‘The sun.’ ‘See, how bright
it is! Feel how warm it shines upon your hand! Look, how it makes the grass and flo-
wers grow, and the trees and everything look green! But God (though you cannot see
him) is above the sky, and is a deal brighter than the sun! It is he, it is God, that made
the sun, and you and me, and everything. It is he that makes the grass and the flowers
grow; that makes the trees green, and the fruit to come upon them! Think what he can
do! He can do whatever he pleases. He can strike me or you dead in a moment. But
he loves you; he loves to do you good. He loves to make you happy. Should not you
then love him! You love me, because I love you and do you good. But it is God
that makes me love you. Therefore you should love him. Annd he will teach you how
to love him*“150

Auch hierin ist das Erbe seiner Mutter sichtbar. Sobald die Kinder sprechen
konnten, lernten sie bei ihr das Vaterunser, danach einige weitere Gebete und
kiirzere Katechismusstiicke. Thr Denken sollte so friih wie moglich von géttli-
chen Dingen erfiillt sein. Neben der friihzeitigen lag Wesleys hdufige

146 Journal III; S. 530.
147 Ebd.

148 Vel. Fournal III, S. 531: ,,The continual breach of the rule ‘Never to let the children work but in
the presence of a master,’ occasioned their grown wilder and wilder, till all their religious im-
pressions were worn off*

149 WIW II1, S. 340.
150 WIW 111, S. 341.
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Unterweisung der Kinder am Herzen. Wenig oder gar keinem Nutzen versprach
er sich davon, die Kinder nur ein- oder zweimal pro Woche zu lehren; gegen eine
mehrmalige tdgliche Unterweisung sprach seiner Meinung nach dagegen nichts.
Seine Argumentation ist kurz und klar: ,,How often do you feed your bodies? Not
less than three times a day. And is the soul of less value than the body?“151 .
Darin gilt es bestidndig anzuhalten, bis geistliche Furcht sichtbar wird. Doch
selbst wenn sie nicht sofort sichtbar wird, sollte nicht angenommen werden, daf}
sie nicht da sei. Vielleicht liegt sie noch verborgen. Dies kann nur als Aufforde-
rung zum treuen Gebet verstanden werden. Doch was immer auch das Ergebnis
ist, der Lohn Gottes ist solchen Eltern gewil3.

3.3. John Wesley — ein Erzieher?

Nach diesen Ausfithrungen sollte nicht vorschnell gefolgert werden, daB John
Wesley ein Piadagoge aus theologischer Uberzeugung war. Das hieBe dann doch,
im Gesamthorizont seiner Biographie oder seines Schrifttums den hier behandel-
ten Ausschnitt aus seiner Wirksamkeit tiberzubetonen. Es scheint dagegen sei-
nem Engagement durchaus angemessen zu sagen, daB er ein Theologe mit pad-
agogischen Uberzeugungen war.

Es ist das maBgebliche Verdienst Wesleys, den der englischen Erweckungs-
bewegung innewohnenden Bildungsenthusiasmus nachhaltig gefoérdert und nach
Kriften unterstiitzt zu haben. Wesleys padagogische Bestrebungen waren dabei
Ausflu} seiner theologischen Programmatik. Die Ausformung der von ihm ein-
geleiteten und geforderten Initiativen entsprach seinen theologischen Grund-
tiberzeugungen.

Analysiert man Wesleys Verstindnis vom Menschen, so erscheinen seine
Erziehungsprinzipien nur konsequent!52 . Sieht man jedes mit Vernunft begabte
Geschopf als mit einer unsterblichen Seele begabt, so erscheint eine religiose
Erziehung, die diesem Geschopf den Weg zur ewigen Gemeinschaft mit Gott
weist, als notwendige Folge. Klares Ziel von Bildung und Erziehung im Sinne
Wesleys ist es, das Kind zu einem Kind Gottes zu machen. Kindesbekehrungen,
wie Wesley selbst sie immer wieder berichtete, sind Ausdruck dieses Verstind-
nisses. Der piddagogische Impuls Wesleys entspringt nicht einer sozialen
Theologie, sondern einer Bekehrungstheologie.

Auch sind die sozialen Veridnderungen, die die Unterweisung von Kindern
und auch Erwachsenen wihrend der Woche und an Sonntagen bewirkte, nicht zu
unterschitzen. Es besteht weitgehende Einigkeit unter Historikern, daB die vom
Methodismus geforderten Bemiihungen einer grolen Schar Menschen ein neues
soziales SelbstbewuBtsein, Mut zur Existenzbewiltigung und padagogischen
Verantwortungssinn gegeben haben. So ist es leicht, die Bildungsbestrebungen

151 Ebd.
152 Prince, S. 148.
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Wesleys als Teil eines umfassenden Refomprogrammes zu verstehen. Doch wird
man der Intention dieses Programms nur gerecht, wenn man es auf ihren theolo-
gischen Kerngehalt zuriickbindet: holiness and happiness. Die vor-
dergriindig einem humanistischen Bildungsideal entsprechenden Bemiihungen
um die Reform der allgemeinen Sitten und der Volksmoral sind nichts anderes
als der Ausdruck des Leitgedankens seiner theologischen Programmatik, schrift-
gemiBe Heiligung zu verbreiten.

Das besondere Verdienst Wesleys liegt nun darin, daB er diesen Dienst im
Bereich von Bildung und Erziehung nichtl als getan ansah, wo Bibeltexte gelernt,
Gebete gesprochen und der Katechismus wiederholt wurden. Die Fiille des zeit-
gendssischen Denkens, Erkennens und Wissens gedachte Wesleys seinen Schii-
lern zugénglich zu machen. Ging es in den Armenschulen um das Erlernen der
elementaren Fahigkeiten des Lesens, Schreibens und Rechnens, so ist nicht zu
iibersehen, dal Wesley auch die weiterfithrende und hohere Bildung am Herzen
lag. Deren Notwendigkeit sah er besonders fiir die Prediger und den Prediger-
nachwuchs als gegeben an. Sein Wirken in diesem Bereich sucht seinesgleichen:
kein Unterrichtsfach, fiir das er die Lehrbiicher nicht selbst bearbeitet oder gar
geschrieben hitte. Nicht wertneutral sollte das Wissen der Zeit prisentiert wer-
den, sondern rein, d.h. gereinigt von allen atheistischen und unmoralischen Irr-
tiimern.

»Reason and religion joined*“!53, Glauben und Denken kommen bei Wesley
zu einer synthetischen Einheit. Obwohl er vom direkten Wirken der gottlichen
Gnade mehr erwartete als andere (,,Gnaden-Optimismus*), war ihm die Schulung
der gottgebenden Vernunft ein ebensowichtiges Anliegen. Denn wo sie in den ihr
gegebenen Grenzen angewandt wurde, konnte auch sie Instrument gottlicher
Ensicht und geistlichen Wachstums sein. Obwohl sie keine Glauben wecken
kann, sichert sie diesen doch gegen einen unschriftgemafien Subjektivismus.
Wesley bringt seine Vorstellung selbst auf den Punkt: ,,Reason proves that this
mystery is possible! Revelation assures us that it is true; Heaven alone can show
us how it is“154. Wesley hat mit seiner Aufgeschlossenheit gegeniiber einer
griindlichen, fast enzyklodiddischen Ausbildung und den wissenschaftlichen Er-
kenntnissen seiner Zeit viel ,,zur Herstellung eines positiven Verhiltnisses zwi-
schen moderner Wissenschaft und kirchlicher Tradition begetragen‘‘155 .

Auch wenn man die von Wesley gesetzten theologischen Primissen nach wie
vor fiir angemessen hilt, wird Kritik an manchen von ihm verfochtenen Prakti-
ken zu iiben sein. Dem heutigen Betrachter wird das Spielverbot und die dieses
begriindende Priamisse besonders auffallen: ,he that plays when he is a child will

153 Letters II, S. 203.

154 Works II1, S. 104 f; vgl. weiter B.E. Jones, ,,Reason and Religion Joined*, London Quarterly &
Holborn Review 189 (1964) S. 110-113.

155 Marquardt, S. 77.
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play when he is a man“156 . Es ist versucht worden, die Praxis damit erkldren zu
wollen, da Wesley zu seiner Zeit mehr als genug die Erfahrung machen konnte,
wie das Spielen entartete und letzten Endes zu einem ungeordneten, leichtferti-
gen und gottlosen Leben fiihrte, ihm jedoch nichts mehr am Herzen lag, als ge-
rade dies zu verhindern!57 . Obwohl dies nicht ganz zu bestreiten ist, entsteht
doch der Eindruck, daB die Kinder unter dem EinfluB einer strengen Erziehung
so schmell wie moglich erwachsen werden sollten. Fast konnte man sagen, da3
sie den Eindruck von ,kleine Erwachsenen“158 machten. Es diirfte nicht iiber-
trieben sein zu sagen, daB Wesley die entwicklungspsychologische Bedeutungen
der Kindheit verkannte. Doch ist er darin weitgehend Kind seiner — wenn auch in
einem diesbeziiglichen Wandel begriffenen — Zeit. Damit verbunden wire die
Anfrage, ob ein Zulassen der Ausprdgung von kindlicher Formen der Glaubens-
entwicklung Wesley nicht vor zahlreichen Frustrationen in der Seelsorge ‘seiner’
Kinder bewahrt hitte. Es ist ihm ohne Zweifel zugute zu halten, daB er das eine
groBe Ziel, sie zur personlichen Erfahrung der Gotteskindschaft zu fithren, nie
aus den Augen verlor, doch scheint es in seiner Vorstellung keinen Unterschied
gemacht zu haben, ob sich ein Kind oder ein Erwachsener bekehrt. Denn, so sein
Argument, die Zuwendung zu Gott ist in jedem Fall géttliches Gnadenhandeln.
Dagegen bleibt zu fragen, ob unbeschadet des in jedem Falle gleicherweise ob-
jektiven Handelns Gottes die in der Personalitdt des Menschen verwurzelte
Glaubensantwort nicht unterschiedliche religioser AuBerungsformen finden
kann. Damit ist nicht in Frage gestellt, daB Kindesbekehrungen ‘echte’ Bekeh-
rungen sein konnen in dem Sinne, daB hier Kinder tatséchlich und kommunizier-
bar das objektive Handeln Gottes an sich erfahren, sondern lediglich, daB diese
Erfahrung notwendigerweise eine Wesensreifung bewirken muB, die kindgemaBe
AuBerungsformen wie Spielen, Toben etc. ausschliefit.

Wesley selbst hatte Zeit seines Lebens keine leiblichen Kinder. Dieser Um-
stand fithrte immer wieder zu kritischen Anfragen an seine pddagogische Kom-
petenz!59 . Wesley focht das offensichtlich nicht an. Dem Einwand, daB er selbst
keine Kinder habe, antwortete er: ,Neither had St. Paul, nor (that we know) any
of the apostles. What then? Were they, therefore, unable to instruct parents? Not
so. They were able to instruct every one that had a soul to be saved“160. Doch
wird — mehr als Wesley selbst zuzugeben bereit war — in Rechnung zu stellen

156 Works VII, S. 333.
157 Vgl. Prince, S. 142 f.

158 Marquardt, S. 75. Im Vorwort zu Hymns for Children (1790) schreibt Wesley: ,, The following
hymns are written on the other plan: they contain strong and manly sense, yet expressed in such
plain and easy language as even children may understand. But when they do understend them,
they wil be children no longer, only in years and stature®, zit. bei Prince, S. 132.

159 Vgl. Journal V, S. 189.

160 Journal V, S. 253.
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sein, da Wesley nie die Chance hatte, die von ihm vertretenen Grundsitze in der
Erziehung eigener Kinder anzuwenden, ein — wie der Verfasser meint —
durch nichts zu ersetzender Priifstein. Ihm diirfte damit die Chance versagt gewe-
sen sein, selbst in diesem ProzeB zu reifen und auch seine Vorstellungen einem
solchem ReifungsprozeB zu unterziehen. Wenn — seiner Personlichkeitsstruktur
nach — auch nicht anzunehmen ist, daB er seine Vorstellungen grundlegend geén-
dert hitte, so darf doch vermutet werden, daB er iiber manche methodische Frage
als so Betroffener noch stirker reflektiert hitte als dies tatséchlich der Fall war.

4. Die frithe methodistische Bewegung als Motor christlicher Erziehungs-
und Bildungsbestrebungen

Eine Bewertung der Arbeit, die von Minner und Frauen der methodistischen
Bewegung des 18. Jahrhunderts im Bereich von Erziehung und Bildung geleistet
worden ist, muf sich angesichts des weithin spiirbaren und priagenden Einflusses
John Wesleys teilweise mit dem eben Gesagten iiberschneiden. Es soll jedoch
noch einmal vor dem groBeren Panoramea der Zeit ein Blick auf diese Bemii-
hungen geworfen und ihre Bedeutung fiir den weiteren Gang der Entwicklung
herausgestellt werden.

Der Ausbruch der methodistischen Erweckung in der ersten Hilfte des 18.
Jahrhunderts ist wesentlich und mafgeblich der Aufbruch aus einer gesellschaft-
lichen Lethargie, die den herrschenden status quo nicht mehr radikal hinterfragte
und damit die soziale Konstellation zementieren half. Wie am Beginn der Arbeit
andeutungsweise gezeigt, waren die Zustdnde, zumal im Bereich der Kinderfiir-
sorge und -bildung, alles andere als rosig. Doch die gesellschaftsgestaltende
Kraft, die dies hitte dndern konnen und wollen, fehite. Da wurden Menschen von
einer Bewegung des Geistes Gottes ergriffen und gewannen unter diesem Einfluf
eine neue, optimistische Weltsicht, den Optimismus der Gnade. Getrieben von
neuen Einsichten, die sich ihnen eroffnet hatten, standen sie auf, Dinge zu verin-
dern.

Zu den Einsichten, die sich ihnen in der Verkiindigung und im Schriftstudium
erschlossen hatten, gehorte die Erkenntnis von der Wiirde eines jeden Menschen.
Der systembedingte (oder besser durch Mangel an System bedingte) Entzug
elementarer Bildung entmiindigte weite Schichten des Volkes und schloB sie so
weithin von der gesellschaftlichen Mitgestaltung aus. Er schuf unnétige Abhén-
gigkeiten und verursachte soziale Tragodien. In dieser Situation erwuchs aus der
Einsicht in die Gleichheit der jedem von Gott gegebenen Wiirde der Wille, durch
die Vermittlung von Kenntnissen des Lesens, Schreibens und Rechnens Men-
schen neues SelbstbewuBtsein und die Chance des sozialen Aufstiegs zu geben.
Unter dem EinfluB dieser Bildung kam es zur Ordnung familidrer und personli-
cher Verhiltnisse sowie zu einem neuen Erwachen des sittlichen BewuBtseins.
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Fiir zahlreiche Biographien und ganze Landstriche 148t sich dieser wertestabili-
sierende Effekt belegen.

Noch grundlegender war jedoch die Einsicht, daB das Stehen in der Welt ein
Stehen vor Gott ist; daB wer in dieser Welt bestehen will, vor Gott zu bestehen
hat. Jedes Einweisen in die Grundordnung dieser Welt, wie sie ihren Ausdruck in
Buchstaben, Zahlen und GesetzmiBigkeiten findet, muB daher gegriindet sein in
der Unterweisung in die Heilsordnung Gottes. Diese Verkniipfung bildete die
Voraussetzung dafiir, jede Gabe als Aufgabe sehen zu konnen, jeden Zuspruch
zugleich auch als Anspruch. So wurde religitse Einsicht zum Katalysator prak-
tischer Weltverantwortung, Gestaltung der Welt zum Bewihrungsfeld der ewi-
gen Hoffnung.

Besonders bemerkenswert fiir die wesleyanisch-methodistische Erweckungs-
bewegung ist jedoch die Verkniipfung von 6konomischen und philantropischen
Prinzipien!6! . Diese Verkniipfung wird greifbar in der Einstellung zum Eigen-
tum und der als damit verbunden erkannten Verantwortung, oder anders ausge-
driickt, der Einsicht in den Geschenkcharakter allen Besitzes. In einer Zeit, in der
Wohlstand weitgehend dazu genutht wurde, das eigene Fortkommen abzusi-
chern, wurden mit einem Mal Ressourcen freigesetzt, die anderen ein Weiter-
kommen ermdglichen sollten. Denn nach Wesleys Auffassung sollte ein Christ,
nachdem er das Lebensnotwendige erworben hat, nicht den ‘Zehnten’ geben,
sondern den ‘Rest’. Nur durch die Bereitschaft, diesem Grundsatz prinzipiell
(wenn wohl auch nicht immer wortwértlich) zu folgen, war es moglich, aus der
1739 noch jungen und mitgliederschwachen Bewegung heraus verschiedene
Schulen zu griinden. Fiir den Enthusiasmus der ersten Methodisten spricht auch
die groBe Bedeutung, die — gerade in der Sonntagsschulbewegung — von Anfang
an dem Prinzip der Freiwilligkeit zukam — der Freiwilligkeit des Dienstes, des
Gebens u.a. Der praktizierte Anspruch, in der Nachfolge Jesu sich ganz fiir an-
dere aufzuopfern, erméglichte erst die Finanzierung vieler Projekte und hielt
durch das anhaltende Engagement einzelner und von Gruppen Bildung und Re-
ligion zusammen.

Die von den Bildungsbestrebungen der Erweckungsbewegung ausgehenden
Impulse haben weitergewirkt und maBgeblich zum gesellschaftlichen, insbeson-
dere staatlichen BewuBtseinswandel in diesem Bereich beigetragen. 1805 er-
klirte Konig George II1.: It is my wish that every poor child in my dominions
should be taught to read the Bible“162. Deutlich wird an diesem Zitat u.a., was
viele Schulen, die in christlicher Trigerschaft standen, noch lange Zeit auszeich-
nete: daB die Bibel das hauptsichliche Lesebuch darstellte. In anglikanischen wie
in nonkonformistischen Kreisen wurden dies Impulse weitergetragen, bis mit

161 Warner, S. 209.
162 Bready, S. 355.

41



CHRISTOPH RAEDEL

dem Factory Act von 1833 der Staat erstmals in groferem Umfang in den
Bildungssektor lenkend eingriff. Wurde die Arbeit von Kindern in Bergwerken
und Manufakturen auch eingeschriinkt, so konnte dieser Schritt doch nicht mehr
als ein Anfang sein. So bedurfte das britische Schulsystem dringend einer noch
stiarkeren gesetzlichen Grundlage, die es erst 1870 mit dem Board School
Act erhielt. Das staatliche System ersetzte jedoch das freie nicht, vielmehr
profitierte es ganz enorm von diesem bereits bestehenden System. In den Worten
Thomas Chambers:
,,Who are they that have brought about this marvelous improvement in the amount of
Education given, and in the Educational machinery involved? Who but the members
of all the Evangelical Churches throughout the country? Who have filled the Sunday
Schools, [...] and, to a great extent, the National Schools, with teachers? Who but the
men who have acted from religious motives, and whose conduct has been influenced
by the teaching of the Gospel?163 ,

Der EinfluB der fortdauernden Erweckungen und der von ihnen ins Leben ge-
rufenen Initiativen erlangte also nachhaltige Wirksamkeit. Ebenso spiirbar, und
keinesfalls versteckt war die Motivation, die Méanner und Frauen dieser Bewe-
gung trieb: die selbst erfahrene Liebe Gottes weiterzugeben und sie damit ande-
ren Menschen erfahrbar zu machen.

Die von diesen Ménnern und Frauen ausgegangenen Impulse sind auch un-
tern den verinderten Bedingungen der Gegenwart wirksam geblieben. Sie finden
ihren modernen Ausdruck z.B. in den Bekenntnisschulen freier und kirchlicher
Trager. Liegt auf ihnen auch nicht mehr der Druck, stellvertretend fiir den Staat
die breite Bildungsverantwortung zu tragen, so sind sie doch immer nocht Ange-
bot und Zeugnis dafiir, daB die Zuwendung Gottes dem ganzen Menschen, Kopf
und Herz, gilt. Das heiBt nichts anderes, als daB der Schopfer ganz in den Dienst
nimmt, was er in seiner Gesamtheit geschaffen hat. Dies zu wiirdigen und dabei
das Ziel der gottlichen Bestimmung im Auge zu behalten, ist Chance und Her-
ausforderung christlicher Unterweisung und Erziehung.
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Grundlagen und Spannungsfelder adventistischer Erziehungs-
philosophie

1. Die amerikanischen Wurzeln der Adventgemeinde

Die Wiege der Adventgemeinden stand in den Neuenglandstaaten der USA. Hier
landeten die europdischen Emigranten, die um der Freiheit des Gewissens willen
in die neue Welt iibersiedelten. Im ‘Gelobten Land’ angekommen, versuchten sie
ihren Glauben in Frommigkeit und Theologie so auszuleben, wie sie es sich
schon immer ertriumt hatten. Die auf diese Weise freigesetzte Begeisterung
filhrte zu vielen Erweckungsbewegungen, die sich wellenartig iiber die USA
ausbreiteten. Eine dieser Erweckungen, die Millerbewegung, bereitete den Néhr-
boden fiir die Entstehung der Adventgemeinden vor.

Die Bewohner der Vereinigten Staaten von Amerika erlebten zu Beginn des
vergangenen Jahrhunderts einen rasanten industriellen Aufschwung, der mit
sakularen Reformbestrebungen einher ging. Diese Erfolge ihres way of life ver-
standen sie ganz in calvinistischem Sinn als die géttliche Antwort auf menschli-
chen Gehorsam: die Sache Amerikas war die Sache Gottes. Nationales und reli-
gidses SendungsbewuBtsein hatte thren Grund in der prophetischen Deutung der
Demokratie. In diesem Sinn verkiindete die zweite groBe Erweckungswelle, die
Second Great Awakening (um 1800) das Friedensmillennium. Besonders die Re-
gierungszeit von Pridsident Andrew Jackson (1829-1837) markiert die gottliche
Sendung Amerikas, der Menschheit das Gliick dieser Erde zu bringen, das aus
der Harmonie von Christentum und American way of life bestand.

Der Vater der Millerbewegung, William Miller, ehemals Deist, hatte in der
Second Great Awakening zum Bibelglauben zuriickgefunden und fing nun an,
die Bibel zu lesen und ohne weitere Hilfmittel (mit Ausnahme einer Konkor-
danz) zu verstehen. Als Ergebnis seines Bibelstudiums fand er 1818 heraus, das
in etwa 25 Jahren die Wiederkunft Jesu in Verbindung mit dem Ende der Welt zu
erwarten sei. Seine Ergebnisse formulierte er in 20 hermeneutischen Prinzipien
und Glaubensiiberzeugungen, mit deren Hilfe er die gesamte Bibel zu verstehen
versuchte. ,,Millers Formulierungen entsprechen denen der orthodox-calvini-
stisch orientierten Baptistengemeinden seiner Tage“!. Der wesentliche Unter-
schied in Millers Aussagen liegt darin, daBl er das Friedensmillennium erst nach
der sichtbaren Wiederkunft Jesu ansetzte (Pramillennarismus). Diese Uberzeu-
gung bildete schlieBlich einen wesentlichen Grund dafiir, da die traditionell

1 Konrad F. Mueller, Friihgeschichte der Siebenten-Tags-Adventisten. Hildesheim 1978, S. 32.
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postmillennaristisch denkenden Denominationen sich immer mehr von den An-
hiangern der Millerbewegung distanzierten.

Die Viter der Adventgemeinde kamen aus sehr unterschiedlichen Verhéltnis-
sen, die meisten von ihnen waren sehr einfache Leute aus der lindlichen Bevél-
kerung der Neu-England Staaten ohne groBe Bildung. In einer Studie wurde die
Herkunft der Prediger der Millerbewegung untersucht. Von 174 Predigern, die
identifiziert werden konnten, waren 44% Methodisten, 27% Baptisten, 9% Kon-
gregationalisten, 9% Presbyterianer, 8% Christian Connection, und eine kleine
Zahl von Dinisch Reformierten, Episkopalisten, Lutheranern und QuiékernZ2.
Wesentlichen Anteil am schnellen Wachstum der Millerbewegung hatte der
Prediger der Christian Connection aus Boston, Joshua V. Himes, der die Vor-
trige Millers druckte und in groBen Auflagen unters Volk brachte.

Als sich nach der Enttduschung des 22. Oktober 1844 (Christus war nicht
wiedergekommen) aus Resten der Millerbewegung eine Gruppe bildete, die nach
wie vor von der unmittelbar bevorstehenden Wiederkunft Jesu ausging und als
exklusives Zeichen den Sabbat als Ruhetag hielt, brach der Kontakt zu den ande-
ren Gruppierungen der Millerbewegung ab. Die Gemeinschaft der Siebenten-
Tags-Adventisten war mit ihren wesentlichsten theologischen Aussagen geboren.
Interessant ist, daB in dieser Gruppe nun nicht mehr so ein breites Spektrum von
Geistlichen der verschiedensten protestantischen Denomination vertraten war,
sondern vor allem ehemalige Prediger der Christian Connection: u.a. James
White, Joseph Bates, Uriah Smith und John N. Loughborough.

Die Christian Connection, auch einfach Christians (teilweise auch Disciples
of Christ) genannt, gehen auf Elias Smith zuriick, der ein iiberzeugter Anhéinger
Président Jeffersons war. Als Yankee und Demokrat edelsten Blutes versuchte er
das Evangelium radikal zu vereinfachen. Zwischen 1790 und 1815 baute er eine
gleichgesinnte Gruppe auf, die dann bis 1860 wuchs und zu diesem Zeitpunkt
mit etwa 200.000 Anhéingern in den USA die fiinftgroBte Denomination dar-
stellte. Sie forderten im Licht der Amerikanischen und Franzosischen Revolution
ein Christentum ohne den historischen Ballast der Geschichte der christlichen
Kirchen auf der Grundlage einer demokratische Kirche mit einem neuen allge-
meinen Priestertum der Gldubigen. Mit Hilfe einer neuen Art der Bibelauslegung
miisse jeder Durchschnittsbiirger in der Lage sein, das Neue Testament fiir sich
selbst auszulegen. In ihren Gedanken stand das Prinzip einer geordneten Organi-
sation an exponierter Stelle. Sie waren die Ersten, die 1808 eine religitse Zeit-
schrift in Amerika druckten. Weil sie in der demokratisch politischen Kultur
einen Eckstein ihres Glaubens sahen, opponierten sie gegen die Sklaverei und
Alkoholmiflbrauch und proklamierten die MiBigkeitsbewegung. Gemeinsam

2 Donald W. Dayton, Robert K Johnston (Hg.), The Variety of American Evangelicalism.
Downers Grove 1991, S. 58.
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praktizierten sie die FuBwaschung im Zusammenhang mit dem Abendmahl und
befiirworteten die Rolle von Frauen in ihrer Denomination3 .

Die Viter der Adventgemeinde waren zutiefst Amerikaner des beginnenden
19. Jahrhunderts. Tief religits und ursdchlich demokratisch fiihlten sie sich den
Werten verbunden, die den modernen Nordstaatler ausmachten; Christentum des
Verstandes und der Tat auf der Grundlage des allgemeinen Priestertums der
Gléubigen, Verfechter des ganzheitlichen Bildungs- und Erziehungsideals, aktive
Unterstiitzer fiir die Gleichberechtigung der Geschlechter, der Antisklaverei-,
und der MaBigkeitsbewegung, Diese Grundlagen stellen in Verbindung mit der
Dringlichkeit der Naherwartung der Wiederkunft Christi ein wesentliches Motiv
der adventistischen Erziehungsphilosopie dar.

2. Die Entstehung des adventistischen Erziehungswesens
2. 1. Das gedruckte Wort

Mitte November 1848 beauftragte Ellen White ihr Mann mit der Herausgabe
einer eigenen Zeitschrift, nachdem ihr die Notwendigkeit des gedruckten Wortes
in einer Vision deutlich geworden war. Acht Monate spiter erschien die erste
Nummer der Zeitschrift Present Truth, (spiter Review and Herald). Schon bald
folgten weitere Zeitschriften, Traktate und Biicher, die sich vor allem an die
zerstreut lebenden Anhinger der Millerbewegung richteten. Im ProzeB der Eini-
gung und Zusammenfiihrung spielten die Druckerzeugnisse eine nicht unwesent-
liche Rolle.

Nach wechselnden Umstinden etablierte sich der erste adventistische Verlag
1861 in Battle Creek, Mich. Schon bald kamen weitere Verlage hinzu. Kolpor-
teure verkauften die Publikationen und sorgten auf diese Weise fiir eine weite
Verbreitung adventistischer Uberzeugungen.

1852 empfand James White bei den Kindern der Adventgldubigen einen
Mangel an speziell adventistischem Wissen. Daraufhin konzipierte er Bibelbe-
trachtungen, bei denen durch Fragen und Antworten biblisches Wissen erlernt
und iiberpriift werden konnte. Trotz der guten Absicht eigneten sich die ersten
Bibelbetrachtungen nicht fiir Kinder. Weil aber die Eltern an dem angebotenen
Material Interesse fanden, verwendenten sie es im Gottesdienst. So bildete sich
die Sabbat- oder Bibelschule als erster Teil des adventistischen Gottesdienstes.
Hier geschah Glaubensunterweisung, vor allem in Bezug auf die rational zu er-
fassenden Glaubensinhalte. Im Laufe der Zeit verinderte die Sabbat- bzw. Bibel-
schule ihren Charakter von einer Unterweisung hin zu einem Bibelgespriich.

Auf diese Weise bildeten die Publikationen einen wesentlichen Bestandteil
zur Bildung und Erziehung innerhalb der Gemeinden, zum Gemeindeaufbau,
aber auch fiir missionarische Bemiihungen. Wo immer Neuland betreten wurde,

3 Nathan O. Hatch, The Democratization of American Christianity. New Haven 1989, S. 68-81.
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etablierte die Gemeinschaft wenn méglich eine Verlagszweigstelle, in der Litera-
tur in der Landessprache angeboten wurde4 .

2.2. Allgemeine Reformgedanken friiher Adventisten

Eine der einfluBreichsten Personlichkeiten der friihen Adventgemeinden war
Joseph Bates, ein fritherer Kapitin und Schiffseigner. Nach seiner Bekehrung im
Jahr 1826 setzte er sich intensiv fiir die Verwirklichung sozialer Reformen ein
(Abschaffung der Sklaverei, Lebensreform, Erziehung der Jugend). 1827 griin-
dete er einen der ersten Enthaltsamkeitsverbiinde von Alkohol und Tabak in den
USA. Wenige Jahre danach betonte er gesunde Ernihrung. Joseph Bates ist der
Typus eines amerikanischen Reformers, der ausgehend von demokratischem
Grundversténdnis, die Idee der Reform in die verschiedensten Bereiche des &f-
fentlichen Lebens hineintragen wollte. Wie James White, der u.a. als dffentlicher
Redner fiir die Antisklavereibewegung auftrat, ebenso John Byington (1863
erster Prasident der General-Konferenz der STA), praktizierten und unterstiitzten
sie die verschiedensten Reformabestrebungen (u.a. Schulreform, Gefingnisre-
form).

Allerdings unterschieden sich nach 1844 die Reformgedanken friiher Adven-
tisten in einem wesentlichen Punkt von den allgemeinen Bestrebungen der Ge-
sellschaft. Wihrend jene die amerikanischen Reformen vor dem Hintergrund des
Postmillennarismus, — des goldenen Tausendjihrigen Reiches hier auf Erden, —
erwarteten, lag bei den frihen Adventisten die Motivation fiir ihre Reformvor-
stellungen wesentlich in einem anderen Bereich. Mit Hilfe der verschiedensten
Bestrebungen konnte zur Vorbereitung der Mission, zur ganzheitlichen Gesun-
dung des Menschen beigetragen werden.

2.3. Lebensreform als Bestandteil der Erziehung

Im Jahr 1862 erkrankte James White schwer infolge von Uberarbeitung und
einseitiger Erndhrung. In einem Sanatorium in Dansville, New York, lernte er die
Anwendung natiirlicher Mittel wie Wasser, Sonne und frische Luft zur Rekonva-
leszenz kennen. In diesem Zusammenhang wurde seine Frau in einer richtungs-
weisenden Vision auf die Bedeutung gesunder Lebensweise hingewiesen. Ihr
Mann konne von Gott keine Heilung erwarten, solange er bewuBt die Gesetze der
Natur miBachtet. Es sei die Pflicht jedes Christen, nicht nur auf seine eigene
Gesundheit zu sehen, sondern dariiber hinausgehend auch seine Mitbiirger auf
gesundes Leben hinzuweisen. Nach dem Vorbild des Sanatoriums in Dansville,
in dem James White gepflegt worden war, errichtete die Gemeinschaft 1866 ein
eigenes Sanatorium unter Leitung von John Harvey Kellogg.

4 In Deutschland existierte seit 1889 die Internationale Traktatgesellschaft in Hamburg mit zeit-
weise etwa 20 europiischen Zweigniederlassungen.
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Ellen White verlieh der Gesundheitsreform eine theologische Komponente:
Wenn Jesus Christus im Wort Gottes als unser grofer Arzt bezeichnet wird, dann
muf dieser Aspekt auch Teil der Verkiindung sein. Sie erweiterte den Gedanken
der Gesundheitsreform auf weitere Lebensbereiche und schloB8 auch Erndhrung,
Erziehung und allgemeine Prophylaxe mit ein. Damit war der Grundstein fiir
Sanatorien gelegt, in denen die Patienten nicht nur gesund werden sollten, son-
dern auch lernen konnten, gesund zu leben. Daraus entwickelte sich ein Zweig
mit verschiedenen Sanatorien, mit Gesundkostwerken zur Herstellung vegetari-
scher Nahrungsmittel und mit Trainigsprogrammen, wie z.B. der Fiinf-Tage-Plan
fiir die Raucherentwohnung, zur Gesundheitsprophylaxe. All diese Kompenenten
stellten kaum etwas generell Neues dar, neu war die geistliche Ausrichtung.

2.4. Medizinische Betreuung und Ausbildung

Neben den Sanatorien entwickelten sich nach wenigen Jahren erste Krankenhau-
ser, die auch die Ausbildung von Pflegepersonal iibernahmen. Mit der Aussen-
dung von Arzten in die Missiongebiete erweiterten sich die Aufgabenbereiche
der medizinischen Institutionen. Gleichzeitig erfolgte damit eine erneute Ver-
kntipfung im Rahmen der ganzheitlichen missionarischen Ausrichtung. Es
scheint, daB im Verlauf eines ersten Einbruchs der unmittelbaren Parusieerwar-
tung gegen Ende des vergangenen Jahrhunderts, gerade der Bereich der arztli-
chen Mission adventistischen Jugendlichen sehr attraktiv erschien. Als Ergebnis
beschiftigten die medizinischen Organisationen innerhalb der Gemeinschaft um
die Jahrhundertwende ,,mehr Mitarbeiter als alle anderen Zweige der Gemein-
schaft zusammen. Etwa 2.000 Personen waren im medizinischen Werk titig und
rund 1.500 in den anderen Bereichen®s .

3. Die Entwicklung von Schulen und Lehranstalten

Trotz mehrfacher Versuche seit 1853, gemeinschaftseigene Grundschulen ins
Leben zu rufen, konnte sich keine dieser Griindungen mehrere Jahre etablieren.
Eine Ursache dafiir lag in fehlende Verstdndnis, das die Gemeindeglieder allge-
meinbildenden Schulen entgegenbrachten. Stellvertretend steht die Frage eines
Adventisten aus dem Jahr 1862: ,Ist es richtig und konsequent, wenn wir, die wir
von ganzem Herzen an das baldige Kommen unseres Herrn glauben, unseren
Kindern Bildung zu geben suchen? Falls ja, sollten wir sie dann zur Bezirks-
oder Stadtschule schicken, wo sie doppelt soviel Boses wie Gutes lernen?‘6

Erst als die Prediger der ersten Generation der Griindungsviter der Advent-
gemeinde ausstarben, kam der Gedanke einer gemeinschaftseigenen Schule er-
neut intensiv ins Gesprich. Dabei ging es mehr um eine Predigerausbildung und
nicht sosehr um allgemeine Schulen. Bei der Griindung des ersten Colleges 1874

5 George R. Knight, In Erwartung seines Kommens. Hamburg 1994, S. 102.
6 Ebd.S.70.
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galt als Maxime der Ausbildung: Die Aufgabe der Schule besteht darin, die Bi-
bel, besonders in dogmatisch-prophetischer Auslegung, zu lehren. Daneben soll-
ten alle Fihigkeiten, die zur Verkiindigung notwendig sind, in das Lernen mit
einfliefen. Ellen White plddierte in diesem Zusammenhang fiir eine Erziehung
zur Ausgewogenheit der geistigen, korperlichen und geistlichen Krifte und die
Notwendigkeit der praktischen Erziehung, die die korperliche Arbeit mit dem
akademischen Lernen verbindet.

Trotz der gutgemeinten Ratschlige konnte niemand diese Gedanken umset-
zen. Das erste College stand ganz in der allgemeinen amerikanischen Tradition
und lehrte v.a. vier bis sechs Jahre den Umgang mit griechischen und lateini-
schen Klassikern. Dieses Programm empfanden viele Adventisten als
‘philosophischen Verrat’ an den Gemeinden. Darauthin muBte die Schule 1882
schlieBen.

Bei der Wiedereroffnung im darauffolgenden Jahr versuchte man aus den Er-
fahrungen der Vergangenheit ein Reformprogramm umzusetzen, das in gleicher
Weise auch auf Mittel- und Grundschulen anwendbar sein sollte. Aber erst in den
neunziger Jahren konnte in Australien ein College eingerichtet werden, bei dem
alle diese Reformvorschlige Beriicksichtigung fanden. ,,Die in lindlicher Umge-
bung gelegene australische Schule mit ihrer Betonung geistlichen Lebens, mit
ihrem Programm von Studium und Arbeit und mit ihrer Orientierung am Dienst
entwickelte sich unter Leitung ihrer reformerischen Griinder zu einer Modell-
schule“7 . Nach dem Vorbild dieser Schule griindeten die deutschen Adventisten
1899 Friedensau.

Die Erfolge des Avondale-College in Australien bildeten eine wesentliche
Motivation fiir den Aufbau dhnlicher Lehranstalten iiberall in der Welt. Fast
zeitgleich schossen Grund- und Mittelschulen wie Pilze aus dem Boden. Wiih-
rend die Gemeinschaft 1896 achtzehn Grundschulen unterhielt waren es 1910
bereits 594.

Der Aufbau des Schulwesens steht in direktem Zusammenhang mit massivem
Wachstum adventistischer Missionen in aller Welt. Wihrend sich die friihen
Adventisten fast ausschlieBlich auf sich selbst und ihr Land beschrinkt hatten,
fiihlten sie vor allem nach 1888 mehr Verantwortung fiir die Welt. Auch hier
hatte der Aufruf von Dwight L. Moody Friichte getragen, der 1886 Studenten zu
einer Freiwilligen-Bewegung fiir die AuBenmission aufrief. Sein Motto:
‘Evangelisierung der Welt in dieser Generation’ traf genau das Anliegen der
Adventgemeinden. Verstarkt durch die Dringlichkeit der Botschaft wegen der
unmittelbar bevorstehenden Parusie waren es vor allem junge Adventisten, die in
bisher unbetretene Gebiete vordrangen. Wo immer sie hinkamen, versuchten sie

7~ Ebd S:90;
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neben dem Aufbau von Gemeinden Institutionen zu errichten und bauten Schu-
len, Verlagshduser und Krankenhduser.

Das schnelle Wachstum adventistischer Missionen lieB den Schulen neue
Aufgaben zukommen. Nun ging es nicht nur um die Ausbildung der Prediger,
sondern auch um alle Berufe, die in der Mission benttigt wurden: Missionsiirzte,
Missionskrankenschwestern, Missionshandwerker, Missionslehrer, Missionskol-
poteure, Missionsbuchhalter usw. Nicht umsonst nannte sich Friedensau damals
Missions- und Industrieschule. Fiir die Breite des Spektrums der auszubildenden
Berufe galt als Grundsatz: ,,Wahre Erziehung [...] bezieht sich auf die Ganzheit
der menschlichen Existenz. Sie besteht in einer harmonischen Entwicklung der
korperlichen, geistigen und geistlichen Kiriifte. Sie bereitet den Schiiler zum
freudigen Dienst in dieser Welt und zum héheren Dienst in der zukiinfitgen Welt
vor8 .

Auch hier standen die Viter des Erziehungswerkes ganz in der amerikani-
schen Tradition. Ahnliche Schulprojekte gab es bereits. Die Briidergemeine hatte
in Bethlehem, Pennsyl. bereits frither Landwirtschaft als Ausbildungsfach im
Programm und auch das methodistische Cokesbury College lehrte anstelle von
Sport Gartenarbeit und Schreinerei. Ebenso galt es als Erziehungsgrundsatz, daB
Schiiler htherer Schulen einen Teil ihrer Zeit mit praktischer Arbeit ausfiillen
sollten. Einerseits diente das der Erhaltung ihrer Gesundheit und daneben wurden
die Studenten in die Lage versetzt, selbst etwas zum Erwerb des Schulgeldes
beizutragen. Der Erfolg adventistischer Schulen liegt ohne Zweifel auch hier in
der Dringlichkeit, die der adventistischen Verkiindigung zugrunde liegt.

4. Spannungsfelder im Erziehungsbereich

Jede Institution trégt in sich das Bestreben zur Verselbstindigung. Obwohl die
Erziehungseinrichtungen als Ausbildung zur Praxis gegriindet wurden, zeigt
gerade die Entwicklung des medizinischen Werkes unter Leitung von John H.
Kellogg deutlich, welche Spannung entstehen kann, wenn eine Institution nur auf
den eigenen Ausbau bedacht ist. In wirtschaftlich schwierigen Zeiten stehen
gleiche Institutionen in der Gefahr, durch Profilierung einerseits Studenten an-
zuziehen, andrerseits aber sich untereinander umso deutlicher abzugrenzen.

In jeder missionarisch orientierten Gemeinde stellt sich die Frage nach der
Relevanz der Erziehungseinrichtungen. Bei einem zu groBen Praxisbezug leidet
in jedem Fall eine griindliche theoretische Ausbildung. Werden die Gewichte
vertauscht, entziehen die Gemeinden als Praxisfeld den Ausbildungsstitten das
Vertrauen. Markantes Beispiel dafiir in der Geschichte der Adventgemeinden ist
in den zwanziger Jahren die Zeit des Ubergangs von der Generation der letzten

8 Don F. Neufeld (Hg.), Seventh-day Adventist Encyclopedia. Washington D.C 1976, S. 417.
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Pioniere (Arthur G. Daniells) zur Generation der Missionare, die alle Ausbildung

nur noch unter dem MaBstab des Gemeindewachstums beurteilten.
»Es ist die Aufgabe wahrer Erziehung, dieses Vermodgen zu entwickeln: die Jugend
zu selbstindig denkenden Menschen heranzubilden und nicht zu Nachplapperern
fremder Gedanken. Man weise die Schiiler auf die Quellen der Wahrheit hin, auf die
weiten Gebiete, die sich in Natur und Offenbarung der Forschung auftun, statt ihr
Studium auf das zu beschrinken, was Menschen gesagt oder geschrieben haben. Man
lasse sie iiber die groBen Gegebenheiten Pflicht und Bestimmung nachsinnen — so
wird ihr Verstand sich ausweiten und kriftigen. Statt gelehrter Schwiichlinge kénnen
die Lehranstalten dann Miénner ins Leben hinaussenden, die selbstindig denken und
handeln kénnen, Manner, die Meister und nicht Sklaven der Verhiltnisse sind, Mén-
ner, die sich durch Weite des Gesichtskreises aund Klarheit des Denkens auszeichnen
und den Mut der eigenen Uberzeugung besitzen.9

In einer Bewegung sind diese guten Worte leicht verstindlich. Wenn sich
aber Lehrvorstellungen und Strukturen verfestigen, sind selbststandige Denker
nicht immer erwiinscht. Weil es in der Natur der Sache liegt, daB Schulen die
Moglichkeit bieten miissen, Gedanken und Fragen auszusprechen, zu durchden-
ken und zu priifen, sind Spannungen zwischen autoritéren Fiihrungspersonlich-
keiten und Ausbildungsstitten vorprogrammiert.

Seit den siebziger Jahren diese Jahrhunderts unterhilt die Adventgemeinde in
verschiedenen Teilen der Welt eigene Universiéten. Doktor- und Magistergrade
ermdoglichen es den Absolventen schnell in die Mittelschichten des Landes ein-
zusteigen und direkte Verantwortung, teilweise in Regierungskreisen ihrer Lin-
der, zu iibernehmen. Fiir eine Gemeinde, die sich in der Vergangenheit immer im
biblischen Bild einer verfolgten Minderheit der wahrhaft Glaubigen gesehen hat,
ergeben sich nun vollig verdnderte Fragen der Staatsethik.

Das groBe Wachstum adventistischer Erziehungseinrichtungen zu Beginn
dieses Jahrhunderts stand in direktem Zusammenhang mit der Motivation der
unmittelbar bevorstehenden Wiederkunft Jesu. Eine zweite, dritte und vierte
Generation adventistischer Kinder kann diese Erfahrung nicht einfach ererben.

9 Ellen G. White, Erziechung. Hamburg 1975, S. 15.
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Die Briidergeméi_ma zwischen Bildungsbegeisterung und Bil-
dungsfeindlichkeit

Es ist heute fast kaum mehr nachzuvollziehen, welche Fortschritte der Pietismus
im Bildungswesen — und das nicht nur in Deutschland — bewirkt hat. Neuere er-
ziehungsgeschichtliche Studien iiber das 18. Jahrhundert bringen immer noch bis
dahin unbekannte oder vergessene Erkenntnisse zutage, aus denen hervorgeht,
daf} der erste Schritt zur Modernisierung des Lehrplans an dieser oder jener
Schule von einem in Halle ausgebildeten Theologen ausging. Der religiose Eifer
der Pietisten hinterlieB jedoch zu oft Ressentiments, die ihre reformerischen
Verdienste iiberschatteten.

Innerhalb dieser, aus dem Pietismus hervorgegangenen Bildungsreform ent-
wickelte sich das herrnhutische Erziehungswerk ohne je eigenen Modellcharakter
zu beanspruchen. Wihrend August Hermann Franckes Waisenhduser viele Besu-
cher dazu anregten, sich am Heimatort um &dhnliche Einrichtungen zu bemiihen,
blieben die herrnhutischen Erziehungsanstalten Institutionen, die sich nicht nach-
ahmen oder verpflanzen lielen. Sie waren an eine bestehende Gemeinde gebun-
den, sollten in ihr geistliches Leben integriert sein. Dieser Faktor ist in der mo-
dernen Bildungs- und Jugendgeschichte kaum in seiner vollen Bedeutung gese-
hen worden, da die meist kleinen herrnhutischen Publikationen im Zeitalter einer
wachsenden Sékularisierung — ich meine damit das 19. Jahrhundert — zu wenig
Beachtung fanden! .

Ein lange umstrittenes Problem war die Wissensvermittlung, eine Frage, die
bereits zwischen Luther und Melanchthon zu Meinungsverschiedenheiten gefiihrt
hatte. Fiir Graf Zinzendorf, den Erneuerer der Alten Béhmischen Briider-Unitit,
war die Bibel und ihre Berichte iiber die friihchristlichen Gemeinden die Richt-
schnur. Sie enthdlt jedoch keine Aussagen iiber Schulen, Erziehungsanstalten,
Bildungsginge. Welche Wege sollten also beschritten werden in der Kinderer-
ziehung ? Es gab kein Vorbild, auBer den hallischen Schulen, deren mancherlei
Miingel Zinzendorf selbst kennengelernt hatte.

Wenn Zinzendorf sich nur sporadisch und hdufig widerspriichlich zu Erzie-
hungsfragen duBerte, so ist das zwar teilweise in seiner Neigung zu spontanen
Stellungnahmen begriindet, und seinem Vertrauen in die eigene Intuition. Dahin-
ter wird aber auch sichtbar, wie schwierig die Beschreitung neuer Wege im Er-
ziehungswesen im Feudalstaat war. Das ist heute, nach annidhernd zweihundert
Jahren staatlichen Schulwesens nur noch auf dem Hintergrund genauer histori-

1 W.H.G. Armytage, The German Influence on English Education, London 1969, nennt die herrn-
hutische Erziehung ,,the real origin of ‘progressive’ education in a structured environment®, S. 7.
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scher Quellenanalyse darstellbar. Doch geniigt ein kurzer Blick auf die Erzie-
hung des Vaters von Zinzendorf, um die Verinderungen, die der Sohn eher unsi-
cher und halb ungewollt im Geist der von ihm so entschieden bekidmpften Auf-
kldrung anbahnte, bewerten zu kénnen: Der Vater hatte als Sohn eines Religi-
onsfliichtlings aus Osterreich keine Aussicht, sein Erbe antreten zu kénnen und
im Dienst des Kaisers ein Amt am Hof, beim Militir oder im diplomatischen
Dienst zu erhalten. Nur die Verbindungen der Familie zum sdchsischen Hof
ermdglichten eine standesgemiBe Erziehung am prachtliebenden kursichsischen
Hof und den Besuch einer der fiihrenden Fiirstenschulen der Zeit, der neu ge-
griindeten Ritterakademie in Turin.

Der Sohn, Nikolaus Ludwig Graf Zinzendorf, erhielt dagegen eine biirgerli-
che Erziehung in Halle, wo Francke die Adelsprivilegien in erster Linie als
Pflicht zum Vorbild verstanden sehen wollte. Klagen iiber die hemmungslose
Verschwendungssucht des Adels, Korruption, schrankenlosen Egoismus und
erschreckende Unbildung ziehen sich durch das ganze Jahrhundert. An den Fiir-
stenhofen begann man unterdessen, im Zuge des beginnenden Merkantilismus,
befdhigte Biirgerliche mit Fiihrungsaufgaben in der Verwaltung, vor allem dem
Kirchen- und Schulwesen, vom Adel als Berufstitigkeit verschmiht, zu betrauen.
Das Heereswesen und die Diplomatie blieben dagegen weiterhin Domine des
Adels. Der groBe Freundeskreis, den Zinzendorf nach anfinglicher Ablehnung
unter dem pietistischen Adel gewann, bedeutete daher, daB diese Schicht nicht
nur das Werk der Briider unterstiitzte, sondern auch ihre Kinder in den urspriing-
lich nur fiir Gemeinkinder gedachten Erziehungsanstalten unterzubringen suchte.
Dazu kam eine Anzahl von Familien aus dem aufsteigenden Bildungsbiirgertum
im Inland und Ausland sowie zahlreiche Familien der unteren Stinde, die sich zu
den neu entstehenden Sozietiten hielten, also der Diaspora. Die Aufnahmebedin-
gung — Ubergabe an die Gemeine und Verzicht auf die elterlichen Erziehungs-
rechte — war durchaus sinnvoll, denn das Ziel der Gemeine war es nicht, vor-
ubergehend Erziehungsaufgaben wahrzunehmen. Sie war jedoch auch unreali-
stisch, da viele Eltern im Lauf der Jahre ihre Meinung 4nderten.

Eine ganze Anzahl von Eltern war mit den bisherigen Erziehungs- und Bil-
dungsméglichkeiten fiir ihre Kinder unzufrieden. Die Ritterakademien, oft mit
modernen Lehrplénen, waren zu kostspielig, der Unterricht an den 6ffentlichen
Schulen mangelhaft. Vielen galt die private, hiusliche Erziehung als die einzige
Alternative, obgleich der verantwortungsbewuBte, gebildete Hauslehrer nicht
leicht zu finden war. Eine Unterbringung an gut gefiihrten Lateinschulen stieB
dagegen oft auf die Schwierigkeit einer zuverldssigen Aufsicht auBerhalb der
Schulzeit. Pfarrer und Lehrer nahmen Schiiler in Pension, ihr Platz war jedoch
meist eng begrenzt. Die Schulen der Gemeine boten dagegen beides: eine auf das
einzelne Kind eingehende christliche Erziehung, sorgfiltige Behiitung vor nach-
teiligem Kontakten und einen Unterricht, der auf niitzliches Wissen abzielte.
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Zinzendorfs Skepsis gegeniiber einer systematischen Wissensvermittlung bil-
dete freilich ein retardierendes Element. Was Francke und nach ihm Zinzendorf
anzielten, war eine Reform der Kirche, in unserer Zeit wiirde man von einer
moralischen Aufriistung sprechen. Welche Rolle konnte und sollte die Bildung
dabei aber spielen ? Martin Luthers beriihmte Aufrufe hatten vor allem der Ein-
richtung von evangelischen Lateinschulen gegolten, der Heranziehung evangeli-
scher Juristen, Mediziner und natiirlich Theologen. Zinzendorf dagegen hoffte
auf eine geistliche Elite , die den Verkiindigungsauftrag als ihre einzige Berufung
begriff. Der einfache Mensch, der sich ganz einem kindlichen Gottesglauben
iiberlieB, wie es die Bibel forderte, war das eigentliche Erziehungsideal. Die
Schulen sollten eine neue Auslese heranbilden, sich nicht an die Begabten wen-
den, sondern ,,Prophetenschulen® sein. Das Kind sollte vom Augenblick der Ge-
burt in die Gemeinde integriert sein durch die totale Gemeinschaftserziehung.
Die schulische Bildung mufite zuriicktreten, von ihren Méngeln war Zinzendorf
zu tief iiberzeugt. Da er selbst in einem kultivierten Haus aufgewachsen war,
Mutter und GroBmutter zu den gebildeten Frauen der Zeit gezéahlt wurden, ging
er unbewuBt davon aus, daB das begabte Kind sich Wissen von selbst, nebenher
erwerben wiirde. Der Typus des neuen Menschen, des Wiedergeborenen, den die
Gemeine als auserwihltes Volk Gottes versinnbildlichte, durfte durch intellek-
tuelle Anreize nicht verdorben werden. Zu hiufig warnte die Bibel vor der Uber-
schitzung menschlichen Wissens, vor der Gefahr des geistigen und geistlichen
Hochmuts. Den BuBkampf des Pietismus hatte Zinzendorf durch seine mitrei-
Benden Predigten von der angebotenen Gnade Gottes iiberwunden, an dem
zweiten zentralen Gedanken des Pietismus, der Demut, hielt er jedoch fest. Daher
neigte die Gemeine dazu, jede besondere Begabung gleichzeitig als eine latente
Gefahr zu betrachten, die unvermerkt zum Ehrgeiz fiihren muBte. Aus der Uber-
zeugung, daB Gott zur rechten Zeit den Weg zeigen wiirde, entwickelte sich die
Neigung, die Gefahren des Dilettantismus unterzubewerten. Bestérkt wurde die
Gemeine darin durch die beispiellosen Erfolge des Missionswerks, das im 18.
Jahrhundert groBe Teile der Offentlichkeit mit Bewunderung verfolgten, nicht
zuletzt der junge Goethe, der in Frankfurt die Berichte der krinkelnden Katharina
v. Klettenberg vorlas.

Die junge Generation sollte die Unterwerfung unter die hohen Ziele der Ge-
meine, unter ihre Ordnung und ihre Anordnungen so verinnerlichen, daB ihr jeder
Verzicht auf personliche Wiinsche und Neigungen zur Selbstverstindlichkeit
wurde.

Hier wird eine iiberraschende Nihe Zinzendorfs zur grofen Erziehungsutopie
Platons sichtbar, die europdisches Erziehungsdenken bis in unsere Gegenwart
bestimmt hat. Plato forderte die Erziehung zum Wohl des Ganzen durch die
Weisen und Tugendhaften, nicht durch die Eltern. In seinem beriihmten Werk
‘Der Staat’ ist die Partnerwahl nach eigenem Ermessen ausgeschlossen. Es fin-
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den vielmehr alljdhrliche Vermahlungen nach eigenen Auslesegesetzen statt.
(Auf die urspriinglich vorgesehene Eugenik hatte Plato bekanntlich spéter ver-
zichtet). Eine Elternbindung der Neugeborenen sollte von vornherein verhindert
werden, ihre Betreuung ausgewihlten Personen iibertragen werden, gefolgt von
der anschlieBenden gemeinschaftlichen Erziehung der Kinder und Jugendlichen
zu den Tugenden der Antike, deren Verfall zum Untergang Athens gefiihrt hatte.

Diese Utopie, ein sprachlich und literarisch unerreicht gebliebenes Meister-
werk, hat eine ganze Reihe von christlichen Gesellschaftsutopien spiterer Jahr-
hunderte befruchtet, man denke nur an Thomus Morus oder Campanella oder die
Christianopolis eines Valentin Andreae. Plato hatte eine Aristokratie des Geistes
vor Auge, der tugendhaften Philosophen, die kraft ihrer Einsicht und Askese,
soweit es um materielle Dinge ging, das Wohl der Gemeinschaft allem anderen
iiberordnen wiirden. Zinzendorf dagegen dachte nicht an eine Aristokratie des
Geistes, sondern der christlichen Werte. Er verband den urdemokratischen Ge-
danken des Christentums mit dem Ausleseprinzip, dem alttestamentarischen Bild
vom auserwihlten Volk Gottes, das sich aus allen Schichten und Nationen rekru-
tierte. Heirat und Zeugung, die ganz im Geist der Ausbreitung des Reiches
Christi vollzogen wurden, sollten eine neue Elite hervorbringen. Streng behiitet
vor allen Verfithrungen wiirde diese Jugend nichts anderes wiinschen, als selbst
nur dem groBen Ziel zu leben.

Von der Faszination dieses hohen Ideals waren auch engagierte Erzieher und
Eltern ergriffen. Realistische Einsichten gewannen freilich nach und nach an
Gewicht: Fiir die Mission, das groBe Anliegen Zinzendorfs, das er mit beispiello-
sem Weitblick, wenn auch oft mit der Ungeduld des Pioniers vertrat, brauchte
man Menschen, die sowohl Hirten und Entbehrungen verkraften, wie auch prak-
tische Kenntnisse anwenden konnten. Der Ubergang in ‘die Welt’ verlangte Cha-
rakterfestigkeit, Fahigkeit zum Verhandeln, Bereitschaft und Vorbildung fiir das
Erlernen fremder Sprachen, Geduld im Umgang mit fremden Kulturen. Die von
Zinzendorf so hiufig geforderte Kindlichkeit durfte nicht trivialisiert werden, das
wurde schlieBlich erkannt.

Ein weiteres Problem war die Adelserziehung. Welches Berufsbild sollte fiir
den Adel zugrunde gelegt werden? Wenn Adlige und Biirgerliche gemeinsam
erzogen wurden, wie das der Fall war, so muBten die im Feudalstaat fiir den Adel
geltenden Umgangsformen und gesellschaftliche Gewandtheit beriicksichtigt
werden. Kenntnisse fiir die Verwaltung der Giiter und eine Einfiihrung in die
Architektur waren unentbehrlich neben Grundkenntnissen der lateinischen Spra-
che, die in der Jurisprudenz nach wie vor dominierte, und des Franzésischen als
der Umgangssprache in Adelskreisen. Auf die ‘gelehrte’ Bildung konnte also
nicht verzichtet werden.

Zwei erfahrene Pddagogen, Polykarp Miiller (1685-1747) und Paul Eugen
Layritz (1707-1788) suchten Zinzendorfs Neigung zu Improvisationen bei der
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Durchfithrung seiner Anweisungen vorsichtig zu entschirfen. Sein MiBtrauen
gegen alle Gelehrten lief ihn in aller akademischen Bildung Gefahren sehen.
Obwohl er sich bewuBit war, daB die Gemeine auch diese Kriifte brauchte und
daB sie aus ihren eigenen Reihen, den eigenen Bildungsinstituten kommen muB-
ten, neigte er dazu, der religitsen Erziehung Priorititen zu Lasten der Wissens-
vermittlung einzurdumen. Das pietistische Arbeitsethos trat zuriick hinter einer
tiberhand nehmenden Neigung zur Schwirmerei.

Erst die sich 1750 offenbarende Schuldenkrise fiihrte zu einem Umschwung
im Erziehungswesen, bei dem Paul Eugen Layritz sein ganzes hohes organisato-
risches Konnen entfaltete. Die Schulen erhielten eine neue Struktur. Begabung
und individuelle Neigung wurden stirker beriicksichtigt, die totale Gemein-
schaftserziehung wurde aufgehoben. Beim Tod Zinzendorfs 1760 war dieser
ProzeB der Umstrukturierung noch nicht abgeschlossen und ging durch eine
schwierige Periode strenger Einsparungen und einer bisher abgelehnten Planung.
Auch die Gemeine mubte erst lernen, daB Erziehung eine zu bezahlende Arbeit
war.
Bei der sich allméhlich herausbildenden Dreigliederung des Bildungssystems
machten die beiden htheren Bildungsinstitute, das Pddagogium und das Seminar,
die meiste Sorge. Der groe Andrang von auswirtigen Studenten hatte den Ge-
danken an die Moglichkeit, dal dieser Zulauf eines Tages nachlassen konnte,
auBler Sicht geraten lassen. Es wurde deutlich, daB der Nachwuchs aus den eige-
nen Reihen sorgfiltiger ins Auge gefaBt werden muBte. Ein Pddagogium war
zwar schon friihzeitig unter der Leitung von Polykarp Miiller entstanden, seine
hiufige Verlegung und Neuordnung hatte aber verhindert, daB seine eigentliche
Funktion im herrnhutischen Bildungswerk klar festgelegt wurde. Erst mit dem
noch zu Zinzendorfs Lebzeiten gefaBten BeschluBl, zwei Unitiitsanstalten einzu-
richten, wurden die Weichen neu gestellt. Unbemittelte, aber begabte Gemein-
kinder sollten mit Stipendien gefordert werden, denn nur bei ihnen war die Ge-
wiBheit gegeben, daB sie nach erfolgreichem AbschluB des Seminars in den Ge-
meindienst eintreten wiirden. Bei Selbstzahlern konnte man nur darauf hoffen,
eine Sicherheit war nicht gegeben, wenn die Viter bereit waren, ein Studium
auBerhalb zu bezahlen. Fiir die zukiinftigen ,,Gemeindiener” war ein Studium
auBerhalb nur in ganz seltenen Ausnahmefillen — etwa bei Arzten oder Juristen,
die nur in kleiner Zahl benéttigt wurden — zugelassen; die Theologen sollten ganz
innerhalb der eigenen Grundsétze und Lehrinstitute erzogen und gebildet werden.

In der Zeit der rdumlichen Neuordnung der Gemeine, nach der Aufgabe des
Herrnhaag ab 1750, waren die verschiedenen Kinderanstalten in GroBhenners-
dorf, in dem von Katharina Henriette v. Gersdorff gestifteten Waisenhaus, einem
ehemaligen SchloB, zusammengefaBit worden. Hier erlebte das spitere Piadago-
gium seine Inkubationszeit unter der Leitung von Layritz, lange Zeit ein Bewun-
derer der hallischen Lehrerbildung, bis das Pidagogium 1760 nach Niesky ver-
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legt wurde. Urspriinglich sollten die Schiiler des Pddagogiums aus der Knaben-
anstalt der Unitit hervorgehen, d.h. der frithere Grundsatz einer geistlichen Aus-
lese sollte fortgesetzt werden. Damit wire aber die Zahl der Pidagogiumsschiiler
von vornherein stark eingeschrinkt gewesen. So wurde stillschweigend die
Vorbildung an anderen Schulen in herrnhutischer Trigerschaft anerkannt. Dazu
gehorten um 1770 in Deutschland Gnadenberg, Neusalz und Gnadenfrei in
Schlesien, Herrnhut und Klein Welke in Sachsen, Ebersdorf und Neudietendorf
in Thiiringen sowie Neuwied im Rheinland. In Dinemark war es Christiansfeld,
in Holland Zeist und in England Fulneck, neben einer Reihe von kleineren
Schulen. An diesen Orten waren aus kleinen Anfangen Ortsschulen fiir die Ele-
mentarbildung entstanden; Pensionire wurden nach eingehender Priifung der
religibsen Ausrichtung in die Schwestern- oder Briiderhduser aufgenommen, bis
sich bei steigender Nachfrage daraus Pensionsanstalten entwickelten. Die
Schwesternhauspensionate blieben noch bis in unser Jahrhundert bestehen; sie
waren eine Art ‘finishing school’ im Stil der Schweizer Tochterschulen, da viele
Eltern eine Vertiefung der Allgemeinbildung ihrer Tochter wiinschten, wenn die
eigentliche Schulbildung mit 14 bis 15 Jahren abgeschlossen war. Begabte Jun-
gen konnten von diesen Schulen in das Pidagogium nach Niesky geschickt wer-
den, vorausgesetzt, die Finanzierung war gesichert oder ein Stipendium verfiig-
bar. Sprachenprobleme gab es nicht, die Schiiler lernten Deutsch in kurzer Zeit.

Festgehalten wurde am Prinzip einer stark individualisierten Erziehung, d.h.
die Schiiler wurden in altersgleichen Gruppen von 8 bis 14 Jungen bzw. Mid-
chen zusammengefa8t und rund um die Uhr betreut. Das bedeutete eine sehr
intensive Arbeit fiir die Lehrer, die sich zu zweit in den Dienst teilten. Alle Leh-
rer waren ledig, eine Verheiratung wurde erst gestattet, wenn sie in eine Stelle
berufen wurden, die den Unterhalt einer Familie erméoglichte. Innerhalb des
Schulwerks waren dies nur die Leiterstellen. Da aber die Zahl der am Seminar
vorgebildeten Theologen nicht ausreichte, wurden fiir die Beaufsichtigung
Handwerkerbriider eingesetzt, soweit sie fiir die pidagogische Titigkeit geeignet
erschienen. Wenn auch MiBgriffe dabei nicht ausgeschlossen werden konnten, so
blieb doch ein Fehlverhalten nicht lange verborgen, denn das enge Zusammenle-
ben unterwarf alle einer freundschaftlichen, briiderlichen Kontrolle. Das Ver-
héltnis zwischen Zogling und Erzieher sollte stets von gegenseitigem Vertrauen
getragen werden, MiBstimmungen durch Aussprachen geklért und Disziplinver-
stéBe nicht im Zorn bestraft werden. Auch der Handwerkerbruder, selbst wenn er
nicht in der Gemeine geboren war, erhielt im Briiderhaus und durch die Teil-
nahme an den zahlreichen Andachten eine Form der geistigen Weiterbildung, die
ihm auBerhalb der Gemeine verwehrt war.

Ihre geistige Bliite erlebten die herrnhutischen Schulen im ausgehenden 18.
Jahrhundert. Unter dem EinfluB der Aufkldrung und des deutschen Idealismus
entwickelte sich ein Wissensdrang, der von der neuen Generation der meist jun-
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gen Lehrer geteilt wurde. Philosophie, Dichtung und Naturwissenschaften nah-
men im Pddagogium und im Seminar an Bedeutung zu, nicht als Unterrichtsfa-
cher sondern als Wissensgebiete, die durch Lektiire, Experimente und Diskussio-
nen untereinander erobert wurden. Das loste schlieBlich ernste Sorge bei der
dlteren Generation aus. Das seit 1756 in SchloB Barby bei Magdeburg angesie-
delte Seminar zog zahlreiche Besucher von auBerhalb an. Freunde, die an Uni-
versititen studierten, berichteten miindlich oder schriftlich von den Freiheiten
des akademischen Lebens, den Schriften eines Lavater oder Wieland, den
Dichterkreisen wie dem ‘Gottinger Hain’, von Besuchen in Weimar und dem
Kreis um Goethe, von neuen Dramen Schillers. Die Studenten interessierten sich
lebhaft fiir die neuen padagogischen Einrichtungen, die Philanthropine in Dessau
und Schnepfenthal. Solche Neuigkeiten drangen auch nach Niesky, wo in diesen
Jahren eine junge Elite heranwuchs, die der Gemeine zu entgleiten drohte. Bei
aller mehr oder minder streng durchgefiihrten Kontrolle der Lektiire konnte man
es doch nicht verhindern, daB Sturm und Drang auch hier ein Echo fanden, daB
,Kleidertorheiten* einrissen und die Jugend die schlichte Gemeinfrommigkeit als
veraltet empfand. Englische Schiiler waren von Ideen des englischen Rationalis-
mus begeistert, und eine von den Briidern gefiirchtete intellektuelle Skepsis griff
um sich.

Ein Versuch, fiir die Erziehung der Sohne des Adels, vor allem aus dem Bal-
tikum, ein eigenes Institut einzurichten, brachte nicht den erhofften Erfolg. Eine
effektive Trennung von zukiinftigen Gemeindienern und anderen Schiilern aus
dem Freundeskreis, die eine berufliche Laufbahn auBerhalb der Gemeine anstreb-
ten, lieB sich in der Realitédt nicht umsetzen. Das zweite Padagogium, 1784 in
Uhyst a.d. Spree eingerichtet, blieb zahlenmiBig klein, obgleich es als Bildungs-
institut einen guten Ruf genoB. Die Zahl der Schiiler schwankte zwischen 12 und
15 und auch die Verlegung nach GroBhennersdorf 1802 brachte in der Folge nur
einen leichten Anstieg auf 18 bis 24. Im Direktor des Instituts, Peter Graf Ho-
henthal, hatten die Briider einen der fithrenden paddagogischen Reformer seiner
Zeit gewonnen. Er hatte federfiihrend mitgewirkt an der groBen, 1773 begonne-
nen Reform von Schulpforta. Aber auch Hohenthal neigte mit zunehmendem
Alter, nicht zuletzt unter dem EinfluB der Franzosischen Revolution, zu einer
angstlichen Behiitung der jungen Scholaren vor Kontakten mit der Auenwelt.

So bewegte sich das herrnhutische Schulwerk lange zwischen zwei Polen:
einerseits einem von der Aufkliarung, der deutschen Klassik, dem Idealismus, der
zeitgendssischen Dichtung und Philosophie gepridgten Unterrichtskanon, der
durch vielfdltige Anregungen die Jugendlichen mit Zeitstromungen, Entdeckun-
gen und Erfindungen — wie etwa die Montgolfiere — bekannt machte. Ohne Lei-
stungsdruck und Priifungséngste eigneten sie sich eine Allgemeinbildung an, die
jeden befdhigte, die eigenen Anlagen weiterzubilden, sei es auf musikalischem
oder architektonischen Gebiet, in der Botanik oder der Entwicklung von sozialen
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Reformen. Durch das hiufige Verlesen der Missionsberichte erhielt der noch in
den Anfingen steckende Geographieunterricht unvermerkt anschauliche Dimen-
sionen, die durch die Gespriche mit besuchenden Missionaren erweitert wurden.
Uberhaupt stand das Gesprich, die von Schleiermacher, Schiiler in Niesky und
Student in Barby von 1783-87, spiter so oft hervorgehobene Geselligkeit im
Mittelpunkt dieser auf die Charakterbildung abzielenden Erziehung einer inter-
nationalen Schiilerschaft aus Deutschland und der Schweiz, RuBland und Eng-
land, Holland und Skandinavien.

Der andere Pol war das pietistische Erbe, die Behiitung, die Demut, die Kon-
trolle der Lektiire, die stiindige Selbstpriifung und bereitwillige Anpassung an die
Erwartungen der Gemeine. Es begann eine Abwanderung der Hochbefihigten.
Ein Eintrag aus dem Nieskyer Tagebuch des jungen schweizerischen Patrizier-
sohnes Jacob Ulrich Sprecher v. Bernegg beleuchtet das Dilemma dieser Jahr-
zehnte. Sprecher gehorte durchaus nicht zu der Generation der jugendlichen
Skeptiker, er war ein ernster, gewissenhafter Schiiler, der tief in der herrnhuti-
schen Frommigkeit verwurzelt war. Doch auch er wehrte sich gegen eine Be-
vormundung, die er als eine ungerechtfertigte Beschrinkung der persénlichen
Freiheit und geistigen Entwicklung empfand. Als der Schulleiter, ein bei allen
Eigenheiten geschitzter und verehrter Lehrer, die philosophische WiBbegier
seiner Schiiler einzuddmmen suchte, notierte Sprecher 1787: ,,Es gibt angesehene
Briider in der Gemeine, die gerne alle andere Wissenschaft auBer der Bibel, be-
sonders die alten Autoren, verbannten®. Das war ein Zitat, kommentarlos nieder-
geschrieben.

In diese Jahre fillt auch die Trennung Schleiermachers von der Briiderge-
meine. Er hat viele der empfangenen Eindriicke selbstindig weiter entwickelt,
hat den inneren Kern herrnhutischer Frommigkeit wohl schirfer erfaBt als die
meisten seiner Zeitgenossen und in seiner Padagogik werden zahlreiche eigene
Beobachtungen aus den herrnhutischen Bildungsjahren verarbeitet. Es ist kenn-
zeichnend, daB er seine erste groBe Arbeit, die in der Folge erweitert und vertieft
wurde, ‘Uber die Religion — Reden an die Gebildeten unter ihren Verichtern’
nannte. Wenn es spiter, trotz verschiedener Besuche Schleiermachers bei der
Gemeine, der er innerlich nach wie vor verbunden blieb, nicht zur Heranziehung
dieses fiihrenden Theologen des 19. Jahrhunderts zu einem Gedankenaustausch
kam, so beleuchtet das die Wende zu einem staatstreuen, pietistisch-konservati-
ven Selbstverstindnis. Es reflektierte die preuBische Restauration und die Abkehr
von einem kirchenfernen Liberalismus, der den geistigen Aufbruch entscheidend
mitgeprigt hatte.

Von den groBen politischen Verinderungen im beginnenden 19. Jahrhundert
blieb auch das herrnhutische Schulwesen nicht unberiihrt. Der Sturm der napole-
onischen Kriege ging teilweise direkt iiber die kleinen Gemeinorte hinweg. Gna-
denfret wurde 1812 zu einem Treffpunkt des groBen Stabes der hochrangigen
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Militdrs und Diplomaten, die sich in dem in der Nahe gelegenen Hauptquartier
der Verbiindeten aufhielten. Sowohl der Zar Alexander wie auch der preuBische
Konig mit seiner Familie besuchten die Gemeine und Madame de Stagl widmete
in ihrem beriihmten Buch ‘De I’'Allemagne’ den Briidern ein ganzes Kapitel.
Diese Publizitit filhrte zu einer rasch wachsenden Frequenz aller Schulen, die
nach wie vor eine solide gute Allgemeinbildung anboten und durch ihre gute
Ordnung Besucher stets beeindruckten.

Eine Integration der in den Schulen iiber fast ein Jahrhundert gesammelten
Erfahrungen in die preuBische Bildungsreform wurde nur durch die einsetzende
Restauration verhindert. Die Bemiihungen Gustav v. Brinckmanns, eines der
abtriinnigen Seminaristen und spiteren schwedischen Gesandten am preuflischen
Hof, seinem Freund Schleiermacher eine Fiihrungsposition bei der Planung und
Durchfithrung der preuBischen Bildungsreformen zu vermitteln, scheiterten. In
der wissenschaftlichen Diskussion der Reformvorschlige ist man sich heute
einig, daB Schleiermachers Konzept einer griindlichen Allgemeinbildung im
Sinne einer Volksbildung viele fruchtbare Ansétze enthielt?, die in der Restau-
ration aber untergingen. Diese Volksbildung hatte Schleiermacher in Modellform
erlebt in der Gemeine. Ohne staatliche Schulpflicht war hier der regelmiBige,
achtjdhrige Schulbesuch praktiziert worden, war das Lernprogramm auf das
niitzliche Wissen der Aufkldrung ausgerichtet, ohne die wichtige musische Er-
ziehung zu vernachlidssigen. Alle Handwerker konnten orthographisch richtig
und stilistisch einwandfrei schreiben, jeder Kaufmann hatte Kenntnisse, die den
spiteren Beruf zwar nicht unmittelbar beriihrten, ihn aber befdhigten, sich wei-
tere Kenntnisse anzueignen. Die Frauenbildung wurde nicht propagiert, sondern
in der Stille modernisiert. Was Basedow und Salzmann mit ihrem Gespiir fiir
Offentlichkeitsarbeit dem zeitgendssischen Publikum und der Nachwelt schrift-
lich tibermittelten, beriihrte sich zwar vielfach mit herrnhutischer Praxis. Doch
hier hielt man édngstlich an dem Wirken im Verborgenen fest.

So blieb es bei der Umsetzung erhaltener Anregungen durch einzelne Zog-
linge herrnhutischer Schulen, deren Namen heute meist nur noch im Ausland mit
der herrnhutischen Erziehung in Verbindung gebracht werden. Der erste fiih-
rende amerikanische Architekt, Benjamin de LaTrobe, hatte sich in Niesky und
Gnadenfrei Grundkenntnisse im Bauwesen angeeignet; der schweizerische Ju-
stizminister Jacob Ulrich Sprecher hatte in Niesky und Barby Einblicke in die
Gemeinverfassung gewonnen, die ihm bei der Verfassungsreform Graubiindens
gute Dienste leisteten; der baltendeutsche Landrat Axel Christer v. Bruiningk,
der sich ohne Riicksicht auf den drohenden sozialen Boykott durch die Standes-
genossen fiir die Aufhebung der Leibeigenschaft in Livland einsetzte, hatte seine

2 Genannt seien nur Karl-Ernst Jeismann, Das preuBische Gymnasium in Staat und Gesellschaft,
Stuttgart 1974, insbes. S. 263-272, 366-368; Ursula Krautkrimer, Staat und Erziehung, Miinchen
1979, S. 250-306; Theobald Ziegler, Geschichte der Piddagogik, Miinchen 1923, S. 319-329.
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Erziehung in Neuwied und Uhyst erhalten. Auch Karl Friedrich v. Unruh, Prin-
zenerzieher des nur 88 Tage regierenden Kaisers Friedrich III. war in Uhyst
erzogen worden, und die Mutter, Kaiserin Augusta, hatte grofe Hoffnung auf die
Erziehung des Sohnes durch eine griindliche Allgemeinbildung, statt einer ver-
friihten militdrischen Ausbildung, gesetzt. Der junge Prinz war die Hoffnung der
liberalen Konstitutionalisten — ob zu Recht, mag umstritten sein.

Unter dem Einflu der franzosischen Besetzung und der nachfolgenden Frei-
heitskriege kam es im ersten Drittel des 19. Jahrhunderts zu bedeutsamen Ande-
rungen im herrnhutischen Erziehungswesen. Die Erbpacht fiir die Grafschaft
Barby, von 1756-1789 Sitz des Seminars und zeitweilig Sitz der Unititsdirektion,
wurde nicht erneuert, das 1789 dorthin verlegte Pddagogium kehrte 1808 nach
Niesky zuriick. Zehn Jahre spéter wurde das bis dahin in Niesky untergebrachte
Seminar in den duBersten Siidosten des Reiches verlegt, nach Gnadenfeld in
Oberschlesien. Die angehenden Theologen sollten weitab von Burschenschaften,
die von Verfassung und Biirgerrechten trdumten, die gottgewollte Monarchie in
Zweifel zogen, in Stiirmer und Reiterstiefeln politische Lieder sangen, kurz, sich
recht ungebirdig zeigten, in sicherer Entfernung also von all diesen unruhigen
Elementen sich wieder ganz ihrem eigentlichen Beruf widmen. Das war eine
langfristig bedeutsame Entscheidung. Sie verengte den politischen Horizont der
jungen Leute allméhlich und lieB sie die tiefgreifenden gesellschaftlichen Verin-
derungen durch Industrialisierung und Bevilkerungsexplosion als: Ereignisse
auBerhalb des eigenen Lebensbereichs kaum bemerken. Im katholischen Ober-
schlesien, mit seiner deutsch-polnischen Bevolkerung spielte sich das patriarcha-
lisch geprégte kulturelle Leben auf den Giitern ab. Wihrend die beiden herrnhu-
tischen Internatsschulen in Neuwied vom Firsten Wied allen besuchenden Ver-
wandten gern vorgefiihrt wurden und auch Adele Schopenhauer es sich nicht
nehmen lieB, bei einer Rheinreise die von Basedow und Lavater geriihmte herrn-
hutische Siedlung mit ihrem beriihmten Kunsttischler David Roentgen zu besu-
chen, blieb Gnadenfeld der gebildeten Welt so gut wie unbekannt.

Ganz anders dagen Niesky. Das ausgepriigte musikalische Leben machte den
Ort zu einem kleinen kulturellen Zentrum, mit héufigen Konzerten, die von vie-
len Gisten besucht wurden. Das Pidagogium wurde 1818 auch auswiirtigen
Pensionidren gedffnet, die letzte Schule, die noch an der einstigen Exklusivitit —
zumindest formell — festgehalten hatte. Das zweite Pddagogium mufte dagegen
1832 geschlossen werden, denn Zar Nikolaus II. hatte nach der franzésischen
Julirevolution allen russischen Untertanen — zu denen ja auch die Baltendeut-
schen gehorten — das Studium im Ausland verboten. Eine Offnung Nieskys hatte
sich auch aus der allgemeinen Entwicklung als geboten erscheinen lassen: Von
den 1789-1801 aufgenommenen 115 Zoglinge, hatten 77, also etwa zwei Drittel,
das Seminar bezogen. Aus diesem waren weniger als die Hilfte in den Gemein-
dienst getreten, d.h. von 106 Studenten, die seit 1789 im Seminar studiert hatten,
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hatten 66 sich fiir andere Berufe entschieden. Das war ein AderlaB, der zu den-
ken gab, denn es wurden zunehmend mehr Lehrer benétigt. Schon 1824 wiesen
die Pensionsanstalten insgesamt 1.400 Zoglinge auf, und da von dem Prinzip der
kleinen Gruppen nicht abgegangen wurde, machte der Personalbedarf bald ernste
Sorge.

Das betraf auch die Méadchenschulen, die nach den Freiheitskriegen eine ra-
sche Expansion erlebten. Im Zuge der preuBischen Schulreformen fand ein
NeugliederungsprozeB statt, der sich auf die Gymnasien und Volksschulen kon-
zentrierte. Den Médchen waren die Gymnasien nach wie vor verschlossen, und
die herrnhutischen Madchenschulen und Schwesternhauspensionate boten der
gehobenen Mittelschicht und dem Landadel eine auf das Frauenbild der Zeit
ausgerichtete Bildung und Erziehung. Die christliche Frau und Mutter sollte
ebenso auf die Fiihrung eines Haushalts mit den damals noch sehr viel mehr
Handarbeit und Planung umfassenden Aufgaben vorbereitet werden, wie auf die
Kindererziechung. Das junge Midchen sollte in einer kultivierten Atmosphire
heranwachsen, sich in gesunder Luft bewegen, sichere Umgangsformen lernen
und eine Allgemeinbildung erhalten, die iiber die einfache Volksschulbildung
hinausging.

Doch bereits 1848 sprach die Synode von ,einer wahrhaft driickenden Verle-
genheit der Schulleiter — damals Inspektor genannt — angesichts des Mangels an
geeigneten Lehrerinnen und warnte vor einer gesundheitlichen Uberforderung
der jungen Schwestern. Den jungen Frauen mangelte es an pddagogischer Vor-
bildung. Sie muBten ein Wissen weitergeben, daBl sie selbst oft als liickenhaft
empfanden, denn ihnen fehlte die reiche Anregung, die die Jungen in den 4 bis 6
Jahren des Pédagogiumsbesuchs erhielten. Mehr noch als fiir die Jungen galt fiir
sie die bedingungslose Unterordnung, der piinktliche Gehorsam, die bescheidene
Zuriickhaltung. Der herrnhutische Dienstgedanke war fiir sie oberstes Gebot,
forderte von ihnen aber ein ungewdhnliches MaBl an selbstlosem Einsatz, an
Verzicht und Belastbarkeit.

Mit der zunehmenden Verstaatlichung des Schulwesens und der Einfiihrung
der Berechtigungsnachweise gerieten die Herrnhuter gegen Ausgang des 19.
Jahrhunderts in immer groBere Bedrdngnis. Das zeigte sich zuerst an den Kna-
benanstalten, deren Frequenz spiirbar zuriickging. Es wurden von staatlicher
Seite zumindest einzelne, akademisch qualifizierte Lehrkréfte gefordert, um die
jeweilige Berechtigung zu erhalten und an solchen Lehrkriften fehlte es. Weder
reichten die vorhandenen Mittel zu der entsprechenden Besoldung aus, noch aber
war die Kirche dazu bereit, geeignete Kandidaten zum Studium freizustellen. So
sehr die erzieherische Arbeit der Herrnhuter und die Gewissenhaftigkeit im Un-
terricht geschitzt wurde, so wenig konnten die staatlichen Behdrden sich dazu
bereit finden, Bildungsginge anzuerkennen, die mit der allgemeinen Wissens-
kumulierung nicht mehr Schritt hielten. Statt des bis zu Beginn des 19. Jahrhun-
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derts iiblichen, vier bis fiinf oder mehr Jahre dauernden Aufenthalts in den herrn-
hutischen Pensionsanstalten biirgerte es sich ein, Séhne und Téchter nur fiir ein,
zwei Jahre in die Schulen zu schicken, um entweder einen lernschwachen Schii-
ler besonders fordern zu lassen oder einer christlichen Erziehung Geniige zu tun,
die das Elternhaus nicht mehr bieten konnte.

Wihrend es 1848 noch 13 Knabenanstalten gab, waren sie zwanzig Jahre
spéter bereits auf 9 zuriickgegangen und 1911 waren es noch 7, einschlieBlich
der in Prangins/Schweiz neu gegriindeten Pensionsanstalt. Lediglich fiir Niesky
bemiihte man sich um die staatliche Anerkennung der Berechtigung, d.h. der
Untersekundareife. Auch die noch 1857 sich auf 18 belaufenden Midchenanstal-
ten waren 1911 auf 9 zusammengeschmolzen. Der Anteil der Auslinder war an
allen Schulen zuriickgegangen, da in den Heimatlandern das eigene Schulwesen
betréchtlich ausgeweitet wurde.

Ein weiterer Zweig des herrnhutischen Schulwesens, der hiufig iibersehen
wird, waren die Missionsschulen, die auf allen Stationen eingerichtet wurden. Sie
stellten fast iiberall den Anfang des Schulwesens in der betreffenden Region dar,
waren also sehr einfache Elementarschulen, aus denen sich in Surinam und
Tanzania spiter das staatliche Schulwesen entwickelte. Ihre Bedeutung kann
kaum iiberschdtzt werden, denn die einstigen Naturvolker waren lingst dem
EinfluB von riicksichtslos vorgehenden Handelsgesellschaften ausgesetzt. Durch
die Erziehung zu Hygiene und Vorsorge suchte man vor allem die kleinen Vlker
vor den drohenden Zivilisationsschiiden zu bewahren, soweit dies moglich war.
Von Bildung im engeren Sinne kann hier nicht gesprochen werden, wohl aber
von sozialer Fiirsorge und Entwicklungshilfe im Verstindnis unserer Tage. Ge-
bildete Theologen und Sprachforscher iibernahmen es, einfache ABC-Biicher zu
verfassen, die oft nur miindlich tradierte Sprache schriftlich und grammatikalisch
zu fixieren und durch Bibeliibersetzungen die christliche Religion in der Mutter-
sprache bekannt zu machen. Wenn auch manche Versuche, bedrohte kleine Vil-
ker vor dem Untergang zu retten, schlieBlich scheiterten, so zeigte sich doch bei
der Aufhebung der Sklaverei, dal gerade die Schulen dazu beigetragen hatten,
den Ubergang in die Freiheit zu erleichtern und, wenn auch nicht iiberall, Blut-
vergieBen zu verhindern. Ihr Unterhalt ging iiberwiegend zu Lasten des Missi-
onswerks.

Zu nennen sind in diesem Zusammenhang auch die Schulen in England, die
von den dort bestehenden Gemeinen unterhalten wurden, im Laufe des 19. Jahr-
hunderts aber bis auf die noch heute bestehende Schule in Fulneck eingingen.
Ebenso gehoren hierhin die in den USA entstandenen Schulen, wo sich das 1807
in Nazareth/Penn. gegriindete Seminar, anders als in Deutschland, bis heute als
nunmehr einziges Theologisches Seminar behauptet hat, seit 1858 mit Sitz in
Bethlehem/Penn.
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Zu spit wurde erkannt, daBl die in den angelsichsischen Landern beheimatete
Stiftungstradition in Deutschland keine Nachahmer gefunden hatte. Zu spiit
suchten die Leiter privater Internatsschulen durch die Publikation einer kleinen
Zeitschrift3 eine Interessengemeinschaft zu bilden, um das untergehende Erbe zu
retten. Temperamentvoll erkldrte Dr. Walter Hafa, damals Leiter der groBen
Miédchenschule mit Lehrerinnenseminar in Gnadau: ,,Keine Beamtenschaft der
Welt kann durch Diensteid und Treue allein beféhigt werden, Personlichkeiten zu
bilden, weil dazu Werte gehotren, die sich jeder Staatskontrolle entziehen*4. In
Herrnhut hatte man um eben diese Zeit aber auch offen eingestehen miissen, dal
das Erziehungswerk sich an die ,,gebildeteren Sténde* wende, doch gerade diese
betrachteten die Religion ,,nicht selten als Nebensache®S .

Damit sind wir wieder am Ausgangspunkt. Das alte Schisma zwischen Ver-
nunft und Glauben, das die evangelische Kirche seit Luther und Melanchthon
belastet, war nicht iiberwunden worden. Fiir das Sperrfeuer, dem die christliche
Schule nach dem Ersten Weltkrieg ausgesetzt war, hatte sie sich nicht geriistet.
Noch einmal richteten sich die Hoffnungen auf einen Herrnhuter, als der ge-
nannte Walter Hafa 1920 zum Vorsitzenden des ‘Reichsverbandes privater
(freier) Schulen und Erziehungsanstalten’ gewahlt wurde. Doch er konnte nur
noch einen geordneten Riickzug begleiten, der 1933 ein jdhes Ende fand. Die
Anfinge dieses Riickzugs reichen freilich weit zuriick in das friihe 19. Jahrhun-
dert, als der Humanismus mehr und mehr seinen urspriinglichen Charakter als
einer Wurzel des Christentums verlor und zur Doméne der Philologen wurde.

3 Die von E. Horn und H. Preibisch herausgegebene Zeitschrift ‘Das Alumnat’, von der nur zwei
Jahrgéinge erschienen (1912-1913), ist eine ausgezeichnete Sammlung von Stellungnahmen zu
den immer noch aktuellen Fragen der Gemeinschaftserziehung im Internat. Leider ist die Zeit-
schrift nur noch in wenigen Bibliotheken vorhanden.

4  Walter Hafa, Schule und Elternhaus, in :Das Alumnat 2 (1913), S. 374.

5 So Otto Uttendorfer in einem Referat ‘Sollen wir einschrinken oder nicht? abgedruckt in:
Gemeinfragen, Flugblitter zum Herrnhut, fiir Mitglieder der Briidergemeine, H. 8 (Mai 1911), S.
4.
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Die Briider-Unitiit als vorreformatorische und reformatorische
Freikirche

Da meine Vorstellung iiber die Freikirchlichkeit der intuitiven GewiBheit ent-
behrt, welche wohl denen vorbehalten bleibt, die sich selber zu einer Freikirche
bewufBt bekennen, habe ich mich auf zwei Lexikonartikel gestiitzt, die diesen
Begriff erkldren. Der erste ist in dem von Erwin Fahlbusch herausgegebenen
‘Taschenlexikon Religion und Theologie’ zu finden und von dem Kasseler Pastor
Otmar Schulz verfasst! . Den anderen habe ich der 2. Auflage ‘Der Religion in
Geschichte und Gegenwart’ entnommen; diese ist von Jakob Schoell, dem Funk-
tiondr der okumenischen Bewegung der Zwischenkriegszeit geschrieben wor-
den2. Diese Texte haben mir wie eine Art Fragebogen gedient, wie ein Katalog
der Merkmale, die man bei der alten bohmischen Briiderunitit suchen muB, wenn
wir fragen, inwiefern auch sie zu diesem Kirchentypus gehort habe3 .

Wenn ich nun iiber die alte Unitit spreche, verwende ich diesen Ausdruck so,
wie er unter den Historikern gebrduchlich ist: ich meine also die inldndische
Existenz der Kirche seit ihrer Griindung in den Jahren 1464 bzw. 1467 bis zur
Katastrophe der zwanziger Jahre des 17. Jahrhunderts, als die bohmischen Lén-
der der Gegenreformation zum Opfer fielen. In diesem Sinne wird sie durch das
Attribut der ‘alten’ von allen Nachfolgekirchen unterschieden, die sich in der ein
oder anderen Weise auf ihre Tradition berufen haben, sei es in der Gestalt der
Herrnhuter Briidergemeine oder jener der bohmischen evangelischen Denomina-
tionen. Den Begriff ‘alte’ Briider findet man gelegentlich bereits in den Quellen
der Reformationszeit. Hier sind die drei ersten Jahrzehnte der ganzen Periode
gemeint, wo noch unklar war, ob die Unitit den Weg einer ausgesprochenen
Sekte gehen wiirde, oder den Weg einer Minderheitskirche, die in eine echte,
beispielhafte Elite hineinwachsen konnte. Wahr geworden ist letzteres, doch ich
erwihne es hauptsichlich darum, damit wir uns bewuBt sind, eine wie wenig
statische GroBe wir da untersuchen wollen. Denn die alte Unitiit liefert das Bei-
spiel eines Entwicklungsprozesses in einem MaBe, wie es bei den Kirchen wohl
doch nicht iiblich ist: bei aller Kontinuitét ist sie fast in jeder Generation etwas
mehr oder weniger offensichtlich anderes geworden, als sie bisher war.

Soweit die Voraussetzungen — aber jetzt zur Sache. Der allgemeinen Be-
griffsbestimmung von Freikirche nach den beiden Artikeln entspricht die Unitiit
ganz gut, doch vollkommener, wenn das Wort im Gegensatz zu Volkskirche

1 Bd.2. 4. Aufl. Gottingen 1983, S.114-117.
2 Bd. IL Tiibingen 1928, Sp. 759-762. Uber Schoell selber ebd. in Bd. V, Sp. 221 f.
3 Den beiden genannten Artikeln sind alle unten nicht niiher bestimmten Zitaten entnommen.
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gebraucht wird, als im Gegensatz zu Staatskirche. Denn es stimmt, daB ihre
Mitglieder ,.auf Grund einer freiwilligen Beitrittsentscheidung® zu ihr gehorten,
aber man kann nicht vorbehaltlos sagen, daf sie ,keine geschichtliche oder
rechtliche Bindung an ein Staatswesen gekannt hitte oder ,,in keiner niheren
rechtlichen Beziehung zum Staat“ stiinde. Es gab nidmlich eine Zeit in den letzten
Jahren der alten Unitéit, wo sie sich am Prager Konsistorium beteiligte, das von
den Landesstinden berufen wurde; freilich ,,auf Grund einer durch die gesamte
Priesterschaft unternommenen freien Wahl“4 — und noch mehr: ihr damaliger
Senior konnte im November 1619 ,,zusammen mit dem utraquistischen Admini-
strator sich so zum Aufstand der bohmischen Stinde gegen Ferdinand II. von
Habsburg bekennen“S | Das paft nicht zum Bild einer Freikirche, bei welcher die
»Unabhédngigkeit vom Staat“ ein ,konstitutives Merkmal* wire — wie z. B. in
Schottland, wo es ,,wie eine Glaubenspflicht* erscheint, dem Staat, mag er sein
wie er will, jedes Dreinreden zu verweigern®, ,weil noch so wohlgemeintes
Mitwirken des Staates das wahre Wesen der Kirche und damit des Christentums
selber verunreinige*. Aber auch nach Schoell gibt es doch Freikirchen, ,,bei de-
nen die Unabhéngigkeit vom Staat nur ein konsekutives Merkmal ist** wie die
Altlutheraner; diese hatten an sich ,kein grundsitzliches Bedenken gegen das
landesherrliche Kirchenregiment und was damit zusammenhéngt; nur weil dieses
ihnen das Bekenntnis, das fiir sie allein konstitutives Merkmal der Kirche ist,
anzutasten schien, wurden sie konsekutiv freikirchlich®. Das klingt allerdings
wiederum wie das andere Extrem, das der historischen Wirklichkeit der Unitiit
auch nicht geniigend entspricht. Denn gerade in dieser Hinsicht war ihre Ge-
schichte recht dramatisch, und sie begann keineswegs mit einer ahnungslosen
Landesherrlichkeit. Die Briider hatten im Gegenteil lange fiir ,.eins der wesent-
lichsten ekklesiologischen Prinzipien der Unitit gehalten, daB die ,,stindische
und staatliche Machtintervention in Angelegenheiten des Glaubens, der von Gott
frei geschenkt wurde®, unzulissig sei6. Gleich in ihren Anfingen bekam die
Unitdt sogar von seiten des hussitischen Konigs Georg die obrigkeitliche Un-
gnade zu spiiren; er lieB sie wihrend der sechziger Jahre zweimal intensiv ver-
folgen, um weitere Zerbrockelung der Landeskirche zu verhindern, aber auch um
den Ruf eines ,versteckten Ketzer und Verteidiger verdammter Ketzereien‘?
von sich abzuschiitteln, der ihn der Drohung eines erneuten Kreuzzuges aus-
setzte. Seit dem Jahre 1508 wurde die Unitit durch ein Mandat der nachfolgen-
den katholischen Konige auBler Gesetz gestellt. Erst unter dem EinfluB des frisch

4 Rudolf Rican, Das Reich Gottes in den bohmischen Lindern (Geschichte des tschechischen
Protestantismus). Stuttgart 1957, S. 119.

5 Amedeo Molnar, Béhmische Reformation. In: Tschechischer Okumenismus (Historische Ent-
wicklung). Prag 1977, S. 129.

6= Ebd-8.123:
7  Ein Papstwort, zit. nach Molnér (wie Anm. 5), S. 116.
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aufbrechenden Luthertums, dessen rechtliche Existenz vornehmlich durch die
Reichsfiirsten gesichert worden war, versuchte die bohmische Stindegemein-
schaft auf eine dhnliche Weise auch das Briiderbekenntnis zu legitimieren. Doch
sie war nicht vergleichbar erfolgreich und die Folgen der Niederlage im Schmal-
kaldischen Krieg trafen die bohmischen Linder verhiltnisméBig schwerwiegen-
der. Gerade die Unitidt war dabei eine der am schwersten Betroffenen, und sol-
cherweise erwachte auch das urspriingliche MiBtrauen der Kirchenleitung der
obrigkeitlichen ,,Patronatshilfe” seitens des Adels gegeniiber aufs neue. Die
Verbindung der weltlichen Machtmittel mit der Kirchenzucht befremdete sie
zundchst auch bei dem Reformiertentum. Doch an der Neige des 16. Jahrhun-
derts niherte sich die Unitét gerade den Reformierten sehr eng — was nicht nur an
ihrer Bibelexegese, sondern auch an dem nunmehr unverschiichterten 6ffentli-
chen Engagement ihres Adels zu beobachten war. Eine gewisse Zuriickhaltung
verschwand bei den Theologen nie vollig, aber die Adeligen lieen ,,sich weitge-
hend vom Lebensstil der hugenottischen Kémpfer und dem Programm bestim-
men, an dem nach der beriichtigten Bartholoméusnacht reformierte Theoretiker
des Staatsrechts und des Rechts auf Widerstand eifrig gearbeitet haben“8 . Und
diesmal wurde ihnen vorldufig ein grofer Sieg gegtnnt. 100 Jahre nach der ge-
setzlichen Entrechtung, im Juli 1609, erreichte die Standesopposition in Bohmen,
durch einen der briiderischen Herren gefiihrt, bei damaligem geschwichten Kai-
ser Rudolf II. den Majestitsbrief der religiosen Freiheit. Das war die Zeit, wo die
Unitét ein Teil der evangelischen Landeskirche wurde, im Bekenntnis zur ge-
meinsamen evangelischen ,,Confessio Bohemica® uniert, wobei sie organisato-
risch im Rahmen dieser Kirche ,.eine gewisse Autonomie behielt, ,,da sie be-
sonders ihre Ordnungen und Kirchenzucht nicht preisgeben wollte*® ,,Unter dem
Schutz des Majestitsbriefes drangen die Briider schlieflich auch nach Prag vor,
wo sie die Bethlehemskapelle gewannen““10, wo einst Jan Hus gepredigt hatte.
Aber diese giinstige Lage war nur von kurzer Dauer. Noch Rudolf selbst ver-
suchte, sie erneut umzustoBen; dafiir muBte er mit der Krone biien, doch bald
darauf wurde der Gegenschlag Ferdinands II. gegen die bohmischen Aufstindi-
schen umso vernichtender. Die Gegenreformation nach der entscheidenden
Schlacht am Weissen Berg bereitete nun der Existenz der Unitiit in den béhmi-
schen Landern kompromiBlos ein Ende. Bei dem beriihmtesten der Betroffenen,
dem exilierten Briiderbischof J.A.Comenius, kann man ,.eine bestimmte Unkon-
sequenz in der Ansicht auf die Funktion der weltlichen Obrigkeit in Beziehung
zu den Kirchen* betrachten — ,,besonders in der Zeit, als er noch auf die Erneue-
rung der freien béhmischen Staatlichkeit gehofft hat““ll , Zwar formulierte er die

8 Molndr (wie Anm. 5), S. 128.
9 Rican (wie Anm. 4), S. 119.
10 Molnér (wie Anm. 5), S. 129.
11 Ebd. S. 133.
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Aufgaben dieser Amtstriger immer als Pflicht, die Freiheit und das Recht ohne
Eigennutz zu schiitzen (unter Leitung von Propheten!) — das traditionelle Privileg
war darin jedoch wie die andere Miinzseite eingeschlossen. Allerdings ist auch
die Akzentuierung nicht ohne Bedeutung. In der briiderischen Tradition einge-
wurzelt, gehorte Comenius unter diejenigen protestantischen Denker, die strikt
voraussetzten, dafl die Obrigkeit zumindest kein Recht habe, ,,am menschlichen
Gewissen innen zu arbeiten“12 , , Das bekannte Wort aus Jesu Gleichnis Luk. 14,
23 compelle intrare, das schon Augustin zur Rechtfertigung der gewaltsamen
Eingliederung der Donatisten in die Reihen der Rechtgldubigen gebraucht hat
und auf das sich spiter auch Inquisitionspraxis berufen hat, ist nach Comenius
nicht den Obrigkeiten, sondern den Dienern der Kirche adressiert. Die sollen
dann ausschliesslich durch Verkiindigung und Uberzeugen arbeiten*13 . ,,Gott hat
seinen geheimen Thron im Gewissen, dort bezeugt er, vielleicht unerklirlich,
doch aber anspruchsvoll, seine Herrschersouverinitit«14 .

Damit sind wir wohl flieBend zur anderen Begriffsbestimmung iibergegan-
gen. Ich wage nicht zu urteilen, ob es tatsachlich zumindest fiir die Freikirchen
so allgemein typisch ist, mit Comenius zu meinen: ,,Weil wir vom anderen Men-
schen ebenso wie von uns selber voraussetzen miissen, daB er zum Ebenbild
Gottes geschaffen wurde, sind wir zu tiefer Ehrfurcht gegeniiber der Uberzeu-
gung oder den Glauben des Nichsten verpflichtet.“15 Es gibt Autoren, die zu
behaupten wagen, da wir fiir die 6kumenische Theologie der Briider ,kaum
anderswo eine Analogie finden*“16 . Doch gewiB ist, daB auch fiir die Unitit die
personliche Entscheidung und eine ,,selbstindige Willensbezeugung® mit dem
»Zustandekommen der Mitgliedschaft zusammenhing — worin das konstitutive
Merkmal der Freikirche im Gegensatz zur Volkskirche liegen soll. Ebenso die
damit verbundene Unterscheidung zwischen den Mitgliedern und den Unmiindi-
gen oder auch den Miindigen, denen vielleicht die volle Eingliederung ,,noch
nicht ratsam erscheint* und deren ,,Aufnahmegesuch aus irgendwelchem Grunde
noch nicht stattgegeben wird*®, treffen wir bei den Briidern an. Ja in einer gewis-
sermaflen komplizierteren Form als der einfachen Zweiteilung in die
»abendmahlsberechtigte Vollmitglieder* auf einer und ,Freunde“ oder
»Beisassen auf der anderen Seite. Die Mitgliedschaft in der Briidergemeinde
war ndmlich immer dreigestuft. In der Phase der Anwirter befanden sich die
Beginnenden (incipientes, initiales). Das waren diejenigen, die die Anfinge der
christlichen Religion und den Katechismus lernen, seien es heranwachsende

12 Jan Amos Komensky, Haggaeus redivivus. In: Opera omnia 2. Pragae 1971, S. 345. Dt. n.
Molndr (wie Anm. 5), S. 134.

13 Ebd. S.134f.
14 Ebd. S. 136.
15 Ebd.

16 Ebd. S. 120.
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Kinder, oder “unter den Gétzendienern erzogene Erwachsene”, oder aber in der
Ubung Vernachlissigte, die sich der Fiirsorge der Verweser der Unitit anvertrau-
ten und erst geiibt und gepriift werden sollten. Die néchste Gruppe waren die
Fortschreitenden (proficientes). Sie hatten die Anfinge der Religion bereits er-
lernt. Sie wurden unter die Seelsorge gestellt und konnten an allen ihnen seitens
der Gemeinde sich bietenden Diensten teilnehmen. Sie vermehrten durch weite-
res Lernen ihre Kenntnis des Willens Gottes und iibten, ihn zu bewihren. Sie
standen in der Ordnung der Kirche und achteten auf ihre eigene Heiligung. Auf
der dritten Stufe standen die Vollkommenen (perfecti sive ad perfectionem ten-
dentes). Sie waren in der Kenntnis der gottlichen Lehre befestigt, in Glaube,
Liebe und Hoffnung eingewurzelt, so dafi sie imstande waren, auch andere zu
erleuchten, zu lehren und Amter zu verwalten. Von diesen wurden die
»,Gemeinderichter, die Almosenvorsteher und Gemeindehaushalter sowie auch
Schwesterniilteste gewihlt“l7. Der solcherweise abgestuften dreifiltigen Mit-
gliedschaft entsprach dabei auch eine dreifache Aufnahme: die erste verpflichtete
»zum Gehorsam der Unitét gegeniiber und ihrer Ordnung im Dienen und in der
geistlichen Verwaltung, die zweite auf die Gemeinde zum Horen des Wortes
Gottes, die dritte auf die Sakramente“18 .

Schon bei dieser Auseinandersetzung mit den Definitionen haben wir teil-
weise die Themenbereiche beriihrt, wo Schulz theologische Gemeinsamkeiten
der Freikirchen feststellt. Mindestens einen, die Frage der Trennung von Kirche
und Staat, konnen wir wohl bereits beiseitelassen, doch priifen wir noch kurz die
anderen.

Bei seiner Beschreibung des ,.entschiedenen Beharrens auf der Alleingiiltig-
keit der Heiligen Schrift fiir Lehre und Leben® bin ich nicht sicher, ob ich darin
die Unitdt so genau erkennen kann. GewiB, die Schrift spielte bereits bei der
Entstehung der Unitit eine verfaBungsartige Schliisselrolle. ,,Die Schrift ist ihr
Ausgangspunkt, ihre Norm und Autoritét. Sie wollen nur das glauben, was die
Schrift erlaubt, und wie es Gott will, daB geglaubt wird nach dem Vorbild der
ersten Kirche*“19 . , Als Zeugnis vom Willen Gottes und von dem heilbringenden
Handeln Gottes fiir die Menschen in Jesus Christus* war und blieb die Heilige
Schrift ,,die erste und grundlegende Quelle der briiderischen Theologie“20 . Aber
es wire iibertrieben, wenn wir behaupten wollten, es sei ihre einzige Quelle. ,,Im
ganzen kann gesagt werden, daf} die Briider [...] sich innerhalb der Grenzen der

17 Josef B. Jeschke, Der Hirtendienst in der alten Briiderunitit. In: Jeschke - Dobids, Unitas fratrum
(Zwei Beitrédge aus der tschechischen Briiderunitit). Berlin 1960, S. 21 f.

18 Ebd. S. 24.

19 FrantiSek M. Dobia§, Die ckumenische Weite in der Theologie der Béhmischen Briider. In:
Unitas fratrum (wie Anm. 17), S. 44.

20 Amedeo Molndr, Die Theologie der Briider. In: Rudolf @iean, Die Bohmischen Briider (Thr
Ursprung und ihre Geschichte). Berlin 1961, S. 296.
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Denkweise der westlichen Kirche bewegten.“2! In diesem Sinne hielten sie na-
mentlich an den dogmatischen Entscheidungen der vier altskumenischen
»~Hauptkonzilien* unerschiitterlich fest — denn sie fanden bei ihnen keinen Wi-
derspruch zum Inhalt der biblischen Verkiindigung. Aber noch gewichtiger war
in ihrem dogmatischen System das Apostolische Glaubensbekenntnis; dieses
,.betrachteten sie noch als zur Schrift gehdrend, da es der Kirche einen Schliissel
zu ihrem ureigensten Verstindnis bietet. [...] Die Struktur ihrer Theologie selbst
versuchten sie immer wieder dem Apostolicum gemiB zu entwerfen [...] Seit der
Mitte des 16. Jahrhunderts betonten die Briider iiberdies, daB der Gebrauch des
Apostolicums die dogmatische Kontinuitiit der Unitét mit der ersten Kirche be-
zeuge und ihre Ubereinstimmung mit der iibrigen Christenheit vermittele*22 . Sie
war also eine konfessionelle reformatorische Kirche, und es kommt darauf an,
wie man die ,,Ablehnung jeder Art von verbindlicher Tradition als ‘Nebenbibel’
oder zweite Glaubensquelle” verstehen soll. Falls prizise, diirften wir wohl die
Unitit keiner Versiindigung an diesem Grundsatz bezichtigen — aber diirften wir
darin iiberhaupt eine evangelische Kirche samt den Volks- und Staatskirchen
beschuldigen?

Wird das Bild einigermaBen deutlicher, wenn wir uns nun der Begleitformu-
lierung zuwenden, die Freikirchen ,,unternehmen immer wieder den Versuch, die
eigene Gemeindelehre unmittelbar am Modell der Urgemeinde zu orientieren‘‘?
Dies scheint das grundlegende Selbstverstindnis der Unitiit zu erfassen. Wie die
Briider mit eigenen Worten gesagt haben: ,,Es waren nicht die Vorbilder des
Alten Testamentes, mit denen wir der Erneuerung der Kirche gedient hitten,
auch sind wir deswegen zu keinem Konzil der romischen Kirche zuriickgekehrt —
wiewohl wir sie nicht verwerfen — sondern wir haben uns einfach auf die aposto-
lische und prophetische Grundlage gestellt, von der das Neue Testament Zeugnis
ablegt. Und ihr mogt verstehen, daB es in dieser so gewichtigen Sache am besten
ist, an das hochste Recht zu appellieren, das heiBt, sich zu den ersten und heilig-
sten Vitern, den lieben Aposteln, zu wenden.“23 Doch die Angeredeten mochten
es paradoxerweise auch deshalb verstehen, weil es nicht so vollig beispiellos war.
.,Die beste Meisterschaft des Lebens ist es, den Werken der ersten Kirche nach-
zufolgen*, pflegten die Briider mit Gefallen den mittelalterlichen Gelehrten Beda
Venerabilis zu zitieren24. Weil sie meistens ebenfalls z.B. an der apostolischen
Sukzession in ihrer bischéflichen Gestalt hingen, miissen die Kenner auch hier
prézisieren: Die Riickkehr zum apostolischen Christentum bedeutet keine einfa-
che Riickkehr, keine vordergriindig dulere Nachahmung, ,,Imitation der apostoli-

21 Ebd. 8. 299.
22 Ebd. S. 298.

23 Panu Albrechtovi (Brief an den Herrn Albrecht, um 1470). In: Jaroslav Bidlo (Hg.), Akty Jed-
noty bratrské . Brno 1915, S. 205.

24 Dt.n. Dobid§ (wie Anm. 19) S. 44,
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schen Lebensweise und keine sklavische Observanz ldngst vergangener Vorbil-
der. Die Briider haben danach getrachtet, den christlichen Glauben so auszupri-
gen, wie er auf Grund der prophetischen und apostolischen Frommigkeit durch
den erkannten Willen Gottes aus dem Schriftzeugnis gewachsen ist‘25 .

Also noch ein biBchen anders? Auf eine ausgesprochen gute Spur fiihrt uns
eine weitere Formulierung von Schulz: ,,Die biblische Norm gilt nicht nur fiir die
Lehre von der Rechtfertigung, sondern auch fiir die Lehre von der Gemeinde.*
Die Gleichgewichtigkeit beider Bereiche ist fiir die Unitdt wahrhaft wesentlich.
Die Gemeindelehre hatte sogar den geschichtlichen Vorzug. Die Unitit des Ge-
setzes Christi, wie sie sich zunichst bezeichnet hat (!), strebte am Anfang an,
»eine vollkommene Kirche in der Absonderung von anderen als den ausschliess-
lichen Landformen des gesellschaftlichen Lebens zu realisieren‘26. Doch die
zweite Generation der Briider mubBte ,,in diesem Rigorismus eine iiberméassige
Betonung der sittlichen Verdienste des Christen zu Ungunsten des Evangeliums
von der in Christus umsonst geschenkten Gnade Gottes“27 erkennen. Ihr fiihren-
der Theologe, der Bakkalaureus Lukas von Prag, widmete dem Thema der Gnade
groBe Sorgfalt. ,,.Der Beginn der deutschen Reformation sagte er deutlich bereits
im Jahre 1510 voraus — als sie aber zustandekam, wurde er durch ihre Auffas-
sung der christlichen Freiheit und ihr zu unproblematisches Vertrauen zum ob-
rigkeitlichen Schutz, wie er dachte, doch tief beunruhigt.“28 Am Ende seines
Lebens versuchte er darum die freudige Annahme der lutherischen Verkiindi-
gung durch die antretende dritte Generation sogar zu bremsen. Und gleich die
vierte Generation pflichtete ihm insoweit bei, als sie bei vollem und dankbarem
BewuBtsein ihrer Zusammengehorigkeit mit den lutherischen Kirchen doch auch
bleibende Unterschiede feststellte. Der damalige Bischof der Unitit Jan Blah-
oslav beschrieb so in seiner vergleichenden Symbolik ,.die niichterne briiderische
Deutung der Rechtfertigung aus Glauben und der Sakramente, ihr grosseres Be-
mithen um Gemeindedisziplin, ihren Abstand zu Verséhnungsversuchen mit der
Weltmacht und das konsequentere Festhalten an der hussitischen Forderung, da
die Priester nicht weltlich herrschen* sollen2? . Ubrigens auch in der bshmischen
Umwelt seiner Zeit hielt sie einen Abstand von denen, ,die sich den Namen
Evangelische anmassen, obwohl sie dabei ihr Leben und ihre Lehre dem Evan-
gelium nicht geniigend untergeordnet haben*30. Dabei konnen wir wohl bei
unserer Fragestellung davon absehen, da diese Kritik nicht immer gerecht war,
wo sie durch Anspriiche gedeckt wurde, die schon eine augenscheinliche morali-

25 Ebd. S. 44f.

26 Moln4r (wie Anm. 5), S. 118.
2] Bbd. S:119.

28 Ebd.

29 Ebd. S. 125.

30 Ebd. S.125f,
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sche Gesetzlichkeit auszeichnete. Fiir das Selbstverstidndnis wie auch unser Be-
greifen der Unitt ist es auf alle Fille wichtig, daB sie sich berechtigt fiihlte, ,,in
den Lebenswandel ihrer Glieder hineinzureden und einzugreifen*3! , und daB sie
die autonome Zuchtordnung als ihr kostbares Spezifikum bewertete. Noch 1660
empfahl der exilierte Comenius der ganzen Welt die Kirchenordnung der unter-
gehenden Unitit. In diesem Punkt hat die Unitit die typologische Probe leicht
bestanden.

Dagegen kann der folgende Test zu einem ernsten Zweifel fiihren. Wenn
Schulz die Freikirchen lobt, weil bei ihnen der Grundsatz des Priestertums aller
Glédubigen ernst genommen wird, fiigt er hinzu, daB ,sich so etwas wie eine
Hierarchie nie zu bilden* vermdchte, und der ganze Abschnitt gipfelt in den
Worten: ,,Im Grunde ist die Geschichte der Freikirchen eine Geschichte der Hei-
ligen Schrift in der Hand des Laien.“ Aber der fliichtige Uberblick iiber die Ge-
schichte der alten Unitit zeigt etwas auffillig Anderes. Zwar legte sie die Bibel
in die Hinde der Laien, doch war das abgesonderte Priesteramt von Bedeutung
ersten Ranges, und dieses Anliegen hing mit der Griindung der Unitit unmittel-
bar zusammen. Bereits ihre erste Siedlung ,war die Folge ihrer Sorge um die
rechte Gestaltung der Gemeinde, aber nicht weniger um das rechte Priester-
tum.“32 Die ersten Briider schitzten die Autoritit der ordinierten geistlichen
Fiihrer so hoch, daB wir in ihren Urkunden lesen kénnen:

.bei welchem Verweser und Hirten jemand auch immer Belehrung und Sakramente
empféngt, soll er auch aus Glauben Gehorsam, Eintracht und Einheit durch das Band
des Friedens bewahren [...] Alle diese Dinge sind zum Heile des Menschen notwen-
dig, und wer den Boten Christi nicht folgt, folgt Christus nicht, und wer ihnen nicht
untertan ist, ist Gott nicht untertan [...] weil Gott seinen Dienern und Hirten so die
Macht gegeben hat, damit er, in ihnen wohnend, das tut, daB auch sie durch ihn und
in seiner Kraft das alles tun, was er tut [...] Darum sollen die Leute in allen Angele-
genheiten ganz solchen Priestern vertrauen, und was sie sagen, sollen sie bewahren
und fiir wahr halten. Denn ihnen hat der Herr Jesus verheiBien, indem er sprach: So
ihr den Vater bittet in meinem Namen, wird er’s euch geben (Joh. 15, 16). Darum ein
jeglicher, der erlost werden will, soll mit FleiB das halten, was treue Verwalter lehren
und befehlen, sei es, wann zu fasten, oder an welchem Tage kein leibliches Werk zu
verrichten sei [...] Und so sollen sie in allem gehorchen, denn diese Verweser sind
ihre Fiihrer und Hirten, die den Weg Gottes kennen sollen und ihn gehen und die
Schafe auf einer gesunden Weide weiden, und darin sollen sie als die ersten zum
Lobe Gottes und zu ihrem Heile wandeln und so an sich selbst zeigen, was sie den
anderen befehlen‘33 !

31 Jeschke (wie Anm. 17) S. 24,
32 Ebd. S. 12.

33 4. list k mistru Rokycanovi (4. Brief an den Meister Rokycana, 1468). In: Bidlo (wie Anm. 23),
S. 36 f. Dt. n. Jeschke (wie Anm. 17), S. 15.
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So unertriglich gespannt war der Priesterbegriff der Unitit nur am Anfang,
doch auch spdter hat der ordinierte Amtstriiger als der ,,Geber der heiligen
Dinge* den ,,Vorrang und zeigt den Weg“34. Man kann feststellen, daB die alte
Briiderunitit auf ihre Weise bis zum Ende eine priesterliche, wenn nicht gar
hierarchische Kirche blieb. Auf den Synoden tagten ausschlieflich die Priester,
die automatisch zu ihren Mitgliedern wurden, als sie zu Gemeindeverwesern
eingesetzt worden waren — sie wurden also nicht einmal auf dieser Ebene ge-
wihlt, denn ,,iiber Amtsstellen in den Gemeinden verfiigten® die Bischofe35 . Die
Rolle der Presbyter war dann weitgehend auf sittliche Aufsicht iiber die Ge-
meindemitglieder beschrinkt, was auch ihre Benennung ,Briider Richter
(censores plebis) widerspiegelt. Im Mittelpunkt stand — wie bei allen damaligen
evangelischen Kirchen in den bohmischen Lindern — ,der Priester, welcher
durch Wort und Sakrament den Willen, das Werk und die Gnade Gottes der Ge-
meinde verkiindigte*36 . Einige Forscher wollen uns trotzdem darauf aufmerk-
sam machen, daB man gerade an der briiderischen Lehre vom Priestertum
.besonders deutlich erkennen® konne, ,,wie im ausgehenden Mittelalter der ka-
tholische Priesterbegriff der Auflésung entgegengeht und sich die Lehre vom
allgemeinen Priestertum vorbereitet“37 . Das Prinzip finden sie iibrigens bereits
in der éltesten Griindungsurkunde ausgesprochen, wo wir lesen: ,,Und unsere
Ubereinkunft (besagt), daB wir uns untereinander behilflich sein mochten, jeder-
mann, wie er Gnade vom Herrn Jesus Christus empfing, da8 jeder dem anderen
fleiBig zur Ermahnung und Besserung (dient)*38. Spiter unterscheidet Bruder
Lukas ,,von dem grundlegenden Priestertum Christi ein zweifaches Priestertum
der Menschen, das geistliche und das sakramentliche. Das geistliche, “die wahre
Teilhabe am Priestertum Jesu Christi [...]”, ist nicht nur den gldubigen Priestern,
sondern in gleicher Weise auch den gldubigen Laien eigen. Es ist das Wesen des
sakramentlichen Priestertums und seine unerldBliche Voraussetzung. Dadurch,
daB das sakramentale Priestertum auf die Seite der Dienlichkeiten verwiesen
wird, der Akzent aber auf dem Wesen liegt, kommt es notwendigerweise zu einer
Abwertung des Priesteramtes gegeniiber der katholischen Auffassung“39. Die
reformatorische Umdeutung ,des Priesterbegriffes kommt deutlich dort zum

34 Jeschke (wie Anm. 17), S. 17, zitiert Lukas von Prag.
35 Ebd. S.23.

36 Ilja Burian: Die Gegenreformation in den tschechischen Lindern. In: Jahrbuch fiir die Ge-
schichte des Protestantismus in Osterreich 106. Wien 1990, S. 19.

37 Erhard Peschke, Die Bohmischen Briider im Urteil ihrer Zeit. Zieglers, Dungersheims und
Luthers Kritik an der Briiderunitit. Berlin 1964, S. 21.

38 Spisek Starych Bratgi (Das Schriftchen der Alten Briider, 1464). In: Amedeo Molnar (Hg.),
Ceskobratrskd vychova pred Komenskym (Das Erziehungswesen der Béhmischen Briider vor
Comenius). Praha 1956, S. 49. Dt. n. Jeschke (wie Anm. 17) S. 26.

39 Erhard Peschke, Kirche und Welt in der Theologie der Béhmischen Briider.Vom Mittelalter zur
Reformation. Berlin 1981, S. 154.
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Ausdruck, wo fiir die erste Pflicht des Priesters die Predigt, der Dienst am Worte,
also nicht der Opferdienst, gehalten wird, mit dem dann die Lehre, die Beleh-
rung, verbunden ist.“40 Man versucht uns also zu versichern: ,,Die ganze organi-
satorische Struktur der Unitit, die gegenseitige Verbundenheit ihrer Mitglieder,
das Verhiltnis zwischen den einzelnen Personen der verschiedenen Priesterstu-
fen, die durchaus keine Hierarchie darstellten, legen Zeugnis davon ab, daB das
kirchliche und religiose Leben nur durch gegenseitige Verantwortung, durch
personlichen Verkehr, also durch Hirtendienst bestimmt und bewiiltigt werden
konnte“4! . Doch aus der Sicht einer klassischen Freikirche wird die Unitit in
dieser Hinsicht wohl eher an eine sehr friihe, urchirstliche Freikirche erinnern.

Die Reihe schlieBt Schulz mit einer Angabe iiber das ,,Prinzip der Haushalter-
schaft, das er aber den Uneingeweihten nicht geniigend erklirt, so daB ich nur
bemerke — moglicherweise vollig unzusammenhingend —, daB die Briider als
Gemeindehaushalter solche Minner bezeichneten, die vor allem fiir kirchliche
Gebiude sorgen sollten; insbesondere fiir die Pfarrhiuser, in denen Priester mit
ihren Schiilern (acoluthi), also jungen Theologen, zusammenwohnten. ,,Weil die
Briider diese Arbeit als schwer empfanden, wurden die Gemeindehaushalter
jahrlich entlassen und neue gewihlt“42. Einen anderen Teil der finanziellen
Mittel — Unterstiitzungfonds fiir die Armen — verwalteten gesondert die
»~Almosenvorsteher*.

Und damit sind wir bei der dritten und letzten, freilich kiirzesten Abteilung
dieser Untersuchung angelangt. Die Klassifizierung der Haupttypen der Freikir-
chen, die Schulz bietet, ist so prignant, daB es uns diesmal den Vergleich leichter
macht und zu einer klaren Antwort fiithrt. Auch in diesem Fall diirfen wir feststel-
len, daB wir ein Teil der dazugehtrenden Fragen bereits erdrtert haben. Was die
Kirchenordnung betrifft, kénnen wir einfach zusammenfassen, daB die Unitit
kein ,,Zusammenschluf autarker Ortsgemeinden* war und ihre Verwaltung dh-
nelte grundsiitzlich ,,denen der Landeskirchen®.

Wiederholt ist schon das Stichwort Sakrament genannt worden; doch dazu
fiige ich noch einige Bemerkungen an. Bis auf Lukas von Prag hielten die Briider
sogar an der Siebenzahl der Sakramente fest — wobei ,,die Voraussetzung und das
Ziel aller Sakramente*, ,,die wichtigste Dienlichkeit®, das Bibelwort war43 . Erst
unter dem EinfluB Luthers begannen die Briider die Sakramente auf die zwei
Hauptmysterien des christlichen Ritus zu reduzieren — aber sie verzichteten na-
tiirlich nicht auf den Begriff selbst. In der Auffassung der Briidertheologen soll-
ten die Sakramente ,,die Menschen zur unsichtbaren Gnade fiihren, die wesentli-

40 Jeschke (wie Anm. 17) S. 18.
41 Ebd.S.23f.

42 Ebd. S.22.

43 Peschke (wie Anm. 37) S. 21.
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chen Dinge anzuzeigen, zu bezeichnen, zu bezeugen, zu versichern und zu besti-
tigen. Wihrend die Sakramente des Alten Testamentes bloBe Zeichen waren,*
sollen ,,die Sakramente des Neuen Testamentes sakramentlich wirksam* sein44 .

Doch interessanterweise durfte nach der Meinung von Lukas (und seinen
Vorgiéngern) die Taufe ,jihrem eigentlichen Sinn geméiB nur an Erwachsenen
vollzogen werden®, da sie ihm ,,niemals Mittel, sondern nur Zeugnis einer vor-
handenen Gnade war%5 . Somit stand die Erwachsenentaufe ,,in einem engen
Zusammenhang mit der Aufnahme in die Unitéit und der Zulassung zum Abend-
mahl.”“ Und ,,trozdem hielt es Bruder Lukas fiir notwendig, neben der eigentli-
chen Erwachsenentaufe auch die Taufe an den in der Unitét geborenen Kindern
zu vollziehen. Diese wurden jedoch auf eine andere Weise getauft, “zum Gehor-
sam der Unitit”, d.h. in der Absicht, daB sie nach der Taufe in die Kirche einge-
fiihrt werden, bis sie schlieBlich im verstandigen Alter ihr Bekenntnis selbst
ablegen konnen.“ Die Schiiler und Nachfolger von Lukas gewannen dann die
entgegengesetzte Uberzeugung, daB die Kindertaufe ebenfalls ein vollkommenes
Sakrament ist. Umso mehr wehrten sie sich gegen,.die grundsitzliche Ablehnung
der Kindertaufe, wie es die Taufer verkiindet haben, die besonders nach Mihren
vorgedrungen sind*“46 . Noch im Jahre 1528 wurde zwar eine direkte Verbindung
zwischen der Unitdt und den méhrischen Tdufern aufgenommen, aber die gegen-
seitigen Gespriche blieben bald hoffnungsvoll stecken4’ . Vielleicht nicht zuletzt
wegen der Verbrennung von Balthasar Hubmaier: sein Tod ,erschwerte die
Entwicklung der méhrischen Wiedertdufer in der Richtung, die von der Unitit
hitte begriisst werden kénnen*“48 .

Also reihte sich diese auch in der Frage der Taufe eindeutig zum Typus ein,
den sie schon mit dem allgemeinen Sakramentsbegriff gewihlt und dem bereits
die Auffassung des Abendmahls entsprochen hatte. Bruder Lukas unterschied
»Zwischen dem ersten Sein Christi im Himmel, mit dem dieser sich perstnlich,
wahrhaftig, wesentlich und natiirlich an einem Ort zur Rechten des Vaters befin-
det, und einem zweiten Sein, mit dem er méchtig, geistlich und dienlich in der
Kirche ist, ferner dem Sein in der Seele, das ausschlieBlich geistlich ist, und dem
sakramentlichen Sein, mit dem er sich geistlich, sakramentlich und wahrhaftig im
Sakrament seines Leibes und Blutes befindet*“4° . Insofern behauptete er die tat-
sdchliche Anwesenheit Christi bei dem Abendmahl — doch zugleich blieb er ein
»opiritualist*, der das Geistliche dem Leiblichen mit Nachdruck gegeniiberstellte

44 Ebd.
45 Ebd. S. 22. Daraus auch die folgenden Zitate.
46 Molnir (wie Anm. 5) S. 121.

47 Monographisch behandelt bei Jarold K. Zeman, The Anabaptists and the Czech Brethren in
Moravia. The Hague 1969.

48 Molnar (wie Anm. 5) S. 121.
49 Peschke (wie Anm. 37) S. 22.
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und beides gegeneinander abgrenzte. ,,Von seinem abstrakten Geistgedanken aus
muBite Br. Lukas die wesentliche Realprisenz als schrift- und vernunftwidrig
ablehnen®50 , und das in jeder, also auch in der lutherischen Gestalt. Allerdings
»mit den Begriffen sakramentlich, geistlich und wahrhaftig grenzt sich Bruder
Lukas sowohl von der katholischen Transsubstantiationslehre als auch von der
symbolischen Zeichenlehre ab“51. Dann bleibt uns nichts anderes iibrig, als zu
konstatieren, dal die Briider, der vorreformatorisch scholastischen Terminologie
zum Trotz, das Abendmahl in volliger typologischer Analogie noch vor Calvin
calvinistisch, nicht zwinglianisch verstanden haben.

Dessen eingedenk, diirfen wir den Schluf§ ziehen, daB die Briiderunitit (falls
sie eine Freikirche war) erst nach einer Sichtung, aber dann umso deutlicher, zum
»methodistisch-evangelischen®, nicht zum ,kongregationalistisch-baptistischen
Typ* gehoren wiirde. Inwieweit sie aber tatsdchlich eine Freikirche war, das
tiberlasse ich ihrem freundlichen Urteil.

50 Peschke (wie Anm. 39) S. 166.
51 Peschke (wie Anm. 37) S. 23.

75



Edita Sterik

Bohmische und mihrische Emigranten des 18. Jahrhunderts
und die Kirchen, besonders in Sachsen und Preuflen

Die Gegenreformation in Bohmen und Mahren dauerte 160 Jahre. Entgegen der
Hoffnungen der Habsburger, die in dieser Zeit die bohmische Krone besafien,
lieBen sich die bohmischen Lande nicht so schnell rekatholisieren. Die hussiti-
sche Tradition der Bibellese konnten sie durch Verbote nicht vollkommen ausrot-
ten. Nach hundert Jahren fleiBiger Arbeit der katholischen ‘Missionare’ lasen
immer noch Tausende von Untertanen heimlich die Bibel und verbotene Litera-
tur. Das BewuBtsein personlicher Verantwortung vor Gott weckte die Sehnsucht
nach Wahrhaftigkeit und Ehrlichkeit. Die war in diesem Land nicht moglich. Die
schwere Entscheidung zur Emigration lag nahe. In Wien sprach man unwillig
von der ,,permanenten Emigration* aus den b6hmischen Léandern.

Die leichtfertige Behauptung der marxistischen Historiker, die Emigration
des 18. Jahrhunderts hitte vor allem wirtschaftliche Griinde gehabt, ist nach-
weisbar nicht richtig. Die Beweggriinde zur Emigration blieben eindeutig 160
Jahre die gleichen. Aber — die bohmischen und méhrischen Emigranten des 18.
Jahrhunderts waren in mancher Hinsicht anders als die des 17. Jahrhunderts:

—Die Exulanten des 18. Jh. emigrierten ohne jegli-
che Hoffnung auf eine mogliche Riickkehr in die Hei-
mat. Wiahrend die Emigranten des 17. Jahrhunderts auch noch iiber den West-
félischen Frieden hinaus dank verschiedenen Prophezeiungen auf eine mogliche
Verdnderung der Lage hofften, kannten die Emigranten des 18. Jahrhunderts
diese Hoffnung in dem Mafle nicht mehr.

— Sie gingen in die evangelische Fremde voller Il-
lusionen iiber die vollkommene Gemeinschaft der
Gldubigen. Wihrend die Emigranten des 17. Jahrhunderts aus eigener Er-
fahrung (die spéteren aus Erzéhlung ihrer Eltern) eine reale Vorstellung iiber das
protestantische Gemeindeleben hatten, idealisierten die Emigranten des 18. Jahr-
hunderts das Leben in einem evangelischen Land.

— Sie waren seit einigen Generationen katholisch
erzogen. Wihrend die Emigranten des 17. Jahrhunderts (oder ihre Eltern,
bzw. GroBeltern) noch einer nichtkatholischen Kirche angehorten, waren die
Emigranten des 18. Jahrhunderts seit Generationen gezwungen, sich an die ka-
tholische Kirche zu halten und die katholische Erziehung iiber sich ergehen zu
lassen.

— Sie waren aber auch durch die lutherische Litera-
tur der deutschen Pietisten beeinfluf3t. Neben den ilteren,
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immer wieder neu aufgelegten Werken von Johann Arndt waren es einige klei-
nere Werke und Predigten von A.H. Francke (z.B. ‘Svatd a bezpecnd cesta viry
evangelitského Krest’ana’ — ‘Heiliger und sicherer Weg des Glaubens’ — hg.
1718 in Halle in Auflage von 5.000 Stiick) und vor allem die Schriften des Pre-
digers Liberda (1725 ‘Klic Davidu ...", 1731 ‘Pravidlo nejsvetej3i viry ...” und
1732 ‘Harfa nova na hore Syon’), die bei den Exulanten beliebt waren.

—Aufgrund der vermischten Traditionen der bohmi-
schen Reformation und der spdteren Einfliisse gewann
die Glaubenslehre der Emigranten besondere Akzente.
Die Lehre der Emigranten des 18. Jahrhunderts war nicht mehr so eindeutig defi-
nierbar, wie die der Emigranten des 17. Jahrhunderts. Die Bibellese ohne theo-
logische Fiihrung, die noch vorhandene — vererbte Literatur der béhmischen
Reformation, die heimlich kolportierte lutherische pietistische Literatur und die
katholische Erziehung zeigten ihre Wirkung.

— Die Selbstverantwortung der Emigranten fiir die
Rechtgldubigkeit war im 18. Jahrhundert stdrker aus-
geprdgt als im 17. Jahrhundert. Das Gefithl der personlichen
Verantwortung fiir den rechten Glauben (= Lehre) wurde durch die Isolation und
Verfolgungen verstérkt. Bei der Suche nach dem rechten Weg zu Gott und bei
den Bibelauslegungen war jeder auf sich selbst gestellt. Ohne Lehrer und Seel-
sorger trug jeder selbst fiir sich die Verantwortung.

— Das soziale Selbstbewufitsein der Untertanen war
im 18. Jahrhundert bekanntlich auch stdrker als im
17. Jahrhundert.

Diese unterschiedlichen Voraussetzungen und Eigenschaften der Emigranten
des 17. und 18. Jahrhunderts beeinfluBten im Exil die Moglichkeiten ihrer Ein-
gliederung in die protestantischen Kirchen. Die Emigranten des 18. Jahrhunderts
hatten in dieser Hinsicht einen schwereren Stand, als ihre Vorginger.

Im 17. Jahrhundert waren sich die Utraquisten (besonders die Neuutraqui-
sten) der ersten zwei Emigrantengenerationen ihrer Gemeinsamkeiten mit den
Lutheranern bewuBt. Sie fanden zum groBen Teil lehrmiBig reibungslose Auf-
nahme bei den sichsischen Lutheranern. Die Boéhmischen Briider dagegen such-
ten mehr die Verbindungen zu den Reformierten. Sie zogen nach Ungarn und vor
allem nach Polen, wo die Briiderunitiit seit 1557 ihren polnischen Zweig hatte.
Nach mehreren Versuchen, eine Union mit den polnischen Protestanten zu bil-
den, kam es 1634 wirklich zu einem tragfihigen ZusammenschluB zwischen den
Bohmischen Briidern und den reformierten Kirchen in Litauen und Kleinpolen.
Dabei behielten die Bohmischen Briider weitgehend ihre Akzente und Organisa-
tion. Das Zentrum der Briiderunitét blieb in Lissa auch nach der Brandkatastro-
phe im Jahre 1656. Im 18. Jahrhundert verschmolzen die Briider immer mehr mit
den Reformierten, auch wenn sie die duBeren Formen ihrer Verwaltung wahrten.
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Eine Emigration nach Polen war fiir eine groBere Gruppe im 18. Jahrhundert
nicht mehr moglich. Die lutherische Kirche in der Lausitz, Sachsen, Brandenburg
und spiter auch im preuBischen Schlesien war zwar bereit, die bohmischen Emi-
granten unter ihre Obhut zu nehmen, aber da ergaben sich unerwartete Schwie-
rigkeiten, die ihre Wurzeln in der eigentiimlichen Lehre der Fliichtlinge hatten.

Zwei Wiinsche hatten die bohmischen Exulanten beider Jahrhunderte ge-
meinsam: Arbeit zu finden und einen tschechisch sprechenden Prediger regel-
miBig — moglichst oft — horen zu diirfen. Wohin sich die Emigranten im 18.
Jahrhundert auch gewendet hatten, litten sie Hunger, Kilte und Not — unbe-
schreibliche Armut. Damit hatten sie mehr oder weniger gerechnet. Die Pridi-
kanten, die die heimlichen Bibelleser in ihrem Heimatland besuchten, ver-
schwiegen die drohende Arbeitslosigkeit und Armut in der Emigration nicht. Die
groBten Enttiuschungen erlebten sie dort, wo sie das Schonste erwartet hatten —
in der evangelischen Gemeinde, in der geistlichen Versorgung. Friiher oder spi-
ter muBten sie feststellen, daB die Protestanten im Ausland anders waren, als sie
sich erhofft hatten.

In der Lausitz

Die gliicklichsten Zeiten der Emigranten waren die zwanziger Jahre des 18. Jahr-
hunderts in der Lausitz. 1722 fingen die deutschsprachigen Emigranten aus dem
mahrischen Kuhlindchen mit dem Aufbau von Herrnhut an. In Gebhardsdorf
und besonders dann in Hennersdorf sammelten sich die tschechisch spre-
chenden Emigranten. Natiirlich waren die Béhmen erstaunt, daB die Hennersdor-
fer lutherische Kirche einer katholischen sehr dhnelte. Und das Benehmen der
Bevolkerung in einem evangelischen Land fanden sie auch nicht viel besser als
in ihrer katholischen Heimat. Die evangelische Obrigkeit in Hennersdorf, Hen-
riette von Gersdorf, schien aber zunichst in Ordnung zu sein. Sie meinte es mit
ihren Bohmen auch gut. 1725 wurde der 25jahrige pietistische Predigtamtskandi-
dat Johann Liberda nach Hennersdorf berufen. Er zeigte viel Verstdndnis fiir die
bohmischen Emigranten: den Altar in der Hennersdorfer Kirche lieB er beim
tschechischen Gottesdienst mit weiBer Leinwand zuhdngen und er war bereit,
den bibelhungrigen Emigranten téglich mit Bibelauslegungen zu dienen. Liberda
widmete sich auch besonders denen, die als heimliche Missionare (Pridikanten)
wieder Bohmen und Mihren besuchen wollten. Er bewunderte den Eifer der
Emigranten und forderte ihre Vorliebe fiir das Singen von geistlichen Liedern. Er
verstand sogar ihr Verlangen nach dem Brotbrechen beim Abendmahl.

Die Erwartungen und Hauptakzente der bohmischen und mihrischen Emi-
granten des 18. Jahrhunderts, wie an der Hennersdorfer Lage deutlich, waren: ein
schlichter Gottesdienstraum (in der lutherischen Kirche nicht iiblich), tdgliche
Andachten (von den Lutheranern als Konventikel gewertet), Missionsreisen in
das Heimatland (fiir die Obrigkeit in der Lausitz nicht wiinschenswert und ge-
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fahrlich) und das Brotbrechen beim Abendmahl (fiir die meisten lutherischen
Theologen verwerflich).

Liberdas Verstindnis fiir die Emigranten sprach sich in Bohmen herum. Trotz
der Armut und schwindenden Erndhrungsmoglichkeiten stromten die Emigranten
in die Lausitz. Hennersdorf war iiberfiillt. Eine weitere béhmische Kolonie ent-
stand in Gerlachsheim. Der selbstlose Predigtamtskandidat Augustin
Schultz betreute dort ab 1729 die bohmischen Emigranten fast umsonst. Er be-
richtete in seinem Lebenslauf:

»Was den Selenzustand der Leute betrifft, so ging wohl mancher bloB der Gesell-

schaft wegen, oft das Weib dem Manne, die Kinder den Eltern zum Gefallen aus dem

Vaterland, die meisten doch aus Drang ihres Gewissens. Sie waren sehr begierig zu

horen. Und wenn ich gleich des Sonntags Vormittags 3 bis 4 Stunden predigte und

Nachmittags wieder 2 Stunden ingleichen tiglich drei Mal Versammlungen in meiner

Wohnung hielt, so wurden sie es doch nicht iiberdriissig. Die Liebe, die sie zu mir

hatten, war ungemein; gehorsam waren sie wie die Kinder dem Vater*! .,

Auch wenn Augustin Schultz fiir die Emigranten dhnlich wie Liberda viel
Verstédndnis zeigte, horte es aber beim deren Verlangen nach dem Brotbrechen
auf. Schulz lieB sich lieber nicht ordinieren und so blieb es vorerst dabei, daB er
beim Abendmahl nur ein Dolmetscher zwischen dem Ortsgeistlichen und den
Boéhmen war. Die Gerlachsheimer Obrigkeit war viel riicksichtsloser als die Hen-
nersdorfer. Sie wollte nicht einmal die tiglichen Andachten der Emigranten
lange dulden:

»Sodann wurden alle Zusammenkiinfte génzlich verboten, auBer sonntiglich zwei

Predigten und Freitags eine Betstunde oder Predigt. Das [...] tat den Béhmen sehr

wehe, weil sie begierig waren, das Wort Gottes zu horen, um am liebsten téglich etli-

che Mal etwas erbauliches gehért hitten2 .

Gerlachsheim lag dicht an der bohmischen Grenze, das war ein Vorteil. Die
Gerlachsheimer Béhmen wanderten zwischendurch nach Hennersdorf und nach
Herrnhut, um ihre Einschrénkung in den Andachten etwas auszugleichen.

Hennersdorf liegt nur wenige Kilometer von Herrnhut entfernt. Liberda war
oft in Herrnhut, hielt dort auch Andachten und im Sommer 1727 unterschrieb er
als ,,bohmischer Prediger” die Herrnhuter Statuten. Die Hennersdorfer Tsche-
chen wollten sich offensichtlich gerne — trotz der Sprachbarriere — an die Herrn-
huter in irgendeiner Weise anschlieBen. Dabei konnten die Auseinandersetzun-
gen der Herrnhuter Miéhren mit der lutherischen Kirche und mit dem Grafen
mindestens dem Prediger Liberda nicht entgangen sein; auch die Mahren lehnten
die lutherische Beichte ab, verlangten das Brotbrechen, akzeptierten die lutheri-
schen Gesangbiicher nicht und wollten ihre tédglichen Andachten und ihre Missi-

1 Lebenslauf, Nachrichten aus der Briidergemeine, 1850, S. 651-2.
2 Ebd.
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onsreisen in das Heimatland nicht aufgeben. Sie waren wohl nahe daran, Herrn-
hut zu verlassen. Im Jahre 1727 gelang es Zinzendorf endlich, die Mihren zu
beruhigen3 .

Die Emigranten in Hennersdorf tiberwarfen sich Anfang der dreiBiger Jahre
mit ihrer Obrigkeit. Es ist hier nicht moglich, den Streit zwischen Henriette von
Gersdorf und den Emigranten in zwei Sétzen zufriedenstellend zusammenzufas-
sen. Doch das Brotbrechen, die Konventikel und die Missionsreisen der Emi-
granten in ihr Heimatland gehorten zu den wichtigsten Streitpunkten. Daraus
ergab sich auch der Unwille der Emigranten, sich in eine neue Untertdnigkeit zu
fiigen, wenn die Freiheit des Glaubens darunter leiden sollte. Liberda stand ein-
deutig auf der Seite seiner Gemeinde, die sich letztlich entschlossen hatte, aus
Hennersdorf auszuziehen.

Weil Frau Henriette Ende des Jahres 1731 keine neuen Emigranten mehr in
ihrem iiberfiillten Hennersdorf aufnehmen konnte und wollte, zogen die aus
Bohmen neu Ankommenden weiter nach Herrnhut. Zinzendorf war dariiber nicht
erfreut. Er hatte Angst vor neuen Unruhen in seiner Gemeine. AuBerdem lief
gerade zu der Zeit wegen der lehrmiBig verdichtigen Kolonie Herrnhut gegen
den Grafen ein Untersuchungsverfahren. Georg Ernst v. Gersdorf besuchte von
Amts wegen am 19. Januar 1732 Herrnhut und berichtete dariiber an den Konig.
Unter anderem erwihnte er, er hiitte ,.eine Anzahl gantz neulichst emigrirter und
angekommener sogenannter Stockbdhmen® dort angetroffen, konnte sie aber
»wegen damahligen Mangels eines Interpretis nicht vernehmen4 . Zum Leidwe-
sen des Grafen Zinzendorf kamen im Friihjahr 1732 einige aus Hennersdorf
ausgewiesene Wortfiihrer der Hennersdorfer Bohmen auch nach Herrnhut und
wohnten in einem Haus auf dem Marktplatz, das Liberda gehorte. Auch Liberda
selbst hielt sich jetzt mehr in Herrnhut auf. Als den Ausgewiesenen dann noch
weitere Bohmen, die Frau von Gersdorf fiir ihre Untertanen hielt, aus Henners-
dorf nach Herrnhut folgten, wurde Zinzendorf nervos und den Tschechen gegen-
iiber recht ungehalten. Die Beziehungen zwischen Zinzendorf und seiner Tante
Henriette waren nie besonders gut, aber die Verschlechterung dieses Verhaltnis-
ses ausgerechnet in diesem Jahr 1732 war fiir den Grafen &uBerst ungiinstig.
Prediger Liberda, der bisher ein groBer Verehrer des Grafen Zinzendorf war,
iiberwarf sich nun mit ihm.

Liberda gelang es, in Berlin eine Aufnahmezusage fiir seine Hennersdorfer
Gemeinde zu bekommen. Fiir Zinzendorf war der Anfang des Monats Oktober
1732 eine sehr schwere Zeit. Liberda war abwesend und die ,,Stockbohmen*’, auf
die Zinzendorf iiberhaupt keinen EinfluB mehr hatte, iibervolkerten Herrnhut.
Am 10. Oktober sangen sie unter seinen Fenstern den Psalm 116 und zogen nach

3 F.M. Barto3: Knihy a zdpasy, Prag 1948, S. 216-225 (‘Komensky a Hermhut’),
4  Am 15. Mirz; SA Dresden, Geheimes Konsilium VII, Bd. 47, 5854.
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Berlin. Am 28. Oktober wurde dann Zinzendorf wegen ,,unanstindigen Betra-
gens*S, wozu auch der Wegzug der Bohmen aus der Lausitz und Sachsen bei-
trug, des Landes verwiesen. In seiner Verteidigung beteuerte er, er hitte die
Bohmen nur aus Mitleid in Herrnhut geduldet, ihnen keine Versprechungen ge-
macht und darauf geachtet, daB sie sich mit der augsburgischen Konfession
»conformieren®. Von ihrem Vorhaben, aus Sachsen auszuziehen, hitte er sie
nicht abbringen kénnen6 . In Wirklichkeit bedeutete der Wegzug der Bohmen fiir
Zinzendorf eine grofle Entlastung.

Nur wenige von den 550 Emigranten, die 1732 aus Herrnhut nach Berlin zo-
gen, fanden spiter zu der herrnhutischen Unitdt zuriick. Anders dagegen die
Bohmen, die fiinf Jahre spiter mit ihrem Prediger Schulz notgedrungen aus Ger-
lachsheim nach Berlin kamen. Schulz selbst besuchte Herrnhut in seiner Ger-
lachsheimer Zeit nicht so oft — wohl aus Riicksicht auf die Obrigkeit — aber er
unterhielt die Beziehungen. Ob es nach dem Herrnhuter Vorbild geschah, oder
ob es sich so einfach aus der Unterbringungsnot ergab — die Wohngemeinschaf-
ten in Gerlachsheim &dhnelten denen in Herrnhut: Schwesternhaus, Briiderhaus,
Witwenhaus. Die Zerwiirfnisse der Hennersdorfer Bohmen mit Zinzendorf hatten
keinen nachhaltigen EinfluB auf die Gerlachsheimer. Im Jahre 1735 wurde der
Herrnhuter EinfluB in Gerlachsheim deutlich? . Nachdem Jablonski, der Senior
der polnischen Briiderunitiit, in diesem Jahr (1735) David Nitschman und zwei
Jahre spiater (1737) auch Zinzendorf selbst ordinierte, schien die alte béhmische
Briiderunitit in Herrnhut ihre Fortsetzung gefunden zu haben. Schon allein diese
Annahme wirkte auf viele bohmische Emigranten anziehend.

In Berlin

In Berlin blieben die Bohmen in den ersten Jahren sich selbst iiberlassen. Ihr
Prediger Johann Liberda saB wegen ihrer Flucht aus Sachsen im Zuchthaus, und
sie wollten ihm Treue halten. Sie hielten ihre Andachten selbst. Sie wagten es
(nicht ohne Angst vor den koniglichen Behorden), auch als Laien unter sich das
Abendmahl mit Brotbrechen zu feiern. Erst nach drei Jahren vergeblichen War-
tens akzeptierten sie vorldufig den lutherischen Prediger Andreas Macher, aller-
dings mit der Bitte, er mochte ihnen beim Abendmahl das Brot brechen. Macher
versprach, in dieser Sache bei dem Magdeburger Superintendent Steinmetz nach-
zufragen. Steinmetz hielt die Frage des Brotbrechens fiir ,,AuBerliche Dinge,* die

5 Ebd.

6 ,[...] jedoch ihnen vielfiltig zu erkennen gegeben, daB bei ihm vor selbige kein bestiindiger
Aufenthalt seye, er auch ihr Betragen nicht approbbiren konnte. Deswegen denn die Béhmen
und ihr Lehrer Liberda mit ihm notorie sehr iibel zufrieden gewesen. [...] Er habe sich duBerst
bemiihet, von allen was zur Separation AnlaB geben konnte abzuziehen, wie denn sich befinden
wiirde, daB sie keine zu hussitischen Unruhen oder quiickerischen und anabaptistischen Meinun-
gen geneigte Principia hegten, vielmehr dem Cultui der Augspurgischen Confessionis-Verwand-
ten sich conformirten. [...]* (SA Dresden, Geheimes Konsilium VII, Bd. 47, 5854).

7  Lebenslauf von Viclav Nemec (Pfarrarchiv der Briiderunitit in Berlin-Neuké1ln).
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»Spaltungen verursachen“. Er schrieb: ,[...] besten GruB an die Bohm. Ge-
meinde u. Bitte, die duBerlichen Ceremonien zu behalten, wie sie dieselben in
unserer Kirche finden*8.

Obwohl Adam Steinmetz fiir die bohmischen Emigranten eine Autoritédt war,
seinem Rat konnten sie so einfach nicht folgen. In der Bibel lasen sie etwas ande-
res und sie waren davon iiberzeugt, dal das Brotbrechen ein wichtiger Bestand-
teil der ‘bohmischen Konfession’ sei und daB} die Bohmischen Briider schon
immer nur so das Abendmahl feierten (Sie hatten nicht recht. Das Brotbrechen
kam in der Briiderunitiit des 17. Jahrhunderts nur vereinzelt vor. Es ist erst in der
Zeit der Verfolgung zur Tradition geworden). Die Antwort von Steinmetz war
aber in Machers Sinn.

Macher war ein strenger Lutheraner und die Bohmen waren mit ihm nicht
gliicklich. Warum die bohmischen Emigranten in Berlin keinen engeren Kontakt
zu dem Hofprediger und Senior der polnischen Briiderunitét Jablonski gekniipft
hatten, ist eine noch nicht zufriedenstellend beantwortete Frage. Der Comenius-
Enkel, der sonst einige Beziehungen zu den heimlichen Bibellesern in Béhmen
hatte, hielt sich — wohl aus Riicksicht auf die Berliner Lutheraner — sehr zuriick,
obwohl er sehr bald nach der illegalen Ankunft der Bohmen in Berlin von ihrer
Anwesenheit erfahren hatte. Der Anlaf} tat Not. Eine tschechische Frau starb und
die Emigranten konnten fiir sie auf keinem Friedhof einen Grabplatz finden. Von
den Lutheranern wurde ihre Bitte abgelehnt. Es bedarf eines energischen Einsat-
zes von einem mitleidigen deutschen Biirger, bis Jablonski bewirkte, dafl die
Bohmen auf dem Friedhof der Reformierten beerdigt werden durften. Obwohl
die Schlichtheit der Kirche und des Gottesdienstes der Reformierten den Emi-
granten gefiel, hielten sie trotz allem vorerst der lutherischen Kirche die Treue.
Vielleicht bezog sich diese ihre Treue mehr auf ihren verstindnisvollen Prediger
Liberda.

Nach fiinf Jahren (im August 1737) gelang es Liberda aus dem Zuchthaus zu
flichen. Er kehrte endlich zu seiner Gemeinde zuriick und Prediger Macher
wurde versetzt.

Das Verhiltnis der lutherischen bohmischen Prediger in Berlin untereinander
war unerfreulich. DaB der miBtrauische Andreas Macher, der das Vertrauen der
Bohmen nicht gewann, auf den spéter aus Gerlachsheim angekommenen Augu-
stin Schulz eifersiichtig war und seinen Dienst behinderte, ist noch verstandlich.
Aber das Verhiltnis zwischen den ehemaligen Freunden Liberda und Schultz
gestaltete sich in Berlin nicht anders. Thre Meinungsverschiedenheiten waren
groB. Liberda war Zinzendorfs Feind geworden, wihrend Schulz in Rixdorf den
Beziehungen der Emigranten nach Herrnhut nicht wehrte. Schulz hielt an der
lutherischen Abendmahlsfeier fest, Liberda dagegen versprach den Emigranten

8  Archiv der Frankeschen Stiftungen in Halle (AFrSt), Sig. C 374/24.
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schon in Hennersdorf das Brot zu brechen und sein Versprechen hielt er auch.
Am 26. Mai 1739 erreichte er beim Konig fiir seine Béhmen die Genehmigung,
im lutherischen Gottesdienst das Abendmahl mit Brotbrechen feiern zu diirfen? .
Ab diesem Zeitpunkt wurden fiir die Mitglieder der lutherischen bohmischen
Gemeinde zwei verschiedene Abengmahlsgottesdienste gefeiert. Vormittags
gingen die zum Abendmahl, die sich mit den Oblaten zufrieden gaben, nachmit-
tags kam die Mehrheit, fiir die das Brot gebrochen wurde.

Anfang des Jahres 1738 predigte Zinzendorf in Berlin. Einige der Emigran-
ten, die ein wenig Deutsch verstanden, besuchten fleiBig seine Predigten, so daB
sich bald ein Geriicht verbreitete, die Bohmen seien herrnhutisch gesinnt. Die
drei lutherischen bthmischen Prediger, Johann Liberda, Augustin Schulz und
auch der schon versetzte Andreas Macher unterschrieben (am 25.3.1738) und
verdffentlichten eintréichtig gemeinsam eine ‘Zuverlissige Nachricht’10, die
diesem Geriicht entgegenwirken sollte. Sie bezeugten, die bohmischen Emigran-
ten seien Bekenner der Augsburgischen Konfession und hitten mit den Herrnhu-
tern nichts zu tun. Die Wirklichkeit sah aber anders aus. Noch im gleichen Jahr
entstanden einige eindeutig nach Herrnhut orientierte Gemeinschaften der Boh-
men: in Zittau (Oktober), in Gebhardsdorf (November) und in Hennersdorf
(November); 1739 im Mai in Dresden und im Herbst dann auch in Rixdorf und
Berlin. In Berlin waren es besonders die ehemaligen Gerlachsheimer, von denen
nun eine gréBere Gruppe in Rixdorf lebte. Aber auch die neu ankommenden
Emigranten zeigten lebhaftes Interesse fiir die erneuerte Briiderunitit. Unter den
bohmischen Emigranten bahnte sich die erste Spaltung an.

Zinzendorf war nach allen seinen Erfahrungen iiber das wachsende Interesse
der Tschechen fiir seine Unitit wohl nicht besonders gliicklich. Er verhielt sich
ihnen gegeniiber vorsichtig und zuriickhaltend. Erst im Herbst 1744 erfiillte er
den Béhmen ihren Wunsch und schickte einen Prediger (‘Arbeiter’*) aus Herrn-
hut nach Berlin, der dort allerdings vor allem fiir die deutschen Anhénger zu-
stindig war. Den ‘bohmischen Plan’ ging Nikolaus Andreas Jaschke (1718-1762)
ganz vorsichtig an!l. Er war in Mihren geboren, aber deutschsprachig. Seine
Frau Elisabeth iibersetzte; sie war bei den Tschechen ,.sein Mund“12. Jischke
kam zu den Berliner Tschechen mit der Vorstellung, daB er es mit einem
~schweren Volk“I3 zu tun haben wird. Gleich am Anfang seiner Arbeit ver-

9  Abschrift der kéniglichen Verfiigung an das Konsistorium bei Elsner (‘Palmbaum’ Ziiricher
Zentralbibliothek Ms. S. 362, S. 45).

10 AFrSt C 375/35.

11 Erst nach einem halben Jahr entschied er sich, in die Niihe der Emigranten zu ziehen. ,,[...] und
ich begab mich mit meiner lieben Eheschwester gantz zu den Bshmen, den[n] wir haben bisher
noch immer bey den Deutschen gewohnt, wir sind zwar in einer Stadt aber wir brauchen eine
gantze halbe Stunde, wenn wir einander besuchen wollen* (Diarium S. 30) .

12 Diarium S. 20.

13 Ebd. S.19.
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suchte er die Reisen der Bohmen nach Herrnhut unter seine Kontrolle zu be-
kommen und das ,Traktieren der historischen [bohmischen] Materie” in den
Versammlungen zu unterbinden. Viele der eigenwilligen Béhmen fiigten sich
erstaunlicherweise auch noch anderen fiir sie ungewdhnlich strengen Anforde-
rungen. Die, die eigene Meinungen hatten, wurden rechtzeitig aus der Gemein-
schaft ausgeschlossen. So z.B. berichtete Jischke am 6. Mai 1745: ,,Es wurden
fiinfe von den Riicksdorffschen Minnern aus der Gesellschaft gethan, und iiber-
haubt von uns abgewiesen, den[n] es sind Leute, die nur den BruderNahmen
suchen, und in ihrer Tiicke und Bosheit des Hertzens unverdndert bleiben wol-
len“14. Die, die blieben, waren in dem Glauben, daB sie den richtigen Weg ge-
hen, bereit, jedes Opfer zu bringen. Sie akzeptierten die Oblaten beim Abend-
mahl, die ihnen Augustin Schulz in der lutherischen Kirche reichte. Anstatt ihrer
Hausversammlungen (Konventikeln) hatten sie nun die so gen. ‘Gesellschaften’,
oder spiter ,,Chorstunden®. Thren Missionsreisen nach Bohmen und Mihren
wehrte in Berlin niemand mehr. Obwohl sich das tschechische ,,apparte Hiuf-
chen® in Rixdorf und Berlin sehr viel Miihe gab, alle Wiinsche, die aus Herrnhut
kamen, zu erfiillen, sollten sich die Bohmen auch noch nach acht Monaten nicht
einbilden, daB sie nun eine ,,Gemeine* seienl5 . Deswegen sollte auch ihre Zulas-
sung zum Abendmahl vorerst nur indirekt iiber den Prediger Schulz geregelt
werdenl6 . Das MiBtrauen gegeniiber den Bhmen ist eindeutig zu beobachten,
auch wenn wir in Erwégung ziehen, daf die Herrnhuter in Berlin von dem Kon-
sistorium ungern gesehen waren, und Vorsicht geboten war. Einerseits war Zin-
zendorf den Bohmen gegeniiber sehr skeptisch, andererseits aber doch nicht
abgeneigt, seinen Einfluf} unter ihnen auszubauen.

In den vierziger Jahren (Schlesische Kriege) kamen haufenweise neue Emi-
granten nach Berlin. Einige von ihnen kamen iiber das schlesische Miinsterberg.

14 Ebd. S. 38-39; Am 25.8.1745 ,.gingen wir alle wieder zuriick in die Stadt, und das Lamm hat
unsern Besuch gesegnet, und es ist uns auch eine Gnade und Erleichterung, daB wir unser Hiuf-
lein zu Rixdorf nun auch ins Enge gebracht haben. Es sind nun anstatt zwei hundert, halb hun-
dert geworden [...]“ (ebd. S. 55) .

15 16.3.1745: ,[...] Auch hilt es der Bruder Nitschmann fiir sehr nétig, daB man den Leuten die
Idee einer Gemeine von sich nach und nach suche aus dem Kopfe zu arbeiten u. das halt ich vor
sehr gut, denn die Leute haben nicht den geringsten Conzept von dem, was die Aufnahm in sich
hilt, sondern glauben schlechtweg, sie sind darum Schwestern und Briider, weil sie aufgenom-
men sind. [...]* (ebd. S. 18) — 4.6.1745: ,[...] Die Viertelstunde der Aufgenommenen soll auf-
gehoben werden, denn ich hatte den Heiland schon vorher drum gefragt, ob ers haben wollte,
und es hieB ja. Es gibt Gelegenheit denen Leuten die Idee, daB sie eine Gemeine sind, etwas aus
dem Kopf zu bringen [...]“ (ebd.. 36-37).

16 Ebd. S. 46.
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Im preuBischen Schlesien

In Miinsterberg sammelten sich im Jahre 1742 unter Liberdas Leitung an die
zwei Tausend bohmische Emigranten. Sie hofften auf eine eigene Kolonie. Bei
der konfessionellen Eingliederung der Tschechen in die lutherische Kirche erga-
ben sich in Miinsterberg #hnliche Schwierigkeiten, wie in der Lausitz und in
Berlin. Die Emigranten stellten sich auch hier gerne der geistlichen Leitung des
lutherischen Predigers Johann Liberda unter. Sie waren allerdings sehr ent-
tiuscht, als er die Feier des Abendmahls immer wieder aufgeschoben hatte und
dann zugeben muBte, daB das Brotbrechen in der schlesischen lutherischen Kir-
che noch nicht genehmigt sei. Bevor Liberda die Genehmigung besorgen konnte,
starb er (9.8.1742). Prediger Andreas Macher wurde als Liberdas Nachfolger
nach Miinsterberg geschickt. Ihm erging es hier dhnlich wie in Berlin. Er hatte
zwar Verstindnis fiir die materielle Not der Bohmen, aber allein damit konnte er
ihr Vertrauen nicht gewinnen.

Im November 1743 wurde Macher von Miinsterberg abberufen, die Bshmen
sollten einen ihnen genehmen Prediger selbst wihlen. Ihre Forderung des Brot-
brechens machte es den lutherischen Kandidaten nicht leicht. Im Juli 1744 kam
Wenzeslaus Blanicki, ein reformierter Predigtamtskandidat. Der war bereit, das
Brot zu brechen, aber er war ein Reformierter, und das machte vielen Emigranten
doch einige Schwierigkeiten. Diese Kirche war ihnen wenig bekannt. Und das,
was sie im Exil von den Lutheranern iiber die Reformierten horten, war nichts
Gutes. Blanicki erinnerte sie daran, daB die Reformierten in Holland, wo er seine
Ausbildung genoB, im verflossenen Jahrhundert Comenius aufgenommen hatten
und auch viele unter den Emigranten beliebte Biicher drucken lieBen. Mit diesen
Argumenten hatte Blanicki bald die Mehrheit der Emigranten auf seiner Seite.
126 Familienviter wihlten ihn als ihren Prediger. Aber der Rest, 20 bis 30 in
Miinsterberg anwesende Familienviiter, blieb zuriickhaltend oder ablehnend.

Inzwischen kam noch eine andere Gruppe der Emigranten in Schlesien in Be-
rithrung mit der reformierten Kirche. Mehrere Familien wurden auf den schlesi-
schen Giitern der Grafen von Henkel und von Reichenbach angesiedelt. Einige
fandem Arbeit an der polnischen Grenze. Dort lernten sie die reformierte Familie
von Trepka kennen und nahmen an dem polnischen reformierten Gottesdienst in
GroB Wartenberg teil. Die Kolonisten auf den Reichenbach’schen Giitern in
Goschiitz bekamen zwar einen tschechisch sprechenden Prediger, er lehnte aber
das Brotbrechen entschieden ab. So gingen sie dann auch lieber den weiten Weg
nach Wartenberg in den reformierten Gottesdienst. Die Ehefrau des Grafen Rei-
chenbach stammte aus dem reformierten Hause Carolath. Sie wollte den Emi-
granten in Goschiitz helfen, indem sie drei ihrer Vertreter nach Lissa schickte,
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um von dort iiber das Bekenntnis der Emigranten ein Gutachten zu bekommen17 .
Aber — das Gutachten und die Bereitschaft der Lissaer, sich der Emigranten in
Goschiitz anzunehmen, half wenig. Die Lutheraner waren in Preulisch Schlesien
die Bestimmenden.

Trotz der groBen Mehrheit seiner Wihler dauerte es volle zwei Jahre, bis sich
Blanicki in Miinsterberg durchgesetzt hatte. Die schlesischen Lutheraner wollten
diesen Bekenntniswechsel der Bohmen nicht zulassen. Den Emigranten wurde
vorgehalten, daB sie sich bisher zur lutherischen Kirche hielten. Das fanden die
Exulanten nicht so ganz bindend, denn schlieBlich wollten sie sich vor allem
nach der Bibel und ‘bohmischen Konfession’ richten. Weil das Bekenntnis von
Blanicki, wie sie meinten, mit der ‘bohmischen Konfession® iibereinstimmte,
verlangten sie ihn zu ihrem Prediger. Es wurden Kommissionen ernannt, die das
Bekenntnis der Bohmen untersuchen sollten. Es handelte sich immer wieder um
die ‘bohmische Konfession’, die nicht so einfach in eine der zwei vorhandenen
protestantischen Kirchen einzuordnen war. Wenn die Exulanten von der
‘bohmischen Konfession’ sprachen, meinten sie nicht — oder nicht nur — die Kon-
fession von 1575 bzw. eine der Bekenntnis-Niederschriften der alten Bohmi-
schen Briider, obwohl sie manchmal bohmische Bekenntnisschriften besaBen.
Ihre ,,bohmische Konfession*“ umfaBte auch die oben erwihnten besonderen
Akzente, die die alten Bekenntnisschriften nicht beinhalteten.

Der Konig war groBziigig. Er lieB Blanicki sofort eine Berufungsurkunde
ausstellen. Blanicki wurde von dem lutherischen Konsistorium vorgeschlagen,
sich in Breslau von dem lutherischen Inspektor Burg ordinieren zu lassen. Das
Ordinationsformular wollte man ihm mit Auslassung einiger Stellen annehmbar
machen. Blanicki lehnte ab. Er und die Altesten der bohmischen Gemeinde
wiinschten, seine Ordination in Lissa bei der Briiderunitit zu erlangen. Die im

17 Die Emigranten besuchten in Lissa den polnischen Gottesdienst und die beiden Senioren der
polnischen Briiderunitit, Cassius und Sittkovius fiihrten mit ihnen ein grundsitzliches Gesprich.
Christian Sittkovius berichtete dariiber im Dezember 1743 in die Schweiz: ,Die Grifin schikte
wiircklich drey von diesen Béhmen zu uns, mit Bitte, daB wir ihre Religion untersuchen méch-
ten, denn wenn sie sich weder zur reformirten noch zur lutherischen Kirche bekenneten, sondern
eine aparte Secte wiiren, so wollte sie der Graff nicht in Schutz nehmen. Sie [die Bhmen] hor-
ten hier den H[erm] Consenior Cassius polnisch predigen und bezeugeten, daB sie ihn ziemlich
wol verstanden. Wir haben weitlduffig mit ihnen conferiret, und gesehen, daB sie wirkliche
Nachkommen der alten Béhmischen Briidern sind, wie sie dann auch die Kirchen-Ordnung,
welche Comenius lateinisch herausgegeben in bshmischen Sprache bey sich hatten. [...] Als sie
von uns vernahmen, daB wir unsere Reformation, Ordination und Kirchen-Ordnung von den
Boéhmen empfangen [...] waren sie iiber die MaBen erfreuet, wiinschten auch, daB sie von der
Unitiit einen polnischen Prediger erlangen konnten, und versicherten, daB wenn der Graf ihnen
solches zugestehen und verschaffen wollte, bald noch etliche hundert Familien aus Béhmen ih-
nen nachkommen wiirden. [...] Nachdem ich dieses alles an die Griifin iiberschrieben hatte, be-
kam ich darauf Thr[e] eine Antwort, darinn sie verlangte, daB der H[err] Cassius sich resolvieren
méchte, dahin zu kommen, und wiirden die Bohmen ihm eine Fuhre schicken. An statt dessen
aber lieB sie gleich darauff durch Ihren Secretair an mich schreiben, es wire alles verindert, in
dem die Leuthe nicht im Stande wiren, einen Prediger vor sich zu unterhalten (23.12.1743 an
den Antistes Wirz in Ziirich, SA Ziirich Sig. A 90.6).
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Januar 1745 in Lissa vollzogene Ordination bedeutete noch lange nicht das Ende
der konfessionellen Auseinandersetzung in Miinsterberg. Die Lutheraner gaben
nicht auf, sie bemiihten sich weiter um die Emigranten. Der neue lutherische
Kandidat Pintzger war bereit, beim Abendmahl das Brot zu brechen. Er hatte
volle Unterstiitzung des Breslauer Konsistoriums. Mitte des Jahres 1745 entwik-
kelten in Miinsterberg die Herrnhuter ihre Agitation. Auch sie konnten einige
Familienviter davon iiberzeugen, daB die erneuerte Briiderunitit in Herrnhut
nach der Ordnung von den alten Bohmischen Briidern lebt und predigt. Selbst
Zinzendorf besuchte Blanicki und versuchte — vergeblich — ihn zu gewinnen18 .

Im August 1746 bekam Blanicki endgiiltig eine neue Berufungsurkunde als
Prediger der reformierten bohmischen Gemeinde in Miinsterberg. Bisher gab es
in Miinsterberg nur eine ,,bohmische Gemeinde“, die bis zu der Ankunft von
Blanicki automatisch zu der lutherischen Kirche zihlte. Nun wurde die Ge-
meinde getrennt. Neben der ,,reformierten bohmischen Gemeinde* gab es auch
noch die kleine ,,lutherische bohmische Gemeinde*. Fiir diese lutherische bhmi-
sche Gemeinde wurde aber — dhnlich, wie fiir die Berliner Gemeinde — das Brot-
brechen genehmigt!® .

Emigranten zwischen den drei Moglichkeiten

Der Spaltung der bohmischen Emigrantengemeinde in Miinsterberg folgte eine
dhnliche Trennung der Béhmen in Berlin. In Berlin allerdings entstanden gleich
drei verschiedene bohmische Gemeinden.

Nach Liberdas Tod libernahm in Berlin Prediger Pintzger die béhmische Ge-
meinde und fiihrte sie in Liberdas Sinne weiter. Als er aber im Herbst 1745 we-
gen eines Fehltritts die Gemeinde verlassen muBte, und der streng lutherische
Prediger Macher wieder nach Berlin kommen sollte, bemiihte sich ein groBer
Teil der bohmischen Familienviter um einen reformierten Prediger aus Lissa.
Eine Komission, die sich im Mérz 1747 in Berlin mit dem Bekenntnis der Emi-
granten beschiiftigte, stellte folgendes Ergebnis fest: in Berlin und Rixdorf hiel-
ten sich 108 Familienviter an die lutherische Kirche, 179 an die Herrnhuter Brii-
derunitét und 129 Familienviter wiinschten einen Prediger der polnischen Briide-
runitit aus Lissa20

18 Blanicki: Geschichte, Cap. XI § 6 ,,Als sie beide [Liberda und Zinzendorf| zum letzten Mal von
dieser Vereinigung geredet, so sagte der Graf zu ihm: ‘Wohlan ihr zu Hennersdorf maget die
Bohmische[n] Briider heiBen, und wir zu Herrnhuth wollen uns Mihrische Briider nennen’. Wie
ich 1746 die Ehre hatte, den Grafen von Zinzendorf in Miinsterberg zu sprechen, so waren dies
eben dieselben Worte, die er zu mir bei dem Abschied gesagt hat. Damals wandte derselbe viel
mehr Geschicklichkeit und Kiinste an, die schlesischen Hussiten an sich zu ziehen als wie vor
diesem in der Lausitz. Seine Gemeinde in Langenpeile, woraus hemach die zu Gnadenfrey ent-
standen, war nur drei Meilen Weges von Miinsterberg entfernt*,

19 Am 14.1.1751; dariiber berichtet Pintzger im Miinsterberger Kirchenbuch, S. 207 (SA
Wroclaw).

20 Gehs;:g;:s 4g;aatsarchiv PreuBischer Kulturbesitz, Berlin, Rep. IX D 10, Fasz. 5/23; Winter, S.
151, 464-465.
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Im September 1747 sandte die polnische Briiderunitit den B6hmen in Berlin
aus Lissa den Prediger Johann Gottlieb Elsner. Dem ging allerdings ein Schrei-
ben aus Lissa nach Berlin voraus, in dem den Béhmen erklirt wurde, sie sollen
sich ja keine Hoffnungen auf ihren Anschluf} an die polnische Briiderunitiit ma-
chen. Es galt Riicksicht auf den Druck der polnischen Katholiken?! und auch auf
mogliche Bedenken des preuflischen Konigs zu nehmen. Elsners bhmische
Gemeinde wurde also — dhnlich wie die Miinsterberger — der preuBischen refor-
mierten Kirche zugeordnet.

Die beiden bthmischen Prediger in Berlin, der lutherische und der refor-
mierte, muBten sich das Pfarrhaus und die Kirche teilen. Das Zusammenleben im
Pfarrhaus war in den ersten acht Jahren sehr unerfreulich. Der Streit der beiden
Prediger Macher und Elsner22 hatte natiirlich Auswirkungen auch auf die Ge-
meinden. Die herrnhutisch gesinnten Bohmen sahen auf die béhmischen Luthe-
raner und besonders auf die Reformierten herab. Die Lutheraner und die Refor-
mierten beschuldigten dagegen die Herrnhuter der Sektiererei. Alle drei Gruppen
warfen sich gegenseitig Lieblosigkeit vor. Besonders fiir die neu ankommenden
Emigranten waren die Verhiltnisse in Berlin sehr enttiuschend, ja verzweifelt.
Erst als 1755 der Prediger Macher nach Altlandsberg versetzt wurde, und auf
seine Stelle Daniel Pakosta kam, kehrte langsam wieder der Friede in die bohmi-
schen Gemeinden zuriick. Pakosta und Elsner verstanden sich gut, vertraten sich
sogar im Dienst. Daniel Pakostas Vater war Hauptarbeiter in der herrnhutischen
Gemeinschaft in Berlin und Rixdorf. Auch das hatte einen beruhigenden Einflufl
auf alle drei Gruppierungen?3 . Die Trennungen aber blieben bestehen.

Die herrnhutisch gesinnte Gemeinschaft der bohmischen Emigranten in Ber-
lin und Rixdorf war 1755 immer noch keine anerkannte Gemeine: nicht von der
Briiderunitit, nicht von den koniglichen Behorden.

Nach der Bekenntnisuntersuchung im Mirz 1747 fragten die Anhénger der
Herrnhuter in Berlin und Rixdorf vorsichtig wegen der Anerkennung ihrer Zuge-
horigkeit zu der erneuerten Briiderunitdt nach. Die Zeit war aber noch nicht reif.
Im Juni 1751 versuchten sie es wieder — ohne Erfolg24 . Als im April 1752 Pre-

21 Diese Riicksichten der polnischen Briiderunitdt wehrten auch dem Wunsch einiger Emigranten
nach Polen zu ziehen.

22 Auch Augustin Schulz in Rixdorf schrieb im Juli 1748 einen bosen Brief an Elsner, der in Rix-
dorf seine Anhinger besuchte. Dieses MiBverstiindnis konnte jedoch nach Elsners Aussage bald
beseitigt werden (Elsners Briefe an Cassius, SA Poznai Akta Braci Czeskich sig. 406-407).
Schulz war ja auch ein friedfertiger Mensch.

23 [...] zuverldssig gemeldet wird: daB seit einiger Zeit die redlichen Gemiither unter den 3 ge-
trennten Haufen wieder angefangen, sich in Liebe zu verbinden, und bei mancher Gelegenheit
auch gemienschaftl. mit Gebet und Betrachtung des Wortes Gottes sich untereinander zu er-
bauen. Und demnach ist daran gar nicht zu zweifeln, daB Gott auch noch unter dieser Bohmi-
schen Nation besondere Ehre einlegen werde”. Kopetzkys Schwanengesang, Vorrede S. 9 b:
(Halle AFrSt C 371/9).

24 Sie sprachen mit General Kalckstein und Oberst von Retzau. Sie bekamen den guten Rat, ihre
Veranstaltungen ,.lieber von der Zeit so wie bisher in aller Stille fortzusetzen* (Diarium S. 101).
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diger Schulz starb23, suchten sie erneut einen guten Rat beim General Kalck-
stein. Endlich im September 1752 riet er ihnen ,.ein [...] Memorial mit Beilegung
des Majestatbriefs von [17]42 an den Konig zu iibergeben‘26 . Das taten sie auch
gleich einige Tage spiter, aber sie bekamen keine zufriedenstellende schriftliche
Antwort. General Kalckstein meinte wiederholt: ,,Warum macht Ihr denn so viele
Umstinde, macht doch eure Sache in der Stille fort“27 . Es handelte sich nun vor
allem um die Berufung eines Predigers, der die Sakramente verwalten diirfte. Die
béhmischen Emigranten wihlten mit Zinzendorfs Genehmigung Andreas GraB-
mann (im Dezember 1752) und Zacharias Hirschel (im April 1753 — fiir Rixdorf)
zu ihren Predigern. Sie hatten die Vollmacht, den Béhmen auch mit Sakramenten
zu dienen. Zwei Jahre spiter kamen die Klagen und Beschwerden iiber die
Herrnhuter in Berlin bis zum preuBischen Konig. Der Konig vermerkte in der
Akte: ,,Sie [die Briider] kénnen tun, was sie wollen, wenn sie nur nichts gegen
Landesgesetze und gute Sitten lehren*28. Im Sommer 1756 fanden dann die
Rixdorfer und Berliner Bohmen endlich volle Anerkennung als Gemeine auch
bei dem ,,Mihrischen Synodus* der Briiderunitit. Im Zusammenhang der Exu-
lantengeschichte betrachtet, folgte eine interessante Begebenheit: in der eben
anerkannten bohmischen Gemeine wurden die weiBen Talare eingefiihrt2®. Es
war allgemein bekannt, dal den Bohmen jeder Schmuck in der Kirche, Lichter
und Talare, ein Greuel sind30. Deswegen wurde die Sache mit den Talaren bei
der Feier des Abendmahls am 13. August 1756 sehr vorsichtig begonnen. Vater
Pakosta sollte die Bedeutung der Talare seinen Landsleuten erkldren3! . Es war
auf jeden Fall eine gute Leistung von Pakosta. Die Bohmen akzeptierten die
weiBen Talare.

Im preuBischen Schlesien entstanden im Jahre 1749 neben Miinsterberg, wo
die Lutheraner blieben, bohmische Kolonien in Hussinetz bei Strehlen und in

25 Sie fanden in dem Konsistorialrat Heckert einen Freund, der bereit war, ihre Kinder zu taufen,
die Toten zu beerdigen und die Ehepaare zu traven. Er sprach aber nicht tschechisch. Zu dem
Prediger Macher, der notfalls auch bereit war zu helfen, hatten die B6hmen nicht das notwendige
Vertrauen.

26 Diarium S. 143.

27 Ebd.S. 144.

28 Winter, S. 153-154, SA Merseburg IX D 10, Fasz. 5.

29 Zinzendorf benutzte sie schon im Jahre 1748; JHD 8.9.1748; die Tschechen in Rixdorf und
Berlin feierten seit dem 1.1.1753 das Abendmahl nicht mehr in der lutherischen Kirche sondern
,nach der gemein art* in ihren Rdumen, wohl aber ohne Talare. (Diarium 156).

30 Die béhmischen Kirchen, auch die lutherischen, waren schmucklos (Prediger Macher muBte sich
wegen eines geschnitzten Engels im Miinsterberger Saal und zwei unscheinbarer Kopfe an der
Orgel in der Berliner Kirche verantworten).

31 ,Br. Pacosta sagte den Geschwl[istern] den Zweck von Gebrauch der Talare in den Gemeinen
mit einem respectablen Eindruck, deutete es auf die Grabetiicher Christi, u. sagte, da§ ihnen vom
Heyland u. der Gemeine auch diese Gnade zuerkannt worden sey, u. heute werde der Anfang
damit gemacht werden. Er wiinsche nur, daf Leichnam Jesu mit seinem Grabes Duft kriftig
drein:wittern moge [...]* JHD 1756, S. 296, Konigsfeld NB IX R 28b/56, 3 (Beylagen).
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Friedrichstabor an der polnischen Grenze. Beide waren evangelisch reformiert.
Die Kolonisten in Tabor bekamen ihren ersten und zehn Jahre spiter ihren zwei-
ten Prediger aus Polen. Auch nach Hussinetz kam nach dem Weggang von Bla-
nicki ein Prediger aus Lissa.

1752 wurde eine Emigrantenkolonie namens Friedrichsgritz im Krascheower
Wald bei Oppeln gegriindet, in der die Emigranten, die erst nach 1749 nach
Schlesien kamen, untergebracht wurden. Die Geschichte wiederholt sich: die
Friedrichsgrétzer Kolonisten konnten sich nicht auf einen Prediger einigen. Ein
Teil verlangte nach dem Hussinetzer Beispiel einen reformierten Prediger. Der
zweite Teil hatte die besten Referenzen iiber den lutherischen Prediger Mathias
Servus. Der dritte Teil beschlof, sich nach der erneuerten Briiderunitit zu er-
kundigen. Die Boten kehrten von ihrem Besuch in Gnadenfrei und Niesky be-
geistert zuriick. Ein Drittel der Friedrichsgritzer verlangte nun die Aufnahme in
die Herrnhuter Briiderunitit. Es gab wieder Untersuchungen. Die schlesischen
Konsistorien und Amter waren trotz einiger Erfahrungen aus den vierziger Jahren
wieder ziemlich ratlos, als die Bohmen mit ihren fast gleich lautenden Argumen-
ten kamen, iiber die ‘b6hmische Konfession’, die ‘Briiderunitit’ und die
‘Bohmischen Briider’ sprachen, dabei aber doch verschiedene Wiinsche hatten.
Die Anhiénger von Herrnhutern brachten dann auch noch die ,,Maihrischen Brii-
der” ins Gespriich, was die Amtsleute in Oppeln besonders irritierte, denn die
feinen Unterschiede zwischen den méhrischen und bohmischen Briidern verstan-
den sie nicht.

Um unnétige weitere Auseinandersetzungen unter den Bohmen zu vermei-
den, sollte in den schlesischen Kolonien grundsitzlich jeweils nur ein Bekenntnis
und ein Prediger genehmigt werden. So wurden schlieBlich alle béhmischen
Kolonien in Schlesien — mit Ausnahme von Miinsterberg — reformiert. Die Bih-
men in Schlesien, die sich unbedingt der erneuerten Briiderunitit von Herrnhut
anschlieBen wollten, sollten weiter nach Berlin ziehen. Viele Familien taten es
auch. Viele aber blieben, nahmen an dem reformierten Gemeindeleben teil,
pflegten jedoch weiterhin rege Beziehungen zu den Herrnhutern. In Hussinetz
bestanden diese Beziehungen noch in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts. Es
gab dort kleine Gruppen, die ihre Zusammenkiinfte die ganze Zeit nach Anlei-
tung der herrnhutischen Prediger von Gnadenfrei hielten.

Die béhmischen Emigranten und die katholische Kirche

Bisher habe ich das Verhiltnis der bohmischen Emigranten zur katholischen
Kirche ausgespart. Man nimmt automatisch an, daB es ablehnend war. Das ist nur
zum Teil richtig. Einige Emigranten bezeugten, daB sie zum Glauben durch die
Predigten katholischer Priester gekommen sind. Sie verwarfen allerdings — als
nicht biblisch — die katholische Verehrung der Maria und der Heiligen, die
Beichte, die katholische Eucharistie, Kirchenschmuck, Lichter und Talare. Bose
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Erinnerungen hatten sie vor allem an die Missionare; sie sprachen fast aus-
schlieBlich von den Jesuiten. Dagegen berichteten Emigranten iiber einige katho-
lische Priester, die die Bibelleser geschiitzt oder giitig gewarnt hitten. Von den
Herrnhutern wurden die Emigranten oft bis zu ihrer Aufnahme in die Gemeine
als Katholiken bezeichnet, und das lieBen sie sich ohne Widerrede gefallen. In
Schlesien, wenn sie in ihrer Zerstreuung durch das Land keinen evangelischen
Pfarrer finden konnten, lieBen sie ihre Kinder ohne Bedenken bei dem néchsten
katholischen Priester taufen. — Und das sogar noch Mitte des 19. Jahrhunderts.

Zusammenfassung

Die Eingliederung der bohmischen Exulanten des 18. Jahrhunderts in die prote-
stantischen Kirchen im Exil erschwerten besonders folgende Faktoren:

— die Eigenstindigkeit der unterdriickten bohmischen Reformation,

— das besonders stark ausgeprégte Selbstverantwortungsgefiihl der heimlichen
Bibelleser,

— die nichttheologische (laienhafte) Bibelbezogenheit der Emigranten.

Diese Faktoren prigten auch das Verhiltnis der Emigranten zu den einzelnen
protestantischen Kirchen.

1. Lutherische Kirche

Die bohmischen Bibelleser des 18. Jahrhunderts waren in ihrem Exil grundsitz-
lich dazu bereit, sich der Kirche anzuschlieBen, die sie in ihrem Heimatland Jahr-
zehnte lang mit der gern gelesenen pietistischen Literatur versorgte. Sie wollten
aber ihre ‘bohmische Konfession’, die sie einfach als biblisch ansahen, nicht
aufgeben. Es fehlte an einer geistlichen Autoritiit, die mit biblischen Argumen-
ten, mit viel Verstindnis und wohl auch einigen Zugestindnissen die Emigranten
in die lutherische Kirche hitte einfiihren konnen. Weitgehend gelang es ja Au-
gustin Schulz und Johann Liberda. Insgesamt aber versagten die lutherischen
Prediger.

2. Reformierte Kirche (bzw. die polnische Briiderunitiit)

Die bohmischen Emigranten mit ihrer Tradition und ihren Vorstellungen waren
nicht weit von der reformierten Kirche entfernt. Diese war ihnen aber weniger
bekannt. Mit der polnischen Briiderunitit kamen sie erst etwas spéter in Beriih-
rung. Sie wies als die einzige eine ungebrochene Kontinuitit mit der alten Briide-
runitit des 15. bis 17. Jahrhunderts nach, aber sie stand selbst unter dem Druck
der polnischen Katholiken und konnte fiir die Emigranten nicht viel tun. An der
polnischen Briiderunitidt vermiften die Exulanten den Eifer, mit dem sie selbst
erfiillt waren. Auch die Einbeziehung der Gefiihle in den Ausdruck des Glaubens
fehlte den Polen. Die pietistische Literatur in Verbindung mit den Gefahren,
Verfolgungen und Leiden, denen die Emigranten in ihrer Heimat ausgesetzt
waren, machte sie fiir den gefiihlsbetonten Glauben sehr empfanglich. IThre

92



BOHMISCHE UND MAHRISCHE EMIGRANTEN DES 18. JAHRHUNDERTS

‘Herzensgebete’, die lang waren und bei denen so viele Trdnen flossen, waren
den Predigern aus Polen fremd. Dafiir hatten die lutherischen Pietisten oder die
Herrnhuter Briider mehr Verstindnis.

3. Herrnhuter Briiderunitiit

Die Herrnhuter Briiderunitit, in der das Erbe der Bohmischen Briider mit pietisti-
schen Akzenten versetzt wurde, fand unter den Emigranten viele Anhinger.
Manchmal fehlte es allerdings den Herrnhutern im Umgang mit den bohmischen
Emigranten an Geduld. Die Emigranten, die zu viele Fragen hatten, immer wie-
der auf biblische Beweise warteten und nicht bedingungslos konform waren,
wurden kurzerhand aus den Gemeinschaften ausgeschlossen. Auch die konigli-
chen Behorden erschwerten den Anschlufl der Emigranten an die Herrnhuter
Briiderunitét.

Das Ergebnis

Die bohmischen Emigranten des 18. Jahrhunderts waren trotz ihrer gemeinsamen
Sehnsucht, sich nach der ‘bohmischen Konfession’ richten zu diirfen, letzten
Endes in drei verschiedene Bekenntnisgemeinschaften gespalten. Die Emigran-
tenkolonien in Schlesien, die ihre besondere bohmische Tradition samt der Spra-
che bis in das 20. Jahrhundert bewahrt hatten, kimpften bei der Einfiihrung der
Union im 19. Jahrhundert um ihre Privilegien. Noch im 20. Jahrhundert gab es in
Schlesien einige harte Auseinandersetzungen mit den deutschen Behorden wegen
Nichtbeachtung der ‘bohmisch-reformierten’ Tradition. In Berlin und Rixdorf
fithrten die beiden bohmischen Gemeinden — die lutherische und die reformierte
— ebenfalls bis in die Mitte dieses Jahrhunderts den Kampf um ihre Eigenstin-
digkeit, auch wenn lange nicht mehr alle Mitglieder Nachkommen der Exulanten
waren. Die ehemals tschechische Gemeine der Herrnhuter Briiderunitit in Rix-
dorf pflegt bekanntlich auf eine besondere Art und Weise bis heute ihre Exulan-
tentradition.
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Die Vereinigungsbestrebungen zwischen Hutterern und Sozi-
nianern in der Mitte des 17. Jahrhunderts und ihre Vorausset-
zungen in den hutterischen Lehrtraditionen*

Ein folgenschwerer Einschnitt in der Geschichte der Hutterischen Briider war ihre
Vertreibung aus der Markgrafschaft Mahren in dem Jahrzehnt nach der Schlacht
am Weillen Berge (1620), wo sie (neben verschiedenen anderen tHuferische
Gruppierungen) unter dem Schutz des mahrischen Adels fast ein Jahrhundert lang
eine Zuflucht vor der in den meisten Territorien des Reiches drohenden Verfolgung
gefunden hatten. In der Selbstbezeichnung ‘Mihrische Briider’ hielten die
Fliichtlinge die Erinnerung an das ‘gelobte Land’ auch nach ihrem Ausweichen in
das an Méhren grenzende Oberungarn (heute Slowakei) wach. Durch den Abfall
von Gemeindegliedern unter dem Druck der Gegenreformation, durch die Greuel
des DreiBigjahrigen Krieges und durch die kriegsbedingte Erschwerung der bis
dahin regen Missionstitigkeit deutlich dezimiert, lie sich die Gemeinschaft dort
auf bereits bestehenden ‘Haushaben’ (Gemeinschaftssiedlungen) nieder und
griindete nach und nach eine Anzahl von neuen Niederlassungen! .

Von 1639 bis 1662 stand der energische Alteste Andreas Ehrenpreis mit Sitz in
Sabatisch (slowak. Sobotiste, bei Senica) der Gesamtgemeinde vor, der durch die
Bewahrung und Erneuerung der strengen alten Gemeindeordnungen das religiose
und soziale Leben der Hutterischen Briider wieder zu einer gewissen Bliite brachte,
wofiir die grofe Anzahl der aus dieser Zeit stammenden hutterischen Handschriften
einen — wenn auch vorsichtig zu bewertenden — Anhaltspunkt bietet. Ehrenpreis
(*1589 in Illingen/Wiirttemberg, 11.8.1662 in Sabatisch), iiber den jiingst eine
umfangreiche Monographie von Wes Harrison erschienen ist, hatte bei den
Hutterischen Briidern zunichst das Miillerhandwerk gelernt und war, wie fast alle
hutterischen Diener am Wort, ein theologischer Autodidakt?2 .

Ehrenpreis bemiihte sich um eine Erneuerung der hutterischen Mission. Eine
Gelegenheit dazu schien sich beispielsweise zu bieten, als der Ziircher Rat in den
Jahren 1635 bis 1645 den Versuch unternahm, die Reste des Schweizer Tiufer-
tums im Umland der Stadt zu beseitigen. Die Folge dieser Verfolgung war eine
nicht unbedeutende Auswanderung von Schweizer Briidern, vor allem in die
Pfalz, nach Baden und nach Wiirttemberg, in einigen Fillen aber auch zu den

* . Uberarbeitete Fassung eines auf der Herbsttagung des VEfGT am 25. 10. 1997 in Prag gehalte-
nen Referates.

1 Zur Geschichte der Hutterischen Briider vgl. Heinold Fast, Art. Hutterische Briider, TRE, Bd. 15
(1986), S. 752-756, und die dort angegebene Literatur.

2 Vgl. Wes Harrison, Andreas Ehrenpreis and Hutterite Faith and Practice, Kitchener, Ontario:
Pandora Press, 1997 (Studies in Anabaptist and Mennonite History, Bd. 36).
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‘Miéhrischen Briidern’3 . Diese Ereignisse mogen dazu beigetragen haben, daB in
Ehrenpreis die Hoffnung wuchs, daB nunmehr die Ernte reif und der ,rechte
Sommer mit seinen Friichten* gekommen sei und sich alle tauferischen Gruppen
auf der Grundlage der hutterischen Giitergemeinschaft vereinigen wiirden. Zu
diesem Zweck lieB er 1652 eine schlichte, aber eindringliche Werbeschrift druk-
ken#. Im Anhang an diesen ‘Sendbrief’ listete Ehrenpreis eine Reihe friitherer
Zusammenschliisse tiuferischer Gemeinden mit den Hutterern auf, aus denen
hervorgeht, daB es ihm nicht nur darum ging, Einzelpersonen zum Ubertritt zu
bewegen, sondern um regelrechte ‘Kirchenunionen’ nach vorangegangenen Ver-
handlungen iiber strittige theologische Fragen. Eine geistige Nahe zu den zeitge-
nossischen irenischen Bestrebungen in den groBen protestantischen Kirchen ist
unverkennbar. In der von Ehrenpreis verfaBiten Darstellung der Gemeindege-
schichte der Jahre 1628 bis 1660 im sog. Grofien Geschichtbuch der Hutterischen
Briider5 findet sich jedoch kein Hinweis auf einen nennenswerten Erfolg dieser
Bemiihungen. Ehrenpreis’ Vision fiir die Zukunft seiner Gemeinde,

,.daB es vielleicht vielen gutherzigen Menschen zum Heil dienen méchte, und wird aus

dem Senfkornlein ein grofer Baum, daB8 viele fromme Herzen kommen und wohnen

unter selbigen Schatten, daB sie die Pforten der Hélle nicht mehr bewegen kénnen“6

war der Hintergrund seiner verbindlichen Reaktion, als zwischen 1648 und 1655
eine Gruppe deutschsprachiger Sozinianer aus dem Norden der Polnischen
Adelsrepublik eine engere Verbindung mit den Hutterern suchte’ . Die antitrini-
tarische Kirche der Polnischen Briider war in den 1560ern entstanden, nachdem
von einer Minderheit unter den polnischen Calvinisten Zweifel an der Kin-

3 Vgl den Anhang zu dem Liederbuch ‘Ausbund’ (Repr. Lancaster County, Pa., 1984 u. 6.): . Ein
Wabhrhaftiger Bericht von den Briidern im Schweitzerland, in dem Ziircher Gebiet. Wegen der
Triibsalen, Welche iiber sie ergangen sind, um des Evangeliums willen. Von dem 1635sten bis in
das 1645ste Jahr*, und: Cornelius Bergmann, Die Tauferbewegung im Kanton Ziirich bis 1660.
Leipzig 1916 (Quellen und Abhandlungen zur Schweizerischen Reformationsgeschichte, 2. Se-
rie, Bd. 2), p. 101-145. Zahlreiche Hinweise auf die Auswanderung finden sich in den Bevélke-
rungsverzeichnissen des Staatsarchivs des Kantons Ziirich (Sign. E II 210-270a; A 103-104; A
174; F 1354 u. 6.).

4  Ein Autograph des Textes (datiert 1650) befindet sich in der Erzbischofl. Bibliothek Esztergom,
MSS. III. 137, Bl 1r-129v. Es handelt sich méglicherweise um die Druckvorlage des Druckes
von 1652, von dem dieselbe Bibliothek ein Exemplar besitzt (in dem Band MSS. III. 126). Nach
einem zweiten Exemplar des Druckes (in nordamerikanischem Privatbesitz) wurde ein Neudruck
veranstaltet: Andreas Ehrenpreis, Ein Sendbrief an alle diejenigen, so sich riihmen und bediinken
lassen, daB sie ein abgesondertes Volk von der Welt sein wollen [...], Anno 1652. Aufs neue
herausgegeben von den Hutterischen Briidern in Amerika, Scottdale, Pa., 1920.

5 Vgl. AJF. Zieglschmid, Die #lteste Chronik der Hutterischen Briider. Ein Sprachdenkmal aus
friihneuhochdeutscher Zeit, Ithaca, N. Y., 1943, S. 810-864.

6 Die Hutterischen Episteln 1527 bis 1763, herausgegeben von den Hutterischen Briidern in
Amerika, Bd. 3, Elie, Manitoba, 1988, S. 416.

7 Dazu vgl. Waclaw Urban, Der Antitrinitarismus in den Bohmischen Lindern und in der Slowa-
kei im 16. und 17. Jahrhundert, Baden-Baden 1986 (Bibliotheca dissidentium, scripta et studia,
Nr. 2), S. 85-95; Wes Harrison, Andreas Ehrenpreis, S. 205-232; Martin Rothkegel, Hutterische
Handschriften in Hamburg, in: Mennonitische Geschichtsblitter 54 (1997), S. 116-152 (mit aus-
fiihrlichen Angaben iiber die Quellenlage).
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dertaufe und der traditionellen Trinitéitslehre gedufert worden waren. Diejenigen,
die unter dem EinfluB antitrinitarischer italienischer Fliichtlinge die Trinitéts-
lehre verwarfen, verlieBen den calvinistischen Synodalverband und bildeten seit
1565 die sog. Ecclesia minor. Die Gliubigentaufe, teilweise in der Form
der Immersionstaufe (wihrend die élteren tauferischen Gruppen die BegieBungs-
oder Besprengungstaufe iibten), wurde zur iiblichen Praxis. Das theologische
System des italienischen Emigranten Fausto Sozzini (1539-1604) erlangte nor-
mative Bedeutung fiir die theologische Entwicklung dieser Kirche8 .

Zu den Polnischen Briidern gehorten zahlreiche Gelehrte und Angehérige des
polnischen Adels, jedoch gab es unter ihnen auch eine oppositionelle Richtung,
die die nicht bereit war, einen Kompromi3 zwischen den radikalen ethischen
Forderungen des Evangeliums und den politischen Interessen der Aristokratie
einzugehen. Neben Humanismus, Calvinismus und dem Erbe des italienischen
Antitrinitarismus war der religiose und soziale Radikalismus der Hutterer von
wesentlichem Einfluf auf Enstehung und Entwicklung der Polnischen Briider? .
Vermittelt durch Petrus Gonesius (*1525, + um 1571)!10 und, eine Generation
spiter, durch den Danziger Prediger Christoph Ostorodt (* in den 1560ern,
11611)11, fanden hutterische Lehren wie die Ablehnung von Kriegsdienst, poli-
tischen Amtern, Eid und Privateigentum einen gewissen Widerhall in der
Ecclesia minor. Seit den 1570ern kam es zu einer Reihe von Kontakten
und — wenn auch nicht sehr nachdriicklich betriebenen — Unionsversuchen zwi-
schen Hutterern und Polnischen Briidern, die jedoch zu keiner dauernden Ver-
bindung zwischen den beiden Gruppen fiihrten.

Ehrenpreis’ Begegnung mit dem Sozinianismus ist in einer Reihe von Briefen
und handschriftlich iiberlieferten Traktaten dokumentiert!2. Durch personliche
Besuche und durch Briefe nahm ab Sommer 1648 eine Gruppe von deutschspra-

8 Vgl. George H. Williams, The Radical Reformation, 3. Aufl,, Kirksville, Missouri, 1992
(Sixteenth Century Essays and Studies, Bd. 15), S. 991-1175 (mit weiteren bibliographischen
Hinweisen). ¢

9  Vegl. Urban, Antitrinitarismus, S. 85 ff; George H. Williams, Anabaptism and Spiritualism in the
Kingdom of Poland and the Grand Duchy of Lithuania: An Obscure Phase of the Pre-History of
Socinianism, in: Ludwik Chmaj (ed.), Studia nad Arianizmem, Warszawa 1959, S. 215-262; Le-
onhard Gross, The Golden Years of the Hutterites. The Witness and Thought of the Communal
Moravian Anabaptists During the Walpot Era, 1565-1578, Scottdale, Pa., 1980 (Studies in Ana-
baptist and Mennonite History, Bd. 23), S. 150-163; Janusz Tazbir, Das Tédufertum im polni-
schen Bekenntnisleben im 16. Jahrhundert, in: Giinter Vogler (ed.), Wegscheiden der Reforma-
tion. Alternatives Denken vom 16. bis zum 18. Jahrhundert, Weimar 1994, S. 211-233.

10 Vgl. Zdzislaw Pietrzyk, Piotr Gonesius, in: Waclaw Urban (ed.), Antitrinitaires polonais I,
Baden-Baden 1987 (Bibliotheca dissidentium. Répertoire des non-conformistes religieux des
seizieme et dix-septieme siecles, Bd. 8), S. 79-112.

11 Vgl Henryk Gmiterek, Antitrinitaires polonais III. Marcin Czechowic, Jan Niemojewski, Chri-
stoph Ostorodt, Baden-Baden 1992 (Bibliotheca dissidentium. Répertoire des non-conformistes
religieux des seiziéme et dix-septiéme siecles, Bd. 14), S. 103-134; Janusz Tazbir, Sozinianis-
mus in Gdansk und Umgebung, in: Studia Maritima 1 (1978), S. 76-88.

12 Vgl. Rothkegel, Hutterische Handschriften, S. 121 f.
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chigen Sozinianern aus Elbing und Danzig Kontakt mit Ehrenpreis auf. Ange-
sichts der (insbesondere nach der Zerstérung des sozinianischen Zentrums in
Rakéw 1638) immer bedridngteren Lage der Ecclesia minor lebte dort
anscheinend der Radikalismus Ostorodts wieder auf, so daB eine derartige Initia-
tive von Privatpersonen ohne Autorisierung durch die geschwichte Kirchenlei-
tung moglich war. Ehrenpreis’ Antworten driangten von Anfang an auf eine Ver-
einigung und die Errichtung einer Gemeinschaftssiedlung. Ab dem Friihjahr
1654 erklarte er sich sogar zu Zugestindnissen hinsichtlich der zentralen hutteri-
schen Lehre von der Giitergemeinschaft bereit. Er schlug vor, die vereinigten
Gemeinden sollten zusammen nach Litauen auswandern, wohin er schon eine
Delegation zur Suche nach einem geeigneten Ort geschickt habe, um eine Sied-
lung mit gemeinschaftlicher Versorgung der Witwen, Armen und Waisen zu
griinden. Ehrenpreis’ besondere Aufmerksamkeit galt dem Danziger Arzt Dr.
Daniel Zwickerl3. Noch bevor er ihn persénlich kannte, deutete er in seinen
Briefen an Zwicker seine Absicht an, den gebildeten Mann zu einem Diener des
Wortes zu ordinieren. Das Ergebnis der Korrespondenz war, daB eine Reihe von
Einzelpersonen sich den Hutterern anschloB, unter ihnen Zwicker, der im Som-
mer 1654 aufgenommen und ordiniert wurde. Mit dem Auftrag, eine Abend-
mahl- und Kanzelgemeinschaft zwischen Hutterern und Sozinianern zu verkiin-
den und die Errichtung der Gemeinschaftssiedlung voranzutreiben, wurde Zwik-
ker zuriick nach Polen gesandt. In einer erhaltenen tagebuchartigen Notiz und in
seinen Briefen an den Prediger der sozinianischen Gemeinde von Straszyn bei
Danzig, Martin Ruarus, berichtete Zwicker, daB ihm von den hutterischen Alte-
sten nach anfinglichen Bedenken ausdriicklich gestattet worden sei, in christo-
logischer Hinsicht an seinen sozinianischen Auffassungen festzuhalten!4 .

Noch 1655, als die kirchlichen Strukturen der Ecclesia minor in Polen
sich aufgrund des Drucks von staatlicher und kirchlicher Seite bereits in
Auflésung befanden, richtete Ehrenpreis einen einladenden und versonlichen
Traktat an sozinianische Leser. Anstelle der erhofften Kirchenunion trat jedoch
eine Entfremdung zwischen Zwicker und seinen einstigen sozinianischen
Glaubensgenossen ein. Zwicker floh 1657 nach Amsterdam, wo er bis sich bis zu
seinem Tod (1678) keiner Glaubensgemeinschaft mehr anschloB. Als
enthusiastischer Vertreter irenischer Ideen entfaltete er eine umfangreiche
publizistische Titigkeit, scheint aber schon bald die Verbindung mit Ehrenpreis
verloren zu haben. Einiges Aufsehen erregte seine literarische Fehde mit J.A.

13 Zu Zwicker vgl. Paul Tschackert, Art. Zwicker, Daniel, in: ADB, Bd. 45, Leipzig 1900, S. 533-
535.

14 Vgl. Staats- und Universititsbibliothek Hamburg, cod. theol. 2133, Bl. 243:217v-244:218v,
abgedruckt bei: Josef Beck, Die Geschichts-Biicher der Wiedertiufer in Oesterreich-Ungarn,
Wien 1883 (Fontes Rerum Austriacarum, 2. Abt.: Diplomataria et Acta, Bd. 43), S. 488-492, Die
Briefe Zwickers an Martinus Ruarus sind abgedruckt bei: Georg Gustav Zeltner, Historia
Crypto-Socinismi Altorphini, Leipzig 1729, S. 250-302.
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Comenius!3 . Durch Zwicker gelangte eine handschriftliche hutterische Chronik,
das heute in der Hamburger Staats- und Universititsbibliothek befindliche
‘Cronickel Oder denckbiiechel’ (Cod. theol. 2133), nach Amsterdam, wo sie in
antitrinitarischen Kreisen bekannt warl6. Wahrscheinlich war es ebenfalls
Zwicker, durch den Comenius ein Exemplar des ’Sendbriefs’ des Andreas Ehren-
preis von 1652 erhielt, nach dessen Lektiire er 1688 einige Notizen in seinen
‘Clamores Eliae’ machtel7 .

Wenn die hutterisch-sozinianische Begegnung der Jahre 1648 bis 1655 auch
keine bleibenden Ergebnisse erbrachte, wirft sie jedoch ein interessantes Licht
auf die Lehrtraditionen der Hutterischen Briider. Die Sozinianer hatten Ehren-
preis als theologische Grundlage eine katechetische Schrift des bereits erwéhnten
Christoph Ostorodt zugeschickt, die ‘Vnterrichtung Von den vornemsten Haupt-
puncten der Christlichen Religion’ (Rakéw 1604, 4. Aufl. 1629). In seinen Ant-
worten, mehreren Briefen und Traktaten, bemiihte sich Ehrenpreis, diejenigen
christologischen, anthropologischen und soteriologischen Aussagen Ostorodts zu
widerlegen, die er als unvereinbar mit der hutterischen Lehrtradition erkannte.
Dazu zdhlten die Fragen der Priexistenz und ewigen Gottheit Christi, der Erb-
siinde und der Satisfaktion durch den Kreuzestod Christi. Diese traditionellen
Dogmen wurden von den Sozinianern bestritten, wihrend die Hutterer sie lehrten
— allerdings in einer Form, die ebenfalls stark von den kirchlichen Traditionen
abwich. Ehrenpreis erklirte in seinen Antworten an die Sozinianer, alle Men-
schen hitten seit Adams Fall an der Erbsiinde und an der Neigung zum Bosen
teil. Christi Tod habe aber fiir a//e Menschen die Wirkung der Erbsiinde, die
ewige Verdammnis, aufgehoben (so daf die ungetauft gestorbenen unmiindigen
Kinder nicht der Verdammung unterliegen), und habe stellvertretend Siihne ge-
schaffen ,fiir das / was vor erkanter warheit / im Vnglauben fiirgangen ist“18 .
Wenn ein Glaubiger keine Gelegenheit hat, sich taufen zu lassen, werde er durch
den Glauben allein gerettet — aber es gebe keinen lebendigen Glauben ohne gute
Werke. Viel ausfiihrlicher als die soteriologische Dimension des Werkes Christi
wird sein Amt als verheiBener ‘Prophet wie Mose’ (Dtn. 18, 5) behandelt, der die
Vollmacht habe, ein neues und vollkommeneres Gesetz anstelle des Alten Te-
staments einzusetzen. Hinsichtlich der Préexistenz und ewigen Gottheit Christi

15 Vgl. Joh. Amos Comenius, Ausgewahlte Werke. Teil IV/1,2. Antisozinianische Schriften, her-
ausgegeben und eingeleitet von Erwin Schaedel, Hildesheim-Ziirich-New York 1983 (mit aus-
fiihrlichen Literaturangaben).

16 Die heute in Hamburg befindliche Handschrift wird erwéhnt in: [Benedykt Wiszowaty, ed.],
Bibliotheca Anti-Trinitariorum [...], opus posthumum Christophori Chr. Sandii, Freistadii
[Amsterdam] 1684, S. 17.

17 Vgl. Joh. Amos Comenii Opera omnia, vol. XXIII: Clamores Eliae, ed. Julie Novadkov4, Praha
1992, §. 214. Den Hinweis auf diesen bisher einzigen Beleg fiir die Rezeption des ‘Sendbriefs’
im 17. Jahrhundert verdanke ich Daniel Neval, Ziirich.

18 Staats- und Universitiitsbibliothek Hamburg, cod. theol. 2208b, Bl. 76v.
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stellt Ehrenpreis fest, ,,da wir halten und bekennen, da der Herr Jesus Christus
von Ewigkeit sei, und ihr nicht konntet damit stimmen*19 . Er fiihrt daraufhin die
klassischen loci probantes an,die
»genugsam die vollige Kraft und Mitwirkung des Herren Jesu Christi beweisen, daB
er mit dem Vater gleich gewesen. Nicht aber, daB zwei sein sollen, sondern der Vater,
das Wort, und der Heilige Geist eines sein sollen“20

Er unterscheidet jedoch zwischen der Priexistenz des Logos und der Frage,
ob Christus auch von Ewigkeit her mit dem Vater regiert habe, dies sei ,,nicht zur
Seligkeit zu wissen notwendig“2l. Daf8 Ehrenpreis die Moglichkeit einrdumt,
daB der préexistente Christus noch nicht an der Herrschaft iiber den Kosmos
teilgehabt habe, weicht von der ,,orthodoxen® Formel des sog. Symbolum
Athanasianum ab, die besagt: Patris et Filii et Spiritus
Sancti una est divinitas, aequalis gloria, coaeterna
maiestas. In Bhrenpreis’ Texten fehlen die Termini ,,Dreieinigkeit und
»Person®. Fiir Ehrenpreis gab es nur ein ,gottlich Wesen* — iiber die biblischen
Aussagen hinausgehende rationale Spekulationen iiber die Art der Teilhabe
Christi und des HI. Geistes an der Gottheit lehnte er ab. Ein Satz aus einer
Auslegung der trinitarischen Taufformel, Mt. 28, 19, in seiner letzten an die
Sozinianer gerichteten Schrift von 1655 mag das illustrieren:

»Dise drey krefften werden von vilen menschen fiir ains genommen vnd gerechnet.

Andere aber machen ein grossen Onendlichen streit hirauB. wirt deswegen von dem

vnderschaid hirvon weiter zu schreiben vnderlassen*22 ,

Der Hintergrund fiir diese erstaunliche AuBerung stellt die in der Frage der
Trinitét (nicht aber der Gottlichkeit Christi!) relativ offene hutterische Lehrtradi-
tion dar. Die vorherrschende Forschungsmeinung ist, die Hutterer hitten betreffs
des Artikels von der Trinitit mit der ‘orthodoxen” kirchlichen Tradition iiberein-
gestimmt. Diese Auffassung stiitzt sich hauptséchlich auf die einschligigen Ab-
schnitte in Peter Riedemanns um 1545 und noch einmal 1565 gedruckter
‘Rechenschafft vnserer Religion / Leer vnd Glaubens’, einem der normativen
dogmatischen Texte der Hutterischen Briider?3. Riedemanns Formulierungen
stimmen in der Tat weitgehend mit der traditionellen Trinitéitslehre iiberein. Auf-
fallig ist lediglich, daB er nicht von ‘Personen’ schreibt. Stattdessen wihlt er die
Fomulierung ,,drei Namen und doch nur ein Wesen*.

Die Frage ist, wie Riedemanns Text von den Hutterischen Briidern verstan-

19 Die Hutterischen Episteln, Bd. 3, S. 352.

20 Ebd. S. 355.

21 Ebd. Bd. 3, S. 353.

22 Staats- und Universititsbibliothek Hamburg, cod. theol. 2208b, Bl. 27r.

23 Vgl. die Nachdrucke Berne, la., 1902 (mehrere Reprints), S. 6-30, und Cotswold Bruderhof,
Ashton Keynes, Wilts., 1938, S. 8-35.
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den wurde. Als Beispiel fiir die innerhutterische Rezeption der Rechenschaft sei
ein Brief des hutterischen Missionars Paul Glock von 1566 zitiert. Glock lebte
viele Jahre als Gefangener in Wiirttemberg. In seiner Zelle besaB er eine Bibel
und ein Exemplar der Riedemannschen ‘Rechenschaft’; es ist sogar bekannt, daf
er letztere handschriftlich fiir einen Mitgefangenen kopierte. Im Gefingnis kam
es zwischen Glock und den mit seiner ‘Bekehrung’ beauftragten lutherischen
Pastoren zu einer Diskussion iiber die Trinitdt. Sein Bericht dariiber an die Ge-
meinde in Mihren weist zwar deutliche Anklinge an den Wortlaut der Riede-
mannschen Rechenschaft auf, ist aber begrifflich unklar und héchst unorthodox:

“Den vater halt ich wesentlich sein in seiner gottheit, aber von seiner person weif
niemand, wie er sicht; den son aber halt ich wesentlich in seiner menschheit; den hat
man gesehen und griffen wie ein andern menschen, und seind also der nam zwen, der
gotheit aber nur ainer, der gaist ist nit wesentlich fiir sich selbs, sonder er ist das le-
bendig wort im vater und son und geet von inen aus, wenn sie wollen oder haiBen; di-
ser geist oder wort wirt einem wind (Joan. 3.) vergleicht, der daher fart [...]. Diser
geist geet von inen baiden aus und erfiillt unsere herzen [...]; wer den nit hat, der hat
kainen; wer den hat, der hats alle drei. Das ist mein sin hierinen. Sie aber besteen auf
irer tollwitzigkeit, es seien drei wiirkliche personen und hieBen mich zu sein ein tiir-
ken oder ein juden [...]"24.

Ein weiteres Beispiel ist der Eintrag zum Jahr 1529 im von Ambrosius Resch
(11592) verfaBten ‘Cronickel Oder denckbiiechel’, das in zahlreichen Abschrif-
ten iiberliefert ist. Dort wird der 1529 verbrannte Protounitarier Ludwig Hétzer25
als ,diener des Euangelions ein Hochbegabter man [...] hoch mit dem Geist
Gottes verstdndiget / wie seine Schriften melden® bezeichnet. Als Beleg dafiir
zitiert Resch anschlieBend (nach Sebastian Franks Ketzerchronik26 ) folgenden
Vers Hitzers:

“Jch bin allain der Ewig Gott

Der ohn hilff alles Erschaffen hat
Fragstu wiuil doch meiner sey

Jch Bins allain mein sein nit drey

sag auch darbey ohn allen Won

Jch waif} glat von Kainer Person

Jch Bin auch weder diB noch das
wem ichs nit sag der waiB nit was”27 .

24 Text nach: Gustav Bossert, Quellen zur Geschichte der Wiedertiufer. . Band: Herzogtum
Wiirttemberg, Leipzig 1930 (Quellen und Forschungen zur Reformationsgeschichte 13), S.
1089. Dazu vgl. Gross, Golden Years, 97-122.

25 Zu Hitzer vgl. J.F. Gerhard Goeters, Ludwig Hitzer (ca. 1500-1529). Spiritualist und Antitrini-
tarier: Eine Randfigur der frilhen Tduferbewegung, Giitersloh 1957 (Quellen und Forschungen
zur Reformationsgeschichte 25).

26 Vgl. Sebastian Frank, Chronica. Reprograph. Nachdruck der Ausgabe Ulm 1536, Darmstadt
1969, ‘Chronica der Romischen Ketzer Von Petro biff auff Clementem.vii.”, B. clxiiiiv.

27 In der Hamburger Handschrift aus Zwickers Besitz, cod. theol. 2133, auf Bl. 71:45v-72:46r;
abgedruckt bei Beck, Geschichts-Biicher, S. 34.
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Interessant ist in diesem Zusammenhang auch die handschriftliche Uberliefe-
rung des tduferischen Bekenntnisliedes ‘Wir glauben all an einen Gott’. Dieses
wurde im 16. Jahrhundert zweimal in Niirnberg gedruckt und wurde von den
Hutterern bei der Feier des Abendmahles gesungen. Einige hutterische Hand-
schriften, die zum Vergleich herangezogen werden konnten, zeigen eine Reihe
von Abweichungen von den Drucken mit deutlich antitrinitarischer Tendenz28 ;

Drucke: “Wir glauben all an einen Gott / vnd lieben ihn von Hertzen...”

Handschriften: “Wir glauben in den ainigen [v. 1. den ainen] Gott / vnd

lieben ihn von Hertzen...”

Drucke: “Wir glauben auch an Jesum Christ [...] / dem Vater gleich im Wesen...”

Handschriften: “Wir glauben auch in Jesum Christ [...] Herr voll géttliches

wesen [v.l.: Ein Herr von géttlich Wesen]...”

Drucke: “Wir glauben auch inn Heilgen Geist [...] den wir zugleich thun beten an /

gottlich ehr jhm geben...”

Handschriften: “Wir glauben auch in heiligen geist [...] durch den wir Gott

anbetten thun / die rechte [v.l.: gettliche] ehr ihm geben...”

Diese Beobachtungen, die man freilich noch genauer untersuchen miiBte,
sprechen gegen die Annahme einer trinitarischen Orthodoxie der Hutterischen
Briider im strengen Sinne. Dennoch konnen sie nicht als regelrechte Antitrinita-
rier bezeichnet werden, da sie die traditionelle Trinitétslehre nicht durch einen
theologischen Gegenentwurf zu ersetzen suchten. Dies wirft ein interessantes
Licht auf eine AuBerung des den Bohmischen Briidern angehérenden Adligen
Viclav Budovec z Budova (1551-1621) tiber die mahrischen Téufer: ,Frage
irgendeinen von den Wiedertdufern nach der Hl. Dreifaltigkeit und der ewign
Gottheit Christi, dann wird keiner ein ehrliches und klares Glaubensbekenntnis
ablegen“29 . Nur diirfte sich hinter dieser unklaren Haltung der Hutterer zum
Trinititsdogma weniger ein Krypto-Sozinianismus (wie Budovec vermutete)
verbergen, sondern ein aller Spekulation abholder volkstiimlicher Biblizismus,
der sich — wenn auch ohne systematische Kohirenz — vom Sozinianismus deut-
lich abzugrenzen wubBte.

28 Zuden Drucken vgl. Philipp Wackernagel, Das deutsche Kirchenlied von der iltesten Zeit bis zu
Anfang des XVII Jahrhunderts, Bd. 3, Leipzig 1870, S. 548 f (Nr. 597) u. S. 1253 f (Nr. 1465).
Die Abweichungen von den Drucken finden sich in folgenden Handschriften: Lycealbibliothek
Bratislava, Sign. 408 kt. (von 1630), Bl. 152r-155r; Staats- und Universititsbibliothek Hamburg,
cod. theol. 1761, ad ann. 1573, p. 7-8; ferner in zwei Drucken nach unbekannten hutterischen
Handschriften: Peter Riedemann, Rechenschaft [...], Neudruck Beme, Ia. 1902, repr. Cayley,
Alberta, Canada, 1983 u. 6., Anhang, S. 234 f; Ludwig Schwabe, Uber Hans Denck, in: Zeit-
schrift fiir Kirchengeschichte 12 (1891), S. 453-493, dort 491 f. Mit den bei Wackernagel wie-
dergegebenen Drucken stimmen dagegen die Lesarten einer hutterischen Handschrift von 1650
(]léopist: Isacc Dreller) iiberein: Erzbischéfl. Bibliothek Esztergom, MSS. III. 200, Bl. 163v-

Sr.

29 Zitiert nach Urban, Antitrinitarismus, S. 190, Anm. 66.
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Erich Geldbach
Mission und Okumene

Es steht auBer Frage, daB das Thema in einer Vorlesung* nicht hinreichend be-
handelt werden kann. Daher soll es lediglich um einige Hinweise gehen, wie in
Deutschland mit ‘Mission und Okumene’ umgegangen werden konnte. Dabei gilt
es zunichst die Rahmenbedingungen in den Blick zu nehmen.

I. Rahmenbedingungen kirchlichen Lebens in Deutschland

In Deutschland vollzieht sich gegenwiirtig zugleich ein Abbau der institutionel-
len Religion bzw. Kirche und eine Zunahme des religiésen Pluralismus. Man
kannerstens festhalten, daB Deutschland irreversibel religios plural geworden
ist und dies, obgleich die beiden sog. GroBkirchen die iiberwiegende Mehrheit
der deutschen Bevolkerung als Mitglieder fithren. Es kann jedoch keinen Zweifel
leiden, daB der ErosionsprozeB gegenwiirtig zu groBeren Verwerfungen fiihrt, als
es die Zahlen verdeutlichen. Nicht zuletzt ein Blick in die neuen Bundesléinder
kann eine realistische Einschdtzung vor Augen fiihren. In der einstigen Hochburg
des Pietismus, in Halle, halten sich noch 8% der Bevolkerung zur Kirche, und
dies sind vor allem #ltere Menschen.

Es gilt daher zweitens festzuhalten, daB trotz einer relativen Stabilitit der
Kirchen ein Wandel im Sinne einer Absatzbewegung im Gang ist. Dem muB man
drittens als These hinzufiigen, daB ungeachtet der tiefgreifenden religiosen
Umorientierungsprozesse die Religion keine Privatangelegenheit ist, sondern daB
sie stets Offentlichkeitscharakter besitzt. Man darf religitse Interpretationen
unserer Welt nicht zur Privatsache erklidren und auch nicht so tun, als kénne man
zwischen der privaten und offentlichen Sphiire eine Trennlinie ziehen, die es z.B.
den Politikern erlaubt, sich Einreden aus dem religitsen Bereich zu verbitten.

Soll aber der Offentlichkeitscharakter pluraler religivser Ausdrucksformen
sichergestellt werden, dann kann ein Miteinander unterschiedlicher Kirchen und
Religionen nur gelingen, wenn die Rahmenbedingungen stimmen. Diese sind im
Grundgesetz verankert: Der Artikel 4, der die Religions- und Gewissensfreiheit
garantiert, ist in Verbindung mit der Meinungs- und Pressefreiheit (Art. 5) sowie
Versammlungs- (Art. 8) und Vereinigungsfreiheit (Art. 9) Grundlage fiir den
demokratischen und freien Staat, der diese Freiheiten schiitzen will.

Diese Artikel gilt es viertens kurz zu interpretieren: Ihr Ziel ist es, einen
offenen, politischen ProzeB in der Gesellschaft zu erméglichen. Dies geht nur auf
der Grundlage der Gleichwertigkeit aller Kriifte im Staat, die das Grundgesetz als
Rahmenordnung fiir das Zusammenleben vorbehaltlos akzeptieren. Die diversen

*  Antrittsvorlesung am 26.1.1998 in Bochum.
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religitsen und weltanschaulichen Bekenntnisse sind jedoch nicht staatstragend.
Dies verbietet die rechtlich-normierende Redeweise von der religitsen und welt-
anschaulichen Neutralitit des Staates. Sie sind aber auf der anderen Seite auch
nicht uninteressant fiir Staat und Gesellschaft, d.h. sie sind eben nicht Privatsa-
che, sondern sollen im Gegenteil Ausdruck der inneren Lebendigkeit der Ge-
sellschaft sein. Der Verfassungswirklichkeit ist erst Geniige getan, wenn die
unterschiedlichen Kirchen und Weltanschauungsgruppen ihre Aufgaben wahr-
nehmen, als einzelne, gemeinsam oder in Zweckbiindnissen wie Zentren fiir den
Prozel} der Meinungsbildung in Staat und Gesellschaft zu fungieren. Die Neu-
tralitét ist daher nicht mit Desinteresse oder Indifferenz des Staates gegeniiber
religitsen und weltanschaulichen Gruppen gleichzusetzen, sondern sie bildet erst
den Erméglichungsgrund sowohl fiir die Freiheit des Staates als auch fiir die
Freiheit der Religionen und Weltanschauungen. Denn nur die Neutralitit garan-
tiert, da3 der Staat keinem Klerikalismus und keiner Ideologie unterliegt und er-
moglicht gerade deshalb die freie und ungehinderte sowie ungezwungene reli-
giose und/oder weltanschauliche Entfaltung der Perstnlichkeit. Das macht einen
freien Staat aus, d.h. einen nicht-totalitéren, daher weltanschaulich-neutralen, fiir
den politischen ProzeB offenen, auf die Miindigkeit der Biirger und deren politi-
sche Partizipation setzenden Staat. Der Staat wiire unfreier ohne die Kirchen und
Weltanschauungsgruppen. Unterschiedliche Kirchen sind deshalb so etwas wie
Ausdrucksformen und zugleich Garanten der Verfassung, weil die Verfassung
freie Kirchen will. Fielen kirchliche, religiose und weltanschauliche Gruppen
aus, wiirde der Staat Teile seines Frei-Seins verlieren. Die Neutralitidt will also
gerade das Engagement der Biirger, und zwar offenbar kein uniformes, sondern
ein pluriformes religises Engagement.

Das bedeutet fiinftens: Die Neutralitit des Staates ist auch Garant der
Freiheit der Kirchen und ihrer Entfaltungsmoglichkeiten. Nur die Neutralitiit
garantiert den Kirchen, daB sie sich frei entfalten kénnen, d.h. daB sie ganz bei
ihrer Sache und Aufgabe bleiben. Je mehr die Kirchen der Sache des Evangeli-
ums dienen, je mehr sie davon verwirklichen, daB ihre ungeteilte Loyalitit ihrem
Herrn gehort, desto freier sind sie und desto engagierter kinnen sie den gesell-
schaftlichen und politischen Meinungsproze8 beeinflussen, ohne ihn zu bevor-
munden. Nur so werden sie eigentlich frei und kénnen dessen eingedenk sein,
daB ihre eigenen MaBstibe nicht notwendigerweise verpflichtend fiir die Ge-
samtgesellschaft gemacht werden kénnen. Wenn, um nur ein Beispiel zu nennen,
der Bundesgerichtshof im Jahre 1954 im Eherecht die Vorordnung des Mannes
vor der Frau unter Berufung auf das kirchliche Sittengesetz begriindete, dann ist
dies eine Form des Klerikalismus, der dem Grundgesetz zuwiderliuft.

Dem ist nun gleich sechstens hinzuzufiigen, daB in Deutschland die Idee
der Religions- und Gewissensfreiheit nur unscharf entwickelt ist. Dies kann man
sich etwa an der von vielen kirchlichen Seiten vollig iiberzogene Kritik am Bun-
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desverfassungsgericht (BVG) nach dem sog. Kruzifix-Urteil unschwer klar ma-
chenl . Religionsfreiheit wird stets mit Toleranz verwechselt. Dabei ist es jedoch
entscheidend wichtig, den hochbedeutsamen Unterschied zwischen Religions-
freiheit und Toleranz zu verstehen. Toleranz, also Duldung, setzt eine Instanz
voraus, die sie ‘gewihren’ kann; denn Toleranz wird gewihrt, wie das sog.
‘Toleranzpatent’ Josephs II. in Osterreich 1781 sinnfillig zum Ausdruck bringt.
Demgegeniiber ist die Religionsfreiheit ein angeborenes Menschenrecht, das
zeitlich und sachlich allen Instanzen vorausgeht. Dieses Recht liegt in der Wiirde
der menschlichen Person begriindet, wie das Zweite Vatikanische Konzil in sei-
ner Deklaration iiber die Religionsfreiheit hervorgehoben hat.

Das aber bedeutet siebtens, daB mit der Religionsfreiheit zugleich auch
die Moglichkeit gegeben sein muf, die religiose Zugehorigkeit eigenstindig zu
wihlen, die religiose Einbindung auch zu wechseln bzw. iiberhaupt keiner Reli-
gion zugehorig zu sein, ohne daBl dadurch gesellschaftliche Nachteile entstehen.
Mit dem Insistieren auf Religionsfreiheit ist zugleich ein religioser Pluralismus
vorausgesetzt, d.h. eine Vielfalt religioser Ausdrucksformen, christlich gespro-
chen: mehrere Kirchen nebeneinander. Das will, wie wir gesehen haben, auch
das Grundgesetz, und so ist de facto inzwischen unsere Gesellschaft geworden.
Allerdings muB nun gleich eine Einschrankung gemacht werden. Denn im allge-
meinen BewuBtsein und in der Verfassungswirklichkeit ist der religiose Plura-
lismus ziemlich begrenzt, genauerhin auf zwei Optionen. In der Offentlichkeit ist
daher immer wieder von den ,,beiden christlichen Kirchen* die Rede. Weitge-
hend herrscht in Deutschland ein ,,geschlossener Pluralismus® vor, so daB man
nicht eigentlich von Religionsfreiheit sprechen kann, sondern allenfalls von Tole-
ranz. Es verdichten sich Anzeichen, dal man es vielleicht sogar nur mit
»repressiver Toleranz* zu tun hat, weil in letzter Zeit, wie man nicht nur aus der
Okumenischen Centrale der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen héren
kann, das Mobbing gegeniiber Mitgliedern der kleineren Kirchen der Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen gewaltig zunimmt. Dies geschieht offenbar
aufgrund der gegenwirtigen Sektenhysterie, der die kleineren Kirchen ziemlich
schutzles preisgegeben zu sein scheinen.

Man kann also festhalten, da8 die Rahmenbedingungen fiir den gewordenen
religiésen Pluralismus durchaus gegeben sind, wenn auch die Wirklichkeit dem
nicht entspricht. Warum ist das so?

Neben anderen Faktoren hingt das wohl achtens damit zusammen, daB
bei vielen Menschen eine Verunsicherung angesichts des Pluralismus eintritt,
weil dieser stets mit individueller Beliebigkeit verwechselt oder zusammengese-
hen wird. Die Abwertung des Pluralismus, die Hand in Hand mit einer Abwer-

1 Vgl. dazu meinen Essay ‘Von Elefanten und Ameisen. Das Kruzifix-Urteil aus der Perspektive
gin? Minderheit oder: Warum das Urteil nicht in Frage gestellt werden darf’, in: ZThG 1 (1996),
717,
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tung der Sakularisierung geht, ist indes grundfalsch. Pluralismus ist vielmehr das
positive Ergebnis eines leidvollen geschichtlichen Prozesses und bedeutet, da an
die Stelle vormals einheitsstiftender ZwangsmaBnahmen durch eine tonange-
bende Religion zivilisierte Formen des Umgangs treten miissen. Mit dem Weg-
fall von Zwang kommt es zu einer Pluralisierung, und je groBer die Unterschiede
einzelner Gruppen sind, desto schwerer fillt es, zivilisierte Formen des Mitein-
anders zu entwickeln. Darin liegt wohl der Hauptgrund fiir eine verbreitete Ab-
neigung gegeniiber dem Pluralismus.

Es fiihrt aber kein Weg darum herum, daB der Pluralismus, der sich entwik-
kelt hat, zum einen emanzipatorischen Charakter besitzt, insofern er von illegiti-
men Anspriichen befreit, und zum anderen eben darum gesellschaftlich gewollt
ist und der Pflege bedarf. Diese Pflege kann nur darin bestehen, die #uBeren
Rahmenbedingungen mehr als bisher mit Leben zu erfiillen, damit die unter-
schiedlichen Gemeinschaften unter Beibehaltung ihrer je spezifischen Eigenar-
ten, aber in friedlichem Miteinander dem Gemeinwohl dienen. Der amerikani-
sche Religionsphilosoph James Luther Adams ist nicht miide geworden, die Kir-
chen als ,,voluntary associations” in das Gemeinwesen einzuzeichnen mit dem
Hinweis darauf, da8 sie das ,,Prophetentum aller Gldubigen* entwickeln sollten,
was er als die angemessene Rolle der christlichen Gemeinschaften in einem de-
mokratischen Rechtsstaat ansah? .

Man sollte daher im religiésen Pluralismus innerhalb einer sikularen staatli-
chen Ordnung nicht den Untergang des ‘Christlichen Abendlandes’ erblicken;
die Gesellschaft hat nicht aufgrund des religibsen Pluralismus ihre christlichen
Wurzeln aufgegeben. Vielmehr gilt es zu erkennen, daB die neue Situation die
Chance zu groBeren innerchristlichen Gestaltungsmoglichkeiten als in friiheren
Zeiten erdffnet und damit auch die Méglichkeiten zu einer profilierteren Darbie-
tung des christlichen Glaubens nach auBen. Beides bedingt sich niimlich zutiefst:
Die AuBenbeziehung der christlichen Kirchen, als die man die Mission bezeich-
nen konnte, bedarf einer inneren Vergewisserung und umgekehrt. Im pluralisti-
schen Geflecht kommt es darauf an, daB die nicht-christlichen Positionen ebenso
klar benannt werden, wie das, was den Christen gewiB ist. Das Aufeinandertref-
fen von konkurrierenden Wahrheitsanspriichen ist gewollter Bestandteil dieser
Ordnung. Niemand darf hinter dem Berg halten, so daB der Dialog christlicher-
seits keinen Verzicht auf das Evangelium voraussetzt, sondern gerade die sorg-
filtige Darlegung der ,Hoffnung, die in uns ist“. ,Es ist das Recht aller Men-
schen, die Christusbotschaft zu horen, und die Aufgabe der Mission im Sinne der
Weitergabe des Wortes besteht darin, sie allgemein zugénglich zu machen [...]“
(Reinhart Hummel). Daher sind Dialog und Mission keine Widerspriiche, son-

2 Vel die Aufsatzsammlung unter dem Titel ‘The Prophethood of All Believers’, edited by
George K. Beach, Boston 1986, bes. S. 99 ff.
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dern gehoren unmittelbar zusammen, ja Mission ist in einer pluralistischen Welt
Dialog, und Dialog ist Mission. Dazu gehort allerdings die christliche Beschei-
denheit, sich dessen bewuBt zu sein, wie tief die christliche Mission in imperiale
Machtgefiige verstrickt war, und daB heute nicht Theorien, Techniken und Ma-
nagementstrategien Bekehrungen hervorrufen, wie manche Gemeindewachs-
tumsstrategen suggerieren, sondern der Geist Gottes allein. ,,.Der Geist ist es, der
die Kirche in Bewegung setzt, {iber ihre Grenzen hinauszugehen und das Zeugnis
auszubreiten3 . So geschieht die Teilhabe der Kirche an der Sendung des Sohnes
und des Geistes durch Gott. Mission ist Teilhabe an der ,,missio Dei*.

Dieser knappen Schilderung einiger soziologischer, verfassungsrechtlicher
und missionstheologischer Gegebenheiten ist nun gleich eine dkumenische Pri-
misse hinzuzufiigen, die einem okumenischen Axiom gleichkommt. Es lautet:
Die Spaltungen der einen Kirche Jesu Christi sind im Angesicht der Welt ein
fundamentales Argernis. Insbesondere von romisch-katholischer Seite wird dies
betont: Die Spaltung ist der Skandal schlechthin, eine ,,tddliche Krankheit des
gegenwirtigen Christentums® wie es Kurt Koch, vormals Theologieprofessor
und jetzt Bischof in der Schweiz ausdriickte4, ja Koch beurteilt die Spaltung ,.als
weitreichendste ~ Katastrophe der Christentumsgeschichte Europas®, als
»strukturelle Siinde* und ,institutionelle Hiresie“S . Die Sendung der Kirche in
die Welt wird erst dann wieder ihre volle Glaubwiirdigkeit erlangen, wenn die
Einheit der Kirche wiederhergestellt ist. Will die Kirche in Deutschland bzw. in
Europa wieder ihren vormaligen EinfluB erlangen, muf} sie wieder lernen, mit
einer Stimme zu sprechen. Es ist bezeichnend, daf vor allem von rémisch-katho-
lischer Seite so argumentiert wird, weil diese Kirche davon ausgeht, daB nur in
ihr die ganze Fiille der geoffenbarten Wahrheiten vorhanden ist und also die eine
Kirche Jesu Christi in ihr subsistiert, und da8 die Elemente der Heiligung und der
Wahrheit auBerhalb ihres Gefiiges auf die katholische Einheit hindrdngen (LG 8).
Wie man auch immer diesen Anspruch beurteilen will, fest steht, da Einheit und
Vielfalt ganz offensichtlich viel mit Mission und Okumene zu tun haben.

Von der modernen Missions- und Okumenegeschichte ist ein weiteres Axiom
zu nennen: Bis zur Weltmissionskonferenz in Willingen 1952 galt unangefochten
die Voraussetzung, dal es ‘christliche’ und ‘nicht-christliche’ Linder gibt, und
da “‘Mission’ die ‘Transport-Bewegung’ von den einen in die anderen darstellt.
Missionare sowie finanzielle und andere Unterstiitzungen flossen in einem Ein-
bahnstraBensystem von hier nach dort. Die tiefe Krise jedoch, in die autoritir-
diktatorische politische Systeme, zwei furchtbare Weltkriege zwischen den
‘christlichen’ Lindern und nicht zuletzt ein Rassenwahn im Kernland des Prote-

3 Religionen, Religiositit und christlicher Glaube: eine Studie, hg. i. Auftr, des Vorstandes der
Arnoldshainer Konferenz und der VELKD, Giitersloh 1991, S. 120.

4 Kurt Koch, Geldhmte Okumene. Was jetzt noch zu tun ist, Freiburg 1991, S. 16 f.
S #Ebdi’S. 35,
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stantismus die Christenheit Europas gestiirzt hatten, lieBen auch die bisherigen
Voraussetzungen nicht unangetastet. In jeder Nation gebe es Christen, doch
konne sich keine Nation als solche weiterhin christlich nennen, so brachten es die
Delegierten in Willingen auf den Punkt. Die ganze Welt sei ein Missionsfeld,
jede Kirche sei eine Missionskirche und jeder Christ ein Missionar. Entsprechend
formulierte die Weltmissionskonferenz 1963 in Mexico-City programmatisch,
daB Mission nicht eine Sache ist, die bestimmte, ,,nicht-christliche* Linder allein
betrifft, sondern daB sich ,Mission in sechs Kontinenten“ vollzieht. Mit einer
Formulierung Jiirgen Moltmanns 1468t sich diese Entwicklung trefflich umschrei-
ben: ,,Nicht von der Kirche her ist die Mission, sondern von der Mission her ist
die Kirche zu verstehen®6 . Das Skumenische Axiom lautet mithin, da Deutsch-
land unwiderruflich Missionsland ist, und die Kirchen in unserem Lande eigent-
lich Missionskirchen sein sollten.

Die Verdnderungen der Sichtweise dessen, was Mission in einer religionsplu-
ralen Welt einerseits und als Teilhabe an der ,,missio Dei andererseits bedeutet,
sind von einer Tragweite, daB sie einer kopernikanischen Wende gleichkommen,
obwohl diese Wende weder bei den einzelnen Christen, noch in den christlichen
Kirchen insgesamt oder gar in der Theologenausbildung in wiinschenswertem
Mall wahrgenommen worden ist. Im Gegensatz etwa zu theologischen Ausbil-
dungsstitten in den angelsichsischen Lindern, einschlieBlich Siidafrika, gibt es
an den deutschen theologischen Fakultiten eine beschimend geringe Beschifti-
gung mit dem Thema Mission. David J. Bosch hat die Aufgabe so umschrieben:
»Wir brauchen eine missionarische Agenda fiir die Theologie und nicht nur eine
theologische Agenda fiir die Mission. Denn die Theologie, wenn sie recht ver-
standen wird, hat keine andere Daseinsberechtigung auBer der, daB sie die missio
Dei kritisch begleitet*7 .

Bosch hat in diesem Zusammenhang vor zwei Gefahren gewarnt: Einmal
weist er den Gedanken zuriick, durch Mission oder, so kann man hinzufiigen,
durch das Programm einer ,,Re-Evangelisierung®, eine christliche Gesellschaft zu
errichten. Das wiirde, wenn man den obigen Ausfiihrungen zu Pluralismus folgt,
nur dazu fithren konnen, diesen zu unterlaufen und damit auch die Religionsfrei-
heit zu gefahrden. Die zweite Gefahr, die Bosch angesichts wachsender Sikula-
risierung nennt, ist die eines Riickzugs der Religion in die Privatsphire. Dagegen
macht er geltend, dall es zu den Aufgaben einer Missionstheologie gehoren muB,
Hand in Hand mit sozialer und politischer Ethik zu arbeiten, wie es in Asien
selbstverstindlich ist. Es gelte, ,,Gottes aktiven Zorn gegen alles Ausdruck zu
verleihen, was den Menschen entstellt und reduziert und was die Welt ausbeutet,
verschleudert und verunstaltet aus Selbstsucht, Habgier und egozentrischem

6  Kirche in der Kraft des Geistes, Miinchen 1975, S. 23.
7  Weltmission heute Nr. 24, Hamburg 1996, S. 30 f.
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Machstreben®. Es bedarf der missionstheologischen Reflexion im Blick auf be-
nachteiligte Gruppen, soziale Strukturen und ganze Gesellschaften, um fiir Ge-
rechtigkeit, Frieden, Freiheit, umweltgerechtes Verhalten gegeniiber der Schop-
fung und Partizipation an gesellschaftlichen Prozessen zu kidmpfen, was sich an
der Wiirde der menschlichen Person orientieren kann. Insofern ist der konziliare
ProzeB zu ,,Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung® wichtiger
Bestandteil der Mission: Auf die Frage der Zeitgenossen, wozu sie Christen wer-
den sollten, muB nach Bosch eine Teilantwort lauten: ,,Um in Gottes Dienst der
Versohnung, des Friedens und der Gerechtigkeit auf Erden gestellt zu werden*
(S: 32).

II. Mannigfaltigkeit des christlichen Zeugnisses

In einem zweiten Durchgang soll es jetzt darum gehen, das erste ckumenische
Axiom, daBl ndmlich die Glaubwiirdigkeit des Christentums durch seine Zerkliif-
tung in die vielen Kirchen leide und dadurch seine missionarische Kraft verpuffe,
zu zertrimmern. Geboren ist diese Ansicht aus der richtigen Beobachtung, daB es
in Westeuropa eine bereits lang anhaltende Sikularisierungswelle gibt. Das Chri-
stentum ist nicht mehr bestimmend fiir das Leben der Einzelnen und der Gesell-
schaft, wie es angeblich in der Vergangenheit der Fall war. Daraus haben Sozio-
logen die Meinung abgeleitet, dal Religion nicht nur abnimmt, sondern eines
baldigen Tages ganzlich absterben wird. Auch nicht-marxistische Beobachter
konnen diese These vehement vertreten. Nicht mehr die Religion ist der Dreh-
und Angelpunkt der Gesellschaft, sondern eine rational-begriindete Wissen-
schaft, die in immer mehr Bereiche vordringt, die vormals von der Religion be-
herrscht waren. Fiir groBe Teile der marxistischen Analyse steht fest, daB die
Kritik der Religion mit Feuerbach ihr Ziel erreicht hatte. Religion sei eben doch
nichts anderes als die Projektion von Angsten, Wiinschen und Hoffnungen; sie
lenke nur vom Eigentlichen ab, nimlich vom Aufbau einer menschenfreundli-
chen Gesellschaft ohne Unterdriicker und Unterdriickte. Das Opiathafte der Re-
ligion vernebele nur die Geschichte als dem eigentlichen Betétigungsfeld der
Menschen. Angesichts dieses Frontalangriffes ist es verstindlich, daf die Einheit
beschworen wird, um den Niedergang aufzuhalten oder bereits verloren gegan-
genes Terrain zuriickzugewinnen.

Aber stimmen die Voraussetzungen? Man kann sich ja einmal auf den gewill
zweifelhaften MaBstab des Erfolgs einlassen; er ist deshalb zweifelhaft, weil
nichts so peinlich in der Religion ist wie die Statistik und weil Martin Buber
Recht zu geben ist, der einmal gesagt hat, daB8 Erfolg keiner der Namen Gottes
ist. Gleichwohl ist es nicht ganz illegitim, sich auf diesen MaBstab zu beziehen;
denn auch aus den MiBlerfolgen werden SchluBfolgerungen gezogen oder die
MiBerfolge werden heute mit dem Leidensdruck in Verbindung gebracht, der auf
vielen Pastorinnen und Pastoren lastet, weil man sich fragt, was die Arbeit wert
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ist, wenn nur so wenige Leute zum Gottesdienst oder zu anderen Veranstaltungen
der Gemeinde kommen. Es zeigt sich bei Anwendung des Erfolg-MaBstabes,
dal3, global gesehen, das Christentum nicht abstirbt, sondern wichst. Nachdem
der Protestantismus seine Missionsfaulheit iiberwunden hatte, erwiesen sich seit
Beginn des 19. Jahrhunderts die vielfdltigen Missionsgesellschaften sowie die
Kirchen und Freikirchen als auBerordentlich aktiv und vollzogen das, was bereits
im Urchristentum angelegt zu sein scheint, nimlich den Versuch der Ausbreitung
iiber die ganze bewohnte Erde.

Die These von dem durch die Sakularisierung verursachten Absterben des
Christentums wird zudem dadurch erschiittert, daB eine hochentwickelte Indu-
strie- und Informationsgesellschaft wie die USA keinen solchen Niedergang des
Christentums erkennen 148t. Im Gegenteil: Seit Bestehen der USA und durch das
ganze 19. und 20 Jahrhundert hindurch entfaltete das Christentum eine verbliif-
fende Vitalitdt, so daB hier das erfolgreichste Missionsunternehmen der Ge-
schichte abgelaufen ist. In keinem anderen Land mit dhnlichem Standard ist eine
Beteiligung so vieler Menschen in den christlichen Kirchen — und auch in ande-
ren Religionen — zu beobachten wie in den USA. Daraus 146t sich zumindest die
SchluBfolgerung ziehen, da3 die Sdkularisierung allein nicht fiir das fast lautlose
Verdampfen des Christentums in unserem Lande verantwortlich gemacht werden
kann. Gewil} stellt die Sdkularisierung die Religionsgemeinschaften iiberall vor
neue Herausforderungen, aber das muB nicht das Absterben bedeuten. Es wiire
auch schlimm, ja sogar unredlich, wenn man angesichts des sicheren Todes des
Christentums eine Antriftsvorlesung in einer Theologischen Fakultit halten
wiirde. Aller Sikularisierungsthesen zum Trotz ist die Religion, einschlieBlich
des Christentums, nicht abgestorben.

Und nun muB sich die andere Feststellung anschlieBen: Sie lautet, daB sich in
der modernen Ausbreitungsgeschichte das Christentum eben nicht einstimmig,
sondern vielstimmig verbreitet hat. Der zahlenméBige Anstieg ging nur in groBer
Vielfalt vor sich. Es ist gerade nicht die Einheit, die aufgrund ihres Glaubwiir-
digkeitspotentials die Erfolge gebracht hat. Die Missionserfolge stellen sich im
Gegenteil deshalb ein, weil das Christentum nicht monoton mit einer Stimme,
sondern polyphon in Erscheinung getreten ist. Es scheint, als wiirde sich auch
hier der populire Satz bewahrheiten, daB Konkurrenz das Geschift belebt.

II1. Das Ziel: Gemeinschaft der Kirchen

Um einen ErkenntisprozeB einzuleiten, ist es manchmal ausgesprochen niitzlich,
eine Sache zu verfremden. Man kiénnte vom letzten Satz, daB Konkurrenz das
Geschift belebt, ausgehen und den Versuch einer dkonomisch-kumenischen
Orientierung wagen. Dann gibt es u.a. von Ost nach West folgende Modelle:

1. Man kann sich eine religiose Planwirtschaft vorstellen; sie geht von
»kanonischen Territorien* aus, die eigentlich niemand anderes betreten darf, es
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sei denn, da® man sich der Gefahr aussetzt, als Proselytenmacher verschrieen zu
werden. Der religiose Monopolist ist allein am Werk, auch wenn er es nicht
schafft, den Markt zu bedienen.

2. Daneben gibt es den fast leeren Markt, weil ein anderer Anbieter mit
staatsmonopolistischer Macht andere Konkurrenten einfach vom Markt ver-
dréngte.

3. Man kann sich weiter eine regulierte religiose Wirtschaftsform vorstellen.
Zwei einstmals territorial abgegrenzte Monopolisten sind sich durch groBere
soziale Mobilitit der Gesellschaft und durch Fliichtlingsstrome nach einem ent-
setzlichen Krieg einander nihergeriickt, treten aber nicht in einen unmittelbaren
Konkurrenzkampf, sondern wirken duopolistisch nebeneinander und haben durch
Staats-Kirchen-Vertrige bzw. Konkordate eine reglementierte, regulierte Form
hervorgebracht, was u.a. den Effekt hat, daB anderswo erfolgreiche Anbieter
klein gehalten werden.

4. AuBerdem gibt es manche religiose Angebote, die nur unter der La-
dentheke verkauft werden konnen, und auch dies kann mitunter gefdhrlich sein,
weil der Verfassungsschutz zuschauen kann.

5. SchlieBlich wire da der freie Markt, auf dem verschiedene religiose Pro-
dukte angeboten werden, die Konsumenten mithin wihlen konnen und damit
auch den Marktwert bestimmen. Die Deregulierung des Marktes und der Kampf
um Marktanteile machen die Produkte weithin bekannt, und so wird eine gewisse
Sattigung des Marktes erreicht.

Diese 6konomische Sicht der Okumene konnte zu der Frage anleiten, wie die
relative Teilnahmslosigkeit der Deutschen in der alten Bundesrepublik am kirch-
lichen Leben — an den sog. Zihlsonntagen besuchen im Bereich der EKD 4,9%
der Evangelischen einen Gottesdienst — sich erklért. Die gingige These von der
Sikularisierung kann keine hinreichende Erkldrung liefern, weil der Vergleich zu
den sozial und wirtschaftlich gleich hochentwickelten USA eine andere Deutung
verlangt. Die Frage legt sich nahe, ob das fehlende kirchliche Engagement der
Deutschen etwas mit fehlenden Angeboten zu tun hat.

In diese Richtung gehen in der Tat neue Antworten einiger amerikanischer
Soziologen. Rodney Stark hat einen erhellenden Aufsatz 1997 tiber ‘German and
German American Religiousness’ (deutsche und deutsch-amerikanische Reli-
giositit) geschrieben8. Er geht davon aus, daB, wie Umfragen immer wieder
zeigen, auch in Deutschland das Interesse an religiosen Fragen durchaus vorhan-
den ist. Die Menschen fragen nach dem Sinn des Lebens, nach Gott, nach Gebet
oder Spiritualitit, nach einem Leben nach dem Tod usw. Wenn aber ungeachtet
des Vorhandenseins der religiosen Fragen bei den Biirgern das Interesse am

8 Rodney Stark, German and German American Religiousness: Approximating a Crucial Experi-
ment" in: Journal for the Scientific Study of Religion 36 (1997), S. 182-193. Fiir den Hinweis
bin ich meinem Freund Richard Pierard zu Dank verpflichtet.
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kirchlichen Leben hierzulande gering ist, oder wenn, wie ich erginzen méchte,
die Menschen in z.T. obskuren religiosen Psychogruppen und Sondergemein-
schaften ihre patchwork-Antworten suchen und finden, dann deutet dies auf ein
Versagen der Anbieter hin. Diese werden hierzulande, so wiirde ich interpretie-
ren, im allgemeinen BewuBtsein einfach als ‘da’-seiend empfunden, so wie das
Finanzamt und der Bahnhof ‘da’ sind. Man geht zum einen oder zum anderen,
wenn es gerade sein muB, und der Zug fahrt, gleichgiiltig wie viele Fahrgiste in
den Waggons sitzen. Vielleicht ist es noch schlimmer: Die beiden religitsen
Hauptanbieter behaupten sich nur deshalb so gut, weil sie — dhnlich wie die
Ruhrkohle AG — mit Hilfe von Subventionen existieren, nicht aber wegen ihres
marktgerechten Angebots aus sich heraus. Die Kirchensteuer deckt ja lingst
nicht den gesamten kirchlichen Haushalt ab; es gibt durchaus ein hohes MaB an
zusitzlichen Subventionen. Die These lautet mithin, daB nicht die Nachfrage fiir
eine geringe Beteiligung am kirchlichen Leben verantwortlich ist, sondern das zu
geringe, zumindest das nicht marktgerechte Angebot.

Um diese Vermutung zu erhidrten, hat Stark aus einer Datenbank 4.732
Deutsch-Amerikaner identifiziert, die er nach Generationen in drei Gruppen
aufteilen konnte: Solche, die in Deutschland geboren waren, solche, deren beide
Eltern in Deutschland geboren waren, und solche, deren beide Eltern deutscher
Abstammung waren, die aber in den USA geboren wurden.

Es zeigt sich, da8 der Anteil der Katholiken in allen drei Gruppen gleich ist:
22%. Bei den Protestanten jedoch ergeben sich erhebliche Verschiebungen:
Wihrend in der ersten Generation noch 30% sich als Lutheraner bezeichneten
und die Methodisten, Baptisten, Presbyterianer und andere kleinere evangelikale
Gruppen nur bescheidene Anhinger gewinnen konnten (6%, 4%, 2%, 7%), ist
dies in der zweiten Generation und vollends in der dritten erheblich anders. Jetzt
sind nur noch 17% Lutheraner, 14% Baptisten, 13% Methodisten, 5% Presbyte-
rianer und 12% bei evangelikal-pfingstlichen Gruppierungen mit steigender Ten-
denz. Bei der ersten Generation liegt der wichentliche Gottesdienstbesuch nahe
den deutschen Zahlen, wahrend er in der dritten Generation auf 31% gestiegen ist
und damit dem amerikanischen Mittel entspricht.

Das bedeutet: Wenn die Deutschen in einem anderen sozialen Umfeld mit ef-
fizienteren Kirchen konfrontiert sind, die ein groBes Spektrum an theologischen
Orientierungen, unterschiedlichen Frommigkeitsstilen und Gottesdienstformen,
phantasievollen Sozialaktivititen und Besucherdiensten abdecken, niihern sich
die Werte der deutschen Subgruppe recht schnell der amerikanischen Norm. Die
Variable, die fiir mangelndes Engagement hierzulande verantwortlich gemacht
wird, ist nicht die Nachfrage, sondern das Angebot bzw. die fehlenden Angebote.
Eine groBere missionarische Durchdringung der Gesellschaft wiirde daher von
einem erhdhten Angebot profitieren.
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Das wirft natiirlich sofort die 6kumenische Frage auf. Wie steht es da um die
Einheit? Sollen wir nun die Verschiedenheit um der missionarischen Moglichkeit
willen propagieren, soll der religiose Markt dereguliert werden, soll auch hier
eine neo-liberale Markttheorie greifen, soll alles dem Markt iiberlassen werden?

Die Antwort heiBt ja und nein. Sie heiBt ja, weil es wohl in der Tat stimmt,
daB die Biirger religios fiir miindiger geachtet werden miissen, als das gegenwar-
tig den Anschein hat. Daher ist es nicht falsch, wenn die Menschen mit unter-
schiedlichen Angeboten konfrontiert werden und sich ihnen Wahlméglichkeiten
ertffnen, die ihnen eine miindige Beteiligung am kirchlichen Leben erméglichen.

LBt man sich darauf ein, dann wird man den herkommlichen Uberlegungen
iiber die Einheit der Kirche Abschied geben miissen. Was aber bleibt dann fiir die
okumenische Bewegung? Die Antwort kann m.E. nur lauten, da die 6kumeni-
sche Bewegung auf eine Gemeinschaft der Kirchen hinarbeiten muB, die Kirchen
bleiben und nicht irgendwie eine Kirche werden. Fiir Kenner ist klar, daB der
letzte Satzteil in Abwandlung einer Feststellung von Kardinal Ratzinger formu-
liert ist.

Wenn das Ziel einer Gemeinschaft der Kirchen angepeilt wird, dann gehort
allerdings notwendigerweise dazu, daB zunéchst die konfessionellen Verschie-
denheiten ihren exklusiven Sinn abstreifen miissen. Eine Gemeinschaft von Kir-
chen ist eigentlich unmoglich, wenn eine Kirche gegeniiber anderen einen Exklu-
sivititsanspruch erhebt, der nicht durch theologische Einsichten, Konsense oder
kirchliche Erkldarungen, sondern letztlich nur durch Verschmelzung oder Einglie-
derung abgebaut werden kann. Der katholische Okumeniker Otto Hermann Pesch
hat im Okumenismusdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils die Einheit der
Kirche als eine Bekenntnisfrage analysiert. Dieses Bekenntnis bezieht sich auf
die ,Kirche, die vom Nachfolger Petri [...] geleitet wird* (Nr. 8), so daf es das
Fernziel sein muB, ,,alle Christen in dieser Kirche unter dem Nachfolger Petri zu
einen®? . Dies kann nur deshalb zum Fernziel erhoben werden, weil das Problem
der Einheit der Kirche als ,,die Anerkennung der vollen katholischen Lehre*
beschrieben wird: ,,Zu geringerem Preis ist kein Entgegenkommen zu erwarten*’.
Das ist, wie Pesch sagt, die harte katholische Wahrheit. Zwar ist diese ferne ge-
einte Kirche nicht notwendigerweise die romisch-katholische Kirche, wie sie
derzeit real existiert, weil auch sie Reformen, Bekehrungen und Erneuerungen
unterzogen werden muB. Es kann aber kein Zweifel daran sein, da} das Ziel der
Einheit darin besteht, der vollen katholischen Lehre zuzustimmen, d.h. dem
Traditionsinhalt, wie er vom Lehramt vorgelegt und durch Glaubensgehorsam
angeeignet wird. Einheit kann nur als eine zukiinftige Eingliederung in die romi-

9 Otto Hermann Pesch, Okumene heute — 20 Jahre nach dem Konzil, in: Wort und Antwort 27
(1986), S. 5-13, hier 9.
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sche Kirche verstanden werden. Pesch benutzt ausdriicklich eine Sprachfigur aus
der Okonomie, ndmlich daB zu einem geringeren Preis keine Einheit moglich ist.

Dieser Preis ist aber entschieden zu hoch, weil er auf einem Exklusivitétsan-
spruch aufgebaut ist, der von der Voraussetzung ausgeht, daB allein die romisch-
katholische Kirche die geschichtliche Kontinuitit gewahrt hat und nur sie die
‘Fiille’ besitzt, auf die die ekklesialen Elemente der anderen Kirchen, ihre
,Elemente der Heiligung und der Wahrheit*, hin orientiert sind (LG Nr. 8). Re-
klamiert eine Kirche fiir sich die Fiille und entdeckt in anderen ‘Defekte’, dann
ist sie damit in die Rolle einer theologischen Schiedsrichterin geschliipft, und
kann entsprechende Werturteile verteilen. In Wirklichkeit aber miifite jede Ein-
zelkirche nach ihrer eigenen Definition ihr Kirche-Sein feststellen und vertreten.

Fallen Exklusivitétsanspriiche und fillt die Einheitskonzeption im Sinne einer
Verschmelzung als Endziel einer ¢kumenischen Bewegung, dann wird es aber
auch nicht bei einer Koexistenz der unterschiedlichen Kirchen bleiben diirfen.
Hier fillt nun die Entscheidung dariiber, da die Okumene nicht bei einer neo-
liberalen Markttheorie stehen bleiben darf. Das geht schon deshalb nicht, weil
die Begegnungen und die Dialoge zwischen den Kirchen dazu gefiihrt haben, daB3
man heute davon spricht, die Trennungen seien nicht bis in die Wurzel gegangen.
Es gibt mithin eine ,,Wurzeleinheit”, d.h. Entscheidendes, was die Kirchen ge-
mein haben und was zu keinen Trennungen Anlafl gibt. Dieser gemeinsame
Glaube muB als der tragende Grund fiir eine Gemeinschaft der Kirchen betrachtet
werden, die gleichwohl getrennt bleiben konnen und so ihren jeweiligen Beitrag
leisten. Es wiirde aber auch dazu gehoren, daf man die Dialoge miteinander
vernetzen miiBte. Eine Kirche darf nicht mit einer Kirche so, mit einer anderen
Kirche anders reden. Es bedarf einer Vernetzung und Synchronisierung der Dia-
loge, um Irritationen bei Dialogpartnern zu vermeiden. Weiterhin wire es auch
wiinschenswert, wenn sich die zwischenkirchlichen Kommissionen nicht dem
Druck aussetzen wiirden, mit allen Mitteln Konvergenzen oder Konsense formu-
lieren zu miissen. Wenn Dialoge dazu fiihren, ein ,.geschwisterliches Nein* bei
bestimmten Fragen zu konstatieren, dann ist eine solche Feststellung fiir die
Gemeinschaft genauso wichtig wie eine Ubereinkunft. Beides konnte gleicher-
maBen fruchtbar fiir die Gemeinschaft sein. Man muf} sich bei der Begegnung
der Kirchen gegenseitig Freirdume zugestehen, diesen oder jenen Teil der Tradi-
tion des Dialogpartners als fiir sich belanglos bezeichnen zu konnen, ohne daB
dadurch die Gemeinschaft oder die Kommunikation abgebrochen wird (Dietrich
Ritschl).

SchlieBlich wire dann auch die eucharistische Gastfreundschaft zu praktizie-
ren. Dieses Wort ist urspriinglich von einem romisch-katholischen Bischof, L.A.
Elchinger aus StraBburg, in die Diskussion eingefiihrt worden. Es zeigt also, daf}
dies grundsiitzlich von katholischer Seite aus moglich wire. Sollte aber eine
Nichtzulassung von Christen einer Kirche zum Abendmahl einer anderen Kirche
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ausgesprochen werden, dann wiirde dies faktisch einer Exkommunikation
gleichkommen. Diese kinnte nur auf der Verschiedenheit mit exklusivem Cha-
rakter beruhen. Wenn aber das Abendmahl tatséichlich das Mahl des Herrn und
nicht das Mabhl einer Partikularkirche ist, dann konnte es eigentlich keine theo-
logischen und praktischen Griinde geben, der Einladung des Herrn in einer ande-
ren Kirche nicht Folge zu leisten, es sei denn, man wiirde der exklusiven Ver-
schiedenheit groferes Gewicht beimessen, als der Einladung des Herrn der Kir-
che. Wie Johannes Brosseder schon vor Jahren festgestellt ha, bedarf die Nicht-
Zulassung einer theologischen Rechtfertigung; die Zulassung wire eigentlich
eine Selbstverstindlichkeit.

Es kiime schlieBlich auch noch darauf an, daf die Kirchen ein gemeinsames
Gremium schaffen, das reprisentativ zusammenkommt. Dies miiite iiber den
Okumenischen Rat der Kirchen hinausgehen, weil ja im ORK die rémisch-ka-
tholische Kirche nicht vertreten ist. Ein solches Gremium, das man Forum oder
Synode, vielleicht sogar Konzil nennen konnte, hitte gemeinsame Texte und
gemeinsame Aktionen zu beraten, zu planen und zu verabschieden, sowie neue
Dialoge zu initiieren und ihre Ergebnisse zur Kenntnis zu nehmen.

Gegenwiirtig, so will es scheinen, hat dieser letzte Traum kaum Chancen auf
Verwirklichung. Dennoch lohnt sich der Einsatz fiir die Okumene; denn bloBe
Koexistenz kinnen auch Feinde praktizieren. Kirchen aber sind iiber das Stadium
der Feindschaft hinaus und auf der Suche nach neuen Wegen.
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(“)kumenisgher Fortschritt zwischen Kirchenpolitik und “reiner
Lehre” -H Was hat uns die EmK-EKD-Okumene gebracht? — -

2 Zehn Jahre Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft (Erinne-
rungen und Einsichten)*

Die Frage, um die es heute gehen soll, hat der Ratsvorsitzende der Evangelischen
Kirche in Deutschland (EKD), Landesbischof Dr. Klaus Engelhardt, in seinem
Bericht an die Synode der EKD vor gut drei Wochen in Friedrichroda ganz dhn-
lich gestellt. Er hat gefragt: ,,Was ist aus der vor 10 Jahren geschlossenen Kan-
zel- und Abendmahlsgemeinschaft mit der Evangelisch-methodistischen gewor-
den?“l Der Fragestellung ist eine negative Tendenz abzuspiiren, denn im vor-
hergehenden Satz beklagt der Ratsvorsitzende: ,,Fortschritte in der 6kumenischen
Praxis vor Ort bleiben oft bescheiden“2. Vielleicht sieht man in der EKD die
neue Qualitét der zwischenkirchlichen Gemeinschaft als einen Anfang, wihrend
wir vielleicht geneigt sind, darin eher eine Normalisierung der Beziehungen zu
sehen, dem nun eine geschwisterliche Nachbarschaft folgt, keinesfalls aber die
Aufgabe der eigenen Identitiit.

Weil Okumenik in methodistischer Theologie keine Spezialdisziplin neben
anderen sein kann, sondern als zum Wesen der Kirche gehorend alle Bereiche
theologischen Nachdenkens und kirchlicher Arbeit beriihrt, habe ich mich auf-
grund der Einladung durch den Kirchenhistoriker entschieden, die kirchenge-
schichtliche Perspektive ins Blickfeld zu nehmen. Kirchengeschichte im Riick-
blick auf reichlich zehn Jahre wird zur Zeitgeschichte, ja, durch die eigene Be-
teiligung fast zur ‘Oral History’3 .

Hiitte ich die Chance gehabt, ein 6kumenisches Thema ganz frei zu wihlen,
dann hitte ich Thnen gerne einen kritischen Einblick in die derzeitige Diskussion
um die zukiinftige Gestalt und Arbeitsweise des Okumenischen Rates des Kir-
chen (ORK) gegeben. Soweit ich weiB, fihrt eine Delegierte unserer Kirche aus
Threr Mitte nach Harare, wo es um weitreichende Grundentscheidungen gehen
soll. Andererseits wird der ORK in seiner kiinftigen Gestalt Thren Dienst beein-
flussen, wie er meine Arbeit beeinfluBt hat.

Vortrag im Rahmen einer Vorlesungsreihe am Theologischen Seminar der Ev.-methodistischen
Kirche in Reutlingen. Die Form des Vortrags wurde beibehalten.

I Bericht des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland an die Synode der EKD vom 22.-
25.5.1997 in Friedrichroda, in: epd-Dokumentation 24/97, S. 4.

2  Ebd.
3 Damit bekommt der Vortrag eine fast zu personliche Note, aber ich will es in Kauf nehmen.
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Im Grunde ist die Frage des Themas, was hat uns die EmK-EKD-Okumene
gebracht, in einigen kurzen Sitzen beschrieben, die in ein und demselben
‘Handbuch Religiose Gemeinschaften’, herausgegeben von der Vereinigten
Evangelisch-Lutherischen Kirche (VELKD), nacheinander verdffentlicht wurden:

1978 hieB es in einer Stellungnahme zur EmK: ,,Evang.-luth. Christen sollten
nicht an methodistischen Abendmahlsfeiern teilnehmen‘4 .

19853 formulierten die lutherischen Theologen: ,Entscheiden sich evang.-
luth. Christen in besonderen Fllen zur gastweisen Teilnahme am Abendmahl in
der EmK, so ist dies zu respektieren, obwohl noch Differenzen in der Abend-
mahlslehre bestehen®S .

SchlieBlich wurde 19934 festgestellt: ,,Zwischen der EmK und der VELKD
besteht volle Abendmahlsgemeinschaft“® Knapper kann man die im Thema
gestellte Frage wohl kaum beantworten? .

Sie konnen sich vorstellen, daB hinter dieser rasanten Entwicklung ein be-
wegter ProzeB steckt, mit dem ich Sie - das ist die historische Dimension der
Betrachtung — heute etwas naher bekanntmachen mochte.

In Auswahl und Zuordnung habe ich mich von dem Gesichtspunkt leiten las-
sen, Thnen damit zugleich einige praktische Impulse fiir Ihren zukiinftigen Dienst
als Pastorinnen und Pastoren der EmK zu vermitteln.

1. Einige grundsiitzliche Vorbemerkungen zu meiner Zielsetzung

Ich will zunichst thesenartig beschreiben, welche Ziele ich bei meinem heutigen
Vortrag im Auge habe.

1.1 Ich mochte Sie gewinnen, sich nicht mit einer Okumene
schiedlich-friedlichen gegenseitigen Anerkennens (Re-
spektierens oder groBmiitigen Duldens) zufrieden zu geben, sondem
solche EmKler zu sein, die eine verbindlich-partnerschaftliche Okumene einfor-
dern.

1.1.1 Die verbindlich-partnerschaftliche Okumene setzt freilich voraus, daB
Sie die eigene Tradition in Theologie, Geschichte,
Verfassung und Struktur kennen, in der eigenen Arbeit umsetzen
und im 6kumenischen Kontext bewerten kénnen.

1.1.2 Eine verbindlich-partnerschaftliche Okumene kann durch Dialogfihig-
keit um so fruchtbarer sein, je besser ich den Partner theologisch, historisch,
strukturell, aber auch personlich kenne und respektiere. Ich benutze hier den

Handbuch Religitse Gemeinschaft, 1978, S. 83.
Handbuch, 3. Aufl. 1985, S. 92.
Handbuch, 4. Aufl. 1993, S. 42.

Es ist notwendig, hier zu ergiinzen, daB iiber diese Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft hinaus
durch die Aufnahme des EmK in die Leuenberger Konkordie nunmehr mit nahezu einhundert
ilberwiegend europiischen Kirchen der Reformation Kirchengemeinschaft besteht.

Sy B
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Begriff der ‘Dialogtihigkeit’, weil ich in unserer EmK immer wieder erlebe, wie
solche, die von einem Okumenischen Harmonie-Bediirfnis geprdgt sind oder
vielleicht auch keine eigenen Standpunkte haben, den Dialog oft als nicht not-
wendig verwerfen und im dialogischen Disput einen Minderheiten-Komplex
herbeireden, Konfessionalismus wittern oder von unangenehmer Polarisierung
sprechen.

1.1.3 Wer mithelfen will, daB die Okumenische Bewegung auch vor
Ort fortschreitet, mufl einen eigenen Standpunkt haben
und ihn in die Gesprdche einbringen. Eine Okumene des ge-
genseitigen Schulterklopfens oder eine Okumene der Schweiger wird still stehen.

1.2 Ich mochte Thnen darlegen, wie die 6kumenische Wirklichkeit oft mehr
von kirchenpolitisch-taktischen Erwiigungen bestimmt ist, als vom Interesse, der
‘reinen Lehre’ und der theologischen Einsicht eine adiquate Gestalt zu geben.
Damit spreche ich ein schmerzliches Thema an, weil es die Rolle der Theologie
im ProzeB der Suche nach Einheit betrifft. Freilich wird Kirchenpolitik oft theo-
logisch verbramt.

1.3 Ich mochte Thnen bewulit machen, daBf Kirchenpolitik nicht von vornher-
ein negativ besetzt werden darf, sondern ein Feld realer kirchlicher Arbeit ist.

1.4 SchlieBlich méchte ich Ihnen am Beispiel der Kanzel- und Abendmahls-
gemeinschaft zeigen, daB in unserer EmK dkumenische ‘Auflenver-
tretung’ von allen Mitarbeitern der Kirche wahrge-
nommen wird. Das kann man theologisch begriinden, ist aber durch unsere
Minderheiten-Situation eine eher natiirliche Herausforderung, der sich insbeson-
dere jede Pastorin und jeder Pastor stellen muf® .

2. Kurze Bewertung der Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft

2.1 Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft

Im September 1987 und im Frithjahr 1988 wurde in West und Ost die Kanzel-
und Abendmahlsgemeinschaft zwischen der EmK einerseits und den Gliedkir-
chen der EKD(West)? bzw. dem Bund Ev. Kirchen(Ost) andererseits besiegelt.
Die damit festgestellte ,, Kirchengemeinschaft “, deren Kern die gegen-
seitige Anerkennung ,,als Teil der einen Kirche Jesu Chri-
s¢1“10 ist, verdient nach zehnjihriger Praxis eine kritische Wiirdigung.

8 Zum Selbstverstindnis der Pastors/der Pastorin in der EmK, vgl. Dienstauftrag der Kirche — Amt
— Allgemeines Priestertum; etwas stirker lutherisch orientiert.

Uber die kirchenrechtlich korrekte Bezeichnung berichte ich spiiter.

10 Vom Dialog zur Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft, Eine Dokumentation der Lehrgespriiche
und Beschliisse der kirchenleitenden Gremien, hrgg. vom Lutherischen Kirchenamt und von der
Kirchenkanzlei der EmK, 1987, S. 19.
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Durch die gemeinsame ,[Erklirung zur Kanzel- und Abendmahlsgemein-
schaft“ istdie ganze EmK in Deutschlandll mitallen heuti-
gen Gliedkirchen der EKD invélliger Freiwilligkeit!? in
eine verbindliche Gemeinschaft eingetreten. Eine theologisch so
hochrangige Kirchengemeinschaft ohne formell definierte Einschrinkungen oder
Ausschliisse ist zwischen Kirchen unterschiedlicher Konfessionsfamilien!3 in
Deutschland einmalig.

2.2 Andere Formen von dkumenisch-zwischenkirchlicher Gemeinschaft

2.2.1 EKD — Church of England

Die EKD und die Kirche von England haben seit 1988 die sog. ‘MeiBener Erkld-
rung’ abgegeben, in der sie gemeinsam die z.Zt. mogliche Gemeinschaft zwi-
schen ihnen definieren!4 . Thre Grenze findet sie an der Frage der Amter. Dazu
heiBt es, wir ,,freuen uns auf die Zeit, wenn sich unsere Kirchen in vollem Ein-
klang befinden werden und damit die volle Austauschbarkeit der Geistlichen
moglich sein wird“15 .

2.2.2 EKD — Mennoniten

,EBucharistische Gastbereitschaft™ als gegenseitige Einladung zur Teilnahme am
Abendmahl wurde von den Gliedkirchen der EKD und der Arbeitsgemeinschaft
Mennonitischer Gemeinden offiziell beschlossenl6. Freilich fiihrt diese

11 Hier wire eine Untersuchung wiinschenswert iiber die Gespriache der Evangelischen Gemein-
schaft (EG) und der Methodistenkirche (MK) mit der Wiirttembergischen Landeskirche in den
zwanziger Jahren, die durchsichtig macht, warum die EG den Vertrag bzw. die Vereinbarung un-
terzeichnet hat und warum die MK es nicht getan hat. Hat es etwa damals zwei verschiedenen
Vorstellungen von Skumenischer Partnerschaft gegeben?

12 Die Bedeutung dieser Kirchengemeinschaft wird erst auf dem schwierigen historischen Hinter-
grund erkennbar: Zunéchst bemiihte sich die MK nach dem Ersten Weltkrieg, in den Deutschen
Ev. Kirchenbund aufgenommen zu werden (vgl. dazu K.H. Voigt: Ein 6kumenischer Deutscher
Evangelischer Kirchenbund?, in: epd-Dokumentation Nr. 15/1994 mit dem Titel: Leuenberg
zwischen Budapest und Wien, 1994), dann erkdmpfte sie sich im AnschluB an die Bethesda-
Konferenz (1922) die Mdglichkeit der Entsendung von Delegierten zur Stockholmer 6kumeni-
schen Weltkonferenz (1925) und schlieBlich setzte sie mit der Unterstiitzung der amerikanischen
Freikirchen gegen die Vorstellung der neugebildeten EKD das ‘Hilfwerks der Evangelischen
Kirchen in Deutschland’ durch. (Dazu: Ulrike Schuler, Die Evangelische Gemeinschaft, Mis-
sionarische Aufbriiche in gesellschaftspolitischen Umbriichen, Diss., noch unverdffentlicht,
1997, S. 209-246).

13 Der Begriff ist hier nur mit Einschrénkung zu gebrauchen, insofern die Gliedkirchen der EKD
sich als ‘Konfessionen’ verstehen, wihrend die EmK den ekklesiologisch und ékumenisch offe-
neren Begriff der ‘Denomination’ auf sich anwendet.

14 Veroffentlicht unter dem Titel: Auf dem Weg zu sichtbarer Einheit, 1988 — zuletzt: Das
‘Meissener Modell” hat sich bewiihrt, Bericht einer gemeinsamen Kommission der EKD und der
Church of England, in: epd-Dokumentation 5/97 — Das ‘Meissener Modell’ ist insofern auch fiir
uns von Interesse, als es auch strukturelle Elemente fiir die Gespriche zwischen der Church of
England und der britischen Methodist Church bereitstellt.

15 Ebd:S8.21.

16 Der Dialog ist in: Texte aus der VELKD, Nr. 53 dokumentiert. Uber die besonderen Probleme des
theologischen Dialogs vgl. auch: Rainer W. Burkart, Die Freikirchen im ékumenischen Dialog,
in; U. Hahn u.a., Okumene wohin?, 1996, S. 71-79.
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Bucharistische Gastbereitschaft“!7 kaum iiber die sog. ,,Offene Kommunion*
hinaus, in der ,,eine Kirche grundsitzlich Glieder anderer Kirchen zum Empfang
des Abendmahls einladt, wenn sie bei einem Abendmahlsgottesdienst anwesend
sind“18 . Ein BeschluB iiber die sog. ,Eucharistische Gastbereitschaft* ist also
nur notwendig, wenn die Kirchen das geschlossene Abendmahl innerhalb ihrer
jeweiligen Konfession/Denomination feiern.

2.3 Selbstindige Lutherische Kirche (SELK) und Gliedkirchen der
EKD/VELKD

Die SELK weiB sich neben der Heiligen Schrift in einer Weise an die lutheri-
schen Bekenntnisschriften gebunden, da3 sie nur in der Bindung an dieses Be-
kenntnis Kirchengemeinschaft fiir moglich halt. Aus Gewissensgriinden grenzt
sie sich von anderen Kirchen abl®. Sie sieht sich nicht in der Lage, mit den
Gliedkirchen der EKD, ja nicht einmal mit der VELKD (!) Kirchengemeinschaft
zu haben. Dem Lutherischen Weltbund (LWB) gehort sie nicht an.

Die SELK hat nur mit der kleinen lutherischen Kirche in Baden, die der dor-
tigen Union widerstanden hat (und selber eine Art luth. Bekenntniskirche ist),
Kirchengemeinschaft.

Diese Ubersicht zeigt, wie einmalig die Kanzel- und Abendmahlsgemein-
schaft zwischen der EmK und den Gliedkirchen der EKD bisher ist.

3. Auf dem Weg zur Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft

Im Vorwort der Dokumentation “Vom Dialog zur Kanzel- und Abendmahlsge-
meinschaft” wird festgehalten, daf es fiir den Beginn des Dialogs, der noch nicht
auf Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft hinzielte, folgende Ausléser gab:

(1) ,die Zuordnung der Freikirchen zu den Sondergemeinschaften, Sekten
usw.*

(2) die empfehlende Stellungnahme der VELKD: ,,Ev.-luth. Christen sollten
nicht an methodistischen Abendmahlsfeiern teilnehmen®.

(3) Seelsorgerliche Konsequenzen, die sich gerade aus dieser Empfehlung er-
gaben20

17 Die Verwendung dieser Formulierung in Verbindung mit der Gastbereitschaft einer Kirche beim
Abendmahl halte ich — auch wenn sie sich eingebiirgert hat — aus evangelischer Sicht fiir prob-
lematisch. Es geht eben nicht um ein Konfessionsmahl einer einzelnen Kirche, die einlidt, son-
dern um das ‘Herrenmahl’, zu dem er selbst an ‘seinen Tisch® ladt.

18 Hermann Brandt (u.a. Hg.), Was hat die Okumene gebracht? 1993, S. 136.

19 Kirchenleitung der SELK (Hrg.), Okumenische Verantwortung, Eine Handreichung fiir die
Selbstandige Evangelisch-Lutherische Kirche, 1992, S. 11 (‘Kirchengemeinschaft’).

20 Der Text im Vorwort lautet: , Einen Ausloser fiir die Gespriche zwischen VELKD und EmK
bildete dann die Abhandlung iiber die EmK in dem im Auftrag des Lutherischen Kirchenamtes
herausgegebenen ‘Handbuch Religiése Gemeinschaften’. Nicht nur erregte bei der EmK die Zu-
ordnung der Freikirchen zu den Sondergemeinschaften, Sekten usw. AnstoB. Auch der Rat,
‘Evangelisch-lutherische Christen sollten nicht an methodistischen Abendmahlsfeiern teilneh-
men’, stieB auf Widerspruch. Symptomatisch fiir das herrschende gute Verhiltnis zwischen den
beiden Kirchen war, daB aus dieser Situation der beiderseitige Wunsch entsprang, die anstehen-

119



KARL HEINZ VOIGT

Es ist am Rande zu vermerken, dafl es bereits vor der Herausgabe des
‘Handbuchs Religitse Gemeinschaften’ eine Lose-Blatt-Sammlungen unter dem
Titel ‘Handbuch zu Freikirchen und Sekten’ gegeben hat. In diesem Vorldufer
von 1966 standen wortlich die gleichen Empfehlung, lediglich fiir die EG noch
etwas verschirft2! . Niemand hatte 1966 bei der VELKD Riickfrage gehalten.

Hier beginnt meine persénliche Geschichte mit dem Handbuch. Ich hatte das
Vorrecht, den vom Arbeitskreis der VELKD fiir das neue Handbuch fertiggestell-
ten Text iiber die EmK gegenzulesen. Dadurch bekam die neue Darstellung unse-
rer EmK ein HochstmaB an historischer und theologischer Genauigkeit. AuBer-
dem konnte ich die Bibliographie ergénzen und auf den damals neuesten Stand
bringen. Insofern bin ich nicht sicher, ob die im Vorwort benutzte Formulierung,
,.die Abhandlung* sei ein Ausldser fiir die Gespriache gewesen, den Sachverhalt
ganz prizise trifft. Nach meiner Meinung entstand die Emporung an der oben
schon erwihnten empfehlenden ,,Stellungnahme zur EmK*22 , die die Nichtteil-
nahme von luth. Christen an methodistischen Abendmahlsfeiern betrifft.

Bevor ich auf die Wirkung dieser ,,Empfehlung” eingehe, will ich noch meine
kritischen Bemerkungen zum ‘Handbuch Religiose Gemeinschaften’ selbst er-
wihnen.

Ich habe damals mein umfangreiches Manuskript mit den Verdnderungsvor-
schligen nicht ohne einen kritischen Begleitbrief auf den Weg gebracht. Sinn-
gemiB habe ich darin geschrieben: Die EmK gehort gar nicht in dieses Handbuch
hinein. Der Titel dieser Publikation verbietet dieses, denn die EmK ist eine
. Kirche** und keine ,religitse Gemeinschaft®. Ich habe nachdriicklich und nicht
mit bischoflich-weiser Formulierungskunst darauf hingewiesen, daB niemand in
der EmK auf die Idee komme, eine Landeskirche als ,religivse Gemeinschaft” zu
bezeichnen. ;

Durch diesen Brief ist es mir gelungen, den Herausgeberkreis zu einem wei-
teren Nachdenken zu zwingen. Ganz offensichtlich hatte man in der Verdnderung
vom ‘Handbuch der Freikirchen und Sekten’ in ‘Handbuch Religiose Gemein-
schaften’ einen Fortschritt gesehen und es soll durchaus zugestanden werden,
daB die neue Begrifflichkeit von gutem Willen getragen war. Aber die Verbesse-
rung kam eher den von der ,Sekte” zur ,Religiosen Gemeinschaft* aufgestiege-

den Fragen, die in die seelsorgerliche Dimension hineinreichten, in theologischen Gespriichen
zu kliren®.

21 Handbuch zu Freikirchen und Sekten, 1966, Teil 1I mit ,,Die Methodisten, I-A-5 (11 Seiten).
Dort taucht bereits der Satz auf: ,,Evangelisch-lutherische Christen sollten nicht an methodisti-
schen Abendmahlsfeiern teilnehmen (S. 11) und , Evangelische Gemeinschaft (EG)“, I-A-3 (8
Seiten), mit der etwas verstirkten Formulierung: ,Ev.-luth. Christen sollen nicht an Abend-
mahlsfeiern der EG teilnehmen* (S. 8). Dieses Handbuch war eine , offizielle Drucksache* der
VELKD.

22 Im zitierten Vorwort heiBt es, es habe sich um einen ,Rat” gehandelt, tatsichlich war es eine
‘Steflungnahme’.
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nen religidsen Vereinigungen zugute, weniger den hier behandelten Kirchen23 .
Bisher hatte man die Freikirchen noch in Verbindung mit den Sekten behandelt.
Mit der neuen Verdffentlichung sprach man undifferenziert von ,Religidsen
Gemeinschaften®.

In einem Antwortschreiben der VELKD wurde mir mitgeteilt, daB mein Brief
im Herausgeber-Ausschufl nocheinmal eine Diskussion iiber die Begrifflichkeit
ausgeldst habe. Freilich war so kurz vor der Publikation des umfangreichen Wer-
kes (764 S.) keine Anderung mehr zu erreichen, aber die durch die VELKD aus-
geloste okumenische Zumutung war nicht mehr ohne Reaktion hingenommen
worden. Der Herausgeberkreis lieB mir mitteilen, da im Vorwort des Handbuchs
auf die angesprochenen Probleme eingegangen werde und die VELKD sich selbst
als eine ,,Religitse Gemeinschaft* verstehe24 .

Freilich konnten mich diese Hinweise nicht befriedigen, zumal die VELKD,
anstatt eine theologisch haltbare Terminologie zu schaffen, ausdriicklich fest-
stellte, dal die Verwendung dieses Begriffs auch ,,im staatlichen Bereich neben
‘Religionsgemeinschaften’ iiblich* sei23 . Ich fand mich in meiner die Konfes-
sionen betreffenden Kritik bestitigt, als ich feststellte, welche Kirchen nicht
unter die ,,Religiosen Gemeinschaften* gerechnet wurden:

23 Wie dringend notwendig in unserer Zeit eine klare Definition dessen, was eine Sekte ist, zeigt
die Sprachverwirrung in Bonn in dem peinlichen Bericht der Enquete-Kommission unter dem
Thema ‘Sogenannte Sekten und Psychogruppen’, der im Mai 1996 vorgelegt wurde. Es sind dort
auch Freikirchen genannt, wie z. B. die Baptisten.

24 Der entsprechende Text im Vorwort, geschrieben im Juli 1977 und unterzeichnet von Horst
Reller, lautet: ,,Das Handbuch bedient sich in seinem Titel des neutralen Begriffs ‘Religitse
Gemeinschaften’. Damit sind auch alle kleineren, in der Offentlichkeit weniger bekannten Ge-
meinschaften zusammengefaBt. Das geschieht aus zwei Griinden: Dieser Begriff ist im staatli-
chen Bereich neben ‘Religionsgemeinschaft’ iiblich und umfaBt wirklich alle Gemeinschaften,
iiber die hier informiert werden soll: evangelische Freikirchen, innerkirchliche Sondergemein-
schaften, christliche Sekten, Weltanschauungen, Neureligionen usw. Der Sachlichkeit des Be-
griffs entspricht der Charakter dieses Buches, das ein informatives Sachbuch sein méchte. Der
Interessierte soll die Dinge, die ihn interessieren, tatséichlich beieinander finden. Auf der anderen
Seite schliefit dieser Begriff grundsdtzlich auch die grofien, alten ‘Religionsgemeinschaften’ ein,
wie zum Beispiel die romisch-katholische Kirche. Auch die lutherische Kirche, aus deren Sicht
hier beschrieben und geurteilt wird, ist in diesem Sinne eine Religionsgemeinschaft (1) unter an-
deren. Gerade indem die verschiedenen Gemeinschaften von den evangelischen Freikirchen bis
zu den nichtchristlichen Neureligionen hier nebeneinander beschrieben werden, kommt der
grundlegende, tiefe Unterschied zwischen an der Bibel orientierten Gemeinschaften, mit denen
die evangelischen Landeskirchen in 6kumenischer Zusammenarbeit stehen, und etwa den auBer-
christlichen neureligiésen Stromungen deutlich zum Ausdruck. Was eine Gemeinschaft glaubt,
verkiindigt und tut, soll zur Sprache kommen und den miindigen Leser zur eigenen Urteilsbil-
dung anregen”. Handbuch Religitse Gemeinschaften 1978, S. 9 f — (Die Hervorhebungen sind
von mir vorgenommen worden).

25 Vorwort der 1. Auflage, S. 9 — Hier ist erneut auf die eben erwihnte Verwirrung in Bonn hinzu-
weisen.
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(1) Die Selbstindige Evangelisch-Lutherische Kirche (SELK), die sich seit
1972 aus den ,separierten lutherischen (Frei-)Kirchen des 19. Jahrhunderts
bildete26 ;

(2) die Européiisch-Festldndische Briider-Unitét, bekannt als Herrnhuter Brii-
dergemeine, deren deutsche Gemeinden seit dem 12. Januar 1949 ,.der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland angegliedert* sind27 .

(3) Die Evangelisch-Lutherische Kirche ist erst in der 4. Auflage von 1993
aufgenommen worden28 .

Meine Kritik am Handbuch verstirkte sich, als ich es gedruckt in der Hand
hatte und die darin ausgesprochenen ,.Empfehlungen las, die der Darstellung
jeder Kirche beigegeben sind. Diesen Text hatte ich freilich vor der Verdffentli-
chung nicht gesehen. Da stand zu lesen: ,Evang.-luth. Christen sollten nicht an
methodistischen Abendmahlsfeiern teilnehmen‘29 .

Ich fragte mich, was diese Empfehlung fiir meinen Dienst als methodistischer
Pastor in Bremen bedeutete. Sie stellte mich vor die Frage: respektieren oder
verwerfen? Fiir mich zeigte sich nimlich, daf die Empfehlung bis ,,in die seel-
sorgerliche Dimension hineinreichte*,30 wie sie im Niirnberger Gottesdienst
riickblickend in Erinnerung gerufen wurde.

Ich vermute, es war eine Umfrage unserer Kirchenkanzlei, die Informationen
aus der Praxis fiir ein erstes Gesprich mit der VELKD, das dann am 22. Novem-
ber 1979 stattfand, zusammenstellen half. Ich habe damals unserer Kirchenkanz-
lei mitgeteilt, daB ich aufgrund der Stellungnahme der VELKD in dem von mir
betreuten Altenheim, in dem wir in baulicher Verbindung mit unserer Gemeinde
nahezu 100 Senioren und Seniorinnen betreuten, keine Abendmahlsfeiern mehr
angeboten habe. Ich ergénzte, dal zwar mein romisch-katholischer Nachbar, der
Dominikaterpater Williges Kretschmer, mit dem ich ein fast freundschaftliches
Verhiltnis bis hin zu jahrlichem Kanzeltauch hatte, regelmiiBig in unser Haus
kam, um seine Schifchen bis zur letzten (")lung zu begleiten. Bei den landes-

26 Es ist zu vermuten, daB es der VELKD unangenehm war, 6ffentlich zu dieser konfessionsver-
wandten Kirche lutherischer Tradition Empfehlungen zu formulieren. Immerhin gehort die
SELK weder dem Lutherischen Weltbund an noch gibt es Abendmahls, ja nicht einmal Kanzel-
gemeinschaft.

27 Kirchenordnung der Europiisch-Festlindischen Briider-Unitdt, 1987, § 1200-3a — Diese
‘Angliederung'” einer selbstindigen Kirche mag Grund genug gewesen sein, hier auf Empfeh-
lungen zu verzichten.

28 Handbuch, 4. Aufl. 1993, S. 919 ff.

29 Handbuch, 83, Pkt. 10. Diese Formulierung entsprach genau dem Text zur Methodistenkirche im
‘Handbuch zu Freikirchen und Sekten’ von 1966: ,Evangelisch-lutherische Christen sollten
nicht an methodistischen Abendmahlsfeiern teilnehmen® (S. I-A-5, 11). Vor der Vereinigung
von 1968 gab es noch eine separate Stellungnahme zu Evangelischen Gemeinschaft, die — ob-
wohl sie mit der Wiirttembergischen Landeskirche einen Vertrag hatt — noch eingeschrinkter ge-
faBt war. Sie lautete: ,,Ev.-luth. Christen sollen nicht an Abendmahlsfeiern der EG teilnehmen*
(S.I-A-3, 8).

30 VomDialog, S. 8.
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kirchlichen Bewohnern, teils reformiert, teils lutherisch, teils uniert, mehrheitlich
lediglich ,,evangelisch, miisse ich jetzt aber befiirchten, daB sie kaum noch eine
Chance finden, an einer Mahlfeier auBerhalb unseres methodistischen Gottes-
dienstes teilzunehmen. Mir lag daran, das papierne Kirchenrecht mit dem fli-
chendeckenden Anspruch am konkreten Beispiel ad absurdum zu fithren. Ich
horte damals, dafl unsere Kirchenkanzlei meinen Bericht in die Gespriiche einge-
bracht habe. Er hat geholfen, unsere tkumenischen Freunde an die Wirklichkeit
vor Ort zu erinnern.

Ich will hier ein paar Bemerkungen zum offentlichen Umgang mit unter-
schiedlichen zwischenkirchlichen Positionen machen. Als das ‘Handbuch’ da-
mals veroffentlicht wurde, habe ich dafiir gesorgt, daBB wir auf einem Konvent
dariiber gesprochen haben. Ich brauchte damals eine Plattform, um anschlieBend
eine epd-Meldung zu formulieren, die meine Kritik offentlich zu machte. Als
Superintendent hatte ich spiter von Berlin aus eine etwas stiirkere Position. Dar-
auf werde ich gleich zuriickkommen.

Inzwischen wurden die Lehrgespriache gefiihrt; insgesamt haben sich die
Teilnehmer zwischen dem November 1980 und dem Februar 1882 dreimal ge-
troffen. Die Ergebnisse wurden am 27.2.1982 von den Teilnehmern unterzeich-
net3! . Danach trat ein Stillstand. Es scheint, als sei das Ergebnis fiir die Lutheri-
sche Kirche nicht rezeptabel gewesen. So muBte iiber die ,,Gegenwart Christi im
Abendmahl* und iiber die ,,Praxis der Zulassung zum Abendmahl* neu verhan-
delt werden. Mich interessiert in diesem Zusammenhang nicht der theologische
Disput, da vermutlich andere Gastreferenten dariiber gerne reden. Ich will zum
Hintergrund kurz erlédutern, daB zu jener Zeit in den landeskirchlichen Studen-
tengemeinden der DDR das offene Abendmahl und die Frage der Zulassung
Ungetaufter diskutiert, aber von den Kirchen des Bundes ev. Kirchen in der DDR
abgelehnt wurden. Damalige Fragen der DDR-Minderheit lagen nahe bei unseren
EmK-Positionen. Die ‘Nacharbeit’ zu den Lehrgespriichen fand iiberraschender-
weise erst nach reichlich dreijahriger Unterbrechung am 20. Mai 1985 statt. Eine
neue Situation ergab sich daraus, daB inzwischen der AbschluBbericht des Dia-
logs zwischen dem Lutherischen Weltbund (LWB) und dem World Methodist
Council (WMC) unter dem Titel ‘Die Kirche: Gemeinschaft der Gnade’ erschie-
nen war. Darauf wurde nun auch im ,,AbschluSbericht iiber das Lehrgesprich
zwischen beiden Kirchen* vom 20. Mai 1985 bezug genommen32 ,

Ich komme auf den Umgang mit unterschiedlichen Positionen zuriick. 1985
erschien die dritte Auflage des ‘Handbuchs’. Sie war ,,vollig iiberarbeitet und
erweitert. Der fiir einen kritischen Methodisten wichtige Satz, der die Abend-

31 Ebd.S.13-21,

32 Ebd. S. 21-24. Ich bin der Frage, ob die Weiterfiihrung iiberhaupt nur durch diesen neuen,
unausweichlichen Impuls erst moglich geworden ist, nicht nachgegangen.

123



KARL HEINZ VOIGT

mahlsfrage betrifft, lautete nun: ,.Entscheiden sich evang.-luth. Christen in be-
sonderen Fdllen zur gastweisen Teilnahme am Abendmahl in der EmK, so ist
dies zu respektieren, obwohl noch Differenzen in der Abendmahlslehre beste-
hen*33 . Es eriibrigt sich, auf diese sonderbare Satzkonstruktion einzugehen, der
eine schwere Geburt vorausgegangen sein muB. Die Lehrgespriche waren abge-
schlossen, das Ergenis des Weltdialogs lag offensichtlich zum Zeitpunkt der
Bearbeitung dieses Kapitels noch nicht vor. Die VELKD mubBte sich bewegen,
aber hatte doch noch groBe Hemmungen.

Ich suchte nun erneut nach einer Moglichkeit, das Problem der stockenden
Verhandlungen — inzwischen waren fast sechs Jahre vergangen — in Verbindung
mit dieser modifizierten ,,Stellungnahme* 6ffentlich zu machen. Nach einem Ge-
sprich mit dem damaligen Redakteur von emk-aktuell, Walter Bolay, rezensierte
ich das iiberarbeitete ‘Handbuch’ unter der Uberschrift ,,Okumenische Gemein-
schaft in Deutschland“ in emk-aktuell34 . Ich warf erneut die Frage auf, was die
. Kirche der reinen Lehre** bewogen haben mag, uns als ,Religiose Gemein-
schaft® zu bezeichnen. Dann fragte ich ungeduldig, was denn nun die inzwischen
verffentlichten Dialog-Ergebnisse zwischen dem Lutherischen Weltbund und
dem World Methodist Council gebracht haben. Immerhin sei darin festgestellt,
daB ,die theologische Diskussion geniigend Ubereinstimmung gebracht hat,* um
zu empfehlen, ,.daB unsere Kirchen Schritte unternehmen mogen, um die volle
Gemeinschaft in Wort und Sakrament zu erkliren und herzustellen*35. Im
‘Handbuch’ selber sei dagegen lediglich 6ffentlich gemacht, daB von 1980-1982
eine ,.erste Phase eines bilateralen Lehrgespriachs zwischen der VELKD und der
EmK stattgefunden habe. Ich stellte im Spitherbst 1985 in meiner Rezension
kurz und biindig fest: ,,Die Ergebnisse sucht der Leser dieses neuen Buchs ver-
geblich®. Sie waren drei Jahre nach AbschluB noch nicht verdffentlicht und
schon gar nicht wirksam geworden.

In dem Zusammenhang wies ich auf eine Erklarung der lutherischen Bischofe
von 1984 hin, die unter dem Titel ‘Einheit der Kirche’ veroffentlicht worden
war. Darin hatten die Bischofe die Bitte formuliert, die rémisch-katholische Kir-
che moge die gastweise Teilnahme von Christen anderer Konfessionen an ihrer
Eucharistie neu priifen. Ich habe die Frage danach bewuBt zugespitzt in der For-
mulierung:

,"Wenn die deutschen Lutheraner den groBen Schritt der gastweisen Teilnahme an der

katholischen Eucharistiefeier wollen, warum gehen sie dann nicht auch den kleinen

Schritt einer sich gegenseitig respektierenden Kirchengemeinschaft mit den methodi-

stischen Kirchen, von denen es im Dialog auf Weltebene im Bristol-Bericht von 1980

33 Handbuch, 3. Aufl. 1985, §. 92.
34 emk-aktuell Nov. 1985, S. 7-9.

35 Die Kirche: Gemeinschaft der Gnade, Lutherisch-Methodistischer Dialog 1979-1984, S. 34,
(91).
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heiit: ‘Der Methodismus ist Erbe der Reformation und in wichtigen Dingen Erbe
Martin Luthers’“?

Reicht es angesichts der Forderung an den ‘groBen Bruder’, wenn die VELKD
im Blick auf die ‘kleine Schwester’ formuliert: wenn sich ,,evang.-luth. Christen
in besonderen Fillen zur gastweisen Teilnahme am Abendmahl in der EmK
entscheiden, dies zu respektieren [...]“?

Meinen Kommentar zur okumenischen Bewertung der Abendmahlsfrage
habe ich gleichzeitig in den bundesweit verbreiteten ‘evangelischen informatio-
nen’ veroffentlicht36 . Ich bekam darauf zwei gewichtige Reaktionen. In Berlin
sprach mich der fiir die Kirchen zustéindige Senatsrat Dr. Belgern, mit dem ich
als Berliner Superintendent immer wieder zu tun hatte, an. Dieses erwihne ich
am Rande, um die Notwendigkeit einer gezielten Offentlichkeitsarbeit unserer
Kirche nicht aus dem Blickfeld kommen zu lassen. Wichtiger war, daB ich einen
Brief vom zustdndigen Oberkirchenrat aus dem Hannoverschen Kirchenamt der
VELKD bekam. Darin ging es

(1) um meine erneute Kritik an dem Begriff , Religitse Gemeinschaften®. In
meiner Beantwortung des Briefes wies ich darauf hin, wie sensibel die Landes-
kirchler darauf achten, ob von Rom aus die Evangelische Kirche auch als
,.Kirche* benannt werde37 .

(2) Weiter wurde mit dem Brief aus Hannover mitgeteilt, daB das von mir
erwihnte Dokument des LWB und des WMC ,,Die Kirche: Gemeinschaft der
Gnade noch gar nicht verdffentlicht sei. Diesen leisen Vorwurf einer Indiskre-
tion wies ich zuriick mit dem Hinweis, ich habe das Heft personlich im Oktober
1984 — also schon vor reichlich einem Jahr — bei der Genfer Zentrale des Lutheri-
schen Weltbunds bezogen. Zugleich erinnerte ich daran, daB ich im Lutherischen
Kirchenamt, aus dem der zuriickweisende Brief kam, nach Stellungnahmen und
Veroffentlichungen zum Weltdialog in Deutschland gefragt hatte. Wie es in
solchen Fillen gelegentlich geschieht, wurde ich von einer Sekretirin angerufen,
die mir mitteilte, es gibe dazu noch keine Vertffentlichungen.

Als der hannoversche OKR KieBig erneut auf meinen Antwortbrief einging,
wies er natiirlich meine Kritik an dem aus lutherischen Sicht neutralen Begriff
»~Religiose Gemeinschaften zuriick. Gleichzeitig bestiitigte er aber meine Be-
merkungen iiber das bereits vertffentlichte Ergebnis des internationalen luthe-

36 Abendmahl mit Methodisten?, in: evanglische information 1985, Nr. 41, S. 2 f.

37 Nach dem Empfang einer 13 kopfigen Delegation aus EKD und der Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in Deutschland (ACK) durch Papst Johannes Paul II. anliBlich seines Besuchs in
Paderborn 1996 fragte mich ein 6kumenisch sehr versierter evangelischer Theologe aus Kéln, ob
der Papst die Evangelische Kirche als ,Kirche* angesprochen habe. Die Riickfrage ging zuriick
auf eine Kritik, die breits im Umlauf war, weil der Papst bei seiner Ankunft am Vormittag auf
dem Flugplatz in seiner GruBadresse eine Formulierung verwendet hatte, die sich an alle Religi-
onsgemeinschaften, also auch die israelitische und die muslimischen wandte und darum den
Begriff ‘Kirche’ ausgespart hatte (In der dokumentierten Rede im L'OSSERVATORE ROMANO v.
28.6.96 ist offensichtlich klargestellt, was im miindlichen Vortrag Unsicherheiten herbeifiihrte).
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risch-methodistischen Dialogs. Er wies nunmehr darauf hin, daBl dieses Kapitel
des Buchs zum Zeitpunkt der Genfer Veroffentlichung schon abgeschlossen
gewesen sei. Die Folge davon war, dafl die Benutzer des Handbuchs trotz der
Lehrgespriche in Deutschland und der Empfehlungen des weltweiten Dialogs bis
1993 warten muBten, als die 4. Auflage erschien. Dort sind natiirlich die seit
1987 kirchenrechtlich wirksamen Beschliisse erfaBt. 38

4. Zwei Anmerkungen

Aus Zeitgriinden mache ich hier nur zwei perdnliche Anmerkungen zum Ge-
sprachsverlauf und Gesprichsergebnis (dariiber wird im Rahmen dieser Reihe
sicher von kompetenter Seite ausfiihrlich gesprochen).

Erste Anmerkung: Von Anfang an habe ich mich iiber die Zusammen-
setzung unserer ‘Kommission’ fiir die Lehrgespriache gewundert, ehrlich gesagt:
auch ein biichen gedrgert. Alle Teilnehmer kamen aus geographischen Regio-
nen, in denen sie es — abgesehen von Wiirttemberg mit seinem besonderen Ver-
stindnis des Luthertums und seinem einmaligen Verhiltnis zur VELKD — mit
reformierten oder unierten Kirchen zu tun hatten, wihrend die Gespréchspartner
doch die Lutherische Kirche reprisentierten3® . U. Jahreil konnte seine Erfah-
rungen aus seiner Zeit im lutherisch geprégten Miinchen einbringen40 . Ich hétte
mir eine methodistische Prisenz mit dem Erfahrungshorizont des norddeutschen
Luthertums gewiinscht. Aber vielleicht zeigt sich in solchen Delegierungen auch
etwas von der Zufilligkeit, die sich im Kirchenvorstand ergeben kann. Dort lie-
gen konzeptionelle Ubersicht und Ausstattung mit Fachkompetenz von Nicht-
Mitgliedern nicht immer bei allen Teilnehmern im Blickfeld.

Dabei will ich durchaus anerkennen, daB das Ergebnis der drei Lehrgespriche
1980, 1981 und im Febr. 1982 so gut war, daf} es bei uns angenommen wurde,
wihrend die VELKD noch verzdgernde Nachbesserungen brauchte (1982-1985).
Dabei ging es um die bereits angesprochenen Fragen der ,,Gegenwart Christi im
Abendmahl* und der methodistischen Praxis des ,,offenen Abendmahls“4! .

38 Zum Schriftwechsel von OKR KieBig mit mir vgl. emk-aktuell Februar 1986, S. 10-13.

39 Es waren: Bischof H. Sticher, Frankfurt, U. JahreiB, Pfullingen, Dr. W. Klaiber, Reutlingen, Th.
Mann, Karlsruhe, Dr. M. Marquardt, Reutlingen, H. J. Stécker, Frankfurt.

40 Alle methodistischen Teilnehmer hatten ihren Wohnsitz siidlich der Mainlinie, wiihrend von den
acht Lutheranern sechs aus den norddeutschen Kirchen kamen, einer natiirlich aus dem bayeri-
schen Luthertum und auch ein Vertreter aus Stuttgart. Es war iibrigens Dr. K. Dietrich Pfisterer,
der auch am Dialog auf Weltebene zwischen dem LWB und dem WMC teilnahm.

41 Im Riickblick ist die Verzogerung von 1982 bis 1985 nicht iiberraschend. Sie erklart sich mir aus
der Tatsache, wie schwer sich z.B. die Ev.-luth. Kirche in Bayern selbst mit der Leuenberger
Konkordie getan hat. Ich habe damals nicht beachtet, daff im Zusammenhang der Zustimmungen
zur Leuenberger Konkordie, die aus Deutschland ja lediglich die Gliedkirchen der EKD betraf,
der bayerische Landesbischof Hermann Dietzfelbinger am 11.1.1975 erkldrte: ,Bei
grundsitzlicher Bejahung der Intention der Leuenberger Konkordie vermag ich als derzeitiger
Landesbischof der Evang.-Luth. Kirche in Bayern im gegenwirtigen Zeitpunkt dem Wortlaut
der Konkordie der reformatorischen Kirchen in Europa in der Fassung vom 16.3.1973 eine
schriftliche Zustimmung nicht zu geben®. Der vorzeitige Riicktritt des Bischofs zum 1. Mai 1975
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Zweite Anmerkung: Eine solche kritische und zugleich 6ffentliche
Auseinandersetzung, wie ich sie hier geschildert habe, war nur moglich, weil ich
nicht Mitglied der gemeinsamen Kommission war. Hitte ich mit am Tisch geses-
sen, wiirde ich zwar dort diese Erwigungen eingebracht haben, aber zu einer
offentlichen Diskussion wire es nicht gekommen. Die aber ist manchmal not-
wendig. Andererseits kann bei solchen zwar verantwortlich, aber doch ohne
einen Auftrag erfolgte Diskussion etwas provozierender gesprochen werden, als
es z.B. ein Bischof tun kann. Er wird diplomatischer zu Werk gehen (miissen).
Von einer nicht-amtlichen Meinungsdufierung kann er sich immer distanzieren;
trotzdem ist der Ball angestoBen. Aber die Rolle eines verantwortlich und in-
formiert handelnden Kirchengliedes, das ein Pastor ja auch ist, kann fiir den
okumenischen Fortschritt durchaus niitzlich sein.

5. Weltweiter Dialog und Leuenberger Konkordie

Hier will ich kurz auf zwei viel wichtigere Aspekte fiir den ProzeB hinweisen, als
meine personlichen AnstoBe es sein konnten.

1. Der weltweite Dialog zwischen dem Lutherischen Weltbund und dem
Weltrat Methodistischer Kirchen. Ich habe bereits auf den AbschluBbericht von
1984 unter dem Titel: ‘Die Kirche: Gemeinschaft der Gnade’ hingewiesen. Die
darin von der Weltebene her ausgesprochenen Empfehlungen konnten in
Deutschland nicht mehr iiberhort werden.

Ich erlebte dies wihrend des Zustimmungsverfahren durch die Landeskir-
chen.

Im Mai 1986 hielt ich auf der Synode der Ev. Kirche von Berlin-Branden-
burg(West) im Vorfeld von deren Abstimmung iiber den zu rezipierenden Text
einen Vortrag liber die EmK42 . Vorher hatte ich schon im AusschuB fiir Theo-
logie besonders dem evangelikal-konservativen Vertreter Sup. Reinhold George
Rede und Antwort gestanden. Ich habe mich damals nach dieser Sitzung ger-
gert, daB ich nicht clever genug war, auch theologische Fragen an die andere
Seite zu richten, um anzudeuten, daB nicht nur die eine Kirche auf den Priifstand
gehort. Die Empfehlung zu dem der Synode vorgelegten Antrag scheint nicht
ganz eindeutig gewesen zu sein. Nach meinem Vortrag im Plenum der Synode
kamen einige Fragen aus dem konservativen Lager, besonders eines fiir Reinik-
kendorf zustindigen Superintendenten. Ich vermied natiirlich die Konfrontation
und antwortete nach bestem Wissen und Gewissen freundlich und geduldig,

(ein Jahr friiher als geplant) ist nicht von der Frage der Leuenberger Konkordie zu trennen. vgl.:
H. Brandt (Hrg.), Kirchliches Lehren in 6kumenischer Verpflichtung, Eine Studie zur Rezeption
6kumenischer Dokumente, erarbeitet vom StudienausschuB der VELKD und des Deutschen
Nationalkomitees des Lutherischen Weltbundes, 1986, S. 27 f.

42 Miindlicher Vortrag auf der Synode der Ev. Kirchen von Berlin-Brandenburg(West) am 6. Mai
1987, in: Verhandlungen der Regionalen Synode der Ev. Kirche in Berlin(West) — Tagung vom
5.-10.5.1987 (13 Seiten mit weiteren Anlagen z.B. Artikel aus Okumene-Lexikon iiber EmK).
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Nach der Abstimmung, die eine eindeutige Zustimmung zur Kanzel- und
Abendmahlsgemeinschaft ergab, kam Bischof Kruse und nahm mich in die
Arme, dankte mir und betonte, wie wichtig dies sei, daB nun mit der groBen me-
thodistischen Weltkirche die Gemeinschaft begriindet ist. Ich bin Bischof Kruse
sehr oft begegnet, weil wir im Okumenischen Rat Berlin intensiv zusammenge-
arbeitet haben und ich von ihm den Vorsitz im Okumenischen Rates iibernahm.
Er ist mir menschlich nie so nahe gekommen, wie gerade nach dieser Abstim-
mung. Ich hatte das Gefiihl, ihm war ein Stein vom Herzen gefallen.

2. Noch bedeutsamer ist die Leuenberger Konkordie. In ihr haben sich die eu-
ropdischen Kirchen der Reformationszeit nach einem langen und schwierigen
ProzeB von Lehrgesprichen geeinigt, Kirchengemeinschaft miteinander herzu-
stellen.

Wichtig war fiir das Gesprich zwischen der VELKD und der EmK, daB ent-
scheidende strukturelle Elemente und auch dort erarbeitete theologische Formu-
lierungen iibernommen wurden. Dadurch wurden die Ergebnisse in gewissem
Sinne kompatibel.

Entscheidend aber ist, dal durch die Leuenberger Konkordie zwischen den
Gliedkirchen der EKD selbst zundchst einmal Kirchengemeinschaft hergestellt
wurde. Es ist fiir uns methodistische Christen kaum verstindlich, daB z.B. anldB-
lich von EKD-Synoden bis in die siebziger Jahre keine gemeinsamen Abend-
mehlsfeiern moglich waren, weil es keine Kirchengemeinschaft gab. 1983 nahm
die Synode der EKD in ihre Grundordnung den Satz auf:

~Zwischen den Gliedkirchen besteht Kirchengemeinschaft im Sinne der Konkordie

reformatorischer Kirchen in Europa (Leuenberger Konkordie). Die EKD weif} sich

mit ithren Gliedkirchen verpflichtet, die in ihr bestehende Gemeinschaft auch im

Sinne dieser Konkordie zu stirken und die Gemeinsamkeit im Verstindnis des Evan-

geliums zu vertiefen®,

Man muB} sich bewuBt machen, da} dieser BeschluBl erst 1983 erfolgte, also
zu einem Zeitpunkt, als die drei Lehrgespriache mit der EmK bereits stattgefun-
den hatten. 1973 war innerhalb der EKD - ich erinnere an die Stellungnahme des
bayerischen Bischofs — die Frage der Kirchengemeinschaft der EKD-Gliedkir-
chen noch ,,umstritten“43 . Man muf die Bedeutung der neubegriindeten Gemein-
schaft innerhalb der EKD auf die Formel bringen: Erst die Kirchengemeinschaft
innerhalb der EKD ermdiglichte die Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft der
Gliedkirchen der EKD mit der EmK.

Diese zwei Aspekte muBten eingefiigt werden, um die Bedeutung der gesamt-
okumenischen Entwicklung nicht aus den Augen zu verlieren44 .

43 Wolf-Dieter Hauschildt, Evangelische Kirche in Deutschland, in TRE Bd., 10, 1982, S. 675; vgl.
auch: Wenzel Lohff, Leuenberger Konkordie, in: TRE Bd. 21, 1991, S. 33 ff.

44 Auf die Verbindung von Leuenberg und der Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft mit der
EmK hat auch Bischof Kruse in seinem ‘GruBwort’ nocheinmal hingewiesen und festgestellt,
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6. Zehn Jahre: Riickblick und Ausblick im westlichen Erfahrungshorizonz

Es war ein wiirdiger Gottesdienst, mit dem am 29. September 1987 in der histori-
schen Niirnberger Kirche St. Lorenz den Beginn dieser nun auch kirchenrechtlich
gesicherten Gemeinschaft begangen wurde. Ich mochte gerne einige Aspekte
dieses Gottesdienstes festhalten.

Die Wahl der bayerischen Bischofskirche als Ort, unserer neu-qualifizierten
Gemeinschaft konkreten Ausdruck zu geben, war aus methodistischer Sicht ein
Gliicksgriff. Gerade die bayerischen Lutheraner leben ein bewufBtes Luthertum.
Lutherisches KonfessionsbewuBtsein hatte zeitweise auch einen abgrenzenden
und ausschlieBenden Charakter. Die Wirkungsgeschichte ist in den methodisti-
schen Kirchen ablesbar43 .

Eine kleine Episode im Vorfeld des Gottesdienstes mag zeigen, mit welch
kritischen Augen lutherische Theologen beobachteten, was hier geschah. Ich
glaubte jedenfalls zu spiiren, dal der skeptische Geist, mit dem der bayerische
Landesbischot der Leuenberger Kirchengemeinschaft gegeniiber gestanden hatte,
noch nicht ganz verflogen war. Nachdem ich zufillig von einer Pressekonferenz
gehort hatte, die in einem Nebenraum von St. Lorenz stattfinden sollte, den man
durch einen Nebeneingang treppauf erreichen konnte, ging ich hin. Ich wollte
wissen, wie die Bischofe der beteiligten Kirchen dieses tkumenische Ereignis
‘verkauften’, darum habe ich — uneingeladen — daran teilgenommen.

UnvergeBlich ist mir die typische Frage eines an seiner Sprache unschwer er-
kennbaren bayerischen Theologen an den Leitenden Bischof der VELKD, Karl-
heinz Stoll aus Schleswig. Er wollte priifend wissen: Unter welcher Spendefor-
mel werden Brot und Kelch gereicht? Bischof Stoll war sichtlich iiberrascht;
offensichtlich hatte diese Frage in der Vorbereitung des Gottesdienstes niemand

»daB die gefundere Einigkeit ‘nicht hinter der in Leuenberg geschlossenen zwischen den refor-
matorischen Kirchen erreichten Gemeinschaft zuriickbleibt’* Dialog, S. 12. — In der Niimberger
‘Nachfeier’, die bei den Martha-Maria-Diakonissen stattfand, sagte Bischof Kruse in einem
mehr personlichen GruB: Die EmK, die eben mit leichterem Gepiick unterwegs sei, vergleichbar
der Kavallerie, habe der EKD in ihrem ‘innerkirchlichen” ProzeB des Zusammenfindens gehol-
fen. Er hat hier vermutlich auch an den ProzeB der Zustimmung zur Leuenberger Konkordie und
der Aufnahme in die Grundordnung der EKD gedacht.

45 In einem Brief v. 5.6.1934, als gerade die Barmer Bekenntnissynode getagt hatte, schrieb der
methodistische Superintendent Bernhard Keip an den landeskirchlichen Superintendenten Max
Diestel, den er aus der Arbeit des Weltbunds fiir internationale Freundschaftsarbeit der Kirchen
kannte, einen besorgten Brief mit der Frage, wo denn die Freikirchen ihr Kirchenschifflein an-
gesichts der drohenden Eingliederung festmachen sollen. Der Begriff der ‘Bekennenden Kirche’
l6ste auch Angste aus. Keip schrieb: ,,Ich muB aber ehrlicherweise Ihnen gegeniiber noch eine
andere Sorge zum Ausdruck bringen, obwohl es mir nicht leicht wird, gerade dies niederzu-
schreiben. In der Vergangenheit haben wir Freikirchlichen gar manches Schwere zu leiden ge-
habt [...] Es ist aber leider Tatsache, dass wir die hiirteste Gegnerschaft von den kirchlichen Ver-
tretern erfuhren, die da meinten, vom ‘Bekenntnis’ her gegen uns aufireten zu miissen [...]",
Wilhelm Nieméller, Einheit in Gemeinschaft, Privatdruck 1976.

Spiter haben die landeskirchlichen Evangelikalen, die um die Sympathie der Freikirchen ge-
kampft haben, als theologische Grundlage immer die Formel von *Schrift und Bekennntis® ver-
wendet. Sie haben sich nicht gewuBt gemacht, mit wieviel Skepsis man denen, die sich auf ein
(konfessionelles) Bekenntnis beriefen, aufgrund ihrer geschichtlichen Erfahrungen begegnete.
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bedacht. Die Antwort Stolls war, mit einem Blickkontakt zum methodistischen
Bischof Hermann Sticher, ausweichend und der Fragesteller verzichtete auf wei-
teres Nachfragen. Hatte er fiir sich die ganze Fragwiirdigkeit des Unternehmens
bestitigt bekommen?

Ganz anders hat nach dem Gottesdienst einer der damals iiber Niirnberg hin-
aus bekannten Laien aus der EmK reagiert, als er sagte: ,,Das ich das in meinem
Alter noch erleben darf!* Er hatte aus der Hand des Landesbischofs Dr. Hansel-
mann das Mahl empfangen. Tranen standen ihm in den Augen. Versdhnung
schafft Bewegung.

Auf einen anderen Aspekt des Gottesdienstes komme ich zuriick, wenn ich
tiber zukiinftige Perspektiven sprechen werde.

7. Planungen: Gedenken 10 Jahre Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft

Zunichst mochte ich Thnen den Stand der gemeinsamen Planungen im Zusam-
menhang des Gedenkens ‘10 Jahre Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft’ vor-
stellen:

(1) Das Gedenken soll im Friihjahr 1998 erfolgen46. Ich hatte mir
von Sup. Herbert Uhlmann und aus dem Landeskirchenamt in Dresden die ent-
sprechenden Passagen iiber die Rezeption der Kanzel- und Abendmahlsgemein-
schaft aus den Amtsblittern besorgt. Mit Hilfe dieser Papiere ist es gelungen, die
Zeit des Gedenkens nicht an den zunichst geplanten West-Termin (29. Septem-
ber 1987), sondern an die Ratifizierung durch den Ev. Kirchenbund (Mérz 1988)
und die Jihrliche Konferenz der DDR (Mai 1988) zu binden. Fiir mich ein Sig-
nal, daB bei uns die DDR-Konferenz nicht an die West-Konferenzen angeschlos-
sen wurde.

(2) Der Vorschlag, keine zentrale bundesdeutsche Veranstal-
tung zu planen, dafiir aber an allen Orten, wo es die EmK gibt, ge-
meinsame Abendmahlsgottesdienste zu feiern, fand schnelle
Zustimmung.

Ich war an vielen Gottesdiensten im Lande hin und her interessiert, weil da-
durch wenigstens alle Pfarrer, die einen EmK-Nachbarn haben, sich neu mit den
Moglichkeiten unserer Kirchengemeinschaft befassen miissen. Es soll auch keine
bundesweite Vorlage fiir eine Gottesdienst-Ordnung bereitgestellt werden. Ich
hoffte, da} es dadurch zu intensiveren Kontakten auf Ortsebene durch gemein-
same Vorbereitungsgespriache kommen wird.

Wo solche Abendmahlsgottesdienste stattfinden, sollen die weiteren in der
Okumene titigen Kirchen ausdriicklich dazu eingeladen werden.

46 In Bayemn lag zum Zeitpunkt Des Gespriichs mit den anderen Kirchen der Termin bereits fest.
Eine gemeinsame Broschiire, ‘Zusammenkommen Weitergehen’" war im Manuskript fertig und
liegt inzwischen gedruckt vor.
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(3) Wir werden z.Zt. keine neue Serie von ,Lehrgespri-
chen “ die ein wesentlicher Bestandteil der Vereinbarung sind, planen. Einer-
seits brauchen solche Lehrgespriche um ihrer Effektivitit willen ein klares Ziel,
andererseits werden sie jetzt mit den gleichen Partnern auf europiischer Ebene
im Rahmen der Leuenberger Kirchengemeinschaft gefiihrt. Als kleine Kirche
miissen wir in der 6kumenischen Zusammenarbeit die Okonomie unserer Kriifte
und unserer Finanzen realistisch einschitzen.

Nun wird es am 12. Mérz 1998 zu einer Begegnung zwischen kir-
chenleitenden Personlichkeiten kommen. Es wird voraussichtlich
die aus der friiheren Themenliste noch zu verhandelnde Frage um ,,Taufe, Glaube
und Kirchengliedschaft* gehen.

(4) Vor der Auswertung des Riicklaufs der Fragebogen, die an
den Jihrlichen Konferenzen 1997 verteilt wurden, habe ich als weiter zu bearbei-
tende zwischenkirchliche Fragen angesprochen:

—die Frage der Ubertrittsregelung (ohne Kirchenaustritt)

— bei Neuformulierung von Verfasungen, Ordnungen usw. der Kirchen,
Werke und Verbinde, soll die 6k. Entwicklung beriicksichtig werden;

— das Problem des angedrohten Ausschlusses vom Abendmahl bei Ubertritt
durch Austritt.

Hier sind teilweise Arbeitsauftriige erteilt.

Am Ende einer Vorbesprechung haben wir uns dariiber verstindigt, daB zur
nichsten Referenten-Besprechung, die am 12.11.97 stattfinden wird, gast-
weise ein Vertreter der EKD eingeladen werden soll.

Diese kleine Bemerkung weist auf ein ékumenisches Dilemma hin, das man
kennen muf, um andere 6kumenische Problemfelder zu verstehen. Ich bin damit
auch sogleich wieder beim Niirnberger Gottesdienst vom Sept. 1987.

8. Zum ekklesiologischen Status der EKD

Die EVANGELISCHE KIRCHE IN DEUTSCHLAND schmiickt sich zwar mit dem
hehren Namen ,,Kirche®, aber sie ist nur ein ,,Bund“. Sie hat, etwas verkiirzt ge-
sagt, die Funktion eines Daches, unter dem sich die autonomen Landeskirchen
treffen und eine Arbeitsgemeinschaft bilden. Diese ,,Gliedkirchen* haben, wegen
ihrer unterschiedlichen theologischen Traditionen (luth., reformiert, uniert), an
die EKD keine Vollmachten in theologischen Fragen abgegeben.

Die lutherischen Landeskirchen haben gemeinsam die VELKD gebildet, die
sich als Kirche versteht. Mit der VELKD hat die EmK damals die Lehrgespriche
gefiihrt. Man denke hier auch an die Gespriiche auf Weltebene, die ebenfalls mit
dem Lutherischen Weltbund stattfanden und schlieBlich ist das ‘Handbuch Reli-
gidse Gemeinschaften’ ebenfalls von der VELKD herausgegeben worden — Mit
dieser VELKD, der damals fiinf Mitgliedskirchen (Bayern, Braunschweig, Han-
nover, Nordelbien, Schaumburg-Lippe) angehorten, hat die EmK Lehrgespriiche
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gefiihrt. Die VELKD war es auch, die durch ihre gemeinsame Bischofskonferenz
und ihre Kirchenleitung die Inkraftsetzung der Kanzel- und Abendmahlsgemein-
schaft fiir ihren Bereich beschlossen hat47 .

Erst nach dem Abschlufl der Lehrgespriche mit der Lutherischen Kirche kam
es am 7. Mirz 1986 zu einer Begegnung zwischen der EmK und der Ar-
noldshainer Konferenz48, die damals 12 luth., ref. und unierte Kir-
chen vertrat und der die wiirttembergische Landeskirche als Gast angehort. Alle
diese Kirchen haben aufgrund der Vorarbeit der VELKD und einer Empfehlung
der Arnoldshainer Konferenz jeweils einzeln der Kanzel- und Abendmahlsge-
meinschaft zugestimmt. In Bremen mufte — wegen der Lehrfreiheit jeder einzel-
nen Gemeinde — die Zustimmung durch die Gemeinden erfolgen.

Die Konsequenz der hier vorgestellten EKD-Struktur war, dafl in Niirnberg
die Erklarungen und Predigten durch Bischdfe der VELKD, der AKf und der
EmK verlesen und gehalten wurden. Die EKD war zwar vertreten, aber der Rats-
vorsitzende, Bischof Dr. Martin Kruse, hatte nur die Gelegenheit zu einem
‘GruBwort’.

Diese Grundposition in der landeskirchlichen Landschaft schliet Konse-
quenzen in sich, die fiir die 6kumenische Praxis nicht ohne Bedeutung sind.

Im Falle der Verhandlungen mit der Church of England ist offensichtlich
schon ein weiterer Schritt gegangen. Hier verhandelt nicht mehr die VELKD im
Vorfeld der EKD, sondern die EKD fiihrt die Gespréache und legt die Ergebnisse
den Gliedkirchen zur Rezeption vor49 .

9. Warum hilft uns die Kirchengemeinschaft nicht zur Beteiligung an ge-
meinsamen offentlichen Stellungnahmen (EmK-EKD oder ACK/EKD/DBK)?

AbschlieBend will ich noch auf dieses zwischenkirchliche Problem eingehen, das
sich im Zusammenhang der Verdffentlichung gemeinsamer Erkldrung stellt.
Jedoch werde ich es nicht erschopfend behandeln. Oft werde ich gefragt: Warum
ist es bei unserem Stand Skumenischer Beziehungen nicht mdglich, daB mehr
kirchliche Stellungnahmen in dkumenischer Gemeinschaft abgegeben werden?
Man denke z. B. an das ‘Gemeinsame Wort der Kirchen zur wirtschaftlichen und
sozialen Lage’ mit dem Ergebnis ,,Fiir eine Zukunft in Solidaritit und Gerechtig-
keit*30

47 D.h.: die einzelnen Landeskirchen haben nicht einzeln dariiber abgestimmt (vgl. Dialog, S. 26 f).
48 Dialog, S. 9.

49 Mit Interesse verfolgen wir die gerade neu in Gang gekommene Diskussion um die ekklesiologi-
sche Rolle der EKD, vgl. u.a. Wieder im Gespriich: Die Struktur von EKD und Landeskirchen,
in: epd-Dokumentation 16/97, auch 46a/96.

50 Fiir eine Zukunft in Solidaritit und Gerechtigkeit, in: epd-Dokumentation 11/97, auch: Viel Lob
fiir das Sozialwort der Kirchen, in: epd-Dokumentation 14a/97.

132



EMK-EKD-OKUMENE - KANZEL UND ABENDMAHLSGEMEINSCHAFT

9.1 Die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland
Diese Frage haben unsere Bischiofe immer wieder aufgeworfen, wenn es um

Uberlegungen zu weiteren Skumenischen Entwicklungen ging.

Vor vier Jahren habe ich eine konkrete Initiative in der Mitgliederversamm-
lung der Bundes-ACK ergriffen. Ich wollte die gegenwirtige Praxis, daB solche
Erklarungen iiberwiegend vom Rat der EKD und der romisch-katholischen Bi-
schofskonferenz verantwortet werden, weiterfilhren. Dabei hatte ich gehofft,
angesichts eines tatsdchlich vorhandenen Problems durch einen Verfah-
rensvorschlag zur Erarbeitung und zur Verabschie-
dung von Stellungnahmen durch die Mitgliedskirchen der ACK auf-
zeigen zu konnen, was bei gutem Willen moglich ist. Nach einem ziemlich lan-
gen Vorlauf hat die ACK schlieBlich ein modifiziertes Struktur-Modell gebilligt
und — wenigstens den sog. GroBkirchen — zur Stellungnahme zugeleitet. Auf
diesem Wege kam es am 29./30. Oktober 1993 auf die Tagesordnung der ge-
meinsamen Kommission des Rates der EKD und der Deutschen Bischofskonfe-
renz. Dort wurde es in einer atmosphérisch schwierigen Sitzung diskutiert und im
Grunde abgelehnt. EKD und Bischofskonferenz schrieben an die Okumenische
Centrale Briefe, die stellenweise wortgleich waren3! . Wir miissen die Entschei-
dung dieser bilateralen ‘Nebenokumene’ dulden, wenn auch mit dem Ausdruck
des Bedauerns. Wir miissen akzeptieren, daf§ die EKD und DBK das Heft fest in
der Hand behalten wollen.

Daraus ergibt sich die Frage: Gibt es denn keine Skumenische
Alternative? Darauf antworte ich: Ja, aber ...

9.2 Die Ebene der Vereinigung Ev. Freikirchen (VEF)

Die Absage der beiden ‘groBen Kirchen’ wurde in einer ACK-Sitzung mit Be-
dauern, freundlichen Worten und der Zusage, in Einzelfillen beteiligt zu werden,
durch Vertreter der EKD und der romisch-katholischen Kirche mitgeteilt. Ich
habe in jener Bonner ACK-Sitzung daraufhin bemerkt, daB die Veinigung Evan-
gelischer Freikirchen (VEF) nun neu iiberlegen miisse, unabhingig von den an-
deren Kirchen eigene Stellungnahmen zu erarbeiten.

Aber wer ist die VEF? Wie leistungsfihig und leistungswillig ist das Priisi-
dium? Was bedeutet den Freikirchen die VEF heute?52 Man muB niichtern fest-

51 Z.B.: Der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Bischof Karl Lehmann, am 13.12.1993
an die ACK.

52 Im Zusammenhang der deutsch-tschechischen Aussshnung habe ich versucht, die von der
Synode der EKD, an der ich als Gast teilgenommen habe, am 7.11.1996 angenommene
‘KUNDGEBUNG’ (erschienen in der Reihe EKD-Texte Nr. 60) im Prisidium der VEF durch
einen BeschluB unterstiitzen zu lassen. Dabei zeigte sich, wie schwierig die gesellschaftspoliti-
sche Zusammenarbeit auf dieser Ebene sein kann. Es wurde mein BeschluBvorschlag zwar mit
wenigen Modifizierungen angenommen. Aber die Grenzen der VEF-Moglichkeiten wurden
schnell erkennbar. Einerseits in der Diskrepanz einiger Freikirchen zwischen ihrer
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stellen: Die VEF ist mit den heutigen Zielvorstellungen und ihrem organisatori-
schen Aufbau nicht in der Lage, einen wesentlichen gesellschaftlichen Beitrag zu
leisten. Das hat verschiedne Griinde:

— das Interesse des oft wechselnden Prisidenten, besonders wenn er diese
Aufgabe nur aus Griinden turnusméaBiger Verpflichtung iibernimmt;

— die gesellschaftspolitische Erfahrung, die eine unverzichtbare Vorausset-
zung fiir ein aktives gesellschaftsbezogenes Handeln ist, das iiber ‘shake hands’
mit den Parteispitzen und Regierungsvertretern hinausgeht;

— die mit der VEF-Verfassung gegebene Unverbindlichkeit der Zusammenar-
beit;

— damit verbunden die theologische Vielfalt ihrer Mitglieder

— und schlieBlich die Zufilligkeit der Tagesordnungen, die sich mehr an den
eingehenden Briefen und Anfragen, sowie den Protokollen der Arbeitsgruppen
orientieren als an zu bearbeitenden Sachproblemen.

9.3 Soll die EmK alleine voranschreiten?

Anders stellt sich die Frage der Beteiligung an gemeinsamen Erklarungen, wenn
man sie allein aus EmK-Sicht stellt. Hier sehe ich durchaus eine Chance. Der
Ausgangspunkt unserer Gespriche als EmK mit der EKD miiBte die Kirchenge-
meinschaft und jetzt auch die Leuenberg-Mitgliedschaft sein. Die EKD-Gliedkir-
chen konnten sich auf Dauer nicht dem Anliegen entziehen, aus dieser Form
hichster gegenseitiger Anerkennung zwischenkirchliche Konsequenzen zu zie-
hen. Wir sind ein akzeptierter Partner und wiirden gewiB fiir solche Uberlegun-
gen ein offenes Ohr finden.

Aber hier miissen wir sofort in die Richtung der anderen Freikirchen fragen,
wie sie reagieren wiirden und wir miissen abwdgen, was ein solcher
Schritt sowohl fiir die VEF als auch fiir uns selbst be-
deuten wiirde. Vermutlich kiime als Ergebnis heraus, da wir uns in einer
fiir unsere Gemeinden schédliche Isolierung zwischen Landeskirchen und Frei-
kirchen bringen wiirden33 .

Hier ist nachzutragen, da} wir nach der Feststellung der Kanzel- und Abend-
mahlsgemeinschaft mit den Gliedkirchen der EKD von Seiten der Baptisten
angefragt worden sind, ob wir die freikirchliche Gemeinschaft aufkiindigen wol-
len.

Durch das theologisch begriindete Prinzip der autonomen Ortsgemeinde geht
der Bund Ev.-Freikirchlicher Gemeinden (Baptisten) bisher davon aus, daB er
eine formale Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft auch mit uns als EmK nicht

Selbstdarstellung und dem praktischen Willen zur Umsetzung, andererseits, weil Initiativen dem
Zufall iiberlassen bleiben.

53 Ich finde diese Tendenz auch bei Bischof Klaiber in seiner Botschaft an die Zentralkonferenz
1996, In Christus verbunden — der Welt verpflichtet, 1996, S. 14-16.
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erkldren kann, aber solche Gemeinschaft ja auch ohne ausdriickliche ‘Erkléirung’
praktiziert werde. Ich gehe hier auf diese Diskussion nicht ein, sondern bemerke
lediglich, daB wir als EmK daraufhin gegeniiber den Mitgliedskirchen der VEF
einseitig Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft erkldrt haben54 . Damit wollen
wir unmiBverstidndlich deutlich machen, daBl wir die seit 1926 gewachsene Ge-
meinschaft, in deren Verbindlichkeit und Aufgabenbeschreibung es zwar keinen
nennenswerten Fortschritt gibt, trotz aller Defizite schitzen.

Tatséchlich konnte die VEF einen 6kumenischen Beitrag leisten, der fiir das
gemeinsame Zeugnis des Protestantismus in Europa wegweisend sein konnte.
Bisher sind sowohl in Deutschland die Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft
wie in Europa die Gemeinschaft in der Leuenberger Konkordie nur von solchen
Kirchen geschlossen worden, die theologisch und strukturell in gewissem Sinne
‘kompatibel’ sind. Das Ergebnis der gegenseitigen eucharistischen Gastbereit-
schaft zwischen den Gliedkirchen der EKD und dem Verband deutscher Men-
noniten zeigt aber, da es auch verbindlich gestaltete Gemeinschaft zwischen
unterschiedlich strukturierten Kirchen geben kann (Taufer, Kongregationalisten,
Bund)55.

Konnten die Freikirchen der VEF theologisch sauber und strukturell eindeu-
tig ein Modell verbindlicher Gemeinschaft von Kirchen unterschiedlicher Ekkle-
siologie und ebenfalls unterschiedlicher Struktur im Sinne der Kanzel- und
Abendmahlsgemeinschaft erarbeiten, dann wiirden sie der Leuenberger Kirchen-
gemeinschaft einen Impuls geben, der fiir die gemeinsame Mission und Evange-
lisation in Deutschland,56 aber vermutlich auch fiir alle kleinen evangelischen
Minderheiten im ostlichen Mitteleuropa, die unter den michtigen rémisch-ka-
tholischen und orthodoxen Kirchen oder unter dem Islam arbeiten, hilfreich und
von dkumenischer Relevanz sein.

54 Lehre, Verfassung und Ordnung 1997, § 221 lautet: ,,Ein Pastor/eine Pastorin kann fiir Verkiin-
digungsdienste nur Pastoren/Pastorinnen, Laienprediger/Laienpredigerinnen oder Predigthel-
fer/Predigthelferinnen der eigenen Kirche, sowie Amtstriger und Beauftragte der in der Vereini-
gung Evangelischer Freikirchen zusammengeschlossenen Mitgliedskirchen sowie Amtstriger
und Beauftragte solcher Kirchen einladen, mit denen Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft
vereinbart ist [...]“. — Die Reihenfolge der Aufzihlung, erst Freikirchen, dann Kanzel- und
Abendmahlsgemeinschaft, zeigt wenigstens die Tendenz des Stindigen Ausschusses fiir Kir-
chenordnung und Rechtsfragen an. Tatséchlich ist natiirlich die Kirchengemeinschaft héher ein-
zuschitzen, als die Freikirchen-Freundschaft.

55 Vgl. dazu: Rainer Burkart, Freikirchen im tkumenischen Dialog, in: U. Hahn u.a (Hg.), Oku-
mene wohin?, 1996, S. 71-79 — auch: K.H. Voigt, Viele Solisten ergeben noch keinen Chor, Die
Leuenberger Konkordie und das gemeinsame protestantische Zeugnis in Europa, in: Rundbrief
August 1996 des Vereins zur Forderung der Erforschung freikirchlicher Geschichte und Theo-
logie an der Universitit Miinster, 1996, S. 4-9.

56 Vgl. den Impuls von Bischof Dr. W. Klaiber in der ACK-Sitzung vom 21./22.5.1997 ‘Zum
Prozef der Verstindigung iiber die Aufgabe der Mission und Evangelisation in Deutschland’.
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9.4 Unterschiedliche Verzahnungen von EKD und EmK machen es schwer

Gerade mit dem Hinweis auf die dkumenische Verzahnung in unterschiedliche
Richtungen mochte ich nocheinmal aufzeigen, daB die Sicherung formaler
Rechte, wie sie bei niichterner Betrachtung in der Erkldrung der Kanzel- und
Abendmahlsgemeinschaft auch erfolgt ist, nicht zugleich alle Skumenischen
Probleme 16st. Es ist eine sensible und selbstbewuBte Weiterarbeit und Weiter-
filhrung notwendig, in der mit Sachkenntnis immer wieder zwischen Tun und
Lassen zwischen Zumutbarkeit und Riicksichtnahme pragmatisch abgewogen
werden muB. Allerdings kann das nur in einer Weise geschehen, die nicht im
Stile von Betriebstibernahmen mit Rationalisierungseffekten erfolgen kann, son-
dern die bestimmt ist von dem Wissen, daB es ohne Sachkenntnis nicht geht, aber
das die Liebe alle Erkenntnis iibersteigt. Mit theologischer Einsicht, Sachkennt-
nis und Liebe gilt es, der Einheit zu dienen, damit das Zeugnis, die 6ffentlichen
Worte, der 6ffentliche Umgang der Kirchen miteinander fiir unsere Zeitgenossen
annehmbar wird und in den Augen Gottes Bestand hat.

10. AbschlieBende Riickblende

Ich hoffe, es ist deutlich geworden:

(1) daB 6kumenisches Handeln auch immer eine geistlich verantwortete Kir-
chenpolitik einbeschlieBt;

(2) daB die 6kumenische Dialogfihigkeit einen eigenen — stets verinderbaren
— Standpunkt voraussetzt und sich in der Regel befruchtend nur auswirken kann,
wenn die jeweils eigene Tradition theologisch, historisch und strukturell in das
tkumenische Gespréch eingebracht wird, ohne die AusschlieBlichkeit der eige-
nen Position zu denken.

Die kiirzlich gelesene Formulierung, die EmK sei eine ,,Kirche ohne Feind-
bilder* gefillt mir. Ich hoffe allerdings, diese Position ist nicht gleichbedeutend
mit der Feststellung ist: Die EmK ist eine ,,Kirche ohne Profil*.

Sie haben das Vorrecht, in diesem Hause Kenntnisse zu gewinnen, die Thnen
in dieser Konstellation nur hier vermittelt werden konnen. Ich wiinsche Ihnen
und unserer EmK, daf Sie — um eine Formulierung von oben zu wiederholen —
die Akzente der eigenen Tradition in Theologie, Geschichte, Struktur und Aus-
wirkung in Praktischer Theologie so verinnerlichen, daB Thnen die 6kumenische
Praxis soviel Gewinn bringt, wie ich es seit Jahren erlebe.
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Die methodistischen Kirchen, die Kirchentage und die Kongresse der inneren
Mission nach 1850, ein Aspekt , der auch in der neusten Veréffentlichung noch
keine Beachtung gefunden hat! .

Johann Hinrich Wichern verfalite 1849 seine ‘Denkschrift an die deutsche
Nation’. Darin stellte er die Frage, wieviel Segen daraus erwachsen wiirde, wenn
das Vaterland ,,nicht die sittliche und christliche Pflege der Emigrierten ginzlich
versdumt und [...] so ganz aus den Augen verloren® hétte. Und er fiigte hinzu:
»Die Wegziehenden [...] hitten nie ohne die Begleitung der christlichen Schule
und Kirche fernziehen diirfen*2 . Er beklagte, daB viele Auswanderer mit ,.kaum
zu beriicksichtigender Ausnahme sich selbst iiberlassen geblieben sind*3 .

Fiir solche ,,armen Schafen in der Wildnis* hatte John Wesley, Vater der
methodistischen Erweckungsbewegung, 1784 einige seiner Prediger in England
ordiniert und nach Amerika ausgesandt. Zuerst zu Englidndern und Iren, da ,,im
Umkreis von einigen hundert Meilen niemand da ist, der taufen und das Heilige
Abendmahl austeilen konnte*“4 . Die dadurch in Amerika ausgeloste methodisti-
sche Bewegung erreichte bald auch Deutsche. Es kam unter ihnen durch den
deutschstimmigen Laienprediger Jacob AlbrechtS zu ersten Anfingen metho-
distischer Gemeindebildung. Spiter weitete sich die Bewegung aus. Deutsch-
kirchliche Lebensweise vermischte sich mit vitaler angelsdchsisch-methodisti-
scher Spiritualitit. Beide, deutsche Einwanderer und englische Methodisten,
waren von der gleichen reformatorischen Botschaft der Rechtfertigung geprigt.
Durch die Einladung an die Horer, die Kraft der Rechtfertigung in der Wiederge-
burt an sich selbst zu erfahren, kam es zu immer neuen Bekehrungen, die oft den
erkennbaren Anfang eines neuen Lebens markierten. Es entstanden unter den
Deutschen evangelische Gemeinden methodistischer Prigung. Ihre geistliche
Lebenskraft war durch vitale Glaubenserfahrungen erweckt, ihr theologisches
Fundament war die reformatorische Botschaft.

*  Vortrag beim Festakt im Diakonischen Werk der EKD, Stuttgart, anléBlich des Jubildums ‘40
Jahre Diakonische Arbeitsgemeinschaft evangelischer Kirchen’ am 24.10.1997.

1 Werner Kraft, Die Kirchentage von 1848-1872, 1994.
Johann Hinrich Wichern, Séimtliche Werke, hg. v. Peter Meinhaold, Bd. I, 1962, S. 304.

3  Ebd. Diese Feststellung steht im Zusammenhang mit dem Hinweis, daB wohl die zwangsweise
ausgewanderten Gemeinden begleitet wurden, aber in der individuellen Auswanderung die Kir-
che nicht aktiv war.

4 The Letters of the Rev. John Wesley, A.M., hg. v. John Telford, Bd. 7, 1931, S. 238 f; Brief vom
10.9.1784: To ‘Our Brethren in America’.

5 K.H. Voigt, Jacob Albrecht, 1997.
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Die Theologie jener methodistischen Laienprediger, die zu den Trigern die-
ser Erweckung wurden, war geprégt von dem, was sie im Konfirmanden-Unter-
richt ihrer lutherischen, reformierten oder unierten Gemeinden in Deutschland
gelernt hatten® ; und sie war mit Leben erfiillt durch die eigene Glaubenserfah-
rung unter den Methodisten in Amerika. In kurzen Autobiographien erwihnen
einige dieser Erweckungsprediger, wie sie bei ihrer Konfirmation innerlich erfaBt
und bewegt gewesen sind. Viele der jungen Auswanderer haben ‘ihre Kirche’ in
der Heimat nicht vergessen. Mit groBem Interesse verfolgten sie besonders die
aufbrechende Erweckungsbewegung. Sie wiirden gerne diesen Aufbruch unter-
stiitzt haben; aber die Zeit war erst nach der Revolution von 1848 gekommen, um
»mitzuhelfen beim Aufbau des Reiches Gottes7, wie sie in Briefen und Zeit-
schriften-Artikeln immer wieder formulierten.

Die methodistischen Christen in Amerika hatten sich ihre Liebe zur Heimat-
kirche bewahrt. In ihren deutschsprachigen Kirchenzeitungen wurde vielfiltig
und positiv iiber die kirchliche Entwicklung in Deutschland berichtet. Auf diese
Weise erfuhren die deutschen Methodisten in Amerika iiber Verinderungen im
heimatlichen kirchlichen Leben, insbesondere iiber das Aufkommen der Erwek-
kungsbewegung. Sie, die sie selber von der methodistischen Erneuerungsbewe-
gung erfafit waren, wiinschten sich nichts mehr, als daB es weltweit zu einer
Erweckung kommen mége, die an Bedeutung der kontinentalen Reformation
Martin Luthers gleich kam. Eine solche weltweite Erweckung miisse vom Land
der Reformation ausgehen. Und in Dankbarkeit dessen, was sie selber als Erben
der Reformation unmittelbar noch im Konfirmanden-Unterricht in Deutschland
und mittelbar durch die auf die Reformation fufiende methodistische Erweckung
empfangen hatten, wollten sie die in der Heimat aufbrechende Erneuerungsbe-
wegung mit allen Mitteln und allen Kriften unterstiitzen. Es gerade in Deutsch-
land zu tun war darum wichtig, weil sie die Hoffnung hatten, eine weltweite
Erweckung wiirde wieder von hier ausgehen. Darum kamen deutsche Auswande-
rer als Auslidnder in die ihnen fremd gewordene Heimat zuriick, um unter
schwierigsten Bedingungen und mit unsagbarer Opferbereitschaft die Strapazen
einer missionarischen Arbeit auf sich zu nehmen. Ihre vielfach bezeugte Formu-
lierung fiir diese Absicht, ich wiederhole sie, lautete: Wir wollen ‘mithelfen beim
Aufbau des Reich Gottes’.

6 A. Miller, Experience of German Methodist Preachers, Cincinnati 1859, hat viele autobiographi-
sche Notizen gesammelt. In mehreren Fillen wird die Konfirmation und der erste Abendmahls-
gang erwidhnt, gelegentlich kritisch, weil die Unterrichtenden versdaumt hatten, die individuelle
Glaubenserfahrung als Heilsannahme zu erwarten; eine Erfahrung, die viele deutsche Auswan-
derer bei den Methodisten in Amerika machten und ihr Leben verinderte. Belege bei Miller:
Peter Wilkens, Hannover (S. 183), Conrad Gahn, Hessen-Darmstadt (S. 262), Theodor Miller,
Preufien (S. 383) u. H. Schnittker, Westfalen (S. 411).

7 K.H. Voigt, Warum kamen die Methodisten nach Deutschland?, Eine Untersuchung iiber die
Motive fiir ihre Mission in Deutschland, 1975.
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Ich kann in diesem kurzen Vortrag das theologische Umfeld des Reich-Got-
tes-Begriffs im 19. Jahrhundert nicht entfalten. Aber dies ist klar: Das Wirken fiir
das Kommen des Reiches Gottes stand iiber dem Wirken fiir die eigene Denomi-
nation. Lebendigen Glauben zu wecken unter getauften Ungldubigen war wichti-
ger als konfessionelle Kirche zu bilden. Die methodistischen ‘Missionare’ hatten
keine ‘bessere’ Theologie anzubieten, keine ‘richtigere’ Vorstellung von der
Taufe, wie etwa die Baptisten, oder den Wunsch, das Abendmahl in der ge-
schlossenen Gemeinde zu feiern, wie etwa die freien evangelischen Gemeinden,
oder gar die Vorstellung, das Erbe der Reformation besser als andere bewahrt zu
haben, wie etwa manche ‘separierte Lutheraner’, nein, sie wollten kommen und
‘mithelfen beim Aufbau des Reiches Gottes’ wo und wie immer es moglich war.
Was sie mehr anzubieten hatten als die heimatliche Kirche war ein Frommig-
keitsstil, der von Missionseifer gepriagt war; den nannten sie ,,vital religion®.

‘Mithelfen beim Aufbau des Reiches Gottes!” Dieses missionarische Pro-
gramm fiihrt zu der Frage: ‘mithelfen — wem denn?’ Die Antwort ist einfach:
‘Der aufgebrochenen Erweckungsbewegung’. In ihr sah man die Nihe zur eige-
nen Arbeit. Um der Kiirze der Zeit willen muB ich mich hier auf einen Bereich
dieser geistlichen Erneuerungsbewegung in Deutschland beschrinken. Dieses
sind aus dem gegebenen AnlaB die ‘Kirchentage’ und die damit verbundenen
‘Kongresse der inneren Mission’. Aus einer umfangreicheren Studie greife die
1852er Versammlungen von Kirchentag und Kongref in Bremen heraus, obwohl
auch von Stuttgart (1850), Elberfeld (1851), Berlin (1853) und Frankfurt (1854)
iiber methodistische, aber auch andere freikirchliche Aktivititen zu berichten
wire,

Kirchentag und Kongref} 1852 in Bremen

1852 kamen Kirchentags- und KongreBteilnehmer nach Bremen, um in unmittel-
barer Nihe des Hafens vorzugsweise Fragen der Auswanderung zu beraten. Fiir
die methodistische Kirche war die Wahl von Ort und Thema hochwillkommen.
Sie hatten damals in Bremen ihr Zentrum und waren an jedem Tag mit der Aus-
wanderung befaft. Insgesamt waren sechs hauptamtliche Mitarbeiter der metho-
distischen Kirchen unter den KongreB-Teilnehmern8 . Fiir Ehrhardt Wunderlich
aus Thiiringen war es ein ,,Vorrecht [...], fast alle hervorragenden Paniertriger
der Staatskirche Deutschlands personlich kennen zu lernen und ihren kostlichen,
kriftigen Zeugnissen zu lauschen [...]. Oft fiihlte ich zu jubeln,* schriecb Wun-

8  Superintendent Dr. L.S. Jacoby (vgl. W. Bautz, Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon
(BBKL), Bd. 2, 1992, S. 1418 ff), Prediger Heinrich Nuelsen (vgl. BBKL. Bd. 6, 1993, S. 1052
f), die Briider Ehrhardt und Friedrich Wunderlich aus dem thiiringisch-séchsischen Methodis-
mus, Adrian van Andel, und schlieBlich Johann Conrad Link von der friiheren Evangelischen
Gemeinschaft in Stuttgart (vgl. BBKL, Bd. 5, 1993, S. 92-94). Es muB davon ausgegangen wer-
den, daB ebenfalls die methodistische Gemeinde in Bremen die ¢ffentlichen Gottesdienste be-
sucht hat.
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derlich in seiner Autobiographie, ,,und Gott zu preisen, der seiner Kirche noch
solch lebendige, solch treue Zeugen gegeben und erhalten, welche die Schiden
der Kirche wohl erkannten [...], sowie den rechten Arzt dafiir anpriesen‘9 .
Wenn Wunderlich allerdings an seine thiiringisch-sichsische Heimat und die
Bedréngnisse der methodistischen Gemeinden dort dachte, an die Gefingnis- und
Geldstrafen, an die Verlautbarungen der Konsistorien und die polizeilichen Lan-
desverweise,10 ,so erfiillte die tiefste Wehmut mein Herz“!1 . Trotzdem: Kein
Wort der Verurteilung, keine Klage, keine Vorwiirfe, sondern Suche nach ge-
meinsamer Moglichkeit, fiir das Reich Gottes zu wirken.

Die Methodisten in Bremen spiirten auf diesen Tagungen Wohlwollen. Auf
dem KongreB der Inneren Mission bemerkte der in Bremerhaven titige landes-
kirchliche Auswandererpastor Heinrich Ed. Dreier in seinem Referat zum Thema
Auswanderung: ,,Uns zur Beschimung muB ich erwihnen, daB die Methodisten
durch die Presse mehr fiir die Auswanderer getan haben als wir [...]“12 . Dreier
wies besonders auf die in groBen Auflagen einer von den Bremer Methodisten
herausgegebenen Schrift ‘Freundschaftliche Winke fiir Auswanderer’ hin13

In der Diskussion dieses Themas erklirte der Bremer Pastor Georg Gottfr.
Treviranus:14 das friihe Ende des Bremer Auswanderervereins sei mit dem
Kommen der Methodisten in die Hansestadt verkniipft. Durch sie war der Ein-
druck entstanden, daB weitere Aussendungen nach Amerika unnotig seien!5 .
Auch von Treviranus wird kein Vorwurf laut, keine Klage oder Anklage.

Den gedruckten Kirchentagsverhandlungen ist noch ein Brief des reformier-
ten transatlantischen Briickenbauers, Prof. Philipp Schaff, beigegeben. Er teilte
iiber die deutschen Kirchen in Amerika u.a. mit, daB zwar auch die ,alten Kir-
chen* — wie er sie nannte — ,,nach dem Vorbilde der Methodisten [...] Missionen
unter den Deutschen zu errichten gesucht, bisher aber bei dem besten Willen und

9  Ehrhardt Wunderlich, Glaubenskampf oder Freud und Leid eines Missionars in Deutschland,
0J.,S. 192,

10 R. Minor, Die Bischéfliche Methodistenkirche in Sachsen, Ihre Geschichte und Gestalt im 19.
Jahrhundert in den Beziehungen zur Umwelt, 1968; R. Minor, Quellen zur Geschichte des Me-
thodisms in Sachsen (1860-1900), 1968.

11 Ehrhardt Wunderlich, Glaubenskampf, S. 192.

12 Verh. iiber den CongreB der inneren Mission der deutschen evangelischen Kirche auf dem
fiinften deutschen Kirchentage in Bremen im Sept. 1852, Berlin 1852, S. 71.

13 K.H. Voigt, Auswanderer-Fiirsorge der methodistischen Kirche in der Mitte des 19. Jahrhun-
derts, in: Hospitium Ecclesiae, Forschungen zur bremischen Kirchengeschichte, 10 (1976), S.
147-157; K.H. Voigt, Die Bedeutung der Auswanderung fiir die methodistischen Kirchen in
Deutschland, in: Freikirchenforschung 1995, Verein zur Forderung und Erforschung freikirchli-
cher Geschichte und Theologie an der Universitit Miinster e.V., S. 22-46; vgl. auch: A. Roepke,
Bremische Kirchengeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts, 1995.

14 G.G. Treviranus, in: BBKL XII, 1997, S. 474-479,

15 Verhandlungen des fiinften deutschen evangelischen Kirchentages zu Bremen im September
1852, hg. v. Fr. Ad. Toel, Berlin 1852, S. 75.
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Eifer nicht zustande gebracht haben, was auch nur der Erwdhnung wert wire
[...]“16

Als man im Rahmen des Kongresses zunichst den Bremer methodistischen
Superintendenten zu einer der tiblichen ‘Spezialkonferenzen’ der Traktatgesell-
schaften nicht zulassen wollte, 6ffneten sich ihm die Tiiren, nachdem offensicht-
lich einer der Bremer Pastoren interveniert hattel7 .

Im Riickblick auf die Bremer Versammlungen verdffentlichte der dort woh-
nende methodistische Superintendent Jacoby iiber die Tagungen einen kurzen
Bericht in der methodistischen Kirchenzeitung. Er wiinschte dem ,.Bunde den
Segen des Herrn“18 . Weitaus interessanter ist, was er in einem Brief an die New
Yorker Missionsbehorde seiner Kirche schrieb, die fiir seine Sendung nach
Deutschland verantwortlich war. Weil der Brief auch Einblicke in das Ringen
nach dem kirchlichen Selbstverstindnis!® gibt, soll hier eine lingere Passage
folgen. Jacoby schrieb:

»lch hatte starke Ursache, mich in der vergangenen Woche zu freuen bei der Gele-
genheit, als der ‘Kirchentag’, [...] hier in Bremen zusammentrat. Ich habe wieder ge-
sehen, wie der Herr fiir Sein Volk sorgt. Ich hatte Angst vor dieser Zusammenkunft,
weil ich fiirchtete, sie konnte sich schédlich fiir unsere Niitzlichkeit in anderen Lén-
dern20 erweisen (denn wir sind hier [in Bremen] von der Staatskirche getrennt und
sprechen in anderen Teilen Deutschlands den Wunsch aus, innerhalb der Kirche zu
arbeiten, aus dem guten Grund, weil es nicht méglich und auch nicht weise wire, auf
irgend eine andere Art zu arbeiten), aber ich glaube, da die Mitglieder der Ver-
sammlungen, deren Aufmerksamkeit auf unsere Arbeit gelenkt wurde, nur mit einem
guten Eindruck abreisten. Ich erwihnte bei Pastor Bauernfeind aus dem thiiringischen
Gefell2! , einem preuBischen Geistlichen, daB vielleicht, wenn ich zu einer anderen
Zeit nach Bremen gekommen wire, ich innerhalb der [Landes-]Kirche angefangen
hitte zu arbeiten. ‘Nein’, erwiderte er, ‘Ich sehe die Hand Gottes in dieser Arbeit. Es

16 Ebd,S. 97.
17 H.Mann, L. S. Jacoby, Bremen 0.J,, (1892), S. 160.

18 Der Evangelist, herausgegeben von der Tractat-Gesellschaft der bischiflichen Methodistenkir-
che, Bremen 1852, S. 496.

19 Innerhalb der methodistischen Kirche gab es eine nicht unproblematische Unsicherheit, weil
man weder konsequent als innerlandeskirchliche Gemeinschaft noch konsequent als eigenstéin-
dige Kirche arbeitete. Hier wurden durch die methodistischen Absichtserkldrungen Erwartungen
geweckt, die letztlich nicht durchgehalten werden konnten und dadurch in manchen landes-
kirchlichen Reaktionen Enttiuschung, auch Verbitterung mit dem Vorwurf der Unlauterkeit her-
vorriefen. Eine Untersuchung iiber die Entwicklung zwischen innerkirchlicher Gemeinschafts-
bewegung und autonomer Kirche steht noch aus.

20 Gemeint sind hier andere deutsche Kleinstaaten, in denen die Methodisten inzwischen ihre
Arbeit aufgenommen hatte.

21 Oberpfarrer Bauernfeind aus Gefell bei Schleiz war mit dem thiiringisch-sichsischen Methodis-
mus in Beriihrung gekommen, so daB Ehrhard Wunderlich zusammen mit Jacoby bei ihm am
14.6.1852, also schon vor der Bremer Kirchentag, einen Besuch machte (dazu: E. F. Wundetlich,
Glaubenskampf, o.J., 8. 169 u.a.). Es liegt nahe, daf es sich - trotz des Hinweises auf Preufien —
um ihn handelt.
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ist wichtig, daB Sie eine Mutterkirche in Deutschland haben, von der aus Sie durch
ganz Deutschland arbeiten kénnen’. Dies war mir ein groBer Trost, denn ich habe oft
gedacht, es hitte fiir die Arbeit Gottes besser sein kdénnen, wenn wir hier als eine
Gemeinschaft (society) und nicht als eine Kirche angefangen hiitten. Bei den Reden,
dic am Kirchentag gehalten wurden, wurde der Methodismus nur mit Achtung er-
wahnt*,

Hier weist Jacoby auf das bereits erwihnte Referat Dreiers iiber die Auswan-

derung hin und fiihrt dann weiter:

wInsgesamt muB ich sagen, daB ich hocherfreut war, zu sehen und zu héren, daB der
Methodismus das Vertrauen des Volkes in héherem MaBe errungen hat, als ich ver-
mutet hatte, und ich muB bekennen, daB ich beziiglich des Methodismus ein wenig
stolz war®.

Danach kam Jacoby in seinem Brief auf die grundsitzliche Frage der Struktur

zuriick und schrieb: Wihrend des Kirchentags

»erwog ich ernstlich, was die Aufgabe des Methodismus in Deutschland sein miisse;
und nachdem ich seine Wirkungen in England und Frankreich betrachtet hatte, wurde
meine Uberzeugung nur bestirkt: eine Reformation und Erneuerung (revival) der
Deutschen Kirchen miisse von innerhalb stattfinden. Deshalb muB der Methodismus
versuchen, hineinzugelangen, um die Kirchen als Sauerteig zu durchdringen, indem
er unter ihren Mitgliedern predigt; seine Literatur unter ihnen verteilt; KlaBversamm-
lungen einrichtet, wo immer moglich; und so viele Prediger wie méglich und fromme
Laien an dieser groBen Sache interessiert. Diese Aufgabe hatte ich im Blick, als ich
mit dem Zustande Deutschlands bekannt wurde, 1850 bei meiner ersten Reise22 . Und
ich empfand besonders in der letzten Woche, daB ich nicht enttduscht war und daB
unsere Arbeit nicht umsonst geschehen ist. Ein [landeskirchlicher] Prediger verlieB
mich mit den Worten: ‘Ich gehe nach Hause und will versuchen, alle meine Briider
fiir einen christlichen Methodismus zu gewinnen’. O, daB unser himmlischer Vater
die ganze Deutsche Kirche mit dieser *Religion im Ernst’ erfiillen wiirde [...]°23 .

Ein Riickblick von Heinrich Nuelsen24 , einem anderen methodistischen Teil-

nehmer des Bremer Kirchentags, den er 1898 in seinen Lebenserinnerungen
veroffentlichte, hat einen dhnlich positiven Ton25 .

22

23

Jacoby reiste zunichst Ende Juni Anfang Juli nach Berlin, wo er u.a. Joh. Ev. GoBner, die Pro-
fessoren August Neander und Justus Ludwig Jakobi sowie die Pastoren Eduvard Wilhelm
Theodor Kuntze und Friedrich Wilhelm Krummacher besuchte; in der zweiten Augusthiilfte
1850 bis Anfang September reise er nach Stuttgart und kam iiber Heidelberg, Koln und
Hamburg nach Bremen zuriick. Es liegen zwei Briefe iiber diese Reise vor (Der Christliche
Apologete 1850, S. 155 u. 167); im Frithjahr 1851 reiste er iiber Berlin mit emeuten Besuchen
bei Kuntze, Jakobi und GoBner nach Leipzig und dann zu den Methodisten in Thiiringen und
Sachsen (Brief in: Der Christliche Apologete 1851, S. 75).

Brief Ludwig S. Jacoby, Bremen, 23.9.1852, gerichtet an Dr. John Price Durbin, Missionsbe-
horde der Bischoflich methodistischen Kirche in New York, Brieftagebuch, iibersetzt und verof-

fentlicht von C. Emst Sommer, in: Mitteilungen der Studiengemeinschaft fiir Geschichte des
Methodismus, Jg. 1962, Heft 1/2, 1962, S. 17 ff

24 BBKL, Bd. VI, S. 1052 f.
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Okumenisch wirken: damals und heute

Die methodistischen ‘Missionare’ wurden damals von den Kirchen in Deutsch-
land nicht als ‘Mithelfer’ beim Aufbau des Reiches Gottes angenommen. Sie
erschienen selbst da, wo sie um der gemeinsamen Mission willen auf Kirchenbil-
dung verzichten wollten, nicht nur als Fremdkorper innerhalb der bestehenden
Kirchen, sondern als Bedrohung und Konkurrenz. Dies zwang die Amerika-
Riickkehrer, ihre ekklesiologische Position zu kldren und — wenn auch mit zwie-
spiltigem Herzen — ihren bescheidenen Platz unter den Kirche zu suchen.

Unterschiedliche Konzepte waren damals schon in den Kopfen und Herzen.
Der weitsichtige Bremer Erweckungsprediger G.G. Treviranus, iibrigens ein
Freund Wicherns26, sprach schon auf dem Berliner Kirchentag von 1853 davon,
daB die Methodisten eines Tages eine dhnliche Stellung einnehmen werden, wie
die Herrnhuter Briidergemeine2’ . Der Optimist ahnte wohl kaum, daB noch 135
vergehen miiten, bis es 1987 zur Vereinbarung von Kirchengemeinschaft zwi-
schen beiden Kirchenfamilien kommen konnte?8. Dagegen bemerkte der aus
Wiirttemberg ausgewanderte Johann Christian Lyon, der in Amerika methodisti-
scher Prediger geworden war, in einem von Begeisterung erfiillten Artikel iiber
den Berliner Kirchentag von 1853, als es um die Rolle der Confessio Augustana
fiir Kirchentag und KongreB ging: Er habe seine Zweifel, ob eine Bekenntnis-
formulierung einmal das einende Band der Kirchen in Deutschland sein konne.
Nach seiner Erfahrung wachse die Einheit der Kirche im gemeinsamen Kampf
gegen die Siinde2%. Da stehen Bekenntnisgemeinschaft und Dienstgemeinschaft
gegeneinander.

Tatsichlich ist auf dem Hintergrund gemeinsamen Handelns fast 100 Jahre
spéter, in der frithen Nachkriegszeit, langsam ein Vertrauen zwischen den Kir-
chen gewachsen, das zunéchst mehr in den praktischen Erfahrungen der ckume-
nischen Nachkriegshilfe seine Wurzeln hatte, als in der geglaubten und bekann-
ten Einheit der Kirche.

Der Zweckverband einer ‘DIAKONISCHEN ARBEITSGEMEINSCHAFT
EVANGELISCHER KIRCHEN IN DEUTSCHLAND’ war ein Weg, der zur Zeit
seiner Griindung zugleich entflechtend und verbindend war. Er loste aus dem
umstrittenen Hilfswerk der evangelischen Kirchen in Deutsch-
land, wie es der methodistische Bischof Dr. J.W. Ernst Sommer erkdmpft hatte,

25 Heinrich Nuelsen, Erinnerungen aus den fiinfziger Jahren, in: CA 1898, S. 419.
26 W. Schiifer, Georg Gottfried Treviranus, Wicherns Freund, 1963.

27 Verhandlungen des sechsten deutschen evangelischen Kirchentages zu Berlin im September
1853, hg. v. H. Rendtorff, 1853, S. 126.

28 Vgl.: Vom Dialog zur Kanzel-. und Abendmahlsgemeinschaft, eine Dokumentation der Lehrge-
spriche und der Beschliisse, 1987.

29 Johann Christian Lyon, Der sechste Kirchentag, gehalten im September 1853 in Berlin, in: Der
Christliche Apologete, 1854, S. 22.
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und verband uns auf dem Boden gemeinsamen Handelns in einer Diakoni-
schen Arbeitsgemeinschaft evangelischer Kirchen.

Als Gemeinschaft der Kirchen sind wir in wachsender Verpflichtung immer
noch unterwegs, das kommende Reich Gottes anzukiindigen und es
damit — in einem gewissen Sinn—auchbauen zu helfen.

Dazu wiinsche ich den Mitarbeitern hier im Hause und den Kirchen, die sie
représentieren, das BewuBtsein der Berufung durch Gottes Gnade und das Erleb-
nis, auch Friichte des wachsenden und des kommenden Reiches Gottes zu sehen.
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Oliene i der Dinkenie==150:Jahre Anland

Der Dienst der Christen, der Gemeinden und der Kirche im Namen Jesu Christi
konnte noch nie an konfessionellen Grenzen scheitern. Oder vielleicht doch?
Etwa weil durch kirchenpolitische Abgrenzung der gemeinsame Weg zu denen
versperrt war, die Hilfe brauchten? Die Geschichte zwischen Gemeinschaft im
Dienst und ausgrenzender Distanzierung kann in 6kumenischer Zeit offen ange-
sprochen werden. Als Beispiel wihle ich vorwiegend Erfahrungen aus den me-
thodistischen Kirchen.

Nach methodistischem Verstidndnis gibt es nur einen ‘diakonischen Glauben’.
Es kann nicht um eine Addition ‘Glaube und Liebe’ gehen, sondern um jenen
‘Glauben, der inder Liebe tdtig ist’. Wie gestaltete sich dieser Ansatz
konkret?

Johann Hinrich Wichern und Theodor Fliedner, um nur zwei herausragende
Personlichkeiten zu nennen, wurden durch ihre okumenischen England-Erfah-
rungen mehrfach angeregt. Fliedner schrieb iiber seine Begegnungen mit den
Methodisten und verdffentlichte eine Biographie ihres Griinders John Wesley! .
Uber die vielfiltigen Einfliisse aus der englischen Erweckungsbewegung auf
Johann Hinrich Wichern wire eine spezielle Studie erhellend.

1. ‘Methodisten’ als Kaiserwerther Diakonissen

Fliedner hatte keine 6kumenischen Berithrungséingste. Nach einer Wiirttembergi-
schen “Werbereise’ des Kaiserswerther Pfarrers schrieb ihm Wilhelm Hoffmann,
der spiter in Basel und Berlin wirkte, in einem Brief aus Winnenden, er habe
nach eigener erfolgloser Diakonissen-Suche mit dem methodistischen Missionar
Miiller2 gesprochen, der ihm bald danach mitgeteilt habe, es seien aus seiner
wesleyanisch-methodistischen Gemeinschaft zehn junge Frauen willig, zur Kran-
kenpflege nach Kaiserswerth zu kommen3 . Vorsorglich fiigte Hoffmann der Mit-
teilung hinzu: ,,Der Methodismus darf Sie, glaube ich, nicht erschrecken. Denn
derselbe ist, was die Formen betrifft, sehr temperiert und ihre religitse Denkart
im ganzen eine biblische [...]*4. Am 22. Mirz 1839 kamen vier junge Metho-
distinnen in Kaiserswerth an: Katharine Beutel, Agnes Mayer, Elisabeth Schéfer

1 Theodor Fliedner, Johann Wesley, Griinder der Methodisten-Kirche, in: Buch der Martyrer und
anderer Glaubenszeugen der evang. Kirche, Bd. IV, 1859/60, S. 1055-1078; — vgl. auch: Collek-
tenreise nach Holland und England, 2 Bde, 1831; aus Platzgriinden mufl auf weitere Hinweise
verzichtet werden.

2 Christoph Gottlob Miiller, in: Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon (BBKL), Bd. VI,
1993, S. 234-237.

3 A Sticker, Friederike Fliedner und die Anfinge der Frauendiakonie, 2. Aufl. 1963, S. 202,
4 Ebd.
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und Marie Schifer, die die bedeutendste von ihnen wurde3 . Als am 3. Oktober
1839 in Kaiserswerth die erste Aufnahme ins Diakonissenamt der Neuzeit er-
folgte, waren unter den drei Schwestern zwei aus der methodistischen Gemein-
schaft in Winnenden. Diakonische Hinwendung kennt keine Grenzen. Anders ist
das schon in der kirchgeschichtlichen Betrachtung. Da war es besser, die Erinne-
rung an die lange Zeit wenig geschiitzten Methodisten, die 100 Jahre hindurch als
bedrohliche Sektierer abgestempelt wurden, zu verdringen. Die Diakonie-Ge-
schichte hat diesen 6kumenischen Anfang bis heute kaum wahrgenommen$ .

2. Kirchentage und Kongresse der Inneren Mission?

Als man 1848 in Wittenberg zum ersten Kirchentag zusammenkam und dort
auch Wicherns programmatische Rede horte, war man in einer Aufbruchstim-
mung, die nicht an Konfessionsgrenzen Halt machte. Voran die Unierten, dann
Reformierte und aufgeschlossene Lutheraner, die Herrnhuter hatten sogar einen
‘Delegierten’ entsandt. In der Debatte um den angestrebten Kirchenbund wurde
nach der Stellung der konfessionellen Lutheraner gefragt, die sich ‘separiert’
hatten; es wurde die Frage nach den Mennoniten gestellt, und sogar angeregt,
sich mit der Einheitsbewegung der von England heriiberwirkenden
‘Evangelischen Allianz’ zu verbiinden. Wo sonst gab es eine solche
‘Okumenische’ Offenheit? Methodisten gab es nur wenige in Deutschland, aber
in ihren Zeitschriften berichteten sie von nun an iiber die Kirchentage. Die revo-
lutioniren politischen Verdnderungen hatten den Kirchentag ausgeldst; sie waren
es auch, die den methodistischen Kirchen aus Amerika die Tiir nach Deutschland
offneten. Nachdem deren Mission 1850 von Bremen8 und von Stuttgart aus
begann, suchte man die Zusammenarbeit mit der Erweckungsbewegung. Die
Kirchentage waren dafiir ein ausgezeichnetes Forum. Deutsche Methodisten in
der Heimat und in Amerika wurden z.B. umfassend und kritisch iiber den Stutt-
garter Kirchentag und KongreB der Inneren Mission unterrichtet!0 . Ein Gesichts-
punkt fiir die Einberufung von Kirchentag und Kongref 1851 gerade nach Wup-
pertal war die Evangelische Allianz. Die Londoner Vertreter auf dem Weg nach

Ln

Marie Schifer, in: BBKL, Bd. VIII, 1994, S. 1531-1533.

6 K.H. Voigt, Ein methodistischer Beitrag am Anfang der Mutterhaus-Diakonie in Deutschland,
Okumene in vorSkumenischer Zeit, 1978, S. 38-50, zusammen mit; ders., Die Wesleyanische
Methodisten-Gemeinschaft in Deutschland.

7  Eine kleine Studie zu diesen Beziehungen ist in Arbeit.

8 K.H. Voigt, Die Methodistenkirche in Deutschland, in: K. Steckel u. C.E. Sommer, Geschichte
der Evangelisch-methodistischen Kirche, 1982, S. 85 ff.

9  P. Wiithrich, Die Evangelische Gemeinschaft im deutschsprachigen Europa, in: Steckel u. Som-
mer, S. 149 ff.

10 O.V., Der groBe Kirchentag und CongreB fiir innere Mission, in: Der Christliche Apologete
(CA), Cincinnati/USA, 1850, S. 175, 179, 183, 187, 191 — vermutlich wurde dieser umfangrei-
che Bericht von Philipp Paulus, dem Leiter der Ausbildungsstitte ‘Salon’ und Herausgeber des
Allianzblattes ‘Friedensglocke’ in Ludwigburg verfaBt. Zu Stuttgart vgl. auch: CA 1850, S. 167.
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Stuttgart, darunter Freikirchler, waren 1850 zwar bis nach Hamburg gekommen,
aber der Weg nach Stuttgart war zu weit. Im néchsten Jahr wollte man sich in
Wauppertal treffen. Allerdings bewertete der methodistische Superintendent Dr.
L.S. Jacoby!! die Moglichkeiten der Zusammenarbeit skeptisch. 1851 wurde
durch die Anwesenheit von englischen Allianzvertretern, darunter der Baptist
Edward Steane und ein Vertreter der englischen Briidergemeine, der Kirchentag
mit der Frage nach der Religionsfreiheit in Deutschland konfrontiert. Der kon-
servative Kirchentags-Vorsitzende Bethmann-Hollweg schmetterte den Antrag
Steanes, eine Versammlung zur Durchsetzung religidser Freiheit auf dem Konti-
nent einzuberufen, schnell ab. Der methodistische Superintendent Jacoby nahm
an den Wuppertaler Versammlungen teil. Er berichtete dariiber nach Amerika, je-
doch ohne auf die entstandenen Konflikte einzugehen. Neben der Ablehnung des
Antrags von Steane hatte es am Rande des Kirchentags auch eine freikirchlich
orientierte ,,auBergewdhnliche Versammlung des evang. Briidervereins® gege-
ben, die auch die Ablehnung des Kirchentags zur Vereinstitigkeit auBerhalb der
Landeskirchen diskutiert hat!2 . An Kirchentag und KongreB 1852 in Bremen
waren die Methodisten besonders interessiert, weil es um das Thema Auswande-
rung ging. Schlieflich waren sie selber eine Riickwirkung dieser Auswande-
rung!3 . Insgesamt nahmen sechs methodistische Prediger teil. Gerade die aus
Sachsen angereisten Briider Ehrhardt und Friedrich Wunderlich spiirten eine
ungeheure Spannung, weil fiir sie Geld- und Gefingnisstrafen wie Landesver-
weise zur alltdglichen Erfahrung gehorten, wihrend sie im liberalen Bremen die
Methodisten ohne Behinderungen wirken sahen!4. In den Bremer Referaten
wurde sogar die Arbeit der Methodisten unter den Auswanderern gewiirdigt. Und
als der methodistische Traktate-Herausgeber Jacoby zu der Versammlung der
Traktatvereine nicht zugelassen werden sollte, intervenierte ein Okumenischer
Freund, vermutlich der Bremer Pastor Georg Gottfried Treviranus!S. Deutete
sich darin schon eine Entwicklung an, die im Gegensatz zur friiheren interkon-
fessionellen Offenheit stand? Am néchsten Kirchentag, der 1853 in Berlin statt-

11 BBKL, Bd. II, 1990, S. 1418-142.

12 O.V., Bericht iiber die auBergethnliche Versammlung des evang. Briidervereins, in: Der Sie-
mann, Eine Wochenschrift fiir Mission in der Heimath und hiusliche Erbauung, hg. v. Carl Wil-
helm Bouterwek, ab 1851, S. 229 ff (in mehreren Fortsetzungen).

13 K.H. Voigt, Die Bedeutung der Auswanderung fiir die methodistischen Kirchen in Deutschland,
in: Freikirchen Forschung 1995, hg. v. Verein zur Férderung der Erforschung freikirchlicher Ge-
schichte und Theologie an der Universitit Miinster e.V., 1996, S. 22-46: auch in: MITTEILUN-
GEN der Studiengemeinschaft fiir Geschichte der Evangelisch-methodistischen Kirche, 1995,
Heft 2, S. 3-29; ders., Auswanderer-Fiirsorge der methodistischen Kirche in der Mitte des 19.
Jahrhunderts, in: Hospitium Ecclesiae, Forschungen zur Bremischen Kirchengeschichte, Bd. 10
(1976) , S. 147-157. Vgl. den Aufsatz: ,,... mithelfen beim Aufbau des Reiches Gottes", siche
oben S. 137-144

14 K H. Voigt, Die Evangelisch-methodistische Kirche in Bremen, in: Andreas Ropcke, Bremische
Kirchengeschichte im 19. und 20. Jahrhundert, 1994, S. 407-436.

15 G.G. Treviranus in: BBKL XII (1997), S. 474-479.
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fand, horte man schon andere Tone. Oberkonsistorialrat Dr. von Snethlage hielt
ein Referat tiber ‘Das Verhalten der Kirche in Bezug auf Separatismus und Sek-
tiererei, namentlich Baptismus und Methodismus’16 . Die wachsende Arbeit der
Baptisten und Methodisten blieb nicht ohne Auswirkung. Vielleicht hatte auch
die frither vom Kirchentag abgelehnte Versammlung zur Durchsetzung der Re-
ligionsfreiheit, die inzwischen unabhéngig vom Kirchentag als ‘Homberger Ver-
sammlung’ stattgefunden hatte, die konservativen Gemiiter erregt. Nachdem dem
Berliner Baptisten Gottfried W. Lehmann in der Debatte das Wort verwehrt wor-
den war, publizierte er ein ,,Offenes Sendschreiben an den deutschen evangeli-
schen Kirchentag* mit einem ergidnzenden Brief des baptistischen amerikani-
schen Botschafters in PreuBen, Daniel D. Barnards an Seine Majestit!7 . Am
Kongref fiir Innere Mission berichtete Pastor Georg G. Treviranus positiv iiber
Baptisten, Briidergemeine und Methodisten in Bremen. Von den Methodisten
erhofft sich der Bremer Pastor, der nicht nur iiber die Methodisten gelesen hatte,
sondern sie aus der Nihe kannte, daB sie mit der Zeit eine Stellung einnehmen
werden, wie die Briidergemeine!8 . Im folgenden Jahr wurde an den Frankfurter
Tagungen diese Tendenz weitergefiihrt. Das von dem transatlantischen Briicken-
bauer Philipp Schatf (Mercersbury/USA) gehaltene Referat iiber die Beziehun-
gen der evangelischen Kirchen in der Heimat und in Amerika, interessierte na-
tiirlich die Methodisten besonders. Zeitweise hat Superintendent Jacoby aus Bre-
men am Kirchentag in der Main-Metropole teilgenommen, daneben waren der
Frankfurter methodistische Prediger Ludwig Nippert!9, und die beiden aus
Wiirttemberg angereisten Prediger Johann C. Link20 und Johannes Nikolai2!
von der Evangelischen Gemeinschaft, die heute Teil der Evangelisch-methodisti-
schen Kirche ist, anwesend. Bei der erneuten Taufdiskussion war den Baptisten
wieder verwehrt, sich an der Debatte zu beteiligen. Auch die englische Allianz
meldete erneut ihre Bedenken gegen religitse Verfolgungen in Deutschland an.
Die anwesenden Baptistenprediger Julius Kobner und G.W. Lehmann haben
noch in Frankfurt zu ,einer Disputation mit Andersdenkenden* eingeladen22 .

16 H. Rentorff (Hg.), Die Verhandlungen des sechsten deutschen evangelischen Kirchentages zu
Berlin im September 1853, 1853, S. 58-78.

17 G.W. Lehmann, Offenes Sendschreiben an den deutschen evangelischen Kirchentag ..., Ham-
burg 1854, Faksimile-Nachdruck mit einer Einfithrung von Edwin Brandt, 1987.

18 Tatsdchlich sind beide als einzige nicht-landeskirchlich organisierte Kirchen heute Mitglied in
dﬁr Leuenberger Konkordie und stehen damit in voller Kirchengemeinschaft mit den Gliedkir-
chen der EKD.

19 BBKL, Bd. VI, 1993, S. 948-950.

20 BBKL, Bd. VI, 1993, S. 92-94.

21 BBKL,Bd. VI, 1993, S. 843 f.

22 Im baptistischen ‘Missionsblatt’ (seit 1844), wurde im Nachgang ein ,.Schreiben eines lutheri-
schen Presbyters, an den Referenten der Kindertaufe auf dem Kirchentage zu Frankfurt aM.,

Seiner Hochwiirden dem Herrn Dr. Steinmeyer, Professor der Theologie zu Bonn* vom 12.
Januar 1855 verdffentlicht. Vgl.: Missionblatt, Mai 1855, S. 5-9.
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Als sich Kirchentag und Kongref 1857 erneut in Stuttgart trafen, waren wieder
methodistische Teilnehmer dabei, allen voran Wilhelm Nast23, der aus Wiirt-
temberg stammende ‘Kopf’ der deutschen Methodisten in Amerika. Neben ihm
war der damals filhrende Vertreter der Evangelischen Gemeinschaft Johann C.
Link wieder mit dabei. Ein kurzer Uberblick iiber diese ,.erste Epoche der In-
neren Mission*24 geniigt, um den Versuch insbesondere der methodistischen
Kirchen erkennbar zu machen, an der geistlichen Erneuerung der Kirche in
Deutschland durch Evangelisation und Diakonie mitzuwirken. Ihre Erfahrungen
wurden zunehmend negativer. Was der amerikanische Jesuit William O. Sha-
nahan festhilt, ist in der Tendenz richtig, auch wenn seine sprachlichen Formu-
lierungen nicht zu akzeptieren sind: ,,.Der EinfluB der englischen Sekten auf die
praktische christliche Sozialarbeit horte in dem Augenblick auf, als diese Sekten
in Deutschland mit der Proselytenmacherei begannen. Die Baptisten fingen 1823
in Hamburg an, die Methodisten 1831 in Wiirttemberg [...]*25. Die Kluft zwi-
schen den Landeskirchen und den Freikirchen wurde im 19. Jahrhundert immer
tiefer, obwohl die diakonische Herausforderung individueller wie gesellschaftli-
cher Art in der Heimat und in der Fremde unvorstellbar groB war26 .

3. Nachkriegshilfe nach dem Ersten Weltkrieg

Schon bald nach dem Ende des Krieges suchte der amerikanische Zweig der me-
thodistischen Kirche den Kontakt zu ihren Gemeinden in Deutschland. Diese wa-
ren wihrend des Krieges, der von Deutschland aus mit England und spéter auch
mit Amerika gefithrt wurde, als ,,angelsichsisches Gewichs* unter starken ge-
sellschaftlichen Druck geraten. Selbst in der Allianz distanzierte man sich von
den ‘englischenA Freikirchen2?. Wihrend die amerikanischen Lutheraner
Deutschland zunéchst umreisten, traf im Spétherbst 1919 eine Delegation ameri-
kanischer Methodisten direkt in Berlin ein, um die Vorbereitungen fiir die drin-
gend notwendige Hilfe zu treffen, die in 6kumenischer Weite erfolgen sollte. Fiir
die methodistische ‘Sekte’ gab es als Ansprechpartner neben der demokratischen
Regierung, die den Methodisten sympathischer war als den vormaligen Staatskir-
chen, nur den ‘Weltbund fiir Freundschaftsarbeit der Kirchen’. Diese ckumeni-
sche Gemeinschaft, die 1914 unter Beteiligung des fiir Deutschland zustéindigen

23 BBKL, Bd. VI, 1993, S. 464-468.

24 Joachim Rogge u. Gerhard Ruhbach (Hg.), Die Geschichte der Evangelischen Kirche der Union,
Bd. 2, 1994, S. 276.

25 William O. Shanahan, Der deutsche Protestantismus vor der sozialen Frage, 1815-1871, deutsch
1962, S. 79; Die Sprache Shanahans entspricht genau der diskriminierenden und verfilschenden
Tendenz des 19. Jahrhunderts.

26 Uberraschend ist, daB in der Betheler Dissertation von Wemer Kraft, Die Kirchentage 1848-
1872 (erschienen 1994) deren ‘Skumenische’” Bedeutung keine Beachtung gefunden hat, ja daB
in dem Inhaltsverzeichnis die Auseinandersetzung durch das Snethlage-Referat in Berlin noch
mit dem Stichwort ‘Sekten’ ausgewiesen ist.

27 K.H. Voigt, Die Evangelische Allianz als okumenische Bewegung, 1990, S. 102 f.
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Bischofs John Louis Nuelsen28 in Konstanz gegriindet worden war, die aber in
den Landeskirchen wegen ihrer mutigen Friedensbemiihungen nicht in hohem
Ansehen stand, bot die Plattform. Wieder war es schwer, Diakonie in dkumeni-
scher Gemeinschaft mit den grolen Landeskirchen zu praktizieren. Die metho-
distische Kirche bot Speisungen an, fiihrte Erholungskuren fiir Kinder durch,
stellte an der Berliner Universitit Mahlzeiten bereit und verschickte viele Kinder
in die Schweiz, 6kumenisch offen und weitgehend unabhingig von der konfes-
sionellen Zugehorigkeit. Damals wurden neben der ‘Kinderhilfe der Methodi-
sten’, die sich als Verein organisierte, auch Hilfen zur Selbsthilfe geboten durch
die Vermittlung von Zuchtvieh und von Baumwollrohstoffen.

4. Nach dem Zweiten Weltkrieg

Die methodistischen Kirchen haben in ihrem Selbstverstindnis zwei markante
Positionen, die jetzt zum Tragen kamen: sie sind seit ihrer Entstehung 6kume-
nisch und sie leben in einer weltweiten Kirchenstruktur. Das bedeutete nach dem
Krieg, daB es fiir die methodistischen Kirchen in Amerika keine Vorbehalte gab,
ihre Hilfsmafnahmen fiir Deutschland tiber den von den politischen Behorden
vorgegebenen Weg iiber ‘Church World Service’, die Genfer kumenische Zen-
trale und das neue Hilfswerk laufen zu lassen. Alle Kirchen sollten von den Ga-
ben der damals etwa 10 Millionen methodistischen Christen in Amerika profitie-
ren. Der kleine deutsche Zweig mit seinen nicht einmal 100.000 Mitgliedern
wire nicht in der Lage gewesen, die vielen Hilfsgiiter sachgemif und sorgfiltig
zu verteilen. Aber die dkumenische Partnerschaft in Deutschland war schwierig.
Seit dem Ende des ersten Weltkrieges hatte der Deutsche Evangelische Kirchen-
bund (Bund = Council) dem amerikanischen Nationalen Christenrat (Federal
Council!) ohne Abstimmung mit den anderen Kirchen in Deutschland die Infor-
mation gegeben, er nehme als ,,Bund® die deutschen ¢kumenischen Interessen
aller protestantischen Kirchen wahr. Fiir die Genfer Okumeniker war nicht nur
durch die politischen Vorgaben klar, daB die Hilfswerkleistungen iiber das in
Treysa gegriindete Hilfswerk der EKD, das unter der Leitung von Eugen Ger-
stenmaier stand, laufen miissen und daB es zugleich fiir die Freikirchen
‘zustdndig’ war. Diese 6kumenische Arbeit funktionierte nicht reibungslos, denn
die Landeskirchen waren es nicht gewohnt, mit den friiher als ‘Sekten’ betrachte-
ten Freikirchen zusammenzuarbeiten und fiir sie tétig zu sein. Das gab AnlaB zu
Protesten durch die Freikirchen, insbesondere durch den methodistischen Semi-
nardirektor und spéteren Bischof Dr. J.W. Ernst Sommer2?, dessen resolute
Stellungnahmen, getragen von dem Gewicht der Hilfswerkgaben aus der eigenen

28 BBKL, Bd. VI, 1993, S. 1049-1052, auch: Neue Deutsche Biographie, Bd. 19.

29 Vgl. auch: Fr. Wunderlich, Bischof Sommer und das Hilfswerk der Evangelischen Freikirchen,
in: Dank und Verpflichtung, 10 Jahre Hilfswerk der Evangelischen Kirchen in Deutschland, hg.
v. Zentralbiiro des Hilfswerks der Evangelischen Kirche in Deutschland, 0.J. (1955), S. 32-34.
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amerikanischen Kirche und ausgesprochen als Vertreter der Vereinigung Evan-
gelischer Freikirchen, nicht ohne Wirkung blieben30. Es war ihm vollig unver-
stindlich, daB die Freikirchen an den Gaben aus den eigenen Kirchen Amerikas
in Europa nicht auch angemessen partizipieren sollten. Nach dem Druck von
verschiedenen Freikirchen fragte Gerstenmaier in Genf nach, welche Kirchen
denn iiberhaupt zum Okumenischen Rat gehoren. Selbst in Genf konnte man es
nicht einschétzen, was es heiit, eine Weltkirche zu sein. So wie innerhalb einer
regionalen deutschen Landeskirche eine Propstei, eine Superintendentur oder ein
Dekanat eine begrenzte Region innerhalb der Gesamtkirche umfafit, so umfaft in
der methodistischen Weltkirche ein Sprengel eine innerkirchliche Region, auch
wenn sie auf einem anderen Kontinent liegt. Das heift, der deutsche Sprengel ist
bis heute nicht Mitglied im Okumenischen Rat der Kirchen geworden, weil er
Teil der Gesamtkirche ist, die weltweit die Mitgliedschaft erworben hat3!.
Darum suchte man den deutschen Zweig der methodistischen Kirche unter den
Nationalkirchen vergeblich. Schon 1947 muBte der engagierte Kirchenrat Chri-
stian Berg feststellen, dal die Aufnahme der Freikirchen in das landeskirchlich
geplante Hilfswerk ,,unter groBter Zuriickhaltung der Leitung des Hilfswerks und
auf unablassiges Driangen der Freikirchen* erfolgte. Dahinter steckt, dal insbe-
sondere Bischof Sommer schon am 5. September 194632 bei Verhandlungen mit
Vertretern des Hilfswerk-Zentralbiiros darauf bestanden hat, auch im Titel zum
Ausdruck zu bringen, daB es sich — wie nun ohne Entscheidung des Rates der
EKD auf den Briefkopfen zu lesen war — um ein ,,Hilfswerk der Evangelischen
Kirchen in Deutschland* handelte. Wenigstens die methodistischen Kirchen, die
in Amerika als Kirche selber an dem Aufkommen erheblich beteiligt war, woll-
ten hier in fairer Weise auch Mittrdger sein. Evangelische Kirche im Plural, das
war fir die kirchliche Landschaft Mitteleuropas eine neue Dimension. Dieses
Beispiel zeigt, wie weit man in Deutschland noch von 6kumenischer Partner-
schaft entfernt war. In der Diskussion um die Verfassung des gemeinsamen
Hilfswerks von Landeskirchen und Freikirchen sprach man in einem Entwurf

30 Sommer gehérte von Anfang an (19.7.1946) auch dem Exekutivkomitee des Wiederaufbau-
Ausschusses als Vertreter der Vereinigung Evangelischen Freikirchen an; allerdings nicht durch
Entsendung der Freikirchen, sondern durch Kooptierung.

31 Hier irrte auch Th. Schober in einem Referat, Zusammenarbeit mit den Freikirchen (1981), wo er
auf S. 9 bemerkt, daB noch keine der deutschen Freikirchen die formelle Zugehorigkeit zum
Okumenischen Rat gesucht hatte.

32 Der entsprechende BeschluB erfolgte in der Sitzung des Exekutivkomitees am 24.10.1946,
jedoch ohne Abklirung mit dem Rat der EKD, was einige kirchenrechtliche Schwierigkeiten
ausloste, weil an ein gemeinsames Leitungs- und Aufsichtsgremium auBerhalb des Rates nicht
zu denken war. Prisident Th. Schober hat 1981 im Riickblick auf die durch das ‘Kirchengesetz
zur Ordnung des Hilfswerks der Evangelischen Kirche in Deutschland’ festgestellt: ,,In gewisser
Weise wird die Fikfion noch aufrechterhalten, als arbeiteten die Freikirchen und die Landeskir-
chen unter dem gemeinsamen Dach eines ‘Hilfswerks der Evangelischen Kirchen in Deutsch-
land’ zusammen. Tatséchlich aber wird bereits der Weg zu einem bloBen Koperationsabkommen
zwischen dem Hilfswerk der Evangelischen Kirche und dem Hilfswerk der Vereinigung Evan-
gelischer Freikirchen beschritten* (Vortrags-Manuskript S. 16).
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von ,Religiosen Gemeinschaften®. ‘Sekten’ konnte man nicht mehr sagen,
‘Kirchen’ wollte man noch nicht sagen. SchlieBlich stand im endgiiltigen Text
das Stichwort ,,Kirchliche Gemeinschaften*. Die deutschen Landeskirchen haben
bis heute immer haarscharf beobachtet, wie man sie in Rom bezeichnete. Jede
feinste Verdnderung wurde genau registriert. Vielleicht kann man auf diesem
Hintergrund verstehen, daf die Freikirchen, die sich selbst in der theologischen
Tradition der Reformation sehen, sich hier zu Unrecht ausgegrenzt fithlen muB-
ten. Okumenische Diakonie in Deutschland war nicht aufgrund der Einsicht in
die ‘reine Lehre’ gewachsen, auch nicht aus &kumenischen Wohlwollen, das
wenigstens zu einem gegenseitigen Respekt fihig gewesen wire, sondern durch
den Druck im Geflecht der internationalen kirchlichen Beziehungen. Niemand in
Deutschland kann den kumenischen Wandel, der durch die Befreiung der natio-
nal-orientierten Kirchen aus ihrer geographischen Enge und den Verlauf der
weltweiten theologischen Studienarbeit méglich geworden ist, so gut bewerten,
wie die Freikirchen33 '

5. Endlich Okumenische Diakonie

Eine echte Partnerschaft innerhalb der evangelischen Kirchen, die im gréferen
Rahmen in Erscheinung trat, war die von Anfang an gemeinsam geplante und bis
heute durchgefiihrte Aktion BROT FUR DIE WELT. Der erste Aufruf war gemein-
sam von Bischof Dibelius fiir den Rat der EKD und vom methodistischen Bi-
schof Dr. Friedrich Wunderlich34 fiir die Vereinigung Evangelischer Freikirchen
unterschrieben. Beide sprachen auch anléBlich der Eroffnung der ersten Aktion
am 12. Dezember 1959 in der Berliner Deutschlandhalle. Die Nachkriegsjahre
waren fiir die in 6kumenischen Fragen ziemlich isolierten Landeskirchen Jahre,
in denen sie entdecken muBten, daB die frither oft wie Feinde angesehen Freikir-
chen Briider und Schwestern waren; zudem Briider und Schwestern, mit deren

33 Zu dem Themenbereich ‘Hilfswerk’ gibt es einige Studien: K.H. Voigt, Friedrich Wunderlich,
ein Briickenbauer Gottes, besonders das Kapitel: ,,Der ‘diakonische Bischof’, 1982, S. 156-173;
Johannes M. Wischnath, Kirche in Aktion, Das Evangelische Hilfswerk 1945-1957 ..., S. 1986 -
dazu Rezension: K.H. Voigt, Okumenische Weichenstellungen nach dem Kriege, in: MITTEL
LUNGEN der Studiengemeinschaft fiir Geschichte der Evangelisch-methodistischen Kirche,
1987, Heft 1, S. 31-35; Andrea Striibind, Freikirchen und Okumene, in: Kirchliche Zeitge-
schichte 6, 1993, Heft 1, S. 187 ff; Ulrike Schuler, Die Evangelische Gemeinschaft, Missionari-
sche Aufbriiche in gesellschaftlichen Umbriichen, Diss. 1997 (bisher noch unveréfffentlicht).
Leider ist der Begriff ‘Freikirchen' in der Studie von Andrea Striibind nicht differenziert ver-
wendet worden. Gerade bei der Frage weltweiter skumenischer Beziehungen ist dieses aber un-
verzichtbar. Die internationale Kirchenstruktur der methodistischen Kirchen und die stets be-
tonte kongregationalistische Ortsgemeindestruktur ist in dem behandelten Thema nicht ohne Be-
lang. Ebenso wiire die generelle Skumenische Orientierung der methodistischen Kirchen und die
in mancher Hinsicht eher skeptische Haltung im Kongregationalismus zu beriicksichtigen gewe-
sen. Beide Positionen fiihren zu jeweils unterschiedlichen Bewertungen. Damit erweist sich er-
neut, daf in der Verwendung des Begriffs ‘Freikirchen’, wenn man ihn iiberhaupt benutzen will,
wenigstens auf eine Differenzierung zwischen bischdflich-methodistisch (weltweit) und kongre-
gationalistisch-independent (ortsgebunden) nicht verzichten darf.

34 K.H. Voigt, Friedrich Wunderlich - Briickenbauer Gottes, 1982,
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Kirchenfamilie sie fortan in der weltweiten Okumene immer wieder zusammen-
treffen wiirden.

Was am Ende theologisch zu reflektieren bleibt ist die Tatsache, wie wenig
im Grunde in reiner Lehre gefate Theologie ausgerichtet hat. Nachdenklich
macht auch, da nicht einmal der gemeinsame Empfang von Geschenken und
okumenischer Hilfe die Basis fiir eine 6kumenische Zeugnis und Dienstgemein-
schaft geworden ist, die so oft beschworen wurde. Erst angesichts der Not ande-
rer, denen aus Dankbarkeit geholfen werden sollte, ist eine fast vorbehaltlose
Diakonia in Koinonia moglich geworden.

Eine solche Skizze zeigt, wieviel wir noch zu lernen haben. Geschichte der
Kirche Christi kann nicht nur aus der Perspektive derer betrachtet werden, die die
personellen und finanziellen Resourcen haben, sich darzustellen und ihre Erfah-
rungen zu publizieren. Es gibt neben der ‘verdffentlichten’ Geschichte auch noch
eine verborgene. Okumenische Diakonie kann morgen auch heiBen, dem Partner
das Wort ermoglichen, seine Stimme in die Diskussion einbeziehen, seine Erfah-
rungen — auch wenn sie nicht immer angenehm sind — zu respektieren und die
Geschichte ohne Vorurteile aufzuarbeiten.
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Podiumsdiskussion zum Thema “Christliche Friedenskonfe-
renz” (CFK)

Gespriichsteilnehmer: Waldemar Brenner (BFeG), Prof. Dr. Carl Jiirgen Kal-
tenborn (BEFG), Alfred Kocab (Ev. Kirche der B6hmi-
schen Briider), Carl Ordnung (EmK)!

Gesprichsleitung: Dr. Ulrike Schuler (EmK)

Einfiihrung zum Thema ‘Christliche Friedenskonferenz’
von Ulrike Schuler

1. Vorbemerkungen zur Themenwahl

Folgende Aspekte haben dazu bewogen, das Thema Christliche Friedenskonfe-
renz (CFK) fiir eine Podiumsdiskussion anldBlich unseres Herbstseminars in Prag
auszuwihlen: :

a) erschien es als hilfreich, die theoretischen Ausfiihrungen zur ‘Oral History’
als Methode der Zeitgeschichtsforschung in praktischer Anwendung vorzustel-
len;

b) war ein Thema zu wihlen, das sowohl fiir die Zeitgeschichtsforschung re-
lativ neu und unerforscht ist, als auch mit dem Ort unserer Tagung in Bezug steht
— diese Kriterien erfiillt die Bewegung (Prager) Christliche Friedenskonferenz
uneingeschrankt; und

c) sollte das Thema auch die Fragen der Arbeitsgruppe ‘Geschichte der Frei-
kirchen in der DDR 1945-1990° aufgreifen, wie die zum Verhiltnis von Kirchen
bzw. christlichen Gruppierungen und Staat, zu Mdglichkeiten und Gefahren
politischer EinfluBnahme auf Organisationen von Christen2 , Chancen und Gren-
zen politischer Mitverantwortung und Mitarbeit als Christen in einem sozialisti-
schen (kommunistisch/atheistischen) Staat.

Die Frage,

— ob ein Christ mit einem Regime, dessen Staatsidee auf einer marxistisch-
leninistischen (also atheistischen) Ideologie basiert, kooperieren darf (wobei er
sich zwangsldufig kompromiBbereit zu arrangieren hat),

— ob er es vielleicht aus theologischen Erwigungen heraus sogar muB (gemis
einer moglichen Interpretation von Rom. 13), oder

— ob im BewuBtsein der Gefahren, christliche Grundsitze preiszugeben und
mit dem Hinweis auf die ‘Kirche unter dem Kreuz’ jegliche Zusammenarbeit zu

1 Prof. Dr. Jaroslav Ondra, der erste Generalsekretir der CFK (1961-1969), hatte seine Teilnahme
an der Podiumsdiskussion zugesagt, nahm aber aus ungeklirten Griinden dann nicht daran teil.

2 Ich spreche hier bewuBt nicht von ‘kirchlichen’ Organisationen, da es sich bei der CFK um einen
ZusammenschluB von Christen handelt (Personen, Kirchengemeinden, aber auch Kirchen), die
an den Konferenzen als Privatpersonen wie auch offiziell als Kirchenvertreter (Delegierte oder
Beobachter) teilgenommen haben.
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verweigern ist, bleibt ungebrochen aktuell und brisant3. In West-Deutschland
wurde bislang die Beantwortung dieser Frage iiberwiegend bestimmt von einem
christlich-biirgerlichen, antikommunistischen Denkschema und dementsprechend
negativ beantwortet. Heute bietet sich den Zeitgenossen die Chance, eine solche
mehr oder weniger ‘theoretisch’ gefafite Entscheidung aufgrund von realen Er-
fahrungen (praktizierter Koexistenzen, Kooperationen oder Widerstiinde der
Kirchen im sozialistischen Staat) erneut zu reflektieren. Durch aufmerksames
Hinhoren und eine sorgfiltige Analyse konnte schlieBlich auch basierend auf den
Facetten von Erfahrungswerten eine Ethik des Politischen entwickelt werden.

Unbestritten bot die CFK-Bewegung in einer sich gesellschaftspolitisch ver-
schirfenden Phase der existentiellen Angste und Bedrohungen des ‘Kalten Krie-
ges’ Christen in Ost und West ein Forum#4, in dem iiberkonfessionell und iiber-
national gemeinsam nach einer Orientierung fiir politisches Handeln gerungen
werden konnte und wurde. Welchen Spielraum ihr v.a. die duBeren politischen
Entwicklungen hierfiir boten bzw. lieBen und inwieweit dieser Spielraum von
ihren Mitgliedern ausgeschipft bzw. gerade durch deren zunehmende politische
Polarisierung einseitig ausgefiillt und damit auch weiter verengt wurde, ist diffe-
renziert zu untersuchen.

Fiir den VEfGT ist neben dem Informationsbedarf iiber Organisationsstruk-
tur, Arbeitsschwerpunkte und Arbeitsweisen der CFK sowie einem analytischen
Forschungsinteresse zu Handlungsmodalititen dieser 6kumenischen Friedensbe-
wegung die Frage nach der Involvierung von Freikirchen in diese Bewegung von
Interesse. Beispielsweise Vertreter der Evangelischen Gemeinschaft wie auch
ihrer Schwesterkirche, der Bischoflichen Methodistenkirche, mit der sie sich
1968 zur heutigen Evangelisch-methodistischen Kirche vereinigt hat, waren
mindestens bis Ende der 60er Jahre Mitglieder der CFKS und Teilnehmer der
Allchristlichen Friedensversammlungen (ACFV)6 in bewuBter Entscheidung fiir

3 Den Fragen einer ‘Biblischen Ethik des Politischen’ wird die Herbsttagung des VE{GT gewid-
met werden (22.-24.9.1998 am Theologischen Seminar der EmK in Reutlingen).

4  Die CFK-Bewegung war bis Ende der sechziger Jahre in bezug auf die konfessionelle Involvie-
rung ihrer Mitglieder breitenwirksamer als der Okumenische Rat der Kirchen in Genf. In ihr ar-
beiteten beispielsweise auch die Orthodoxen Kirchen von Anfang an verantwortlich mit wie
auch spiter zunehmend Kirchen der sog. Zweidrittelwelt.

5 Bs ist sprachlich zwischen den ersten ‘Christlichen Friedenskonferenzen’ (1958, 1959, 1960),
der Bewegung ‘Christliche Friedenskonferenz’ (CFK) und ihren ab 1961 alle drei bis vier Jahre
abgehaltenen Tagungen, den ‘Allchristlichen Friedensversammlungen’ (ACFV), zu differenzie-
ren.

6 Hierzu miiBten die Quellen noch einmal spezifisch gesichtet werden. Hinweise sind bereits der
Darstellung der Geschichte der Ostdeutschen Jihrlichen Konferenz (OJK) der EmK zu entneh-
men (Eine offene Flanke zur Welt, BGEmK 46. Stuttgart 1997; darin: Bericht von Carl Ordnung,
S. 23-26; s.a. Zeittafel im Anhang, S. 301-307)

Zum Status dieser Teilnehmer der ACFV miiite genauer iiberpriift werden, ob beispielsweise
die Superintendenten der EG (Falk; Eckstein) oder der Bischof der BMK (Wunderlich) als offi-
zielle Delegierte ihrer Kirche reisten (Ordnung berichtet von einer , offiziellen Vertretung™ der
BMK, s.u.). Zumindest hatte ihre Teilnahme aufgrund ihrer kirchlichen Stellung einen offiziellen
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eine gesellschaftspolitische Mitverantwortung fiir einen Staat, in den sie sich von
Gott gestellt sahen’ . Sie beteiligten sich an diesem ,,Versuch einer theologischen
Standortbestimmung fiir ein politisches Handeln in bewuBter christlicher Ver-
antwortung®, wie Helmut Pohl das Hauptziel der ersten ACFV in einem Bericht
an Bundesleitung des BEFG charakterisiert hat8. Auch Baptisten waren auf
Jjenen Versammlungen mit einer groBeren Teilnehmerzahl vertreten? , der BFeG
lehnte offiziell eine Mitarbeit ab10 .

In der Literatur ist nur spérlich etwas tiber die CFK zu finden. Auch in Fach-
kreisen ist die Geschichte dieser Bewegung und ihrer Organisation noch weitge-
hend unbekannt, wenngleich ‘Insider’ unmittelbar nach der Wende ihre Ge-
schichtsaufarbeitung vorgenommen, schriftlich fixiert und verdffentlicht ha-
benll. Auch liegen Informationsschriften der CFK iiber ihre Geschichte und
Arbeitsgebiete aus den 70er und 80er Jahren vor!2 .

Was auBerhalb dieses Kreises der unmittelbar Betroffenen bekannt ist, wird
weitgehend aus westlicher Perspektive vom Wissen um die politische Polarisie-
rung der CFK (Friedenssicherung durch ausschlieBliche Orientierung am ‘real-
existierenden Sozialismus®’) und tendenziell durch die Bewertung des gesell-
schaftspolitischen Umbruchs seit 1989 bestimmt!3 . Die Ubernahme einer Kate-
gorisierung aufgrund von Verfassungsschutzberichtenl4 beispielsweise als

Charakter. Die ,,inoffiziellen Mitglieder der CFK knnen zumindest als Multiplikatoren in ihren
Kirchen und Gemeinden angesehen werden (wie z.B. Ordnung, der vor der , Konferenz* seiner
Kirche berichtete).

7 Die von mir in meiner Dissertation zur Frage der gesellschaftspolitischen Standortfindung der
OJK der EG im sozialistischen Staat analysierten Quellen belegen diese Aussage.

8 Helmut Pohl, Bericht iiber die Allchristliche Friedenskonferenz in Prag, 13.-18. Juni 1961,
erstattet der Bundesleitung in Miinchen, 24.-26. Oktober 1991, S. 7 ( der Bericht wurde in iiber-
arbeiteter Form im Organ des BEFG, ‘Die Gemeinde’ Nr. 31 und 32/1961 abgedruckt).

9 In seinem Bericht an die Bundesleitung spricht Pohl von 662 Teilnehmern und listet die konfes-
sionelle Herkunft wie folgt auf: ,Lutheraner, Reformierte, Baptisten, Methodisten, Mennoniten,
Quiiker, Russisch-Orthodoxe, Rémisch-Katholische, Griechisch-Orthodoxe, Athiopische-, Syri-
sche- und zahlreicher autokephale Kirchen des Orients” (ebd. S.6); es seien 25 Baptisten aus 11
Lindern angereist (ebd.).

Von den ca. 1.000 Teilnehmern der II. ACFV ordnet Pohl 249 , Freikirchen aller Schattierun-
gen* zu, davon allein 105 Methodisten und 50 Baptisten (Ders., ‘Mein Bund ist Leben und Frie-
den’. Eindriicke von der 2. Allchristlichen Friedenskonferenz in Prag, 28.6.-3.7.1964, S. 8 f).

10 S. Ausfithrungen hierzu von Waldemar Brenner.

11 Carl Ordnung, Zur Geschichte der CFK. Thesen fiir die Klausurtagung des Regionalausschusses
der CFK in der DDR. In: Ders,, Beitriige fiir die Christliche Friedenskonferenz 1978-1992.
Leipzig 1992, §.72-74; Ders., Uberlegungen zur thematischen Arbeit der auBerordentlichen
ACFV (Okt.1991). In: Ebd. S. 80-83; so auch: Brigitte Kahl, Thilo Steinbach u. Peter Zimmer-
mann, CFK — Wo kommen wir her — wohin wollen wir. Kein Konsens-, sondem ein Diskussi-
onspapier zur Regionalkonferenz 1989 (Okt. 1989). In: Ebd., S. 95-100.

12 8. Quellen- und Literaturverzeichnis im Anhang an die ‘Historische Einfiihrung’.

13 Diese Gefahr einer ‘Geschichtsdeutung’ benennt auch Krebs in seinem Artikel: ‘Kairos’ Europa
— Perspektiven einer verdnderten CFK in Europa (In: WeiBenseer Blitter 5/1990, S. 43-47).
14 Laut Zobeltitz wurde die CFK ,,immer vom Verfassungsschutz beobachtet* (Louis von Zobel-

titz, Die Christliche Friedenskonferenz am Scheideweg — Ende oder neuer Anfang? In: Junge
Kirche 3/1990, S. 148).
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. kommunistisch gesteuerte Organisation‘!5 hemmt die ernsthafte Beschiftigung
mit der CFK. Anstatt sorgfiltig ihre verschiedenen Arbeitsbereiche zu eruieren
und darzustellen, zwischen Fehlentscheidungen wie auch Fehlentwicklungen und
positiv Bewirktem sowie den Bedingtheiten ihres geschichtlichen Wirkens ana-
lytisch zu differenzieren, werden im Zuge des Scheiterns des realexistierenden
Sozialismus’ die mit ihm verflochtenen Organisationen (hier die CFK) bewertet
und pauschal mit abqualifiziert. Dieses Urteil blockiert die gemeinsame histori-
sche Lernfihigkeit bei vorschneller einseitiger Schuldzuweisung. Sie behindert
auch die dringend notwendige Weiterarbeit an der Eruierung von Moglichkeiten
der Partizipation von Christen an einer effektiven (auch politisch wirksamen)
Friedensarbeit — der ungebrochen aktuellen Thematik der CFK.

Bei den Recherchen zur Einarbeitung in die CFK-Thematik war auffallig, da3
AuBerungen hierzu nur zuriickhaltend und vorsichtig gemacht wurden, es wurde
sogar vor einer derzeitigen Thematisierung gewarnt. MaBgeblicher Grund fiir
diesen Argwohn war die Organisationsstruktur der CFK, in der v.a. nach 1968
die Kirchen der sozialistischen Ostblocklidnder (auch der Linder Lateinamerikas,
Asiens und Afrikas) als staatlich subventionierte Kirchen Mitglieder waren. Inso-
fern war eine staatliche Indoktrinierung (oder — wie Kocab sich ausdriickt —
»Infiltrierung*) zweifellos moglich und wurde auch versucht, wie Unterlagen der
Staatssicherheit belegen!6 . Somit geraten diejenigen, die iiber ihre verantwortli-
che Mitarbeit in der CFK berichten, in Gefahr, als ,,Kollaborateure* verdéchtigt
zu werden, wobei die Ernsthaftigkeit ihres redlichen Bemiihens und der Wert der
von ihnen geleisteten Arbeit infragegestellt wird!? . Gleichzeitig wird ihnen die
Chance einer differenzierten Darlegung der Zusammenhénge — auch ihrer Impli-
kationen — verwehrt wird. Schon deshalb erschien es als angezeigt, auch im
VEfGT ein Forum zum aufrichtigen Informationsaustausch zu bieten, das auch
dem Andersdenkenden und -handelnden die Moglichkeit zur Erlduterung seiner
Positionen erdffnet wie auch umgekehrt — dem AuBenstehenden — eine Perspek-
tivenerweiterung ermoglicht.

15 KiS 6/83, S. 9 (Vorbemerkungen der Redaktion der KiS zu einem Artikel von Detlef Urban iiber
die CFK). In ihnlicher Beurteilung fiihrt Kocdb (als Osteuropier) in seinem Aufsatz iiber
Hromd4dka uv.a. zur CFK aus: ,,Sie war von Anfang an ein Kind des Kompromisses zwischen
einer Gruppe von Christen und dem kommunistischen Establishment, wobei es den Christen
mehr um das Gespriich und den Kontakt untereinander iiber die Grenzen des Eisernen Vorhangs
hinweg ging und dem staatlichen Establishment um die Nutzung dieses Konferenzkanals fiir die
Infiltrierung der Kirchen und besonders der kirchlichen Weltgremien durch das politische Ge-
dankengut der imperialen sowjetischen Weltmacht“ (Alfred Kocdb, Der umstrittene Zeuge — J.L.
Hromddka. In: Kirchen und sozialistischer Staat. Umbruch und Wandel 1945-1990. Prag 1995,
S. 71; s. auch seine gleichlautenden Ausfiihrungen weiter unten).

16 Kocéb hat bei seiner Archivarbeit Stasi-Unterlagen hierzu ermittelt und anliBlich der Podiums-
diskussion vorgelegt. Einige Quellen sollten fiir diese Verdffentlichung iibersetzt und abgedruckt
werden — was jedoch nicht rechtzeitig erfolgen konnte.

17 Diese Vorgehensweise provoziert die Frage, ob demnach Christen nur im konfrontativen Ge-
geniiber zur gesellschaftspolitischen Ordnung, in der sie leben und agieren, eine kritische und
zuverlissige (bibelorientiert ‘treue’) Handlungsfihigkeit erlangen kénnen!
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Die Tatsache, daf sich in der Bewegung CFK Christen aus aller Welt iiber
konfessionelle und nationale Grenzen hinaus mit dem Ziel der Friedenswahrung
und -sicherung zusammengefunden und das BewuBtsein gesellschaftspolitischer
Mitverantwortung in ihren Lindern durch die Arbeit in Regionalausschiissen
weitergetragen haben, ist zumindest fiir die sechziger Jahre in ihrer politischen
Dimension einmalig. Dafl die CFK aufgrund ihrer Organisationsstruktur und der
weltweiten gesellschaftspolitischen Veridnderungen mit ihrem hochpolitischen
Anliegen in den Sog der Blockbildungen geriet, liegt m.E. nicht allein in ihrer
Verantwortung: Der Riickzug westeuropdischer Mitglieder und Teilnehmer aus
der Mitarbeit in der CFK nach den Ereignissen im Umfeld des Prager Friihlings
196818 hat zu dieser Polarisierung ebenso schuldhaft beigetragen wie die Tatsa-
che, daf die CFK in dieser zunehmenden sozialistischen Isolierung ihre Frie-
densbemiihungen ausschlieBlich und in Ubereinstimmung zur Politik Moskaus
im Modell der ‘friedlichen Koexistenz’ sah und Infragestellungen nicht zulieB;
Friedenswahrung und -sicherung wurden nur dem politischen System des Sozia-
lismus’ zugetraut, wihrend dem Kapitalismus als menschenverachtend, imperia-
listisch, marktwirtschaftlich/ausbeuterisch die Friedensfihigkeit abgesprochen
wurdel9 .

Bemerkenswert sind m.E. unmittelbar nach der Wende und des Offenbarwer-
dens der ‘entarteten’ sozialistischen Staatsmacht der DDR Wille und Fihigkeit
verantwortlicher CFK-Mitglieder zur kritischen Auseinandersetzung mit den
Modalitédten ihrer Arbeit. Das bekenntnishafte Aussprechen konkreter Fehlent-
scheidungen und Fehlentwicklungen der vom Konfrontationsdenken des Kalten
Krieges geprigten CFK als Schuld, der Wille zur BuBe und verantwortungsvol-
len Weiterarbeit20 haben — wenn auch leider bislang wenig beachtet — den Be-
ginn einer konstruktiv-kritischen Aufarbeitung der Geschichte der CFK begriin-
det und den Weg zu einer dringend nétigen Weiterarbeit gewiesen.

18 Ausgelost durch die theoretische Beschiiftigung mit dem Phinomen des den Frieden bedrohen-
den Kalten Krieges kam es innerhalb der CFK zu unterschiedlichen Ursachenbeschreibungen
(Bedrohungen von seiten kapitalistischer und sozialistischer Gesellschaften) und in der Folge zu
verschiedenen Losungskonzepten (friedliche Koexistenz — alternative Sozialismuskonzepte). Die
Suche nach dem sog. ‘Dritten Weg’ wurde von der Mehrheit zugunsten des ‘Friedlichen-Koexi-
stenz-Modells’ abgelehnt, so daB sich v.a. die Westeuropier von der CFK zuriickzogen (vgl.
hierzu Zobeltitz, a.a.0., S. 148; s.a. Carl Ordnung, Christen im Ringen um eine bessere Welt.
Hefte aus Burgscheidungen, H. 179. Berlin 1971, S. 171).

19 Carl Ordnung erlduterte die Beweggriinde, die sich auch aufgrund der weltpolitischen Lage und
Entwicklungen untermauern lieBen und zu dieser heute als solche erkannten Fehleinschitzung
filhrten sowohl in der Zeit selbst, Anfang der siebziger Jahre (Ordnung, Christen im Ringen um
eine bessere Welt, bes. S. 17-25) als anch im Riickblick nach der Wende (Ders.: Uberlegungen
zur thematischen Arbeit der auBerordentlichen ACFV. Oktober 1991. In: Ders., Beitrige zur
CFK, S. 80-83).

20 Vgl. Anm. 11.
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2. Historische Einfiihrung: ‘Christliche Friedenskonferenz’ (CFK) — Von der
Bewegung zur bewegten Organisation

Die erste Christliche Friedenskonferenz in Prag 1958 fiel in die gesellschafts-
politisch international &uBerst angespannte Situation des anhaltenden Kalten
Krieges, eines bedrohlichen atomaren Wettriistens — dem Auf- und Ausbau eines
»Gleichgewichts des Schreckens*21 .

Immer neu aufbrechende Krisenherde und das Interesse der Weltmichte,
hierin intervenierend EinfluB zu nehmen, wie der Korea-Krieg 1950-1953, die
Aufstinde in Polen und Ungarn 1956, der Suezkonflikt im gleichen Jahr, der
Ausbruch des Vietnamkrieges 1957, Unabhingigkeitsbestrebung afrikanischer
Staaten gegentiber ihren Kolonialmichten?? sowie die ungeklirte Deutschland-
frage schiirten die Angst vor einem erneuten Weltkrieg unvorstellbaren Ausma-
Bes.

Am 4./5.10.1957 trafen sich Theologen der Comenius-Fakultit der Bohmi-
schen Briider (Prag) und der Slowakischen Theologischen Fakultit (Bratislava)
in Modra bei Bratislava, um iiber eine theologische Stellungnahme angesichts
der atomaren Bedrohung sowie iiber den Frieden als 6kumenischen Auftrag zu
diskutieren. Im BewubBtsein ihrer theologischen und sozialen Verantwortung fiir
Frieden und Gerechtigkeit standen die Initiatoren der Zusammenkunft in der
Tradition der bohmischen Briider. Nach einer weiteren Tagung im Dezember
1957 wurde der Tschechoslowakische Okumenische Rat beauftragt, zu diesem
Thema einen ckumenischen WeltkongreB einzuberufen.

Zur gleichen Zeit wurde auch in westlichen Kirchen und v.a. von den Kirch-
lichen Bruderschaften die Frage der atomaren Bedrohung auf Tagungen disku-
tiert23, wobei die Frage der politischen Mitverantwortung der Christen z.B.

21 Extreme Spannungen durch gegenlidufige Entwicklungen wie einerseits militirische Expansion
der Weltmichte (Wiederaufriistung Deutschlands: 1955 Aufnahme der BRD in NATO, DDR in
Warschauer Pakt), Kemwaffenversuche in Atmosphire, Weltraum und unter Wasser, atomare
Aufriistung und forcierte Weiterentwicklung von Waffensystemen (z.B. 1955 Erprobung mit
Langstreckenraketen ausgeriisteten U-Booten), bei andererseits gleichzeitigen Abriistungsver-
handlungen (1955 Genfer Gipfelkonferenz bewirkt atomare Abriistung und Truppennreduzie-
rung; ergebnislose Abriistungsverhandlungen London 1956/1957, Genf 1958/1960); 1957 Griin-
dungen der Europiischen Atomgemeinschaft ‘Euratom’ (Zusammenarbeit zur friedlichen Ver-
wendung der Atomkraft) und der internationalen Atombhilfe-Organisation ‘TAEA’ (intern. Be-
-horde, der Verantwortung fiir das spaltbare Material iibertragen wurde).

22 Ab 1960 erklirten die einzelnen afrikanischen Staaten geballt ihre Unabhéingigkeit.

23 Erklirungen wie beispielsweise die der Kirchlichen Bruderschaft im Rheinland und Westfalen
vom Mirz 1957 und spiter auch die Frankfurter Theologische Erklarung der Konferenz der
Kirchlichen Bruderschaften vom 4.10.1958 (nach der ersten CFK-Tagung, offensichtlich durch
sie und die Teilnehmer beider Tagungen inspiriert) mit einer deutlichen Verneinung des militéri-
schen Gebrauchs atomarer Kriifte zeigen die politische Dimension dieser theologischen Stel-
lungnahmen. Sie wurden — auch im Ausland — als wichtiger Beitrag zur 6kumenischen Diskus-
sion und ,,bedeutsamer Schritt in der christlichen Friedensarbeit* bewertet (so Wirth, Zur Ge-
schichte der CFK, S. 36; voller Wortlaut dieser Erkldrungen S. 20 und 36 f).
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durch Verwerfung staatlicher Machtandrohung und -ausiibung (wie etwa durch
Massenvernichtungsmittel) die Gemiiter erhitzte24 .

An die fiir politische Fragen sensibilisierten Geistlichen und Kirchenménner
im Osten und Westen erfolgte nun die Einladung des Okumenischen Rates der
Tschechoslowakei, zu einer Christlichen Friedenskonferenz nach Prag zu kom-
men.

Vom 1. bis 4. Juni 1958 fand die erste Tagung der Bewegung Christliche
Friedenskonferenz in Prag statt. In ihrem Selbstverstandnis stellte sie sich in die
Traditionslinie des ,,Weltbundes fiir internationale Freundschaftsarbeit der Kir-
chen“25 , der 1928 — also genau 30 Jahre zuvor — in Prag eine okumenische Frie-
denskonferenz mit ca. 300 Delegierten aus 31 Staaten abgehalten hatte. Zudem
hatte Dietrich Bonhoeffer 1934 als Jugendsekretir dieses Weltbundes in seiner
,Rede von Fano* dazu aufgefordert, ein ,internationales christliches Friedens-
konzil* einzuberufen — ein unerfiillter Aufruf, der aber im BewuBtsein geblieben
war. Das Nicht-Zustandekommen eines okumenischen Weltkonzils (auch in der
Folgezeit) kann nicht nur auf die weltpolitische Lage zuriickgefiihrt werden,
sondern lag auch an den konfessionellen Uneinigkeiten der Christen untereinan-
der26 .

Hromddka und Bohuslav Pospisil?7, die als Initiatoren der Christlichen Frie-
denskonferenz gelten28 , brachten ihre Erfahrungen aus der Weltbundarbeit so-
wie Anregungen, die sie aus den Schriften Bonhoeffers gewonnen hatten, mit in
die CFK-Arbeit ein29 .

24 Zur Reaktion auf die ‘Frankfurter Erklirung’ und die Diskussion um eine politische Ethik der
Christen/Kirchen s. Giinther van Norden, Das 20. Jahrhundert. Quellen zur Rheinischen Kir-
chengeschichte Bd. V. Diisseldorf 1990, S. 383; Johannes Rau,Die rechts- und sozialstaatliche
Demokratie als Aufgabe der Christengemeinde — Von der Barmer Theologischen Erklirung zur
Demokratie-Denkschrift der EKD. In: Willi Brandt, Helmut Gollwitzer u. Johann Friedrich Hen-
schel (Hg.): Ein Richter, ein Biirger, ein Christ. Festschrift fiir Helmut Simon. Baden-Baden
1987, S. 1.002).

25 Auf diese Traditionslinie wird in den historischen Darstellungen der CFK iibereinstimmend
Bezug genommen. Dieser Weltbund war der erste internationale dkumenische ZusammenschluB
christlicher Kirchen. Er wurde 1914 bei Ausbruch des ersten Weltkrieges in Konstanz gegriindet
und loste sich 1948 nach Griindung der Okumenischen Rates der Kirchen auf.

26 Es ist daran zu erinnern, daB die Orthodoxen Kirchen (wie auch die Rémisch-Katholische Kir-
che) sich bei der Griindung des ORK gegen eine Mitarbeit entschieden hatten, erst 1961 — si-
cherlich auch bewirkt durch Erfahrungen in der CFK - den Antrag stellten, in den ORK aufge-
nommen zu werden (s. hierzu Wirth, Zur Geschichte der CFK, S. 66 f).

27 Pfarrer Dr. Bohuslav Pospisil (11959) war Generalsekretiir des Okumenischen Rates der Tsche-
choslowakei.

28 Nach Ordnung verhalf Hroméddka der Bewegung zur ihrer prigenden ,.geistlichen Profilierung™
(Ordnung, Christen im Ringen, S. 10).

29 8. hierzu ebd. S. 8.
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Der Einladung zur ersten Tagung der CFK folgten schlieBlich 45 Kirchen-
ménner (iiberwiegend Theologen) aus neun Landern Ost- und West-Europas30.
Sie kamen mit dem Ziel, ihre Stimme gemeinsam gegen das atomare Wettriisten
zu erheben und kompromiBlos Mafinahmen zur Erhaltung des Weltfriedens zu
fordern. Prominente deutsche Personlichkeiten unter den Teilnehmern waren die
Professoren Heinrich Vogel, Werner Schmauch, Hans Urner, Emil Fuchs, Hans-
Joachim Iwand, Gerhard Burkhardt, Helmut Gollwitzer sowie Oberkirchenrat
Heinz Kloppenburg und Kirchenprésident Martin Niemoller. Sie vertraten die
Positionen der Kirchlichen Bruderschaften, wie sie in der — auch politischen —
Dimension der Barmer theologischen Erkldrung (1934), im Stuttgarter Schuldbe-
kenntnis (1945), dem Darmstiddter Wort (1947) artikuliert worden waren.

Hromédka3! resiimierte die Intention der Konferenzteilnehmer wie folgt:

,»Als Theologen und Kirchenménner sind wir versammelt, um unsere Theologie zu

tiberpriifen, unsere theologischen und ethischen Kategorien zu revidieren und zu fra-

gen, ob unsere Theologie in der geistigen Tiefe der Propheten und Apostel eingewur-
zelt ist oder ob sie nicht zu einer Art menschlicher Ideologie geworden ist*32,

Die erste Christliche Friedenskonferenz schloB mit einer Botschaft an die
Christenheit: einem Appell zur Schaffung atomwaffenfreier Zonen, zur Achtung
und Zerstorung aller Massenvernichtungsmittel und mit dem Aufruf zu einem
Treffen aller fiihrenden Staatsménner33 .

Wihrend in den beiden folgenden Jahren — 1959 und 1960 — jeweils eine
weitere Versammlung der CFK mit wachsenden Teilnehmerschaft und Interna-
tionalitit stattfand34, tagten in der Zwischenzeit sogenannte ,Fortsetzungsaus-
schiisse‘35 .

30 2 Bulgarien, 4 BRD, 7 DDR, 4 Polen, 1 Ruminien, 1 Siidafrikanische Union, 5 Ungarmn, 6
UdSSR, 15 CSR (Teilnehmerliste s. Wirth, Giinter: Zur Geschichte der Christlichen Friedens-
konferenz. Prag 1988, S. 26 f).

31 Josef L. Hromédka (1889-1969): Theologiestudium in Wien, Bonn, Basel, Heidelberg, Aber-
deen; ordinierter Pfarrer der Luth. Kirche; im Ersten Weltkrieg Feldgeistlicher, dann Pfarrer in
Béhmen; 1920 Prof. fiir Syst. Theologie in Prag; 1939 Emigration in die USA, Professur fiir
Apologethik und Ethik in Princeton; 1947 Riickkehr nach Prag, Prof. und Dekan der Comenius-
Fakultit; ab 1954 Mitglied des Zentral- und Exekutiv-Ausschusses des ORK; Mitglied des ZA
des Weltfriedensrates, ab 1957 Vizeprisident des Ref. Weltbundes; Mitbegriinder der CFK (vgl.
hierzu: Koc4b, Alfred: Der umstrittenen Zeuge — J.L. Hromadka. In: Kirchen und sozialistischer
Staat. Umbruch und Wandel 1945-1990. Prag 1995, S.65-74; Smolik, Josef: Josef L. Hromaddka
— Biographische Skizze. In: Josef L. Hromddka. Leben und Werk des Tschechischen Theologen.
-Begegnungen 4/89, S. 5-19).

32 Josef L. Hroméddka, Aufgabe und Zeugnis (1958). In: 25 Jahre Christliche Friedenskonferenz.
Stimmen fiir die Abriistung. Budapest 1983, S. 19.

33 ,[...] Angesichts der totlichen Gefahr, die die Menschheit bedroht, laBt uns dafiir eintreten und
unsere Regierungen bitten, daB zur Entspannung eine atomwaffenfreie Zone errichtet wird, daf
die Atomwaffenversuche eingestellt, alle Massenvernichtungsmittel gedchtet und zerstort wer-
den und daB die Staatsménner zur Losung der Weltprobleme bald auf hochster Ebene zusam-
mentreten [...]“ (Botschaft der CFK, In: Wirth, Zur Geschichte der CFK, S. 25).

34 1959 nahmen 92 Personlichkeiten aus 16 Staaten teil (Wirth, Zur Geschichte der CFK, S. 39),
1960, ,,220 Delegierte und Giste aus 26 Lindern sowie Westberlin, darunter 31 Metropoliten,
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1958 bis 1961 war es die vordringlichste Aufgabe der Bewegung, sich als
Christen unterschiedlicher Konfessionen und Nationen gemeinsam fiir Abrii-
stung, Verbot von Kernwaffen, Uberwindung des Kalten Krieges, Schaffung von
Vertrauen, Verstindigung zwischen Christentum im Osten und Westen einzuset-
zen und gleichzeitig ein Weltkonzil vorzubereiten.

SchlieBlich kamen vom 13. bis 18.Juni 1961 die ,I. Allchristliche Friedens-
versammlung® (ACFV)36 mit ca. 670 Teilnehmern aus allen Teilen der Welt in
Prag zusammen37 . U.a. wurde auf dieser Weltkonferenz ein Statut verabschie-
det. Wenngleich die CFK zu ihrem Selbstverstindnis bis heute betont, daB sie
,keine Organisation im eigentlichen Sinne, [...] alle streng administrativ-organi-
satorischen Formen,, ihr fremd und sie ,,eine Bewegung*38 sei, so hatte sie doch
mit einem 1961 erstellten Statut Organisationsstrukturen festgelegt. Hiernach
wurde ein ,Internationales Sekretariat” mit Sitz in Prag eingerichtet, verschie-
dene Arbeitsausschiisse3® und Studienkommissionen0 mit fest umrissenen

Erzbischofe und Bischofe, darunter 38 Theologieprofessoren und [...] ‘einige Vertreter von
Skumenischen Gremien als offizielle Beobachter: Weltkirchenrat, Reformierter Weltbund, Lu-
therischer Weltbund, Konferenz Europiischer Kirchen'* u.a. (ebd. 8. 51).

35 Arbeitsausschiisse in kleiner Besetzung, die das Tagungsthema vertieften und die folgende
Tagung vorbereiteten.

36 Erliuterung zum Namen ACFV: der Terminus ,,Konzil“ konnte angesichts des angekiindigten II.
Vatikanischen Konzils der Rémisch-Katholischen Kirche nicht benutzt werden (so Wirth, Zur
Geschichte der CFK, S. 41), auch der Begriff ,Okumenisch* durfte hinsichtlich des Verdachts
einer dstlichen ,,Gegenokumene” zum ORK nicht angewandt werden.

37 Wirth zitiert den Pressebericht von Heinz Klopphaus hieriiber in ‘Junge Kirche’ 7/1961 (Wirth,
Zur Geschichte der CFK, 8. 63).

38 Mein Bund ist Leben und Frieden. Vorbereitungsheft zur Zweiten Allchristlichen Friedens-
konferenz 1964, S. 18. So auch in der Amoldshainer CFK-Erklirung von 1990 in der die Bedeu-
tung, ,.cine ‘permanent tagende Konferenz' sein zu wollen, ausdriicklich betont wird. Hiernach
will die CFK eine ,,globale und radikale Bewegung" sein, die auch ,,die Freiheit zur Zusammen-
arbeit mit anderen Glaubensrichtungen und Ideologien nutzen* kénne, wobei sie sich ihrer eige-
nen theologischen Basis bewuBt sein miisse (AbschluBerklirung des Arbeitsausschusses der
Christlichen Friedenskonferenz (CFK) in Arnoldshain (18.-22. Juni 1990). In: Junge Kirche
10/1990, S. 584).

39 Ein sechzehnkdpfiger Arbeitsausschuf mit Theologieprofessoren und Kirchenvertretern tagt
mindestens viermal im Jahr, um die internationale Lage zu besprechen und sie auf Grund des
Evangeliums zu analysieren (s. Mein Bund ist Leben und Frieden. Vorbereitungsheft zur Zwei-
ten Allchristlichen Friedensversammlung 1964, S. 23 — hierin auch Erlduterungen zur Organisa-
tionsstruktur der CFK insgesamt). Ein ,,Beratender AusschuB* mit 120 Mitgliedern aus den Kir-
chen der ganzen Welt kommt mindestens einmal jihrlich zusammen, ,.bespricht die Weltlage im
Sinne der Grundsitze fiir die Arbeit der Bewegung und sucht und empfliehlt weiter wirksame
Wege, um die Ziele der Bewegung zu erreichen* (ebd.). Er hat auch die Arbeit der verschiede-
nen Organe zu beurteilen (ebd. S. 20).

40 Die Studienkommissionen haben die Aufgabe ,besondere theologische Probleme von prakti-
scher Bedeutung® in ,,Vorbereitung der weiteren ACFV* zu bearbeiten (s. ebd. S. 20). Thre The-
men-Schwerpunkte vermitteln einen Eindruck von der Spannbreite der Anliegen der CFK: Stu-
dienkommission fiir Friede und Gerechtigkeit, Freiheit, Kalter Krieg, neue Staaten, die
Deutschlandfrage, MiBbrauch des Christentums, Abriistung, die Okumene, Friedensdienst der
Jugend, Informationskommission. In den folgenden Jahren wurden einzelne Kommissionen zu-
sammengelegt oder — aktuellen Problemen entsprechend — andere berufen (vgl. hierzu: Eckhard
Schiilzgen, Schwerpunkte der Arbeit der CFK. In: Gerhard Bassarak (Hg.), Die Christliche Frie-
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Aufgaben etabliert, Rechte und Pflichten der Mitglieder der CFK sowie die Fi-
nanzierung der Arbeit festgelegt. Prof. Dr. Josef Hromddka wurde als Prisident
und Prof. Dr. Jaroslav Ondra als Generalsekretir gewihit.

Im Statut der Christlichen Friedenskonferenz heiit es iiber Wesen und Auf-
gaben der CFK:

,»Die Christliche Friedenskonferenz ist eine internationale Bewegung von Christen —

Theologen, Geistlichen und Laien — die aus Uberzeugung ihres Glaubens in einer Zeit

steigender internationaler Spannungen, des Kalten Krieges, gesteigerter Aufriistung —

besonders auf dem Gebiet der Kernwaffen — und der Drohung einer Weltkatastrophe
entstand,

— um die Christenheit aufzuwecken, ihre eigene Mitschuld an den beiden Weltkrie-
gen und die Notwendigkeit ihres Einsatzes fiir den Dienst der Freundschaft, der
Versohnung und der friedlichen Zusammenarbeit unter den Vélkern zu erkennen;

— ferner, um alle Krifte derer, die in der ganzen Welt den christlichen Glauben be-
kennen, zu gemeinsamen Friedensaktionen zu konzentrieren;

— schlieBlich, um Friedensgruppen in einzelnen Kirchen und deren gemeinsamen
und tatsdchlichen Einsatz fiir den friedlichen Aufbau der gegenwirtigen mensch-

lichen Gesellschaft zu koordinieren*4! .

Ab 1961 trat die ACFV in Abstinden von drei bis vier Jahren zusammen,
»um liber die weitere Arbeit der Bewegung, die dazu beitragen soll, verldBliche
Vorbedingungen fiir den Weltfrieden zu schaffen, zu beraten und zu bestimmen*
— wie im Statut hierzu ausgefiihrt wird42 . In der Zwischenzeit wurde durch die
Ausschiisse und Kommisssionen die Grundlagenarbeit weitergefiihrt und iiber
die regionale Basisarbeit vertieft.

Das urspriingliche von Bonhoeffer formulierte Ziel, ein verbindlich spre-
chendes Friedenskonzil der christlichen Kirchen einzuberufen, wurde 1983 mo-
difizert vom Okumenischen Rat der Kirchen im BewuBtsein eines ,,Konziliaren
Prozesses fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung® themati-
siert und als derzeit realistische Konzeption weiterentwickelt43 .

In groben Ziigen sei — hier abschlieBend — auf die gravierenden Ein- und
Umbriiche innerhalb der Geschichte der CFK hingewiesen:

denskonferenz. Eine kurze Information und Dokumentation. Berlin 1981, S. 11 f; Carl-Jiirgen
Kaltenborn, Studienarbeit als Herzstiick der CFK. In: Ebd. S. 13-15).

41 - Aus dem Statut der Christlichen Friedenskonferenz. In: Mein Bund ist Leben und Frieden, S. 22-
24,

42 Ebd. S. 23. In folgenden Jahren fanden seither ACFV statt: 1964, 1968, 1971, 1978, 1985, 1991
(auBerordentlich).

43 Ordnung erléiutert die prozessual zu erreichende Zieltrichtung: ,Denn das Hauptziel dieses
Prozesses kann nicht ein weiteres Friedenswort sein, sondern die immer umfassendere Einbezie-
hung von einzelnen Christen, Kirchengemeinden, kirchlichen Gruppen und Gremien um das
weltweite Ringen um die Rettung der Menschheit. Die Friedensfrage kann nicht isoliert behan-
delt werden. Sie ist auf vielfiltige Weise mit den anderen globalen Fragen verbunden* (Carl
Ordnung, CFK und Neues Denken (1988). In: Ders., Beitriige fiir die CFK, S. 60 f).
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1969 traten Hromddka und Ondra infolge der Kontroversen um die Interven-
tion der Warschauer Paktstaaten, die den reformerischen Aufbruch des sog.
‘Prager Friihlings’ beendeten, zuriick. Unter der Fithrung des neuen Prisidenten,
des Metropoliten Nikodim, und des neuen Generalsekretéirs, dem reformierten
Bischof Karoly Toth aus Ungarn4, begann eine neue Ara der CFK.

Durch den kritischen Riickzug der westeuropiischen Teilnehmer aus der Mit-
arbeit in der CFK verlagerten sich bei verstirkter Beteiligung von Kirchen und
kirchlichen Organisationen aus osteuropdischen Ladndern wie auch aus Asien,
Lateinamerika und Siidafrika gleichzeitig auch die Themenschwerpunkte. Wih-
rend sich die Problematisierung von Krisenherden in den sechziger Jahren noch
stark an der Losung der Deutschlandfrage und der europdischen Situation orien-
tierte, konzentrierte sich die Blickrichtung der siebziger und achtziger Jahre
stirker auf die Probleme der sogenannten ‘Zweidrittelwelt’ (Afrika, Asien, La-
teinamerika) und die Ursachenforschung zu den Notstinde hervorrufenden Er-
scheinungen des Kolonialismus’, Imperialismus’, Rassismus’, wie auch auf die
gesellschaftlichen (sozialistischen) Umstrukturierungen einzelner Lénder dieser
Kontinente.

Der gesellschaftspolitische Umbruch Europas seit 1989 bedeutete — wie be-
reits dargelegt — durch die bis dahin einseitige gesellschaftspolitische Orientie-
rung der CFK eine grundsitzliche, existenzielle Infragestellung der Bewegung.
Die Riick- und Neubesinnung fiihrte den Arbeitsausschu8 der CFK im Juni 1990
zu einer ,,AbschluBerkldrung* auf ihrer Tagung in Arnoldshain. Hierin heif}t es
u.a.:

,In ihrer bahnbrechenden dkumenischen Friedensarbeit war die CFK wihrend des

Kalten Krieges eine der ersten Briicken zwischen Ost und West. Sie war eine der er-

sten Stimmen, die Abriistung und Abschaffung der Kernwaffen verlangten. Die Be-

ziehung zwischen den Ursachen von Kriegen und Konflikten und ungerechten Wirt-
schafts- und Sozialordnungen wurde in klaren prophetischen Stellungnahmen, die in
den armen und unterdriickten Lindern der Zwei-Drittel-Welt groBe Resonanz fanden,
besonders betont. Bemiiht um ein besseres Verstehen in der geteilten Welt, bot die

CFK ein Forum fiir den Dialog zwischen Menschen unterschiedlicher Gebiete, Ideo-

logien, Glaubensrichtungen. Wenn die CFK auch speziellen politischen Situationen

in der Welt, insbesondere offenen Konflikten, besondere Aufmerksamkeit widmete,
so versuchte sie doch stets, ihre Arbeit auf biblische und theologische Vorgaben und

Studien zu stiitzen. Ihr Werk war ein wichtiger Beitrag zum Konzept des ‘schalom’,

zum globalen Frieden in Gerechtigkeit“45 .

44 Toth wurde nach dem plétzlichen Tod Nikodims durch die Wahl der V. ACFV 1978 dessen
Nachfolger.

45 AbschluBerklirung des Arbeitsausschusses der Christlichen Friedenskonferenz (CFK) in Ar-
noldshain (18.-22.6.1990). In: Junge Kirche 10/1990, S. 583.
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Der ArbeitsausschuB sah die urspriingliche und immer noch aktuelle Aufgabe
der CFK, sich fiir die totale Abschaffung aller Massenvernichtungsmittel einzu-
setzen, als fortbestehende Triebkraft zur Weiterarbeit. Strukturell miissen — so
wird ausgefiihrt — die Hauptaktivititen zukiinftig jedoch mehr auf kontinentaler
und regionaler Ebene erfolgen sowie weiterhin verstarkt in Zusammenarbeit mit
der UNO und dem Okumenischen Rat der Kirchen wie auch anderen kumeni-
schen Organisationen und Friedensbewegungen. Das Prager Biiro bleibe Koor-
dinierungsstelle46 .

Die auflerordentliche ACFV in Celdkovice/CSFR im Oktober 1991 bestitigte
diese Entscheidung, indem sie den offiziellen BeschluB zur Weiterarbeit der
umstrukrurierten CFK faBte. Ziel der sich seither als Kontinentalvereinigungen
organisierenden CFK ist eine Vernetzung christlicher Friedens- und Basisgrup-
pen sowie eine kontinental-ibergreifende Zusammenarbeit als Beitrag zum
weltweiten konziliaren ProzeB fiir Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der
Schopfung.

Quellen und Literatur

— AbschluBerkldrung des Arbeitsausschusses der Christlichen Friedenskonferenz (CFK)
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— Bassarak, Gerhard (Hg.): Die Christliche Friedenskonferenz. Eine kurze Information
und Dokumentation. Berlin 1981

— Christliche Friedenskonferenz in der DDR Okumenisches Basisseminar Konigs-
wartha: Beitrdge fiir einen Friedenskatechismus. Basisbrief 1000. Zwischenergebnis
1977-1987

— Josef L. Hromddka. Leben und Werk des Tschechischen Theologen (8.6.1989-
26.12.1969). Vortrige einer Tagung in der Ev. Akademie Miilheim/Ruhr. Begegnun-
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— Kaltenborn, Carl-Jirgen: Die Studienarbeit als Herzstiick der CFK. In: Gerhard
Bassarak (Hg.): Die Christliche Friedenskonferenz. Eine kurze Information und Do-
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— Kocab, Alfred: Der umstrittene Zeuge — J.L. Hromddka. In: Kirchen und sozialisti-
scher Staat — Umbruch und Wandel 1945-1990. Referate und Fachvortriige des 7. In-
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Europa. In: WeiBenseer Blitter 5/1990, S. 43-47

— Mein Bund ist Leben und Frieden. Vorbereitungsheft zur Zweiten Allchristlichen
Friedensversammlung 1964

— Norden, Giinther van: Das 20. Jahrhundert. Quellen zur Rheinischen Kirchenge-
schichte Bd. V. Diisseldorf 1990

46 Ebd. S. 585.
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— Ordnung, Carl: Christen im Ringen um eine bessere Welt. Zum Selbstverstindnis der
Christlichen Friedenskonferenz. Hg. v. Sekretariat des Hauptvorstandes der CDU
Deutschlands. Hefte aus Burgscheidungen 179/ 1971

— Ders.: Die CFK in der DDR. In: Gerhard Bassarak (Hg.): Die Christliche Friedens-
konferenz. Eine kurze Information und Dokumentation. Berlin 1981, S. 16-18

— Ders.: Beitrige fiir die Christliche Friedenskonferenz 1978-1992. Leipzig 1992
[Zusammenstellung verschiedener Ausfiihrungen Ordnungs (Interview, Abhandlun-
gen zu Grundsatzfragen, Grundlagenpapiere/Thesen fiir Tagungen, Analysen), zu-
sammengestellt von Peter F.Zimmermann]

— Pohl, Helmut: Bericht tiber die Allchristliche Friedenskonferenz in Prag, 13.-18. Juni
1961, erstattet der Bundesleitung in Miinchen, 24.-26. Oktober 1961
(maschinenschriftlich)

— Ders.: ,Mein Bund ist Leben und Frieden®. Eindriicke von der 2. Allchristlichen
Friedenskonferenz in Prag, 28.06.-03.07.1964 (maschinenschriftlich)

[Die Berichte Pohls erschienen iiberarbeitet im Organ des BEFG, ,,Die Gemeinde®,
32/1961, 32/1961, 38/1964]

— Rau, Johannes: Die rechts- und sozialstaatliche Demokratie als Aufgabe der Chri-
stengemeinde — Von der Barmer Theologischen Erklirung zur Demokratie-Denk-
schrift der EKD. In: Willi Brandt, Helmut Gollwitzer, Johann Friedrich Henschel
(Hg.): Ein Richter, ein Biirger, ein Christ. Festschrift fiir Helmut Simon. Baden-Ba-
den 1987, S. 995-1014

— Schiilzgen, Eckhard: Schwerpunkte der Arbeit der Christlichen Friedenskonferenz.
In: Gerhard Bassarak (Hg.): Die Christliche Friedenskonferenz. Eine kurze Informa-
tion und Dokumentation. Berlin 1981, S. 11f

— Urban, Detlef: Von Anfang an in einer Krise. Gedanken zum 25jahrigen Bestehen der
CFK. In Kirche im Sozialismus (KiS), Heft 6/1983, S. 9-26

—  Wirth, Giinter: 1958-1988. 30 Jahre CFK. Zur Geschichte der Christlichen Friedens-
konferenz. Prag 1988

—  Zobeltitz, Louis von: Die Christliche Friedenskonferenz am Scheideweg — Ende oder
neuer Anfang?. In: Junge Kirche Heft 3/1990

3. Konzeption der Podiumsdiskussion und Gesprichsablauf

Das Podiumsgesprich erfolgte nach der historischen Einfiihrung in zwei zeitli-
chen Blocken, inhaltlich chronologisch den durch die gesellschaftspolitischen
Ereignissen bestimmten und unterschiedlich geprigten Perioden folgend (hier
nach Stichpunkten aufgelistet):

a) Griindungsmodalitiiten der Bewegung CFK (1958-1961)

Gesellschaftspolitische Anléisse, Motive der Initiatoren der Bewegung, organisa-
torische Vorldufer, Beziehung zum ORK, konfessionelle und nationale Herkunft
der Teilnehmer, Ziele/ Aufgabenstellungen; Person und Intention Hromdadkas

b) Institutionalisierung der Organisation — die Allchristliche Friedensversamm-
lungen (1961-1968)

Organisationsstruktur, Finanzierung; Auftrag des ‘Arbeitsausschusses’; Themen
und Schwerpunkte der ‘Studienkommissionen’; Arbeit der Regionalaus-

166



PODIUMSDISKUSSION ‘CHRISTLICHE FRIEDENSKONFERENZ"

schiisse47 ; spezifische Situation der CFK-Arbeit in der DDR (Basisgruppen-
Arbeit); allgemeine theologische und politische Grundpositionen (Theologie der
Versohnung; Modell der ‘friedliche Koexistenz’-Affinitit zur Politik der
UdSSR); Zusammenarbeit mit anderen Friedensorganisationen (UN, ORK, ete.);
Verhiltnis zur Rémisch-Katholischen Kirche

c¢) Strukturelle Verinderungen im Umbruch des *,, Prager Friihlings’ 1968

Biirgerbewegung des ‘Prager Friihlings’, Intervention der Warschauer Paktstaa-
ten — Thematisierung und Bewertung durch die CFK-Mitglieder; Griinde fiir die
,Resignierung“48 Hromddkas als Prisident der ACFV und Ondras als ihr Gene-
ralsekretér (1969)

d) Schwerpunkte der Friedenskonferenzen 1969-1989

Organisatorische und inhaltliche Umstrukturierung der Konferenzen, Verlage-
rung der Teilnehmerschaft zugunsten des Ostens (stirkere Beteiligung der Asia-
ten, Lateinamerikaner, Afrikaner — der Zweidrittel-Weltbevolkerung); Riickzug
westlicher Teilnehmer — Griinde und Auswirkungen; Verdnderung mit der Prési-
dentschaft des orthodoxen Metropoliten Dr. Nikodim, ab 1978 des reformierten
Bischofs Karoly Toth; Polarisierung in Entsprechung zur politischen Blockbil-
dung; ausschlieBliche Orientierung am sozialistischen (marxistisch-leninisti-
schen) Weg politischer Friedenssicherung — Konzept der ,friedlichen Koexi-
stenz*; Neuorientierung westlicher Regionalausschiisse / Alternative Modelle zur
CFK im Westen; Soziale Friedensdienste

e) Standortbestimmung nach 1989 — Reformentscheidung der CFK 1990

Riickbesinnung — Standortbestimmung — Schuldbekenntnis — Entschluf zum
Paradigmenwechsel und zur verinderten Weiterarbeit.

47 In einigen Lindern (z.B. DDR, BRD, Holland, Italien, Schweiz, Belgien, England, Japan)
schlossen sich die Mitglieder der CFK zur theologischen Weiterarbeit und Offentlichkeitsarbeit
(Abhalten von Seminaren) in ‘Regionalausschiissen’ zusammen. In den Lénder, in denen Kir-
chen Mitglieder der CFK waren, wurde die regionale Weiterarbeit von den nationalen Okumeni-
schen Riiten versehen (Tschechoslowakei, Ungam) oder von den Mitgliedskirchen selbst (wie in
der UdSSR, in Ruminien, Bulgarien). Die Organisation in der DDR bildetet insofern ein Unikat,
als zum Zeitpunkt der Griindung der CFK-Organisation die Ev. Landeskirchen noch gesamt-
deutsch organisiert waren und eine offizielle Mitarbeit ablehnten. So organisierte sich die CFK
nach der I. ACFV 1961 in der DDR als CFK-Regionalkonferenz von Theologen und Laien unter
Vorsitz von Prof. Schmauch (s. Carl Ordnung, Die CFK in der DDR. In: Bassarak, Die CFK, S.
16-18).

48 Ondra benutzt diese interpretative Formulierung fiir Hromddkas und seinen Riicktritt: , Bruder
Hromédka ist nach meiner Resignation auch resigniert worden® (Jaroslav Ondra, Josef L.
Hromddka und die Christliche Friedenskonferenz. In: Josef L. Hromédka. Leben und Werk des
Tschechischen Theologen. Begegnungen 4/89, S. 149).
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BEITRAGE DER PODIUMSTEILNEHMER
Einfithrung von Ulrike Schuler

Die Podiumsdiskussion — dies sei hier ausdriicklich vermerkt — muB als
‘Werkgesprach’ angesehen werden und hélt den geforderten wissenschaftlichen
Kriterien einer Oral History nicht stand: Die Themen wurden mit den Gespréchs-
teilnehmern weder nach einem auswertbaren Fragenkatalog diskutiert noch wur-
den die Gespriche - als spiter analysierbare Quellen — auf Band aufgezeichnet49 .
Um trotzdem die Nicht-Teilnehmer unserer Tagung an den Ausfiithrungen parti-
zipieren zu lassen, wurden die Herren der Podiumsrunde gebeten, ihre — hier
folgenden — personlichen Involvierungen in die CFK-Bewegung sowie einige
wesentliche Aspekte ihrer spezifischen Arbeit schriftlich zusammenzufassen.

Meine Mitarbeit in der CFK
von Carl Ordnung50

In den Jahren nach dem II. Weltkrieg haben mich zwei Dinge nachhaltig geprigt:

— Als ‘Neulehrer’ war ich 1948 von Reichenbach (Vogtl.) zum Studium an
die Leipziger Universitit delegiert worden. Germanistik, Geschichte und Psycho-
logie waren meine Hauptficher. AuBlerdem hatte ich acht Wochenstunden Theo-
logie in meinen persdnlichen Studienplan aufgenommen;

— Nachdem ich - aus einer nichtkirchlichen Familie kommend — durch meine
spétere Frau in Mylau/Reichenbach in Kontakt zur Methodistenkirche gekom-
men war, erlebte ich zu Beginn meines Studiums in der methodistischen Ge-
meinde in Leipzig eine Bekehrung.

Zuriick im Schuldienst in Reichenbach erfuhr ich als Christ manche Zuriick-
setzung. Obwohl ich der einzige Lehrer im Kreis mit Universititsexamen war,
wurde mir der Unterricht an der Oberschule verwehrt. Ich meinte damals, das
gehore zum Christsein. Wie mehrere Glieder unserer Gemeinde wurde ich Mit-
glied der CDU. Anfang 1957 begann ich in Berlin als Kirchenredakteur bei der
CDU-Zeitung ‘Neue Zeit’ zu arbeiten. Das war genau jene Zeit, in der tschechi-
sche Theologen — angesichts der wachsenden Atomkriegsgefahr und in Auf-

49 Diese methodisch geforderte Vorgehensweise hiitte in Anbetracht des sensiblen Themas eher
storend gewirkt und wurde auch von den Gesprichspartnern nicht gewiinscht.

50 Carl Ordnung (*1927 in Lengenfeld/Vogtland; EmK): 1946 Neulehrer in Reichenbach; 1948-
1951 Studium der Paddagogik (Germanistik, Geschichte, Psychologie, Theologie) in Leipzig;
Lehrer in Reichenbach; 1952 Eintritt in die CDU; 1957 als Journalist fiir Kirchenfragen bei
CDU-Zeitung ‘Neue Zeit’/Berlin; 1958 wiss. Mitarbeiter beim Sekretariat des CDU-Hauptvor-
standes; ab 1959 Mitarbeit in derCFK; 1961-1991 Sekretir des DDR-Ausschusses der CFK (ab
1977 im ‘Okumenischen Basisseminar Konigswartha’); Sekretir der internat. CFK-Studien-
kommision ‘Politik und Okonomie’; 1968 Delegierter der EmK bei der Verselbstindigung der
Methodistischen Kirche in Kuba; 1972 Mitglied der ‘Mission on Six Continents’ — Teams des
Luth. Weltbundes; seit 1990 Vorsitzendes von Solidaritiitsdienst International e.V.; seit 1996
Stellvertr. Vorsitzender des Christl. Sozialwerks Lazarus e.V. (Obdachlosen-Initiative unter
Mitwirkung der EmK).
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nahme von Dietrich Bonhoeffers Ruf nach einem christlichen Friedenskonzil —
Uberlegungen anstellten, die ein Jahr spiter zur Griindung der Christlichen Frie-
denskonferenz fiihrten.

Der eigentliche Initiator der Bewegung, der schon 1959 verstorbene Bohuslav
Pospisil (damals Sekretir des Okumenischen Rates in der Tschechoslowakei)
und Prof. J. L. Hromddka, der die CFK inhaltlich prigte, unterhielten gute Be-
ziehungen zur DDR-CDU und zur ‘Neuen Zeit’. Bei Besuchen in Berlin infor-
mierte Pospisil iiber jene Uberlegungen. So kam es, daB die ‘Neue Zeit’ 1958 auf
der Griindungskonferenz vertreten war und fiir eine Tageszeitung ungewdhnlich
ausfiihrlich dariiber berichtete. Seit der zweiten Konferenz, die schon im April
1959 in Prag stattfand, arbeitete ich in der CFK mit. Ich fand hier einen Kreis
von Briidern und Schwestern, mit denen mich die Uberzeugung verband, daB die
Nachfolge Jesu gesellschaftliches Engagement fiir Frieden und Gerechtigkeit
einschliefe. Inzwischen sah ich auch die DDR-Entwicklung positiver, wozu
nicht zuletzt die ganz im Zeichen der Restauration stehende Politik der Bundes-
republik beitrug. Demgegeniiber schien mir das Mitwirken am Versuch eines
gesellschaftlichen Umbaus und Neuanfangs, wie er in der DDR unternommen
wurde, auch fiir Christen angemessener. Darin sah ich mich bestirkt durch das
»Darmstddter Wort des Reichsbruderrats der Bekennenden Kirche zum politi-
schen Weg unseres Volkes“, zu dessen zehnten Jahrestag ich im Sommer 1957
meinen ersten Leitartikel fiir die ‘Neue Zeit” schrieb.

Nach der I. Allchristlichen Friedensversammlung 1961 in Prag schlossen sich
die Freunde der CFK in der DDR zu einer CFK-Regionalkonferenz zusammen
und wihlten als Leitungsgremium einen RegionalausschuB sowie den Greifs-
walder Neutestamentler Werner Schmauch zu dessen Vorsitzenden und mich
zum Sekretir, was ich bis 1991 blieb.

Die Methodistenkirche in der DDR nahm mein Engagement in der CFK zur
Kenntnis. Ich wurde mit beratender Stimme zur Mitarbeit in ihren AusschuB fiir
den Weltfrieden eingeladen. Auf den jéhrlichen Konferenzen wurde ich regel-
méBig durch Bischof Dr. Wunderlich offiziell begriiBt und gebeten, die Konfe-
renz iiber CFK-Aktivititen zu informieren. Einige Pastoren und Laien schlossen
sich der CFK an. Auf den groBen Konferenzen in Prag lieB sich die Kirche offi-
ziell vertreten. An der III. Allchristlichen Friedensversammlung im Sommer
1968 nahmen die methodistischen Bischife des Genfer und des deutschen
Sprengels, Dr. Sigg und Dr. Wunderlich, teil. Im ganzen aber blieb das Verhélt-
nis der Kirche zur CFK distanziert.

Das hing mit der besonderen DDR-Situation zusammen. Wihrend in den an-
deren Ostblockstaaten alle nichtkatholischen Kirchen unter dem Druck ihrer
Regierungen korporativ Mitglied der CFK wurden, war das in der DDR nicht der
Fall, wie ja iiberhaupt die DDR-Kirchen einen ungleich groBeren Freiraum hatten
als ihre Schwesterkirchen, die ihnen die Moglichkeiten der Jugendarbeit, der
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Publizistik, der religiosen Unterweisung, der karitativen Arbeit, der Kirchenmu-
sik und vor allem der eigenstdndigen Personalentscheidungen neideten. (In der
Tschechoslowakei beispielsweise wurden die Pfarrer vom Staat bezahlt; sie
brauchten zur Ausiibung ihres Dienstes die Erlaubnis der staatlichen Behdrden).
Dieser Freiraum kam auch der CFK in der DDR zugute, die im gewissen Sinne
zwischen Staat und Kirche stand und die durch die Mitarbeit einzelner kirchen-
leitender Personlichkeiten Gewicht erhielt. Um nur einen Aspekt dieses Spielrau-
mes zu erwihnen: Der CFK-Regionalausschufl unterstiitzte beispielsweise nicht
die immer wieder ausgesprochene Aufforderung des Staatssekretirs fiir Kirchen-
Anfragen an die Kirchen, der CFK beizutreten. Er vertrat vielmehr die Auffas-
sung, christliches Friedensengagement habe eine personliche Entscheidung zur
Voraussetzung und kénne nicht durch eine Korperschaft, wie sie die Kirche sei,
praktiziert werden.

Der Einmarsch der Warschauer-Pakt-Staaten in die Tschechoslowakei war
fiir uns alle ein Schock. Ich erlebte diesen 21. August 1968 hautnah. Zusammen
mit meiner Frau war ich zum Urlaub im Heim der Bohmischen Briiderkirche in
Janske Lazne im Riesengebirge. Am Vortag hatten wir ein langes Gesprich mit
Hromddka, der ganz in der Nihe sein Ferienhduschen hatte. Er gab eine positive
Einschitzung von Gustav Husak, dessen Name neu aufgetaucht war, und berich-
tete, daf} die von ihm begriifte Entwicklung in seinem Land in der Kirche den
konservativen Kriften Auftrieb gab, so daB er sich mehr und mehr an den Rand
gedringt fiithle. Vor allem verband mich mit Generalsekretidr J.N. Ondra eine
enge personliche Freundschaft, an der ich auch nach seinem erzwungenen Aus-
scheiden aus der CFK festhielt, was mir in der DDR manche Kritik eintrug. Daf
ich dann trotz aller Trauver und Belastung doch weiter in der CFK mitmachte,
hatte fiir mich folgende Griinde:

1. Die gewaltsame Beendigung der — wie ich heute meine — letzten Chance
zur Erneuerung des Realsozialismus fiihrte erstaunlicherweise nicht zur Ver-
schiarfung des Kalten Krieges, sondern zur Entspannung und friedlicheren Ko-
existenz vor allem im Zeichen Europiischer Sicherheit, wodurch sich neue Mog-
lichkeiten der Friedensarbeit ertffneten.

2. Auch die weltpolitische Entwicklung schien zu bestitigen, daB wir uns
trotz allem auf dem richtigen Weg befinden. Der Sozialismus schien weltweit an
Boden zu gewinnen: in Vietnam, in den befreiten portugiesischen Kolonien An-
gola und Mosambik, in Chile, Nicaragua. In der UNO traten die Staaten der
Dritten Welt fiir eine Neue Internationale Wirtschaftsordnung ein.

Mein Engagement fiir den Sozialismus griindete ohnehin nicht darin, daB ich
den DDR-Sozialismus fiir attraktiv und vorbildlich hielt, sondern in der Uber-
zeugung, daf} die gravierenden Probleme der Dritten Welt nicht vom Kapitalis-
mus geldst werden kénnten. Diese Uberzeugung hatte ich in der Zusammenarbeit
mit Christen aus den Entwicklungsldndern innerhalb und auBerhalb der CFK
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gewonnen. Ich war viele Jahre Sekretir der internationalen CFK-Studiengruppe
‘Politik und Okonomie’.

3. DaB die tiefe Krise, in die die CFK 1968 geraten war, iiberwunden werden
konnte, ist vor allem dem konstruktiven Verlauf der IV. Allchristlichen Frie-
denskonferenz zu danken, die schon fiir 1971 nach Prag einberufen wurde. Es
waren vor allem die Teilnehmer der Dritten Welt, die den Vorgéngen in Europa
distanziert gegeniiberstanden und auf der Weiterexistenz der CFK bestanden. Fiir
sie — so sagten die meisten — sei es wichtig, nicht nur in der damals noch stérker
westlich orientierten Genfer Okumene mitzuarbeiten, sondern auch Erfahrungen
in einer 6kumenischen Bewegung zu machen, die nach Stil und Inhalt stiirker
vom Osten beeinfluBt sei.

GewiB, zahlreiche Mitstreiter aus Westeuropa und Nordamerika verlieBen die
Bewegung, was schmerzlich war, aber es kamen aus diesen Regionen neue
hinzu. Um nur ein Beispiel zu nennen: der methodistische Pastor Dr. Carl Soule
aus den USA. Er war Exekutivsekretir des Methodistischen Biiros bei der UNO.
Schon 1965 kam er erstmals mit einer Studiengruppe seiner Kirche in die DDR
und andere Ostblockstaaten. Ich hatte fiir die Gruppe das Besuchsprogramm
erstellt — was ich in den Folgejahren noch fiinf oder sechs mal tun muBte. Dr.
Soul engagierte sich nach 1968 stark in der CFK und wurde in leitende Position
gewihlt.

4. In der DDR begannen wir in den siebziger Jahren, den erwidhnten Spiel-
raum nutzend und das nicht zur Freude der staatlichen Behorden, eine Basisarbeit
aufzubauen. Einzelne Kirchgemeinden wurden korporativ Mitglied der CFK.
Andere Gruppen, in denen die Mehrheit natiirlich Laien waren, bildeten sich.
Begegnungen mit #hnlichen Gruppen in der Bundesrepublik und den Niederlan-
den wurden organisiert. Auf Basisseminaren, an denen oft iiber 200 Menschen
teilnahmen, wurde damit begonnen, einen ‘Friedenskatechismus’ (eine Idee
Bonhoeffers) zu entwerfen. Diese Basisarbeit verénderte das Profil der CFK in
der DDR. Sie wurde spiter Teil jener kirchlichen Aktivititen, die durch den
konziliaren ProzeB fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schdpfung
ausgelost wurden.

Wie sehe ich heute das Wirken dieser Bewegung?

1. Die CFK hitte nicht gegen den Willen der Regierung in Prag, Moskau,
Ost-Berlin u.a. entstehen konnen. Die Initiative ging eindeutig von tschechoslo-
wakischen Theologen aus, die Machtausiibenden aber sahen darin eine Moglich-
keit, stirkeren EinfluB auf die Kirchen des Westens und vor allem internationale
kirchliche Gremien wie den Okumenischen Rat in Genf zu gewinnen und auf
diese Weise fiir ihre Ziele und Vorstellungen zu werben. Alfred Kocab hat in
seinem Aufsatz ‘Der umstrittene Zeuge J.L. Hromadka’ die CFK als ,.ein Kind
des Kompromisses zwischen einer Gruppe von Christen und dem kommunisti-
schen Establishment* beschrieben. Das stimmt. Sie war aber zu keiner Zeit ein
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bloBes Instrument kommunistischer Politik. Einmal gegriindet, gewann sie eine
Eigendynamik — und das umso mehr, als sie sich sehr schnell zu einer weltweiten
Bewegung entwickelte. 1958 waren es 38 Theologen und Kirchenménner aus
acht Staaten Europas, die sich in Prag trafen. Nur drei Jahre spiiter kamen mehr
als 600 Teilnehmer aus allen Denominationen und allen Kontinenten zur 1. All-
christlichen Friedensversammlung. Dieser rasche Wachstum zeigt deutlicher als
alles andere, daB die CFK ein Thema aufgenommen hatte, das Christen in aller
Welt als wesentlich fiir Zeugnis und Dienst betrachteten.

Mitarbeiter der CFK aus Tschechien und Deutschland, Polen, Ungarn, RuB3-
land und GroBbritannien, den Niederlanden und den USA haben seit 1992 in fiinf
Geschichtswerkstitten versucht, die Geschichte dieser Bewegung kritisch aufzu-
arbeiten. Die Ergebnisse sind in zwei Publikationen des Verlags Haag & Her-
chen, Frankfurt/Main, veroffentlicht; alle herausgegeben von Reinhard Scheerer.
Dabei analysierten sie auch die jetzt zugdnglichen Protokolle der regelméBigen
Sitzungen von Vertretern der Staatskirchendmter der Ostblockstaaten, auf deren
Tagesordnung neben Okumenischem Rat und Vatikan immer auch die CFK
stand. Die Protokolle weisen aus, daB die marxistischen Kirchenpolitiker im
Laufe der Jahre dreimal ernsthaft die Frage diskutierten, ob man nicht die Tétig-
keit der CFK beenden solle, weil sie stark von ,,politischen Unklarheiten* be-
herrscht und zu sehr zu einer ,,theologischen Bewegung* werde und also insge-
samt zu wenig den Erwartungen entsprach, die die Regierungen an sie kniipften.

2. Finanziert wurde die Arbeit der CFK durch Beitrige der Mitgliedskirchen,
durch staatliche Zuschiisse und Spenden von Gruppen oder Kirchen auch aus
westlichen Landern. Auch um seine gewisse Eigenstindigkeit zu sichern, finan-
zierte der DDR-Regionalausschul die Arbeit im eigenen Lande (Tagungen,
Empfang von Gésten, Versand eines Rundbriefes u.a.) selbst: durch Beitréige der
Mitarbeiter, Kollekten und Spenden. Die Leitung der Evangelisch-methodisti-
schen Kirche beispielsweise tiberwies hin und wieder einige hundert Mark, und
die evangelischen Landeskirchen stellten fiir internationale Treffen Tagungs-
moglichkeiten kostengiinstig oder unentgeltlich zur Verfiigung. Fiir internatio-
nale Aktivititen (Reisen zu Sitzungen der Leitungsgremien, Studientagungen
und Konferenzen) erhielt der Internationale Sekretir (d.h. das DDR-Mitglied im
Internationalen Sekretariat der CFK) jahrlich eine bestimmte Summe vom
Staatssekretariat fiir Kirchenfragen, die iiber ein besonderes Konto abgerechnet
wurde.

Im Prinzip hatte ich gegen diese Form staatlicher Unterstiitzung keine Be-
denken. Nicht nur weil der Staat dies mit dem Hinweis auf die ca. dreizehn Mil-
lionen Mark begriindete, die der Kirchenbund und die Katholische Kirche jahr-
lich an Staatszuschiissen erhielten und aus denen das CFK-Geld ,.abgezweigt"
sei, sondern vor allem weil ich mich weithin in Ubereinstimmung fiihlte mit der
Entspannungs- und Abriistungspolitik der Regierung.
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Von Anfang an ging es der CFK um den internationalen Frieden: um friedli-
che Koexistenz zwischen Staaten unterschiedlicher Gesellschaftsordnung, um
Anerkennung bestehender Grenzen, um Atomteststops und iiberhaupt den Stop
des Wettriistens. Die innenpolitische Problematik (Pazifismus, Kriegsdienstver-
weigerung, Militarisierung der Gesellschaft usw.) suchte sie aus ihren Erorterun-
gen auszuklammern, was ihr zunehmend weniger gelang und was ihre Glaub-
wiirdigkeit beeintrichtigte.

3. Weil die CFK eng mit der Politik des Ostblocks verbunden war, fiihrte des-
sen Zusammenbruch zu deren tiefster Krise — und unter vielen ihrer Mitarbeiter
zur kritischen Analyse ihres tiber dreiBigjihrigen Wirkens. Dabei ist manches an
Fehlentscheidungen und falschen Bindungen offenbar geworden. Manchmal
haben wir geschwiegen, wo wir hitten reden sollen, oft aus Unkenntnis, oft aber
auch, weil uns der Mut fehlte, Erkanntes 6ffentlich auszusprechen.

Wenn ich trotzdem mit Bewegung und Dankbarkeit an meine Mitarbeit in
dieser Bewegung zuriickdenke, dann vor allem wegen der weltweiten geschwi-
sterlichen Gemeinschaft, in der ich mich bewegen konnte und die sich in man-
chem bis heute durchgehalten hat. Aber auch im Blick auf Einsichten, die uns im
Okumenischen Gedankenaustausch geschenkt wurden und deren Tragweite oft
erst heute begreifbar wird. Als CFK in der DDR haben wir Gorbatschows Neues
Denken voll aufgenommen und in zugegebenermaBen vorsichtiger Kritik an der
DDR-Wirklichkeit praktiziert. Wir erkannten, daB die DDR-Wirtschaft, wenn
auch nicht vom Profitmotiv bewegt, so doch mit ihrer Orientierung auf Wachs-
tum und Produktionssteigerung ohne Riicksicht auf die 6kologischen Folgen im
Grunde demselben industriell-technologischen Zivilisationsmodell verpflichtet
war wie der Kapitalismus, jenem Modell also, dessen Verinderung wir im Na-
men der Bewahrung der Schopfung forderten.

Es ist meine Uberzeugung, dafl die CFK trotz ihrer Schwachheit und ihrer
Fehler einen bescheidenen Beitrag dazu geleistet hat, daB der Kalte Krieg in der
Zeit der Ost-West-Konfrontation und der atomaren Bedrohung nicht in einen
heilen umschlug.
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Kurzfassung meiner Gesprichsbeitrige
von Carl-Jiirgen Kaltenborn31

Allem voraus war es eine intensive Beschiftigung mit Leben und Werk Dietrich
Bonhoeffers, die mich bereit machte, nach meinem Beitrag fiir eine friedlichere
und gerechtere Welt zu fragen. Hans Joachim Iwand (als einer der Griindungsva-
ter der Christlichen Friedenskonferenz (CVK)) und Karl Barth sind die beiden
anderen Denker, die mich in meinem theologischen Weg wesentlich bestimmt
haben. Der so geprigte theologische Aufbruch offnete mich fiir politische Im-
pulse, die mich wihrend des Vietnamkrieges neu auf die Welt blicken lehrten. In
die gleiche Denkrichtung zwang mich die Auseinandersetzung mit anderen anti-
kolonialen Bewegungen, vorrangig aus Lateinamerika. Vor diesem Hintergrund
wurde der junge baptistische Theologe bereit, sich auch vorbehaltlos mit dem
Marxismus auseinanderzusetzen. Dies fiihrte u.a. zu der Einsicht in den qualitati-
ven Unterschied von Glauben als Geschenk durch den Heiligen Geist und Welt-
Anschauung als eigenverantwortlich erworbenes Werkzeug zur Orientierung in
und Mitgestaltung an gesellschaftlichen Prozessen. Daraus wuchs die Einsicht,
daB die Marx’sche Religionskritik (,,Opium des Volkes“!) nicht das Evangelium
tangiert, sondern dessen kirchliche Karikaturen. Derartige Erkenntnisse machten
frei zur Kooperation mit allen, denen es um Frieden mit Gerechtigkeit geht, also
um eine ,.bewohnbare Erde aller”, unbeschadet ihrer anderen Glaubens- oder
Unglaubenshaltung. Dabei zeigten sich viele Gemeinsamkeiten mit nicht-oppor-
tunistischen Marxisten.

Aus globaler Betrachtung der Weltprozesse und der Kenntnisnahme von
brutaler Unterdriickung neuer Gesellschaftsmodelle (wie wiahrend der
‘Schweinebucht’-Invasion gegen Cuba Fidel Castros) erwuchs die Akzeptanz des
militdrischen Eingriffs von Verbidnden des ‘Warschauer Vertrages’ in den sog.
‘Prager Friihling’, um den antisozialistischen ‘Roll Back® keine Chance zu bie-
ten. Man mubte zu dieser Zeit nur F.J. Strau}’ ‘Alternativen zur Teilung® lesen,
um zu erfahren, auf welche Ziele ein solches ‘Roll Back® gerichtet war: restlose
Beseitigung der kapitalistischen Alternative in Form souverdner sozialistischer
Staaten.

51 Prof. Dr. Carl-Jiirgen Kaltenborn (¥1936 in Werningerode/Harz): 1954-1956 Steinmetzlehre;
1956-1959 Studium am Seminar des BEFG/Hamburg; 1959-'64 Fortsetzung des Theologiestudi-
ums an der Humboldt-Universitit/Berlin; 1964 Diplom-Examen; Assistent in Systematischer
Theologie; 1969 Promotion (Diss.: Adolf von Harnack als Lehrer Dietrich Bonhoeffers); 1970
Mitarbeit in CFK - theol. Fachberatung gemeindlicher Basisgruppen; 1972-1974 im intern. Stab
der CFK/Prag; 1973 Facultas docendi; 1976 Dr. sc. theol. mit dem Thema ‘Plidoyer fiir die
niitzliche Gewalt’ (Untersuchung zur 6kumenischen Gewaltdebatte); seit 1979 Dozent/ ab 1983
Ordinarius fiir ‘Okumenik’ (Schwerp. ‘Befreiungstheologie’); 1984-1989 Internat. Sekretir der
CFK und Leiter des Berliner Biiros; zwischen 1978 und 1989 auf Einladung Okumenischer Riite
;gmch. Aufenthalte in Lateinamerika und Afrika; 1993 von der Humboldt-Universitiit gekiin-

igt.
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Vor dem Erfahrungshorizont meines Engagements fiir Basisgemeinden im
Rahmen der CVK (denen ich mich hauptsichlich verschrieben sah und sehe)
stellt sich der Gemeinde Jesu Christi im Blick auf unsere Mitwirkung an der
Bewiiltigung gegenwirtiger Weltprobleme vorrangig die Frage nach ihrer Fihig-
keit exorzistisch wirksam zu werden: Ddmonenaustreibung im Sinne von Mk. 5
(,Beim-Namen-Nennen* der von Eph. 6, 12 gemeinten ,Méchte und ,,Gewal-
ten®, der ,,Weltherrscher dieser Finsternis*).

In diesem Zusammenhang hat eine von Bert Brecht in der ‘Dreigroschenoper’
aufgeworfene Frage nichts an Aktualitit eingebiift: ,,Was ist der Einbruch in eine
Bank gegen die Griinde der Bank?*

Die Freien evangelischen Gemeinden und die CFK
von Waldemar Brenner (BFeG)52

Im freikirchlichen Raum wurde von der CFK kaum Notiz genommen. Eine Aus-
nahme machte die Evangelisch- methodistische Kirche, von deren Bischof Dr.
Friedrich Wunderlich (1896-1990) Karl Heinz Voigt schreibt;

,Fiir den Bischof der deutschen Methodisten war die Arbeit der Prager Friedenskon-
ferenz wichtig. Er unterstiitzte sie durch Mitarbeit und durch finanzielle Zuwendun-
gen. Durch Schlagworte wie ‘Linksprotestanten’ lieB er sich nicht abhalten. Es ging
ihm um den Friedensauftrag des Evangeliums, darum blieb ihm keine andere
Wah]“S3

Uber Jahre hinweg berichtete der ‘Giirtner’5# ausfiihrlich von der CFK. Diese
Berichte trugen zur freikirchlichen Meinungsbildung bei, da der ‘Gértner’ nicht
nur Leser im Bund Freier evangelischer Gemeinden (BFeG) hatte. Aus einer
DokumentationS5 iiber diese Berichterstattung, die ergénzt wird durch drei In-
terviews mit sachkundigen Briidern aus Tschechien, der ehemaligen DDR und
der Bundesrepublik6 , wird deutlich, daB zwei Abschnitte der CFK zu unter-
scheiden sind: die Zeit vor und nach dem Einmarsch der Warschauer Paktméchte
1968 in die Tschechoslowakei.

52 Waldemar Brenner (geb. 8.7.1918): 1937 Abitur, 1938-1939 Ausbildung als Schriftleiter beim
Verbo (Verband oberschwibischer Zeitungsverleger), 1940 Zulassung als Schriftleiter, Soldat
bis 1945, 1946-1952 Geschiiftsfithrer im Christlichen Séngerbund, 1952-1982 Schriftleiter und
Lektor im Bundes-Verlag in Witten, 1962-1978 Redakteur des ‘Girtners’ (Zeitschrift des
BFeG). Brenner hat sich theoretisch mit der CFK beschiftigt, 1961 bis 1971 kontinuierlich iiber
die CFK und die ACFV berichtet, selber allerdings nie an einer Konferenz teilgenommen. Die
von ihm verfaBten Artikel hat Brenner zusammengestellt und ausgewertet. Sie werden voraus-
sichtlich im Bundesverlag des BFeG erscheinen.

53 Karl Heinz Voigt, Friedrich Wunderlich — ein Briickenbauer Gottes. Stuttgart 1982, S. 204.

54 Sonntagsblatt fiir Gemeinde und Haus, Zeitschrift Freier evangelischer Gemeinden (heute:
‘Christsein Heute’, Zeitschrift fiir Gemeinde und Familie), Bundes-Verlag, Witten.

55 Waldemar Brenner, Freie evangelische Gemeinden und die CFK. (Manuskript).

56 Interviews von Waldemar Brenner; Bandaufnahmen und von den Interviewten genehmigte
Abschriften im Besitz Brenners.
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Hromadka und die Freien evangelischen Gemeinden

In den Freien evangelischen Gemeinden war Hromddka personlich sehr ge-
schétzt. Jan Urban, BriinnS7 und Karel Taschner, Prag38 haben beide bei Prof.
Hromadka studiert. Jan Urban duBerte sich tiber Prof. Dr. J.L. Hromadka:

,»Br war ein weltanerkannter Theologe und ein demiitiger Bruder in Christus. Es gab
keinen Zweifel iiber die Integritit seiner Personlichkeit. Hromadka war im BFeG
hochgeschitzt und geliebt. Seine Theologie war fiir uns biblisch — nicht liberal — ,
obwohl ich nicht erkldren konnte, daB er ein evangelikaler Theologe war. Anderer-
seits hat er uns Theologiestudenten von seiner personlichen Bekehrung, die in einer
Versammlung der Heilsarmee stattfand, ein klares Zeugnis abgelegt und empfohlen,
dasselbe zu tun®.

Karel Taschner ergénzt dazu: ,Mir ist in Erinnerung, dafl Prof. Hromadka der
einzige Lehrer war, der vor der Vorlesung mit uns gebetet hat. Ich wiirde sagen,
er war mir ein achtenswerter Bruder im Herrn*. Ahnlich wie von den Briidern
aus der Tschechoslowakei wurde Prof. Hromadka auch in den FeG der ehe-mali-
gen DDR und der Bundesrepublik als Personlichkeit geschitzt. Das bedeutete
jedoch keineswegs, dal dem Weg, den Prof. Hroméddka ging, bedenkenlos zu-
gestimmt wurde.

Im ‘Giértner’ erschien ein personliches Wort von Prof. Hromadka zu seiner
Haltung zum Kommunismus39, in dem es u.a. heiBt:

., Wir leben in einer Zeit des Gerichtes, so hat man es genannt. Aber die Kirche Jesu
Christi wird nicht untergehen. Gegriindet auf das prophetische und apostolische Wort
wird sie ihre Mission vollenden. Es ist eine Zeit der Krise und der schweren Gefah-
ren, fiir mich wie fiir Sie. Aber diese Gefahr beruht nicht im Kommunismus oder im
russischen Machtstreben. Es ist Unsinn, das zu sagen. Die einzige Gefahr fiir die Kir-
che ist der eigene Ungehorsam [...] Die Kirche Jesu Christi ist nicht fiir die Bequem-
lichkeit da, nicht fiir das leichte Leben, sondern fiir die Zeit der Krise und des Gerich-
tes. Wir leben in solchen Zeiten, und sind gliicklich, in ihnen zu leben. Helfen Sie
durch Ihre Gebete, daB wir treu bleiben®‘.

Nach dem Tod von Prof. Hromadka wird in einem Nachruf60 das Leben von
Prof. Hromédka ausfiihrlich dargestellt. Der Artikel endet mit der Feststellung,
daBl Hromadka nach dem Einmarsch der Warschauer Paktméchte 1968 von bitte-
rer Enttduschung geleitet dem sowjetischen Botschafter schrieb, Moskau zerstére
durch seine Politik die Liebe der Tschechen und Slowaken zu SowjetruBland. Er
bekam keine Antwort. Dariiber hinaus gab Hromddka den ihm 1957 verliehenen
Lenin-Friedenspreis zuriick. Hromadka und sein Generalsekretir Ondra bestan-

57 Priises des BFeG in der Tschechoslowakei von 1973-1991 (Er hat bei Prof. Hromadka studiert).
58 Generalsekretir des BFeG in Tschechien (Er hat bei Prof. Hromaka studiert).

59 ‘Girtner’ Nr. 49/1951, S. 732.

60 ‘Gértner’ Nr. 2/1970, S. 15.
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den von da an in der Christlichen Friedenskonferenz darauf, daB zu den Friedens-
fragen auch die Besetzung der Tschechoslowakei gehére. Den Kriften, die der
Moskauer AuBenpolitik durch dick und diinn folgten — voran der russische Me-
tropolit Nikodim und der Frankfurter Pfarrer Mochalski —, war das der AnlaB,
Hromédkas Riicktritt zu erzwingen. Diese notvollen Erfahrungen diirften mit
dazu beigetragen haben, da Prof. Hromadka so plétzlich gestorben ist.

Im BFeG in der Tschechoslowakei wurde Hromédka sehr geschiitzt. Karel
Taschner stellte fest:

,»,1949 wurde von den Kommunisten ein Gesetze erlassen, nach dem nur die Kirchen
bestehen konnten, welche die Gesetze anerkannt haben. Man lieB den Kirchen das
Recht der freien Versammlung, aber sie wurden genauestens iiberwacht, Alle Pasto-
ren wurden vom Staat bezahlt und von ihm in die Gemeinden geschickt. Die finan-
zielle Verwaltung der Gemeinden stand unter der Kontrolle des Staates [...] Manche
Pastoren wurden inhaftiert und mubBten viele Jahre im Gefiingnis verbringen. Unter
ihnen waren auch Pastoren aus unserem Bund. Prof. Hromé4dka wuBte sehr wohl, was
geschah, doch er war iiberzeugt, daB der Kommunismus nicht nur eine Episode sein
wiirde, sondern lange andauern werde. Prof. Hromé4dka war kein Taktiker, sondern
tiberzeugt, da8 der Kommunismus zukunftsweisend sein wiirde und damit ein neuer
Abschnitt des Zusammenlebens der Menschen beginne. Er hat vor 1968 eine zweifa-
che Rolle gespielt. Auf der einen Seite versuchte er, den Christen klar zu machen, da
sie auch in der neuen politischen Situation fiir sich einen Weg finden sollten. Das war
wichtig und das war gut, daB er dafiir seine Stimme erhob. Auf der anderen Seite hat
er den Christen geholfen, wenn sie in Schwierigkeiten gerieten®,

Die CFK vor und nach 1968

Mit dem Ziel, einen Beitrag zum Abbau des Kalten Krieges zu leisten und Frie-
densstrategien zu erarbeiten, griindete Prof. Hromddka 1959 die ‘Christliche
Friedenskonferenz’ (CFK). Der ‘Girtner’ hat dariiber nicht berichtet. Die CFK
wurde erstmals 1961 in Verbindung mit der ersten Allchristlichen Friedensver-
sammlung erwdhnt6! . Auch von der zweiten62 und dritten63 Allchristlichen
Friedenskonferenz wurde ausfiihrlich berichtet. Die entscheidende Wende in der
CFK64 trat nach dem Einmarsch der Warschauer Paktmichte in die Tschecho-
slowakei ein. AnschlieBend kam es zu einer Krise in der CFK, in deren Folge der
Generalsekretir Hromddkas65 sein Amt abgeben muBte und Prof. Hromadka die
Prisidentschaft der CFK niederlegte6. In der CFK wurde eine Siuberung

61 ‘Der Prager Friede’, ‘Gértner’ 29/1961, S. 573.
62 ‘Girtner’ 29/1964, S. 574 und 31/1964, S. 615.
63 ‘Girtner’ 16/1968, S. 314.

64 ‘Girtner’ 35/1968 , S. 692.

65 Prof. Jaroslav N. Ondra, Prag.

66 ‘Girtner’ 50/1969, S.. 992.
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durchgefiihrt? und die Leitungsstellen von moskautreuen Mitarbeitern iiber-
nommen. Westliche Leitungsauschiisse stellten ihre Mitarbeit ein8 . Der west-
deutsche Zweig der CFK spaltete sich und 18ste sich zum Teil auf®? . Der Kir-
chenprisident von Hessen und Nassau, D. Martin Niemdller, stellte sein Mitar-
beit ein. Vom 29.9.-1.10.1971 tagte in Prag die vierte Allchristliche Friedenskon-
ferenz, die damit endete, daB der russische Metropolit Nikodim zum Prisidenten
der CFK gewihlt wurde70 . Nach all diesen Vorgingen erschien die CFK dem
‘Gartner’-Schriftleitung nicht mehr berichtenswert, denn sie wurde in den fol-
genden ‘Gértner’-Jahrgéngen nicht mehr erwéhnt.

Die Freien evangelischen Gemeinden und die CFK

Das Folgende griindet auf einem Interview mit Karel Taschner, einem Brief-
wechsel mit ThDr. Jan Urban; auf einem Interview mit Gerhard Grofe, Rade-
berg7!, das durch einen Schriftwechsel mit Johannes Schmidt, Solingen72, er-
giinzt wurde und auf einem Interview mit Karl Heinz Knoppel, Siegen’3 und
einem Briefwechsel mit Heinz-Adolf Ritter, Hohenaspe74 .

Die Gemeinden in der Tschechoslowakei:

Karel Taschner berichtet: ,,Nach der Wende 1968 muBten alle Kirchen der CFK
beitreten, auch unser Bund. Wir konnte uns dem nicht entziehen. Nach der
Wende im Jahr 1989 war eine unserer ersten Handlungen, da wir unseren Aus-
tritt aus der CFK erklirten®. Dies wird von Jan Urban nachdriicklich bestiitigt,
der an der Abfassung dieser Austrittserklirung personlich beteiligt war. Karel
Taschner ergénzt:
,.Wir waren eine der ersten, die ganz offen sich von der CFK getrennt haben. Unse-
rem Beispiel sind dann auch andere gefolgt. Die klare Entscheidung der Kirchen und
Gemeindebiinde haben bewirkt, daB in Prag heute nur noch eine Regionalgruppe der
CFK besteht. Die Leitung der CFK wurde wohl von Leuten aus dem Westen iiber-
nommen".

Zusammenfassend stellt Jan Urban fest:

,Der BFeG in der CSSR hat mit der CFK nur Kontakt gehabt, soweit dies unum-
génglich war. Aktiv haben sie sich nie an dieser Arbeit beteiligt. Im Internationalen
Bund Freier evangelischer Gemeinden wurde — soweit ich mich erinnern kann — die

67 ‘Girtner’ 43/1970, S. 852.
68 ‘Gartner’ 12/1970, S. 232.
69 ‘Gértner’ 27/1972. 8. 532.
70 ‘Gértner’ 43/1971, S. 854.

71 Rechnungsfithrer und langjihriges Mitglied, der Bundesleitung des BFeG in der DDR, von
Beruf Optikermeister in Radeberg bei Dresden.

72 Pastor und langjihriger Prises des BFeG in der DDR.
73 Pastor, von 1965-1973 Bundespfleger und von 1973-1991 Prises des BFeG.
74 Jurist und von 1952-1987 Bundesgeschiftsfiihrer des BFeG.
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Existenz der CFK nie niher theologisch bewertet. Es wurde nur einige Male am
Rande der Verhandlungen von den Vertretern der CSSR und der DDR iiber die Ti-
tigkeit der CFK informiert. Unmittelbaren Kontakt mit der CFK hatten zeitweilig der
Schwedische und der Hollindische Bund. Die Teilnahme der Vertreter dieser Biinde
an den Allchristlichen Friedenskonferenzen in Prag wurden meistens fiir nihere
Kontakte mit den Gemeinden des BFeG in der Tschechoslowakei genutzt®.

Die Gemeinden in der ehemaligen DDR

Der Freiraum zum Gestalten des Lebens war in der DDR groBer als in der Tsche-
choslowakei. Die Gemeinden konnten beispielsweise ihre Pastoren selber beru-
fen und muBten sie nicht vom Staat bezahlen lassen. Eine unmittelbare Verbin-
dung des BFeG zur CFK hat zu keinem Zeitpunkt bestanden. Johannes Schmidt
wurde zwar wiederholt von Seiten des BFeG in der Tschechoslowakei gebeten,
personlich oder als BFeG der DDR korporativ Mitglied der CFK zu werden, was
aber stets abgelehnt wurde, vor allem nach der Besetzung der Tschechoslowakei
durch die Warschauer-Pakt-Méchte. Johannes Schmidt hatte den Eindruck, daf
diese Bitten ‘auftragsgemiB’ vortragen werden muften. Die CFK war nie Thema
einer Bundeskonferenz. Sie konnte vielleicht einmal im Bericht der Bundeslei-
tung an einem Bundestag kurz erwihnt worden sein. Weiter hat Johannes
Schmidt erklért:
»Die Mitarbeiterin im Biiro des Staatssekretirs fiir Kirchenfragen, zustindig fiir die
‘Kleineren Religionsgemeinschaften’ — Freikirchen und andere —, Frau Janott, hat
mich in mehreren Gesprichen auf unsere Beziehung zur CFK angesprochen. Sie hat
mich aufgefordert, doch korporativ und personlich der CFK beizutreten oder wenig-
stens an den Konferenzen teilzunehmen. Dies wurde von mir abgelehnt mit der Be-
griindung, daB nach unserem biblischen und theologischen Gemeindeverstindnis wir
nicht in dieser Art Organisation Mitglied werden kénnen. Dies wurde von ihr zwar
nicht verstanden, hinderte sie aber nicht, mich wiederholt darauf anzusprechen. In un-
seren Bundesleitungssitzungen gab es keine Grundsatzgespriiche iiber die CFK*,

1985 wurde Gerhard GroBe vom Prasidium der Vereinigung evangelischer
Freikirchen (DDR) beauftragt, als Beobachter an einer Tagung der CFK in Prag
teilzunehmen. Zusammenfassend meint Gerhard GroBe:

»Es ist mir klar, daB es nach 1968 eine Spaltung in der CFK gegeben hat. Sie war
vorher wesentlich stiirker westlich geprigt. Aber das hat sich geéindert. Bei der Frie-
denskonferenz, an der ich teilgenommen habe, war klar zu erkennen, daB die Ziel-
richtung gegen den Westen, gegen Amerika ausgerichtet war und natiirlich auch ge-
gen die Bundesrepublik. Die Prager Friedenskonferenz hat nach meiner Ansicht eine
zu starke rote Firbung gehabt*.

Johannes Schmidt ergénzt: ,,Unsere Gemeinden reagierten empfindlich, wenn
die Ost-CDU etwas lautstark eine politische motivierte ‘christliche’ Konferenz
forderte, der massive Moskauer politische EinfluB war zu ‘riechen. Deshalb er-
reichte die CFK nicht die Gemeindeebene*.
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Die Gemeinden in der Bundesrepublik
Karl Heinz Knoppel meint:
»Ich verstehe diese Leute, die sich in der CFK zusammengefunden haben. Sie hatten
zuvor die Sdkularisation der christlichen Hoffnung in der kirchlichen Theologie er-
lernt. Das biblische Hoffnungsgut setzt seine Hoffnung auf eine neue Welt, auf ein
goldenes Zeitalter auf Erden, eine Welt der Gerechtigkeit und des Friedens, die durch
den wiederkommenden Christus herbeigefiihrt wird [...]. Karl Marx als Atheist er-
wartete die heile Welt mit Gerechtigkeit und Frieden nicht von einem Gott, sondern
vom Einsatz des Menschen, und damit ist sein Miihen zum Scheitern verurteilt. Dabei
ist zu sehen: Leute wie Hromadka iibernehmen die humanistischen Vorstellungen, die

Zielperspektive, ein Reich der Gerechtigkeit und des Friedens auf Erden, aber sie

tibernehmen nicht den Atheismus®.

Heinz-Adolf Ritter vertritt die Auffassung:

,Die CFK als Sachfrage ist in evangelikalen Kreisen kaum ernsthaft diskutiert wor-

den. Das hatte im allgemeinen seinen Grund darin: Die gesellschaftliche Mitverant-

wortung der Christen wurde kaum als politische Dimension unseres Glaubens ver-
standen. Das lag u.a. daran, da§ die Christen in der Bundesrepublik weithin die Er-
eignisse in der Gesellschaft in den Kategorien von kommunistisch und antikommu-
nistisch einstuften. Die CFK hatte ihren Sitz im ‘Ostblock’ und handelte entspre-
chend. Zu einem Kontakt zu einem solchen 6stlichen Propagandamittel gab es keinen

AnlaB. Eine genauere Analyse der in der CFK handelnden Personen, ihrer Motive,

Mittel und Ziele ertibrigte sich deshalb von selbst*.

Diese Einstellung zur CFK — wenn sie iiberhaupt bekannt war —, hatten die
meisten Mitglieder und Gemeinden des BFeG. Sie waren im Riickblick auf das
Dritte Reich gebrannte Kinder, die das Feuer scheuten. Karl Heinz Knoppel gibt
das so zum Ausdruck: ,,Ein ‘Tausendjéhriges Reich’ aus der Hand der Menschen
ist genug. Da brauchen wir kein zweites ‘Tausendjdhriges Reich’ aus der Hand
der Sozialisten*.

Die CFK und die Leitungsgremien im BFeG, in der ACK und der VEF

Zur Abrundung des Verhiltnisses des BFeG zur CFK soll dargestellt werden,
welche Bedeutung der CFK in den einzelnen Leitungsgremien zugemessen
wurde:

Die Bundesleitung des BFeG: Heinz-Adolf Ritter erinnert sich aus seiner
langjdhrigen Arbeit im BFeG nicht an ein einzige Mal, in dem die CFK auf der
Tagesordnung der Bundesleitung gestanden hitte. Das gilt auch fiir den Bundes-
rat, fiir den Bundestag und die Bundeskonferenzen des BFeG. Dem stimmt Karl
Heinz Knoppel uneingeschrénkt zu.

Die Vereinigung Evangelischer Freikirchen (VEF):

»Von der VEF gab es* — so sagt Karl Heinz Knoppel, der lange Zeit Mitglied des
Préasidiums war —

180



PODIUMSDISKUSSION ‘CHRISTLICHE FRIEDENSKONFERENZ’

+keine gemeinsame Stellungnahme zur CFK. Sie wurde von den einzelnen Freikir-
chen getrennt, eigensténdig und auch unterschiedlich gesehen und beurteilt. Die Me-
thodisten waren sehr positiv eingestellt, die Baptisten vertraten ein kriftiges ‘Jein’,
weil sie damit unterschiedlichen Fliigeln in den eigenen Reihen Rechnung tragen
wollten. Wir standen in einer absoluten Beziehungslosigkeit zur CFK*.

H.-A. Ritter meint:

»Gelegentlich kam es wihrend der Sitzungen des VEF-Prisidiums zur Nennung der
CFK. Das hing damit zusammen, daB die EmK in ihrer geschichtlich iiberlieferten
Offenheit auch fiir gesellschaftspolitische Fragen durch einzelne Gemeindemitglieder
Verbindung zur CFK hatte. Die Frage jedoch, ob die VEF (West) etwa einen Beob-

achter zu einer Konferenz der CFK senden sollte, stand m.W. nicht zur Entscheidung
an®,

Die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK):

Zur ACK (West) bemerkt Heinz-Adolf Ritter: ,,Da gab es Mitgliedskirchen, die
den Aktivitdten der CFK nahestanden, sie zum Teil mittrugen. Wohl die Mehr-
zahl der Voll- und Gastmitglieder iibten aber der CFK gegeniiber entweder Zu-
riickhaltung oder lehnte jede Verbindung zu ihr ab. Grundsitzlich wurde die
Frage der CFK nicht zum Aufgabenbereich der ACK gerechnet. Sie war Sache
der einzelnen Mitglieder und Gastmitglieder. Eine Stellungnahme der ACK
(West) gab es deshalb nach Wissen von H.-A. Ritter nicht.

Was ist uns zu tun geboten?

Wir diirfen uns nicht in vermeintlichen Burgen verschanzen. Den Hirten auf dem
Felde wurde bei Jesu Geburt von den Engeln verkiindigt: ,.Ehre sei Gott in der
Héhe und Friede auf Erden den Menschen seines Wohlgefallens“75 . Diese Bot-
schaft der Engel spricht vom ,,Frieden auf Erden*. Wir sollen nicht nur Gottes
Friedensreich sehnlich erwarten, sondern bereits hier in dieser Welt als durch das
Evangelium friedensfahig gewordene Menschen versuchen, wann und wo immer
es moglich ist, an diesem Frieden zwischen Menschen und Staaten mitzuwirken.
Was der Herr daraus macht, das braucht nicht unsere Sorge zu sein. Eine solche
Haltung wiirde uns auch tauglich machen, mit Atheisten zu sprechen. In einem
Artikel in der ,,Gemeinde* sagte Dr. Willi Griin76 :
»Die christliche Gemeinde ruft zunéchst einmal den einzelnen Menschen zu Christus.
Erst dann ergibt sich die Frage, ob es eine direkte Aufgabe der christlichen Gemeinde
‘sein kann, das menschliche Elend zu beseitigen, sich politisch-ckonomisch zu bet:iti-
gen und die Wissenschaft zu fordern. Hier einen Auftrag zu sehen, kann aus dem
Christsein, dem Stand des Glaubens entwickelt werden, wie es ja auch allezeit ge-

75 Lukas 2, 14 nach der Stuttgarter Exklirungsbibel 2. Auflage 1992.

76 Pastor des Bundes Evangelisch Freikirchlicher Gemeinden und Redaktionsleiter der ‘Gemeinde’,
Oncken Verlag Kassel. Das genau Datum und die Nr. der ‘Gemeinde’ war leider nicht zu ermit-
teln.
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schehen ist. Von einer Institution — beispielsweise der CFK — konnen wir das kaum
erwarten. Die Gemeinde des Christus aber hat zu bezeugen, daB die Gottlosigkeit
nicht die besondere Schuld einzelner Menschen, sondern eine Grundbefindlichkeit
des Menschen iiberhaupt ist. Das Evangelium wendet sich immer an Gottlose. Es sagt
ihnen, daB Gott sie nicht losgelassen hat*.

Wir sollten von und an Professor Hromddka lernen und gemeinsam dem
Auftrag gehorsam sein, den Jesus Christus seinen Jiingern geboten hat.

Bemerkungen am Rande der CFK
von Alfred Kocab77

Ich wurde gebeten, mich zur Geschichte der CFK zu duBern. Ich hatte Bedenken,
da ich kein Fachkenner bin, aber ein Zeuge dieser Zeit bin ich doch. Auch die
CFK ist mir sehr oft ganz nahe an meinen Lebensweg geriickt. So wage ich denn,
einige Bemerkungen am Rande dieser Bewegung zu machen. Hoffentlich fllt
ein bescheidener Lichtstrahl auf ein Kapitel unserer gemeinsamen leidvollen
Geschichte. !

Die CFK ist untrennbar verbunden mit dem Namen meines Theologielehrers
Prof. Dr. Josef Lukl Hromddka (1889-1969). Er wurde geboren am 8. Juni 1889
in Hodslavice im Nordosten Mihrens/Osttschechei. Er war ein evangelischer
Theologe liberal-theologischer Herkunft, rang sich durch zur biblischen Theolo-
gie, zugleich war er aber auch offen dem Katholizismus und der Orthodoxie
gegeniiber. Auch die Erweckungsbewegung beurteilte er positiv. Er nahm teil an
der okumenischen Jugendweltbewegung und engagierte sich im Kampf gegen
die autoritiren politischen Tendenzen in der europdischen Vorkriegspolitik
(Nationalismus, Faschismus). In den Jahren 1939-47 lebte er in der Emigration in
den USA und wurde Professor in Princeton. Im Jahre 1947 kehrte er zuriick und
nahm seine durch den Krieg unterbrochene Lehrtétigkeit an der evangelischen
theologischen Fakultit wieder auf. Er versuchte, sich schnell in der neuen Situa-
tion zurechtzufinden, obwohl das nicht so einfach war, denn er war acht Jahre
aufler Landes gewesen. Auch die Landkarte hatte sich grundlegend ge4ndert. Die
Rote Armee stand an der Elbe, im Bohmerwald und in Ost-Osterreich, ihr folgte
auf den FiiBen die Politik. Im Februar 1948 kam es zum kommunistischen
Putsch. Prasident Bene3 verabschiedete unter starkem Druck der Kommunisten
und ihrer Gewerkschaften eine neue Regierung Gottwalds, in die nur solche

77 Alfred Kocdb (*28.6.1925 in Wien; Ev. Kirche der Béhmischen Briider): aktiver Widerstand
gegen den deutschen Nationalsozialismus z.Z. des Zweiten Weltkrieges; 1945 Umsiedlung in die
CSR; 1946-1950 Studium der politischen Wissenschaften auf der Hochschule fiir politische und
soziale Wissenschaften; 1950-1955 Theologie-Studium an der Evangelischen theologischen
Comeniusfakultiit in Prag; 1955-1974 Pfarrer in Zruc. S., Chodov bei Karlovy Vary und Mladd
Boleslav; 1974 Berufsverbot wegen der Involvierung in den politischen Aufbruch des Prager
Frithlings; bis 1987 Arbeiter/Heizer; seit 1977 Mitglied der Charta 77-Bewegung; 1989-1996
vollamtlicher Pfarrer in der Salvatorgemeinde in Prag; z.Z. Vorsitzender des Pastoralrates der
Evangelischen Kirche der Bshmischen Briider (zustdndig fiir pastorale und diziplinarische An-
gelegenheiten).
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Minister ernannt wurden, die bereit waren zur Kollaboration mit den Kommuni-
sten. Die einzige Ausnahme war der AuBenminister Jan Masaryk, ein enger
Freund des Staatsprésidenten Ed. Benes, der aber kurz danach todlich verun-
gliickte — ob durch Selbstmord oder Mord ist zur Stunde noch nicht geklért. J.L.
Hromadka wurde Mitglied eines Aktionsausschusses, in dem auch der kommu-
nistische Ministerprasident Klement Gottwald saB. Dieser Ausschuf hatte nur
zwei Aufgaben: dem kommunistischen Putsch den Schein der Legalitit zu geben
und den Beginn der Sduberung im Staatsapparat von allen ‘antisozialistischen
Elementen’ in Bewegung zu setzen. Der Putsch stellte eine unblutige, antidemo-
kratische Machtiibernahme dar, mit dem Ziel, die Gesellschaft nach sowjeti-
schem Modell gleichzuschalten.

Das ‘Ja’ Hromddkas stiel auf Unverstindnis und Empérung in der Kirche zu
Hause, aber auch in der Okumene. Ich kann das gut verstehen.

Zu Gunsten Hromddkas soll jedoch gesagt werden, daB im Februar 1948 die
weitere Entwicklung im Lande nicht klar abzusehen war, denn man sprach von
einem tschechoslowakischen Modell des Sozialismus, und die Kommunisten
waren Meister der Verschleierung ihrer wirklichen Ziele: Zwangskirchenpolitik,
politische Schauprozesse, Abschaffung fast aller politischen Freiheiten, Zwangs-
kollektivierung usw.

Nach Jahren, in denen die politischen Schauprozesse stattfanden und hun-
derte zu Tode verurteilt wurden, nach der Fesselung der Kirche in ein Netz der
kommunistischen Kirchengesetze, nachdem tausende in die Konzentrationslager
verschleppt wurden, nach der totalen Enteignung aller Betriebe, Geschiifte und
Werkstitten, nach der Zwangskollektivierung der Landwirtschaft, nach den Auf-
stinden in der DDR, den Enthiillungen des Staliregimes auf dem 20. KongreB der
kommunistischen Partei SowjetruBlands, nach der Niederschlagung des ungari-
schen Aufstandes durch das sowjetische Militir war meiner Ansicht nach Klar,
daB das System voll totalitir, verbrecherrisch und nur eine Schachfigur ist auf
dem Brett des sowjetischen Imperialismus. J.L. Hromadka hat leider kein grund-
sdtzliches Wort der Kritik gesprochen. Das erste und letzte Wort J.L. Hromadkas
war die energische Verurteilung des Einmarsches der Truppen von fiinf Staaten
des Warschauer Paktes im Jahre 1968. Das bedeutet nicht, da er mit allem ein-
verstanden war; er half auch vielen, die verfolgt wurden, aber das waren Einzel-
félle, eine Systemkritik gab es bei ihm nicht. Er war der Uberzeugung, daB der
Sozialismus eine wirkliche Alternative zum kapitalistischen System sei, ge-
schichtlich hoher steht, und es nicht angebracht erscheint, dem neuen System,
das gefiihrt wurde, von unerfahrenen Menschen in der Politik und Wirtschaft
durch Kritik, die besonders aus liberal-demokratischen Positionen gefiihrt wurde,
den Weg zur Konsolidierung des sozialistischen Systems zu erschweren. Er er-
mahnte die Kirche zur BuBe in den eigenen Reihen, die stattzufinden hitte, und
das besonders deshalb, weil die Kirche mitverantwortlich sei fiir Fehler der ver-
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gangenen biirgerlichen Gesellschaft, mit der sie sich zu sehr identifiziert hatte. Er
meinte, die Kirche solle zuerst von den tief verwurzelten Bindungen an die alte
Gesellschaftsordnung frei werden und dann vielleicht [...]

J.L. Hromédka hat das kommunistische System aus Uberzeugung akzeptiert,
blieb aber evangelischer Theologe. Er war dem System hilfreich, entgegenkom-
mend, erwartete aber eine diesbeziigliche Offenheit fiir den gegenseitigen Dia-
log. Es war fiir ihn eine bittere Enttiuschung, da die neuen Herren den Dialog
energisch ablehnten. Das war kein gutes Zeichen fiir die Zukunft.

Hromédka gab aber nicht auf, denn er war ein Mann des Dialogs mit einem
stark ausgeprigten dkumenischen Charakter. Nachdem der Dialog mit den Mar-
xisten nicht stattfinden durfte, suchte er auf Umwegen diesen Dialog wenigstens
teilweise wieder in Bewegung zu setzen. Das schien ihm auch wichtig deswegen,
weil die Situation in Europa und auch weit iiber ihren Rahmen alles andere als
zufriedenstellend war. Der Kalte Krieg hatte begonnen, der Eiserne Vorhang war
gefallen und die Gefahr eines neuen Krieges schwebte in der Luft. Das und vieles
andere fand seinen Widerhall in der 6kumenischen Weltbewegung und fiihrte zu
groBen Spannungen und MiBverstindnissen, die noch vertieft wurden, nachdem
die ostlichen Staaten die Kommunikation zwischen Menschen und Institutionen
von Ost nach West fast ausnahmslos verhinderten. Dazu kam die leidenschaftli-
che Diskussion und der Streit um die atomare Aufriistung, die die Gemiiter in
manchen Kirchen, Gruppen und auch in der auBerkirchlichen Offentlichkeit sehr
erregten. Im allgemeinen gesagt, die Friedensproblematik war ein Thema, das
nicht nur die Gemiiter bewegte, sondern in den Fragestellungen und Themenkrei-
sen eng verbunden war mit den Interessen der Weltméchte. Da war der kommu-
nistische Staat ansprechbar, und so gelang es, die Prager Friedenskonferenz zu
griinden. Sie war ein Kind Hromddkas, aber hitte sich nicht entfalten konnen,
wenn sie nicht Anklang und Mitarbeiter und Mitbegriinder in Ost und West ge-
funden hitte. Sie war von Anfang an ein Kind des Kompromisses zwischen einer
Gruppe von Christen und dem kommunistischen Establishment, wobei es den
Christen mehr um das Gesprich und den Kontakt untereinander iiber die Grenzen
des Eisernen Vorhangs hinweg ging und dem staatlich-kommunistischen
Establishment um die Nutzung dieses Konferenzkanals fiir die Infiltrierung der
Kirchen und besonders der kirchlichen Weltgremien durch das politische Gedan-
kengut der imperialen sowjetischen Weltmacht. Der Preis, den die Prager Frie-
denskonferenz zu bezahlen hatte, bestand darin, dall gewisse Themen im Dialog
ausgeklammert wurden, Themen, deren Besprechung und Bearbeitung in eine
Kritik der ostlichen Weltmachtpolitik miinden konnte. In gleicher Weise wurden
auch solche Christen aus dem Osten nicht akzeptiert, die Kritik gegen die eigene
Gesellschaft iibten.

Die Prager Friedenskonferenz hat sich auch positiv ausgewirkt. Sie hat mit
ihrer Arbeit eine tkumenische Bresche geschlagen, und in vielen Kirchenge-
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meinden konnten wir Géste aus dem Westen willkommen heiBen und langsam
auch von unten ein Skumenisches Netz weben, dessen Friichte wir auch heute
noch genieBen und weiter ausbauen. Der Gedanke der friedlichen Koexistenz
wurde gefordert und ein Beitrag geleistet, daB der Kalte Krieg nicht in einen
heiBen ausartete. Auch das Problem Nord-Siid half, sie mehr ins BewuBtsein der
Christen zu bekommen. Trotzdem gelang es ihr nicht, in den Reihen der Kirche —
der Evangelischen Kirche der Bohmischen Briider — Anklang zu finden. Sie blieb
auf Dauer ein Fremdling im eigenen Haus. Der Grund ist sehr einfach, die Ta-
buisierung der Note und Probleme im ostlichen Machtbereich und die Auswahl
der Mitarbeiter, die, mit Ausnahmen, passiv oder aktiv mit dem kommunisti-
schen Establishment zusammenarbeiteten und auch mit gewissen Privilegien
ausgestattet waren; sie konnten zum Beispiel ins westliche Ausland reisen, nah-
men an verschiedenen Konferenzen teil und waren auch Kandidaten fiir Posten in
internationalen christlichen Gremien. So konnte es geschehen, daB Informationen
und Pline durch diese Kanile durchsickerten in die Geheimdienstzentrale der
einzelnen Ostblocklander, wo man sie auswertete und versuchte, durch diese
‘EinfluBagenturen’ seine globalen Interessen zu wahren und auch einen Nebel-
schleier zu entfalten, unter dem man mehr oder weniger versuchte, die Atheisie-
rung in den einzelnen Ostblocklindern voranzutreiben. Das alles muBte
J.L.Hromddka wissen oder wenigstens ahnen, aber dagegen konnte er nicht viel
tun, denn er selbst ist in der Zusammenarbeit mit dem Establishment sehr weit
gegangen, und so fehlte ihm der richtige Platz, von wo aus er diese Gefahren im
richtigen Licht sehen konnte. Dazu kam noch die Tatsache, daB im ostlichen Teil
der Friedenskonferenz offizielle Vertreter der Kirche und theologischen Fakultit
delegiert wurden, und da sie alle unter dem Druck standen, sich mit dem Staats-
sicherheitsdienst zu arrangieren, sind mit groBer Wahrscheinlichkeit viele pas-
sive, aber auch aktive Mitarbeiter in diese Organisation eingeschleust worden.
Die Folgen fiir die Prager Friedenskonferenz und auch andere Gremien der
Okumene sind hier klar abzulesen.

J.L. Hroméddka fafite neue Hoffnung in der Reformbewegung 1968 und war
wahrscheinlich der Meinung, daB sich seine tiefsten Wiinsche nun doch wenig-
stens teilweise realisieren wiirden, eine Verbindung des Sozialismus mit der
Demokratie und fiir die Kirchen ein ehrenvoller Platz unter anderen politischen
Kraften und kulturellen Institutionen. Neue Energie stromte in seine Adern. Doch
wie ein Blitz vom Himmel kam der Einmarsch der sowjetischen Truppen, beglei-
tet von kleinen Kontingenten anderer kommunistischer Satelitenstaaten mit Aus-
nahme von Ruménien (August 1968).

J.L. Hromddka verfaBite sofort ein Protestschreiben gegen den Einmarsch an
den sowjetischen Gesandten und blieb bei der ablehnenden Haltung auch in der
Prager Friedenskonferenz, wo er von den ostlichen Delegierten scharf angegrif-
fen wurde. Viele Mitglieder der Friedensbewegung aus dem Westen und auch
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der Dritten Welt solidarisierten sich mit ihm, und es kam zu einer Spaltung, de-
ren Opfer diesmal J.L. Hroméddka wurde. Unter Druck reichte er seinen Riicktritt
ein und erlebte an seinem eigenen Leibe das, was vorher vielen seiner Freunde,
besonders unter seinen Schiilern, geschehen ist. Der Themenkreis wurde einge-
engt, der Einmarsch der Truppen in die CSSR tabuisiert, und weil er nicht
schweigen wollte und diesmal sich der neuen Situation nicht anzupassen bere]t
war, muBite er auch gehen.

Hier hat sich ganz klar erwiesen, wer in dieser Bewegung der eigentliche
Herr war. Unbarmherzig muflte diese internationale Friedensbewegung sich der
neuen machtpolitischen Situation nach dem Einmarsch der Truppen in die CSSR
anpassen.

Von da an wurde die Prager Friedenskonferenz ein williges Instrument in den
Hiénden der ostlichen Geheimdienste. Zu dieser Situation hat sich der evangeli-
sche Pfarrer Milos Rejcht aus Prag in einer evangelischen Zeitschrift (Protestant
7/1994) geduBert:

»Ich erinnere mich an den 21.8.72 — ich wurde verhért von einem Untersuchungsrefe-
rent des Staatssicherheitsdienstes, Genossen Najor Nedved aus Litomerice. Es ging
um ein Referat, das ich cirka vor einem Jahr vor meinen Kollegen hielt. Ich habe da-
mals im Jahre 1971 vorgeschlagen, die evangelische Kirche der Bohmischen Briider
moge die CFK verlassen. In diesem Referat habe ich darauf hingewiesen, daB die
CFK cingeschwenkt ist auf die Normalisierungslinie und unverfroren die Interessen
der sowjetischen AuBenpolitik durchsetzt, zu dem auch die Okkupation der Tsche-
choslowakei im Jahre 1968 gehorte. Der Genosse Nedved hat mich belehrt, daB die
Kritik der CFK ein antisozialistisches Verbrechen sei und auch demzufolge geahndet
werden muB. Konsequenterweise habe ich den 1. November desselben Jahres ein
Berufsverbot erhalten und verbrachte die nichsten 17 Jahre bei der Bedienung von
Dampfkesseln.

Vor dem Beginn der Allchristlichen Friedenskonferenz der CFK im Jahre 1978 hat
Genosse Havlicek mich gewarnt, ich mdge durch die Kontaktaufnahme mit den De-
legierten den Verlauf nicht stéren, denn die CFK ist unter der Schutzaufsicht der
Staatssicherheitsorgane der CSSR. Symbolreich hat er mir diesen amtlichen Verweis
in seiner Komandantskanzlei in der beriichtigen BartolomeusstraBe (Bartolomejské
ulice) unter dem Bild von J.V. Stalin erteilt. Ich habe mich schriftlich sofort an die
Leitung der CFK gewendet mit der Frage, ob es ihnen nicht zuwider erscheint, daf
sie so sehr vom Staatssicherheitsdienst vor den Storenfrieden beschiitzt werden. Eine
Antwort habe ich nie erhalten.

Nach dem Jahre 1989 haben die Dokumente bewiesen, was wir bis zu dieser Zeit
nur ahnen konnten. Die CFK war nicht nur vom kommunistischen Staatssicherheits-
dienst manipuliert und durch Agenten durchdrungen, sondern von ihnen direkt gelei-
tet. Streng geheim ist die Aufschrift auf dem Text eines Vortrages, den der Chef der
10. Abteilung des Foderalinnenministeriums der CSSR Vladimir Starck unter seinen
Genossen im Mirz 1979 gehalten hat. Genosse Generalmajor spricht seine Befriedi-
gung aus wie es mit Hilfe der CFK den kommunistischen Agenten gelingt in die
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westlichen Kirchenzentren durchzudringen. Ich zitiere: ,,Es ist zu konstatieren, daB
das Vordringen der CFK zum Teil die koordinierten Aktionen aller briiderlichen
Kontraspionagedienste inklusive der kubanischen Genossen wiederspiegelt*,

Dem habe ich nichts weiteres hinzuzufiigen. Es gibt eine Menge von ehemals
geheimen Materialen, die eine &hnliche Sprache sprechen. Mit dem Kalten Krieg
ist auch die CFK praktisch tot. Die Frage aber lautet, werden wir aus diesen Er-
fahrungen, die fiir uns Christen oft sehr beschimend ausgefallen sind, die rich-
tige Lehre ziehen? Die Welt bleibt weiterhin eine der Hauptthemen der christli-
chen Theologie, wir haben hier den Auftrag Christi zu erfiillen. Die Welt in ih-
rem machtpolitischen Aspekt stellt aber auch eine groBe Versuchung dar, in der
es Not tut durchzuhalten, wenn es auch etwas kostet und sehr darauf zu achten
ist, wo die Grenze des Kompromisses liegt, bei deren Uberschreitung tédliche
Gefahr auf uns lauert.

Quellen

Personliche Erinnerungen

— Kocab, Alfred: Der umstrittene Zeuge J.L.. Hromé4dka. Referate und Fachvortrige des
7. Internationalen Kirchenarchivtags. Prag 1995

— Filipi, P.: Do nehlubsich hlubin. Kalich 1990

— Smolik, Josef: Josef L. Hrom4dka zivat a dilo. Ekumenick4 rada. Praha 1989

— Hromédka, Josef Lukl: Ustredni principy protestantské. 1925

— Ders.: Krestanstvi v mysleni i zivote. 1931

— Ders. Evangelium o ceste za clovekem. 1958

— Rejchrt, Milos: KMK-Pohrobek breznevostalinismu na nasi nedovery. Evangelische
Monatszeitschrift Protestant. Nr.7/1994

Zusammenfassung der Diskussion
von Sigrid Lekebusch

Die gut besuchte historische Tagung des ‘Vereins zur Forderung der Erforschung
freikirchlicher Geschichte und Theologie’ (VEfGT) in Prag bot iiber verschie-
dene Vortrdge hinaus eine Gespriichsrunde zum Thema der ‘Christlichen Frie-
denskonferenz’ an. Als ‘Zeitzeugen’ waren die Herren Waldemar Brenner, Prof.
Dr. Carl-Jiirgen Kaltenborn, Alfred Kocab und Carl Ordnung geladen; geleitet
wurde die Aussprache von Frau Dr. Ulrike Schuler.

Aus der Reaktion vieler Zuhorer war erkennbar, daB das Podiumsgesprich fiir
sie den Hohepunkt der viertiigigen Veranstaltung darstellte. Die Gespréichsrunde
brachte auch in mehrfacher Hinsicht interessante Perspektiven.

Die Entstehung und Entwicklung der CFK von 1958 bis 1990 war fiir die
meisten Tagungsteilnehmer ein weitgehend unbekanntes Kapitel. Doch durch
Frau Schulers ausfiihrliche Einleitung erhielten die Zuhorer die entscheidende
Grundlage, um den weiteren Ausfiihrungen folgen zu kdnnen. Das Forum selbst
bot durch die Gespriichsteilnehmer Nihe und Authentizitit zu den Geschehnis-
sen. Die Herren Kaltenborn und Ordnung hatten als Staatsbiirger der ehemaligen
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DDR, Kocab als Pfarrer in Prag und Brenner als Redakteur des ‘Gértner’
(Zeitschrift des BFeG) z.T. viele Jahre an verantwortlicher Stelle in der CFK
mitgewirkt oder iiber lange Zeit die Entwicklung der Konferenz reflektierend
begleitet und beobachtet. Die Gefahr, dal durch die fehlende zeitliche Distanz zu
den Ereignissen auch eine eingeschréinkte und vor allem eine allzu personliche
Sichtweise verbunden wiére, wurde aufgehoben. Die gesellschaftlichen und poli-
tischen Umwilzungen seit 1989, der Zusammenbruch des sozialistischen Sy-
stems, hatte alle damals Beteiligten gezwungen, ihr Handeln unter den neuen
Gegebenheiten zu iiberdenken und zu untersuchen. Fiir die Zuhorer bot sich
deshalb das Bild einer Gespriachsrunde, die differenziert und mit fast ,,weisem
Abstand“ Erfolge konstatierte, Fehler und Versdumnisse zugab, aber auch mit
Bedauern versdumte Chancen beklagte.

Die unterschiedlichen Uberzeugungen und Handlungskonzepte wurden deut-
lich erkennbar, wobei einer der zentralen Aspekte der Riickblick auf die Beweg-
griinde des unterschiedlichen politischen Handelns als Christen in einem sozia-
listischen Staat war.

Einigkeit herrschte bei allen in der Auffassung, daB sich Christen in der Ver-
gangenheit und in der Gegenwart fiir Friedenssicherung und Abriistung einsetzen
muBten und miissen. Doch ob dies auch mit Unterstiitzung eines atheistischen
Staates geschehen diirfe, oder ob man sich dadurch nicht fiir eine marxistisch-
leninistische Ideologie habe instrumentalisieren lassen, diese Frage wurde aus
den Erfahrungen der einzelnen unterschiedlich beantwortet.

Kocab, der durch personliche Erlebnisse und aufgrund der inzwischen zu-
ginglichen Dokumente die CFK durch die Geheimdienste unterwandert sah und
als von Moskau gesteuert einschitzte, protestierte damals gegen diese Entwick-
lung und zog sich - iiberzeugt von derer Erfolglosigkeit seiner Bemiihungen - aus
der Mitarbeit in der CFK zuriick. In seinem Riickblick sparte er auch nicht mit
Kritik an dem Griinder und Initiator der CFK, J.L. Hromadka, der zwar in den
dreiBiger und vierziger Jahren gegen das faschistische und nationalsozialistische
Regime opponiert hatte, aber dem sozialistischen System bis zur Niederschla-
gung des Prager Frithlings 1968 keinen nennenswerten Widerstand entgegenge-
setzt habe. Hromadka hatte wie auch die Gesprichsteilnehmer, Carl Ordnung und
Carl-Jiirgen Kaltenborn, den Sozialismus als die einzige Alternative zum kapita-
listischen System angesehen.

Diese Auffassung unterstrichen und aktualisierten sowohl Ordnung als auch
Kaltenborn in ihren Redebeitriigen. Bis heute sehen sie im Kapitalismus keine
Staatsform, die in der Lage sei, die Probleme der Welt zu 16sen. Die weltpoliti-
sche Lage schien in der Vergangenheit ihre Mitarbeit in der CFK immer wieder
zu rechtfertigen und zu bestitigen. Eine solche Haltung charakterisierten sie
selbst auch als staatskonform, allerdings mit der Einschrinkung, oberstes Gebot
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ihres Handelns sei immer die Vereinbarkeit mit christlichen Grundsitzen gewe-
sen. Deshalb betrachteten sie sich auch nicht als verldngerten Arm des Staates.

Es ist gewiB kein Zufall, daB8 gerade Carl Ordnung als Lehrer mit einer di-
daktischen Zuspitzung den Zuhorern einen atmosphirischen Einblick in die
Stimmung der II. Allchristlichen Friedensversammlung 1964 in Prag gab. Diese
Tagung sei gepriigt gewesen von einer heftigen Diskussion um die Deutschland-
Frage. Angefacht durch die starke Prisenz zahlreicher Vertreter aus den beiden
deutschen Staaten und das groe Medieninteresse habe trotz internationaler Ziel-
setzung eine betréchtliche Dominanz der deutschen Frage bestanden.

In deutlichem Kontrast zu diesen Turbulenzen habe man mit einem Bonmot
das Prasidium der deutschen Arbeitsgruppe charakterisiert: ,,Jmmer Ordnung und
Ruh®. In dem Wortspiel fanden sich die Namen der drei leitenden Personlichkeit
wieder: Karl Immer, Prises der rheinischen Landeskirche, Carl Ordnung, Sekre-
tdr der Regionalkonferenz der DDR, und Dr. Hans Ruh, Sozialethiker in Ziirich.

Die freundliche Gesprachsatmosphire lieB Raum fiir diese und #hnliche per-
sonliche Erinnerungen. Trotz differierender Beurteilungen der Leistungen des
CFK dominierte der sachliche Austausch der Argumente in der gehaltvollen
Aussprache.
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= 3 - 5\
Oral History: A Method of Historical Research

At one time or another every historian, I believe, has wished she or he could sit
down to interview the subject of their research or the participants in the event
they are researching. Ask them questions about why they made the decisions
they did, what they were thinking when they wrote what they wrote, how they
felt when they participated in the things they did and whether or not they knew
what they were doing. The attraction of oral history as a method of historical
research is that the historian is allowed to do just that — interview the subject they
are researching or participants in the events they wish to study. The claim for the
oral history method is that the historical record is more immediate, the person is
more clearly revealed than in a written text.. This method of historical research
has grown tremendously since the end of WW II.

In preparing for this lecture on introducing the historical research method of
oral history I decided to do a computer search on the internet. I entered a data-
base for journal articles and quickly discovered that this database had 488 articles
on oral history. Before fainting I decided to skim the entries and there I disco-
vered databases are interesting creatures when one is not able to precisely define
one’s terms. All the articles were on oral history. However, the ones in journals
of medicine for dentists giving the history of different diseases of the mouth or
newly discovered treatments for these diseases were not of interest to me. Jour-
nals for anthropologists had interesting articles but they were primarily about the
history of pre-literate people as found in their oral tradition passed from one
generation to the next. Most, close to 400, of the articles were about oral history,
interviewing participants in historical events, the method of historical research
that is of interest to this group.

How do historians define oral history? It is using the method of interviewing
participants in events in order to collect their memories, understandings, interpre-
tations of what occurred. The texts for the oral historian to analyze and interpret
are those human beings still living who were present during the time period un-
der study. As with all historians, the oral historian cannot recreate the past.
However, the oral historian collects the memories of the past from people who
are still alive to be questioned in an effort to expand the understanding of what
actually happened.

Journalists interview participants in events as well. In fact, journalist inter-
views can become part of an oral history archive. However, journalists tend to
interview people at the time of the event. They focus on getting an immediate
reaction. Historians tend to interview people after the passage of time. In the
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reminiscences gathered in the interview process the historian is dealing with
memories that are not immediate reactions, but reflections on what has happened.
What oral historians have learned, though, is that these collections of memories
add insight to other historical materials in helping all of us gain understanding
about the past and how it contributed to where we are today.

Oral history as a specific research discipline in the United States is dated
from 1947 when Allan Nevins at Columbia University in New York City decided
that preserving the recollections of older residents of cities in the Northeast
would enhance his writing the history of these cities. Today Columbia University
can still claim the largest collection of oral history tapes and transcripts. Baylor
University in Waco, TX and the University of California at Los Angeles (UCLA)
compete for second largest collection. Baylor University is a Baptist university
and I am deeply indebted to their Oral History Institute and Dr. William Pitts for
much of the information I will share with you today. In the United States uni-
versity research centers are still the primary locations for oral history depart-
ments and archives. Now every President of the US establishes a presidential
library and these also include oral history work! . [ know from the work an IBTS
(International Baptist Theological Seminary, Prag) student did that the British
Museum has an oral history section. One can generally count on finding oral
history archives in the major research centers around the world, at least in the
English-speaking world.

The topics for oral history are numerous. In Baylor University’s collection
alone one can find the following categories of projects: rural life; economic,
business and judicial histories; central Texas history; refugee history; civil
disobedience of Texas churches participating in the Sanctuary Movement; and a
plethora of religion projects — Baptist Convention of Texas, missionaries, urban
church ministries, denominational studies on Baptists, Catholics and Methodists,
youth revival movement early in the 20th century, fundamentalism, politics in
Baptist life, Baptist leaders, and why churches do not die in rural Texas2 .

A quick survey of the literature revealed studies on the Holocaust, which will
only increase given current events about Swiss bank accounts and demands for
compensation, as well as studies of various Jewish communities. Another theme
of oral history projects is the attempt to capture the life of disappearing cultures
like Native American, Appalachian Mountain, and the Australian aborigines. In
the United States an entire collection called the ‘Foxfire’ books were devoted to
preserving the recipes, sayings, stories, pictures, religious beliefs and practices of
mountain culture once it began to dissipate as people moved out of the mountains

1 My notes from the lecture delivered by Dr. William Pitts, 23 June 1996, Oral History Workshop
held at IBTS, 23-25 June 1996.

2 Ibid.

191



PHYLLIS RODGERSONS PLEASANTS

in order to find work at the end of World War II. Many studies were devoted to
preserving the memories of slaves as well as various African American com-
munities in the US. Additional popular topics are the Great Depression and WW
IL. Oral history is not confined to great themes and world-shattering events,
though. Local communities use oral history to preserve their own history as do
regions, like central Texas, for example. Furthermore local church congregations
use oral history in writing their histories. Baptists in the US are great practitio-
ners of this — at least they are the ones with whom I am most familiar. Every
congregation it seems has its 50th, 75th 100th, 150th and so on anniversary hi-
story. Increasingly oral history is used to enhance the understanding of a
church’s life and mission in the community it serves.

Oral history projects serve an important purpose in providing the data which
helps us remember those who were once left out of official histories. For ex-
ample, local church histories used to be organized around pastors and building
projects. With oral history projects the church’s history now includes the memo-
ries of lay people, children, members of the community who lived during the
time of the pastors and building projects3. Especially when there has been a
trauma like a fire, church split, relocation, or change in the community it is so
valuable to have the recollections of as many people as possible to understand
how a congregation dealt with these events.

On a more global scale oral history studies write back into history those who
have been ignored, deemed unimportant, or repressed in other historical studies
such as women, racial minorities, religious minority groups, political minorities,
the economically deprived. Today more than ever before we can know that ,,the
victims of history are also the makers of history*“4 and understand their parti-
cipation in creating the past. Remembering both the victims and the victors of
history is necessary for a more complete understanding of the past especially in
terms of structures of dominance. Milan Kundera, Czech novelist, once wrote,
»the struggle of man [sic] against power is the struggle of memory against for-
getting®. Historians need to do all they can to help people remember because
»human beings bereft of the capacity for remembrance are helpless in the face of
domination in any of its forms®5 .

3, Tape-recording Your Church’s History®, In: Baptist History and Heritage, vol. xxix, no. 1,
January 1994, pp. 54-57. There is no author to this article since all the material is excerpted from
a pamphlet put out by the Southern Baptist Convention.

4  Marsha Hewitt, ,,The Redemptive Power of Memory: Walter Benjamin and Elisabeth Schiissler
Fiorenza“. In: Journal of Feminist Studies in Religion, vol. 10, no. 1, Spring 1994, p. 75.

5 Ibid. p. 73.
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Method of Oral History Research6
Before Interviewing

The goal for historians is to approximate the truth of the past as closely as is
humanly possible. For oral historians the goal is no different and it can be achie-
ved by creating an environment where people feel free to speak the truth to the
best of their ability. Historians know that in order for any text to reveal truth
there must be strict attention to detail. There are a myriad of details of project
plan, setting, equipment, and questions to which the oral historian must attend if
the text, the person being interviewed, is to reveal truth. For optimum results a
specific plan for the project is needed before the first interview is scheduled or
the first question asked.

A plan stating the goals of the project will aid the interviewers in keeping on
track as they develop their questions. Clearly stated goals will help keep the
project within a set time frame as well. A clear budget to which the participants
strictly adhere will ensure the successful completion of the project. The oral
history project on Baptists in the former Soviet Union is directed by Professor
Walter Sawatsky of Associated Mennonite Biblical Seminaries in the US. Dr.
Sawatsky developed a five-year funding plan which he presented to the Men-
nonite Central Committee. Funding was for the purpose of purchasing recording
equipment, computers, holding training workshops, and paying for some travel.

Even before the first interview knowing who will administer the project, how
it will be financed, what equipment is needed, how many people, what is the
purpose of the research, where the results will be stored and how these results
will be made available for use are all practical details that anticipated in advance
can ease the accomplishing of the oral history collection. From the very begin-
ning legal questions about the status of the interviews, terms and conditions for
use of the material, ownership of the tapes, and control of access must be clear to
everyone involved in the project. One student who did not make clear from the
beginning how the interviews were to be used had some interviewees insist on
re-doing the interview once they learned it was for a specific project.

Clarity about the project is both an ethical as well as a legal issue. If people
know exactly in what type of project they are participating, then they cannot later
claim they were taken advantage of, or treated unfairly. In the US specific release
forms have been developed which when signed by both the interviewer and the
interviewee protect each from any liability, clearly state where the interview
records will be kept and who controls access to them. Then again the US is a
very litigious society! In Russia the interviewers quickly learned that asking

6  This section is my compilation of material found in the Baptist History and Heritage article cited
in footnote 3 above, the lecture by Dr. Pitts cited in footnote | above, and material provided by
the Baylor University Institute for Oral History.
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anyone to sign a form was the quickest way to ensure the person would not par-
ticipate in the project. Too many associations with the previous regime!

Once it is settled how many people will be involved, how they will work, and
how they will be financed, then the task is to develop a list of people to inter-
view. This initial list should show the priority order of the interviews based on
the amount of knowledge about the subject each person has. The initial list will
not be the final list, no doubt, since interviews can result in leads on other people
to include. Contact people ahead of time to explain the nature of the project and
ask for their agreement to participate. One recommendation is to write to people
first and then follow up with a phone call where a specific appointment for an
interview can be made. With a letter and then a phone call prospective inter-
viewees can make thoughtful decisions about their involvement and not react out
of surprise. If at all possible, only schedule one person per interview and sche-
dule one interview with the person at a time. Many people require more than one
interview and are glad to cooperate if they do not feel pressured to commit to
multiple interviews from the beginning. Again, this procedure will vary accor-
ding to cultural context. Writing and telephoning are not always effective in
Moscow or Kiev. Instead the interviewers found establishing contact with people
at church, giving them time to think about the project and meeting them again at
church was a more effective way to begin.

From the very first attempt to develop a list, project planners need to be in-
clusive. Different perspectives, insights are gained as people in various roles, of
different ages, genders, races and economic status are included. A student doing
research for the oral history project about Baptists in the former Soviet Union
found out the value of including more people quite by accident. When the project
was started the student went off to interview the union leaders about a specific
issue of cooperation with the government. This was the standard history ap-
proach of beginning at the top, with those in power. By chance the student deci-
ded to ask a lay person who was a member of the same church, a knowledgeable
person about the same incident, and learned a very different perspective about
the union leadership’s involvement with the government. From that point on the
researcher was determined to interview more types of people.

Who is doing the interviews will make a difference in the results of the in-
terviews. An experienced, quality interviewer will more quickly establish the
rapport and trust needed for in-depth interviews. Furthermore, an experienced
interviewer will keep the interview focused to gain the most information pos-
sible. However, lack of experienced interviewers does not prevent the use of oral
history. All four oral history projects in which I have been involved used inexpe-
rienced students to conduct the interviews. The projects were not ruined and the
students gained experience in conducting interviews that were enjoyable experi-
ences for interviewer and interviewee alike.
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Another dimension to this need to be careful in choosing who will do the in-
terviews has to do with the issue of trust. One researcher in the oral history pro-
ject in Moscow discovered that people were unwilling to discuss anything unless
they already knew the interviewer. People did not want to remember the past and
certainly had learned in the past not to trust anyone with the truth. If people knew
the researcher, especially from the church, they would finally agree to partici-
pate. This researcher stressed that it was very important for people to be able to
trust that the interviews would not be used ,,in a wrong way in order to open to
others the person’s wrong deeds and mistakes. This is the reason why so many
old people do not want to return to their past: to remember all their life’s mista-
kes which were heavy burden for churches and the brotherhood of Evangelical-
Christians Baptists in the former USSR“7. Regardless of who is involved,
establishing trust is of utmost importance in gaining the most from the oral hi-
story method of research.

Choosing a place for the interview that is quiet and free from distractions is
also important to the depth of the interview. The location should be a place
where both interviewer and interviewee are comfortable and can talk without
being interrupted or feeling other people are listening. However, if anyone is to
be unsettled, let it be the interviewer. Frequently meeting in the home of the one
being interviewed is the best place. One researcher learned that then having the
second interview in the interviewer’s home was not a good idea. The person
being interviewed was uncomfortable with the strange location and the setting
appeared to increase the anxiety of the one being interviewed.

Oral history interviews have been conducted where the interviewer wrote
down what was said. However, experienced interviewers recommend a quality
tape recorder with an attached microphone as the best equipment for an inter-
view. Placing the tape recorder where it is out of sight of the interviewee, but
close enough to the interviewer for necessary adjustments helps free both parties
to concentrate on the substance of the interview instead of the mechanics of re-
cording the information. Before arriving for the interview all equipment should
be tested so that a minimum of time is spent setting up and the functioning of the
recorder does not become the focus of the interview. Some interviewers use
video cameras, but the camera can be intrusive. It could require an additional
person which could then increase the time it will take to develop rapport and
trust. Also it is difficult not to perform in front of a camera which can add an
element of distortion to the interview.

Every interview needs to be carefully planned in advance. Some interviewers
develop an outline of the interview which they provide the person being inter-
viewed ahead of time. Some ask the person being interviewed to supply them

7  Report from Oleg Turlak, Oral History Workshop, 26 June 1996.
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ahead of time with a list of important events in their lives or topics they want to
discuss so that there will not be the frustration of leaving out something conside-
red important. Regardless of the information shared ahead of time the interviewer
has to be prepared by doing the necessary research to be familiar with the back-
ground of the person and the events. This is like any other historical research
project in that one grounds oneself in the background before going to the text in
order to better understand what is being communicated.

Conducting the Interview

Every source on oral history provides a list of Do’s and Don’t’s for interviewing.
The goal of all these instructions is to create an atmosphere that encourages
people to tell the truth. It is creating a safe place for disclosure to occur. Body-
language, phrasing of questions, responding to the person talking can either
create disturbances which curtail the interview or invite people to fuller disclo-
sure. Facial expressions, tone of voice, hesitancy or forcefulness of speech are all
clues to which the interviewer pays careful attention.

Arrive on time for the interview. It seems so obvious and simple. However, it
is essential from the very first moment to communicate that the person to be
interviewed is taken seriously and what they are about to do is important. Contri-
buting to communicating this message is to efficiently set up the equipment and
not spend time discussing the subject while distracted by doing something else.

Conducting a practice interview is not recommended because it tends to make
people stiff and unnatural when the ,real” interview begins. However it is re-
commended for the interviewer to review the purpose of the interview and re-
mind the person about to be interviewed of the importance of being open and
candid. Interviewers need to speak first so that the date, name of the person and
topic of the interview are recorded on tape. Some interviewers even take 2-3
minutes to ask general questions as a way to ease into the interview. The spea-
king of both persons is then played back so they hear how their voices sound on
tape and then the more focused interview begins.

Interviewers have learned from experience to avoid questions that can be
answered with ,,yes* or ,,no* and, instead, to ask open-ended questions that allow
people to reminisce and recollect. Why? How? Where? When? questions elicit
more remembering. Follow-up questions that clarify information provided or
encourage the interviewee to continue their recollections are necessary. Skill in
shaping the questions comes from being a good listener. Eye contact, giving
undivided attention to the interviewee help create an atmosphere where people
are encouraged to speak. Sometimes an interviewer needs to take notes about
names, dates, or points for further questions. However, the note-taking should
not be so obsessive as to be distracting While all interviewers are encouraged to
be prepared for an interview by having an outline to follow, the outline should
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not dictate the interview. Sometimes in remembering new information is revea-
led that is vital and takes the interview in a different direction. Allow time, si-
lence for people to deal with difficult subjects. Awareness of major changes in a
person’s life or new information allows the interviewer to sensitively follow-up
in learning why these changes occurred and had such significant impact on a
person’s life.

In the oral history research discipline there are many injunctions for the in-
terviewer not to participate in the interview as if she/he were also being intervie-
wed. While it is recommended that an atmosphere be created that resembles a
natural conversation between friends, there is always a significant difference in
that the interviewer is not to be a participant in the conversation. A sympathetic,
non-judgmental, non-committal interviewer encourages the interviewee to re-
member more and remember more accurately. Asking leading questions that
subtly try to shape the response, injecting one’s own opinion, arguing with the
interviewee over whether or not they have remembered something correctly,
even being too enthusiastic about something someone has said are all ways to
manipulate an interview that are strictly to be avoided. Once a person feels mani-
pulated they will cease self-disclosure and begin to provide only what they think
the interviewer wants. Memories will be blocked or co-operation may cease
altogether.

Controversial or painful subjects should not be introduced at the beginning of
the interview. Allow the person to remember the most important events of their
life; such life-changing moments as conversion, vocational call, marriage,
education, moving, military service before introducing controversial decisions
they may have made, or asking specifically about painful memories. Avoid all-
owing people to say things ,,off the record”. Such a technique may be necessary
for journalists, but is useless to the historian. Encourage people to say everything
for the record, but cooperate in delaying the release of the material or controlling
access to it. Remembering the difficult times can happen more naturally if it is
set in the context of the whole life rather than being the sole focus of the inter-
view. When people feel their privacy will be respected in the way the interview
material is used they are also more self-disclosing.

Every interviewer has to deal with the fact that sometimes people being in-
terviewed exaggerate their own importance, or try to avoid talking about times
that are for them embarrassing, where they do not feel they were at their best. At
other times the interviewer knows the interviewee is giving inaccurate informa-
tion, or is rambling, wandering off the subject perhaps as an avoidance
technique. The key is for the interviewer to learn how to tactfully bring the re-
membering back to the point. A neutral comment like ,,There is another per-
spective on this . ... How do you respond to that?* is a way to check people on
what they are saying without intimidating or manipulating them. Neutral, tactful
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comments by the interviewer are essential to keeping the focus on the inter-
viewee and not inserting the interviewer into the interview.

Upon first becoming aware of all the injunctions on how to conduct an inter-
view, I was reminded of all the stress put on historians not to read their own
biases and presuppositions back into an historical source. An oral history inter-
view is a slightly different situation, however. All this detail and all these do’s
and don’t’s are essential because the interviewer is creating a primary source to
be used later. The interview will provide the raw data for coming to understand a
person, event, region, or period of history. The historian who uses the interviews
will have to analyze and deal with the biases and presuppositions of the person
being interviewed, as every historian does with every text. The goal is for the
interviewer to provide a source as free from manipulation and the interviewer’s
biases as possible.

Finally, timing is an important element of an interview. The interviewer is re-
sponsible for knowing the length of each side of the tape so that tapes can be
changed without interrupting the interview in the middle of an important story or
even losing the story because the tape ran out and the person cannot go back and
repeat it exactly as they said it the first time. Fatigue will be evident on the tapes
so that it is also the interviewer’s responsibility not to prolong the interview.
Some oral historians suggest that one hour is enough time for each interview
while others suggest that 90 minutes is an appropriate length of time for both
interviewer and interviewee to be fresh. At the conclusion of an interview
another interview can be scheduled. Shorter and more frequent interviewing is
preferable because it is more productive than trying to discover everything in one
session.

After the interview

Following up the interview with a thank-you letter is an appropriate expression
of appreciation for the person who has given of themselves as well as their time
in participating in the oral history project. Some interviewers even provide a
copy of the interview to the participant as a way of saying thank-you for the
contribution the person has made.

Protecting the tapes to ensure they are not accidentally erased or destroyed is
essential. Remove the tabs that make sure the tapes cannot be used again. Label
the tapes clearly as to name, date, length of interview, subject and then duplicate
them promptly storing permanently the originals with a list of the topics covered
in the interview.

Interviewers are encouraged to listen to the tapes afterwards as a way to criti-
que their interviewing skills. Listening also helps one discern topics that were not
covered, clues that were missed and may require a follow-up interview. What is
not agreed upon by oral historians is the value of transcribing the tapes. Some

198



ORAL HISTORY: A METHOD OF HISTORICAL RESEARCH

argue that transcription tempts others who use the interviews to depend on the
transcription which distorts meaning communicated by intonation instead of
listening to the tapes themselves. All agree that transcribing the tapes is time-
consuming and also very expensive if someone else has to be paid to do the
transcribing. However, the student researchers who have attempted oral history
interviews found transcribing the tapes very helpful to them in processing what
had actually happened during the interview. They found that they remembered
more, understood better, and learned more about interviewing by going to the
trouble to transcribe the tapes. If transcription is done it needs to be exact with all
the grammatical errors, pauses, stuttering, and stumbles in the original voice.
Another purpose of transcription is to share the text with the person interviewed.
Especially if the tape did not pick up clearly what the person said sharing the text
with them provides an opportunity for clarification. The danger is that it also
provides an opportunity for someone to change what they said. The interviewer
must be aware and protect the integrity of the original interview.

Uses of Oral History Research

After careful interviewing, transcribing, and storing of oral history interviews
what is the goal of this endeavor, how will these interviews be used? Some oral
history projects are devoted entirely to collecting the data to be used later by
other historians. Dr. Bill Pitts called this providing a valuable service for future
generations. It is a significant undertaking that will benefit future historians8 .
The oral history project about Baptists in the former Soviet Union fits this cate-
gory at its current stage of development. Now the focus is on interviewing people
in Moscow, St. Petersburg, Kiev, Odessa, and Kishniev. The process has focused
on refining interviewing skills as well as increasing the number of people willing
to be interviewed. At some future time, historians like Nikolai Kornilov, for
example, who is the Moscow director of the project and historian at the seminary
there, will be able to use the data collected to begin the process of interpreting for
Baptists in Russia their 20th century history.

However, other oral history projects result in a finished product as the end-
goal of the research process. A Visiting Student at IBTS will use interviews col-
lected while here as the basis for the thesis required at the student’s national
university here in Europe. Publications of various types are frequently the results
of these interviews. Giinter Balders has already participated in publishing a book
about Baptist life in the former DDR based on oral history interviews.

In the US Louis ,,Studs“ Terkel, cantankerous radio broadcaster from Chi-
cago, contributed to the growth in popularity of this method of historical research
with the publication in 1970 of his book, ‘Hard Times: An Oral History of the

8  Pitts’ lecture 23 June 1996.
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Great Depression’. While his methods are now challenged as being too biased,
Terkel’s book was a path-breaker for popular dissemination of oral history in-
stead of keeping this research in the academy. Now magazines, newspapers, even
community news sheets are places for publishing oral history research. Radio
shows emphasizing a theme and television documentaries also make use of oral
history research. Plays that evoke a specific period and video productions are
other media uses of oral history research. The oral history research makes the
epoch come alive so that people in the present gain more understanding of the
past by hearing the actual voices of people remembering what it was like to live
in a time and place now gone? .

Dr. Bill Pitts related how his research on the Branch Davidians had conse-
quences which he never could have imagined. A colleague of Dr. Pitts had in-
terviewed a former member of the Davidians which resulted in over 500 pages of
transcript from numerous tapes. Also there was a Master’s thesis on the David-
ians written in 1940 which used the interviewer’s notes from untaped oral inter-
views as its basis. In Dr. Pitts’ research of this group he found tracts written by
the founder of the cult as well as newspaper accounts of their activities. To quote
Dr. Pitts:

»With these materials I was able to reconstruct the thought pattern and communal life
of the Davidians, and I presented the results of my research at meetings of the Ameri-
can Academy of Religion. When the disastrous raid on the Branch Davidian com-
pound occurred in 1993, the press poured in from everywhere, and I had about 300
interviews in three weeks’ time. It is estimated that the press spent about $6 billion in
coverage of the Branch Davidian affair. This is an event which will be long remem-
bered in American history, but my point, once again, is that oral history provided cri-
tical knowledge for reconstructing the Davidian past“10

Dr. Pitts concluded his lecture by emphasizing the importance of oral history
research to broaden our perspective on the past by preserving the stories, memo-
ries, and reflections.

Caution About Oral History Method

With all the positive uses of oral history research I have shared, are there any
cautions about this method to be examined? Of course. It is a method dealing
with human beings and has many of the same limitations that all texts have. Hi-
storians must always deal with the fact that the sources we have are attempts to
»set the record straight* as well as the historian’s interpretation of the sources
attempting to do the same thing. In fact, Adriana Valerio wrote an entire article
on history as the manipulation of memory and demonstrated how different histo-
rians researching the same few texts on women in the early church reached diffe-

9 Ibid.
10 Ibid.
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rent conclusions!! . Both the texts preserved and the historical interpretations are
attempts to persuade, to manipulate how people understand the past. Oral history
interviews are no different. Even with the interviewer totally neutral in the
process, selection occurs both in what people remember and in who is inter-
viewed.

Dr. Walter Sawatsky elucidated an interesting dimension to this fact when he
discussed how interviewers need to be aware of the ways in which societies ma-
nipulate the arrangement of public memory. He referred to three publications
which have addressed this issue demonstrating how the official public memory
of an event changed. Sawatsky pointed out that people reinterpret their under-
standings of things as they gain new information and try to make sense of it. An
obvious example is the way cooperation with authorities may have made more
sense in the past then it does in remembering it today when those authorities are
no longer in power. He also discussed how public memory of something can be
presented differently in an official institutional history, scholarly historical inter-
pretation, and the oral tradition preserved by the people. Contributing to the rap-
port between the interviewer and the interviewee is if they are both operating
within a common framework for the master saga of the era. However, Sawatsky
emphasized that knowing the code words and knowing how the public memory
has been changed are vital to ,,making the key elements of that saga conscious
and subject to critical reflection [which] is vital for achieving the ‘truth’“12 .

Historical evidence is only a trace of the past. The past can never be recrea-
ted, not even in oral history interviews. In fact, Sprunger and Thiesen in their
oral history research about Mennonite military service in WW II conclude:

~Recording opinions is what oral history does best, in this case preserving the

thoughts, values and convictions. [...] Their ,facts* may, indeed, be wrong, their
memories fallible. Oral history is a way of looking at history, not as it really was, but
as the participant thinks it was and wishes that it had been!3.

Both Dr. Bill Pitts and biblical scholar, Robert McAfee Brown, have pointed
out in their research that human memory is selective for a variety of reasons. As
Dr. Sawatsky pointed out human memory being rearranged due to external influ-
ences, Pitts and Brown discuss the more personal rearrangements because of ego-
needs, or memories so painful they are repressed14 . Even texts which have been

11 Adriana Valerio, ,Women in Church History", trans. Paul Burns in: Women - Invisible in
Theology and Church, Elisabeth Schiissler Fiorenza, Mary Collins, eds. (Edinburgh: T & T
Clark Ltd., 1985), pp. 63-71.

12 My notes from Dr. Walter Sawatsky’s lecture, 25 June 1996, oral history workshop, IBTS.

13 Keith L. Sprunger and John D. Thiesen, ,Mennonite Military Service in World War II: An Oral
History Approach®. In: The Mennonite Quarterly Review, Vol. LXVI, no. 4, October 1992, p.
491.

14 Pitts’ lecture, 23 June 1996, Robert McAfee Brown, ,,Three Sides of Memory*. In: Christianity
and Crisis, Vol. 49, no. 2, February 20, 1989, p. 31.
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preserved are evidences of selective memory. The traces of the past available to
us today are texts selected because they were considered important to save. His-
torians know the dilemma of facing texts that no longer reflect views society
holds as important and wondering what else could have been saved and was not.
Dealing with the past means dealing with selective memory whether the text is
written or a person. The historical discipline is a discipline seeking to illuminate
the dialogue between the past and present. Sprunger and Thiesen suggest that
oral history only makes more obvious the dialogue that is going on. They suggest
that ,,the oral historian must be ever aware of dealing with fragile, ever-changing
material“15 .

Regardless of the caveats about the limitations of human memory, scholars in
a variety of disciplines argue for the importance of memory. Dr. Pitts pointed out
that what is remembered is important to the one doing the remembering. While
absolutely objective truth may be a futile quest for the historian, ,,with the right
question we can recover some human insights before they are lost forever®. This
process can be important for the maturing of the church in any location as data is
collected and interpretation of the data published!6 .

South African theologians Cochrane and West wrote that people must re-
member their past in order to heal that past. By remembering the past in all its
pain, prejudices can be identified and new truths of the structures of society as
well as everyone’s participation in them can be known. One’s identity is shaped
by one’s history so memories of the past contribute to identity formation in the
present. Like Kundera they argue that people can only be free of domination
when they remember their history, claim their participation in history, and use
the history to move toward a new reality that is not bound by the domination of
the pastl7 .

Robert McAfee Brown also reminds us that it is not whether or not
everything is remembered, but how our selective memories are used that is im-
portant. People can remember the past and build on it for a better present and
future. Or they remember bitterness, desire for revenge and build on that for a
diminished present and future. It is not the precision of the memories, but how
what is remembered is used that makes a difference. For Brown remembering is
essential in creating community. He suggests that in remembering we are re-
membered, brought again into member-ship of a community that through time,
space, for whatever reason we had been dis-membered, removed and dislocated.

15 Sprunger and Thiesen, p. 491.
16 Pitts’ lecture, 23 June 1996.

17 James R. Cochrane and Gerald O. West, ,,War, Remembrance and Reconstruction®. In: Journal
of Theology for Southern Africa, No. 84, September 1993, pp. 25-40.

202



ORAL HISTORY: A METHOD OF HISTORICAL RESEARCH

In remembering we are linked, however tenuously, to those who have gone be-
fore us!8 .

With all the limitations of memory, remembering the past is still essential to
having a future. As a people trying to understand where we have been, how we
reached where we are does not predict the future, but on the basis of what has
been meaningful points us in a direction. As James Ashbrook wrote, ,,Imagining
a future requires remembering a past. Without a past there is no future, no sense
of purpose, no awareness of anything as significant“19. Remembering the past,
recording those memories on tape, video, or in written text is for use in the
present and the future. Oral history is a method of historical research that broa-
dens the amount of data available to assist us in understanding and building on
the past.

Today the challenge of interpreting the past is formidable. There is more in-
formation available than ever before in human history. We are so bombarded
with texts, facts, government records, speeches, visual presentations that all of us
are on sensory overload. Some wags have even suggested we have more and
more data and understand less and less. Oral history encourages us to remember,
encourages remembering the past, reflecting and trying to integrate the past.
Nevertheless, as Elizabeth Beverly reminds us, the insight necessary to build on
the past does not come only from remembering. ,,What insight there is has come
only through the labor of language, the labor of telling as much as I can remem-
ber as clearly as I know how*20 . Oral history research encourages people to tell
as much as they know as clearly as they know how. The historical discipline of
using the data to construct interpretation that provokes insight and understanding
is more needed than ever. As Elisabeth Schiissler Fiorenza reminds us, ,,[...].our
reconstructions of the past shape present and future reality*2l . May we use all
the methods of historical research at our disposal to build constructively.

18 Brown, p. 31.

19 James B. Ashbrook, ,,Soul: Its Meaning and Its Making". In: The Journal of Pastoral Care, Vol.
XLV, no. 2, 1991, p. 163.

20 Elizabeth Beverly, ,Meditation on Suokula Summer: Memory and the Mandinko”, In:
Soundings, 73:2-3 (Summer/Fall 1990), p. 379.

21 Quotation found in Hewitt, p. 86.
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‘Oral History’ (Zeitzeugenbefragung) — eine Methode der hi-

storischen Forschung
Gekiirzte Ubersetzung von Martin Rothkegel und Manfred Birenfinger

Sicherlich hat schon jeder Historiker einmal den Wunsch verspiirt, sich mit Per-
sonen unterhalten zu konnen, die Zeugen oder Teilnehmer der von ihm unter-
suchten Ereignisse waren. Genau das betreibt die ‘Oral History’ (OH) als Me-
thode. Sie will eine unmittelbarere und personlichere Geschichtsdarstellung als
geschriebene Texte ermoglichen. Seit dem Zweiten Weltkrieg erlebt diese Me-
thode einen enormen Aufschwung.

OH bedeutet, Zeitzeugen nach ihren Erinnerungen, ihrem Verstindnis und
nach ihrer Interpretation der Ereignisse zu befragen. Der zu interpretierende
“Text’ des Historikers sind sozusagen Personen, die bei den Ereignissen dabei
waren. Natiirlich 148t sich so die Vergangenheit nicht wiederherstellen, aber OH
sammelt die Erinnerungen noch lebender Zeitzeugen, die befragt werden und
erkliren konnen, ,,wie es wirklich gewesen ist.

Auch Journalisten befragen Zeitzeugen. Ihre Interviews konnen Bestandteil
eines OH-Archivs werden. Der Unterschied ist aber, da Journalisten die Zeugen
gewohnlich unmittelbar nach den Ereignissen befragen, Historiker dagegen we-
sentlich spéter. Es geht ihnen weniger um unmittelbare Reaktionen als um Re-
flexion iiber die Ereignisse. Sie tragen zum besseren Verstindnis des sonstigen
Quellenmaterials bei.

OH als wissenschaftliche Disziplin begann in den USA mit einem Projekt des
Historikers Allan Nevins von der Columbia University in New York City im
Jahre 1947, als er den Quellenwert der Erinnerungen dlterer Einwohner fiir die
Geschichte der Stidte im amerikanischen Nordosten erkannte. Heute hat diese
Universitit das groBte Archiv von OH-Tonaufzeichnungen und Transkriptionen.
Den zweiten Platz beanspruchen sowohl die Baylor University in Waco, Texas,
als auch die University of California in Los Angeles. Baylor University ist eine
baptistische Hochschule. Threm OH-Institut und Dr. William Pitt verdanke ich
viel von dem, was ich Thnen heute vortrage.

Durch eine Arbeit einer Studentin unseres International Baptist Theological
Seminary (IBTS) in Prag habe ich von einem OH-Archiv im Britischen Museum
in London erfahren. Man kann also sagen, daB vor allem in Englisch sprechenden
Léndern solche Forschungszentren entstehen.

Die Gebiete, auf denen mit OH gearbeitet wird, sind sehr zahlreich. Ein
fliichtiger Uberblick stoft auf Holocaust-Studien, z.B. iiber die Schweizer Bank-
guthaben und Forderungen daraus, sowie iiber jiidische Gemeinden, iiber ameri-
kanische Indianer- und australische Aboriginekulturen. Ich bin besonders ver-
traut mit Baptistengemeinden, die alle paar Jahre Jubilien feiern. Dabei trigt OH
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zum besseren Verstindnis des Gemeindelebens und seiner Bedeutung fiir Mis-
sion und Gesellschaft bei.

OH gibt den Unterdriickten ihren Platz in der Geschichte zuriick. Die Ver-
gangenheit wird nur recht verstanden, wenn Sieger und Besiegte bedacht wer-
den. Der tschechische Schriftsteller Milan Kundera hat einmal geschrieben: ,.Der
Kampf des Menschen gegen die Macht ist ein Kampf der Erinnerung gegen das
Vergessen®.

Die Methode der ‘Oral History’

Das Ziel des Historikers ist es, der Wahrheit der Vergangenheit so nahe zu kom-
men, wie es Menschen nur méglich ist. Um mit Hilfe der OH zu zuverlissigen
Ergebnissen zu kommen, muf noch vor der Befragung ein genauer Plan des
Forschungsprojektes erstellt werden. Der Interviewer muB sich dariiber im Kla-
ren sein, welche Fragen er stellen muB. Ein Zeitplan und eine Kostenkalkulation
sind nétig und die Atmosphére muB bedacht werden, in der die Befragten so frei
wie moglich sprechen konnen.

Auch rechtliche Fragen sind zu kldren. Die Befragten miissen genau wissen,
welchem Ziel die Befragung dient und wer spiter Zugang zu den Tonbindern
und Transkriptionen bekommen wird. Im prozeBsiichtigen Amerika sind dafiir
bestimmte Regeln iiblich.

Die Liste der zu befragenden Personen sollte moglichst ausgewogen sein, um
ein Bild der Ereignisse aus moglichst verschiedenen Perspektiven zu erhalten.
Die Befragung von Baptisten und Evangeliumschristen in der fritheren Sowjet-
union hat gezeigt, was fiir ein unterschiedliches Bild sich ergeben kann, je nach
dem ob man Kirchenfiihrer oder Gemeindemitglieder iiber das Verhiltnis der
Gemeinden zum Staat befragt.

Zwischen Frager und Befragtem mufl Vertrauen herrschen. Bei einer Befra-
gung in Moskau war es sehr wichtig, klarzumachen, da8 die Interviews im Blick
auf Fehler, die jemand in der Vergangenheit begangen hat, vertraulich behandelt
wiirden. Das ist der Grund, warum viele nicht an die Vergangenheit erinnert
werden wollen: das Erinnern an die Vergangenheit wurde zu einer schweren
Belastung fiir die Gemeinden und die Bruderschaft der Evangeliumschristen-
Baptisten in der friitheren Sowjetunion.

Besser als Mitschreiben ist die Aufzeichnung des Gespriches mit einem gu-
ten Kassettenrekorder. Videoaufnahmen dagegen lenken den Befragten leicht ab.

Es folgen eine Reihe weiterer praktischer Ratschlige fiir eine gute Gespréchs-
fiihrung: gezielte Fragen, vertrauensvolles Verhalten, offene Atmosphére. Um-
strittene oder schmerzliche Themen sollten nicht am Anfang stehen. Wichtig ist
ein guter Zeitplan. Eventuell sind weitere Gespriche zu vereinbaren.
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Nach dem Interview

Nach Abschlul der Befragung sollte man sich mit einem Brief dafiir bedanken,
dafBl der Befragte etwas von seinem Leben preisgegeben hat. Ein gutes Zeichen
des Dankes ist eine Kopie des Interviews.

Die Tonbiinder sollten geschiitzt werden, damit sie nicht irrtiimlich iiberspielt
werden konnen. Name, Zeit und Thema ist darauf zu vermerken.

Umstritten ist das Abschreiben des Interviews. Es ist zeitraubend und gibt
nicht immer den Tonfall und die Bedeutung wieder. Andrerseits zeigt sich, da
ein Abschreiben zu einem besseren Verstehen der Situation fiihrt. Wer sich dafiir
entscheidet, mul es mit allen grammatischen Fehlern, Pausen und Verlegenhei-
ten tun, auch das Zittern der Stimme vermerken.

Der Gebrauch der ‘Oral History’

Wie konnen Tonbénder oder Transkriptionen verwandt werden? Einige Projekte
dienen der spiteren Weiterarbeit durch andere Historiker. Dr. Bill Pitts sieht
darin einen wertvollen Dienst fiir zukiinftige Generationen. Das von Giinter
Balders, Ulrich Materne u.a. herausgegebene Buch ‘Erlebt in der DDR’. Berichte
aus dem Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (Oncken Verlag Wupper-
tal und Kassel 1995) basiert weithin auf Zeitzeugenbefragung. Dr. Pitts ist iiber-
rascht, welche Bedeutung seine Forschungen iiber die Sekte der Davididen be-
kommen sollten. Ein Kollege von ihm interviewte ein friiheres Davididen-Mit-
glied mit dem Ergebnis von iiber 500 Seiten transkribierter Tonbinder. Dariiber
hinaus gab es eine Magisterarbeit aus dem Jahre 1940, die auf einer schriftlich,
nicht mit Tontrigern,festgehaltenen Befragung beruht. Dies Material diente der
Offentlichkeit, die Tragddie von 1993 (des Massenselbstmordes) zu beleuchten.

Warnungen vor MiBlbrauch

OH befaBt sich mit Menschen und unterliegt damit menschlicher Begrenzung.
Der Historiker muB sich bewuBt sein, daB8 die Quellen Versuche sind, Ereignisse
ins rechte Licht zu riicken. Seine Auswertung verfolgt das gleiche Ziel. Aber die
Geschichte kann auch die Erinnerung manipulieren. Aus mancherlei Griinden
selektiert das menschliche Gedéchtnis, entweder durch duBere Einfliisse, person-
liche Bediirfnisse oder schmerzhafte Erfahrungen. Aufgabe des Historiker ist es,
den Dialog zwischen Vergangenheit und Gegenwart zu erhellen. OH ist ein Bei-
spiel dafiir, wie dieser Dialog verliuft.

Bei aller Begrenzung der Erinnerung ist das Erinnern an die Vergangenheit
immer noch entscheidend fiir die Gestaltung der Zukunft.
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Meine Schulzeit im “Dritten Reich”

Seit 1930 war mein Vater Hermann Geil Prediger der Baptistengemeinde I in
Kiel. Dort wurde ich 1933 eingeschult. Unter dramatischen Umstinden endete
meine Schulzeit im Mérz 1945 im Erzgebirge. Ich bin also wiihrend des ganzen
‘Dritten Reiches’ zur Schule gegangen.

Die Zeit vor 1933 ist in meiner Erinnerung sehr vage, da ich damals gerade
sieben Jahre alt war (*14.2.1926 in Gevelsberg). Wirklich Erlebtes und Erzdhltes
vermischen sich. Deutlich aber sehe ich noch heute vor mir die langen Schlangen
Arbeitsloser vor dem Arbeitsamt. Beim Spielen auf der Strafle erzihlten die Kin-
der von Schligereien am Dreiecksplatz, der nicht weit weg war von unserer
Wohnung Jigersberg 8. Geheimnisvolle Bemerkungen schnappte ich auf, daff
dieser oder jener abgeholt und erschossen worden sei. Fiir mich als Kind waren
das sehr beunruhigende Dinge. .

Schon kurz nach der ‘Machtiibernahme’ 1933 steuerte der Gauleiter von
Schleswig-Holstein einen harten weltanschaulichen Kurs. Das geht aus den Auf-
zeichnungen meines Vaters! hervor. Er griff das biblische Christentumn an und
verbot Teile des Alten Testamentes fiir den Schulunterricht. So ist mir klar, daB
meine Erinnerung, schon in der Grundschule keinen Religionsunterricht gehabt
zu haben, stimmt.

Es soll die Absicht bestanden haben, an der Universitit Kiel einen Lehrstuhl
fiir den deutschen Glauben zu errichten. Im Winter 1933/34 wurden abwechselnd
Vortriige filr einen arischen Glauben von den Professoren Hauer und Mandel

Buud jUr Deutjdje ﬁlédjc. Oclsgr. Alcl
Mitttwod, b 11 CTlher (Aptiit 2018 Wb fuutn

Brof. 0. Viaudel
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ANZEIGE AUS DER KIELER ZEITUNG VOM 6.4.1934
Interessant die Angaben ,.11. Oster (April)” - ,,Unkostenbeitrag 0. 30 RM, Erwerbslose 0.10 RM*
(die Anzeige kopierte Pastor K.H. Voigt, Kiel)

1 Hermann Geil, ,.Sie wollten mich schlagen ...", Erlebnisse eincs Predigers im ‘Dritten Reich’.
In: Die Gemeinde, Kassel (1983). Nr. 40, 5. 5.
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gehalten. Vater hatte einige davon besucht. Die Erlosung durch Christus wurde
licherlich gemacht. Kirchen und Freikirchen waren das Ziel ihrer Angriffe.
Wortmeldungen dazu waren nicht méglich.

Daraufhin geschah das, was ich selbst damals kaum mitbekommen habe, was
aber durch Erzéhlen in unserer Familie wachgehalten wurde. Zusammen mit dem
Methodistenprediger Zeuner falite mein Vater den EntschluB, in einem 6ffentli-
chen Vortrag gegen die Deutsche Glaubensbewegung Stellung zu beziehen2 . Sie
sprachen zu iiber 2.000 Menschen. Als sie vom Kreuz von Golgatha sprachen,
herrschte atemlose Stille, bei den Worten ,,Jesus ist auferstanden! Er lebt!* brach
ein tosender Beifall aus. In der folgenden Diskussion blieben die Gegner
schwach. Aber auf dem Heimweg wollten sie Vater iiberwiltigen. Uberraschend
beschiitzte ihn ein SA-Mann, ein frilheres Gemeindeglied, und begleitete ihn
sicher nach Hause. Allerdings stand Vater seitdem unter der Beobachtung durch
die Gestapo (Geheime Staatspolizei).

Die ersten Schuljahre hinterlieBen bei mir keine tiefen Eindriicke. Einschnei-
dend war der Umzug 1936 nach Hamburg-Wandsbek: eine andere Stadt, eine
andere Schule.

Neu war die Verpflichtung als Jungmidel, damit zweimal in der Woche HJ-
"Dienst’. Die politische Beeinflussung geschah so, dal man nicht wuBte, was
sagt die Schule, die Hitlerjugend, das Radio. Noch heute habe ich die Parolen im
Ohr: ,Der Schandvertrag von Versailles, ,Die Weimarer Republik taugte
nichts!** ,,Die Juden sind an allem schuld!®, ,,Die deutsche Frau raucht nicht!*,
»Das deutsche Médchen tragt Zopfe!*. Abtreibung und Homosexualitit waren
verboten. In der Schule hatten wir fiinfmal in der Woche Sport, aber auch hier
keinen Religionsunterricht. Wir wurden streng angehalten, keine Fremdwaorter zu
benutzen, auch nicht in der Grammatik. Nationale Gedenktage wurden mit Fei-
erstunden begangen, mit Fiihrerreden aus dem Radio (Verzeihung: aus dem
Rundfunk), Fahnen und Liedern.

Fiir das Winterhilfswerk muBten wir sammeln. Ich sehe mich heute noch am
Altonaer Bahnhof mit meiner Sammelbiichse stehen und frieren. Vor Weihnach-
ten verkauften wir die blauen Kerzen fiir den VDA (Verband fiir das Deutschtum
im Ausland).

Weihnachten sollte einen neuen Sinn bekommen: Julfest, Wintersonnen-
wende. Wir sangen neue Lieder, besangen die ,,Hohe Nacht der klaren Sterne®,
in der ,,sich die Erd erneuern* miisse ,,wie ein junggeboren Kind*, und die Miit-
ter, in deren Herzen tief das Herz der weiten Welt schligt.

2 Die Kieler Zeitung schricb am 5.4.1934 unter ,Kieler Angelegenheiten” dazu: ,Sekten und
deutscher Glaube. Zu unserer Notiz ‘Sekten und deutscher Glaube' wird uns mitgeteilt, daB
diese Veranstaltung nicht von irgend welchen Sekten, sondern von den beiden Rednern des
Abends, Prediger Zeuner und Prediger Geil aus eigener Initiative einberufen war, wie das auch
bei Beginn der Versammlung erklirt wurde®.
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Nachts hatten wir oft stundenlang Fliegeralarm. Dann begann der Unterricht
am néchsten Tag entsprechend spiter.

Ich habe immer viel gelesen. Riickblickend fillt mir auf, daB auch christliche
Biicher das Deutschtum betonten. Christen ging der Ruf nach Sitte, Zucht und
Ordnung gut ein. Manches erinnerte an das Buch der Spriiche. Interessant ist mir,
daB ich damals alle Binde aus der Serie ‘Nesthiikchen’ gelesen habe. Ich weifl
nicht mehr, ob ich zu der Zeit schon wuflte, daB die Autorin Else Ury Jiidin war.
Meine Tochter lasen diese Biicher ebenfalls und man sieht sie heute noch im
Buchhandel. Vor nicht allzu langer Zeit erschien ein Buch ‘Nesthikchen im KZ,
das iiber das Schicksal der Autorin berichtet.

Da mein Vater Pastor war, besuchte ich Gottesdienst, Sonntagsschule und
Religionsunterricht. Mit zwolf Jahren traf ich meine Entscheidung fiir die Ge-
meinde und lieB mich taufen. Ich trug Zépfe, aber nicht als ‘deutsches’ Midchen,
sondern weil mein Vater fand, ein christliches Midchen trigt Zopfe. Zwei
konnen aus verschiedenen Griinden Gleiches tun! Spiter war ich als Pastorenfrau
mit Knoten dankbar fiir eine neue Zeit, in der man seinen Glauben nicht mehr
mit duBeren mehrdeutigen Zeichen dokumentieren muBte.

Natiirlich stand ich an der StraBe, als der ‘Fiihrer’ durch Hamburg fuhr, und
schrie mit den anderen, natiirlich freute ich mich iiber ‘Sondermeldungen’, die
einen ‘Sieg’ verkiindeten; aber ebenso natiirlich war, da8 die Gemeinde Vorrang
hatte. Zwar driickte ich mich manchmal um den damals iiblichen zweiten Sonn-
tagsgottesdienst. Dann sagte Vater: ,,Kind, Kind, es wird eine Zeit kommen, in
der du gehen mochtest und nicht kannst!* Er meinte damit nicht Krankheit, son-
dern Bedrédngnis der Christen. Von der schweren Verfolgung der Christen in
RuBland unter Stalin wurde viel gesprochen und fiir die Glaubensgeschwister
gebetet. So war es sicher folgerichtig, daB bei ernsten Christen die Frage disku-
tiert wurde, ob Hitler wohl der ‘Antichrist’ sei und was fiir schwere Zeiten auch
uns bevorstiinden. Das hat mich sehr belastet!

Weil mein Vater nicht zur Wehrmacht eingezogen wurde, half er in anderen
Gemeinden aus. In der ‘Elim’-Gemeinde Hamburg, Bachstrale, hielt er Abend-
gottesdienste. Dort kam er mit ‘Pfingst’-Leuten in Beriihrung, deren Kreis verbo-
ten worden war. Einige von ihnen baten um Aufnahme in die Gemeinde meines
Vaters. Daraufhin wurde er von der Gestapo vorgeladen und muBte erkliren, was
,»der Heilige Geist“ sei. Zum Gliick hatte Vater den Kreis nicht geschlossen auf-
genommen, sondern nur Einzelpersonen.

Im Mai 1941 zogen wir nach Dortmund. Hier waren die Nichte noch ruhig.
Gemeindlich und schulisch ging alles seinen geregelten Gang. An die kriegsmi-
Bigen Behinderungen hatten wir uns gewohnt, auch an die Propaganda. Uber-
rascht stellte ich an der neuen Schule fest, daB fast alle Midchen katholisch wa-
ren. Ich war an eine Bekenntnisschule gekommen, die dem Nationalsozialismus
zum Opfer gefallen war.
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Zwei Wochen im Landschulheim im Sauerland lieBen uns eine gute Gemein-
schaft werden. Drei Dinge bewegten uns Schiilerinnen: das Schicksal unserer
Soldaten und die Kriegslage, zu schreibende Feldpostbriefe — und Poesiealben.
Erstaunlich ist, was auch an nicht besonders Wertvollem die Zeiten iiberdauert.
Viele der Spriiche aus meinem Poesiealbum fand ich spiter in den Alben meiner
Tochter wieder. — Das unsterbliche ‘Nesthdkchen’ gehort sicher auch dazu.

Die meisten Gespriche begannen: ,,Wenn der Krieg aus ist, dann werden,
dann konnen wir ...!* In der Gemeinde gab es noch Sonntagsschule, Jugendstun-
den, Ausfliige, Gartenfeste. Eine Freude war es, wenn Soldaten in Urlaub kamen.

Einmal mufte mein Vater nach Berlin fahren, um eine Frau, die denunziert
und zum Tode verurteilt worden war, zu besuchen. Da spiirte ich zum ersten Mal
personlich, wie sich die Geister schieden.

Diese relativ ruhigen Jahre im Ruhrgebiet waren am 5. Mai 1943 vorbei!
Dortmund erlebte den ersten schweren Luftangriff. Danach lief das groBe Pro-
gramm der KLV (Kinderlandverschickung) an: Schulen und Miitter mit kleineren
Kindern wurden evakuiert.

Weil das ganze Sozialwesen der NS-Volkswohlfahrt unterstand, war es fiir
mich aussichtslos, mein Berufsziel Fiirsorgerin (Sozialarbeiterin) zu verfolgen.
Aber vorldufig ging ich noch zur Schule, allerdings im KLV-Lager in Wangen-
burg (ElsaB). Es war eine Art Internatsschule unter schulischer und NS-Leitung.
Sogar fiir die religiose Betreuung war gesorgt! Frau Vikarin Weller aus Dort-
mund lebte bei uns im Lager und hielt Gottesdienste und Midchenstunden. Den
Bauern halfen wir beim Heu machen und suchten Kartoffelkifer. Dafiir konnten
die sonst so reservierten Elsisser die ,,fleiBigen Médchen® sogar loben.

Nach der Invasion in Frankreich wurden wir im August 1944 nach Dortmund
zuriickgeschickt. Darum erlebte ich dort den schweren Angriff mit, dem unsere
Kirche und Wohnung zum Opfer fielen. Das Leben spielte sich immer mehr im
nahen Luftschutzbunker ab. Oft schrien die Menschen: ,,Wo ist Herr Geil? Er
soll fiir uns beten!* Ich erlebte, wie sie dariiber ruhiger wurden.

Unsere Schule fand eine neue Bleibe in Schwarzenberg im Erzgebirge. Mehr
als vorher spiirten wir dort die kriegsmiBigen Beschrinkungen. Auch dort gab
man uns die Gelegenheit, sonntags Gottesdienste zu besuchen. Ich ging dann in
die Methodistenkirche.

Schon bald kamen laufend Fliichtlinge aus dem Osten, die wir betreuen
muften. Das geschah natiirlich auf Kosten des Unterrichtes. Unsere Stimmung
war gedriickt. Die Post von Zuhause blieb aus, das Radio berichtete von Luftan-
griffen aufs Ruhrgebiet. Lebten unsere Eltern noch? Wir sangen: ,.Es dunkelt
schon in der Heide, nach Hause laBt uns gehn ...“ Dahin wollten wir um jeden
Preis! Einmal ermahnte mich die Lagerfiihrerin. Ich diirfe nicht davon sprechen,
daB wir den Krieg verlieren konnten!
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Nach vielen Diskussionen wurde uns aber erlaubt, der ndher kommenden
Front wegen auf eigene Verantwortung einzeln oder in kleinen Gruppen das
Lager zu verlassen. Das Schulabschluzeugnis bekamen wir mit!

Am Montag, 12. Mérz 1945, fuhren wir nachmittags in Schwarzenberg ab.
Zur gleichen Zeit erlebte Dortmund den letzten und schwersten Luftangriff. Als
wir nach abenteuerlicher Fahrt — ab GieBen per Anhalter, weil keine Ziige mehr
fuhren — am Freitag in Dortmund ankamen, erwartete uns eine Geisterstadt.

Kurz darauf schlof sich der ‘Ruhrkessel’ durch die amerikanischen Truppen.
Wir waren als Familie vereint und erwarteten das Kriegsende.

Das Schulzeugnis von Schwarzenberg ebnete dann den Weg zu der ge-
wiinschten Berufsausbildung!

Es ist sicher verstiindlich, daf} ich gerne nach Romanen und Biographien iiber
jene Zeit greife, Artikel und Leserbriefe in christlichen Zeitschriften mit Inter-
esse lese. Dann stelle ich immer wieder fest, dafl ich denke: ,,Nein, so war es
nicht! Ich habe es ganz anders erlebt!” Wenig einverstanden bin ich meist mit
Schreibern, die diese Zeit nicht mehr selbst miterlebt haben. Dann werde ich
leicht ungerecht und sage mir: ,,Ihr konnt es ja gar nicht wissen! Wie hittet ihr
euch wohl in jenen Situationen verhalten?* Heutige Ideologie kann kein allge-
mein giiltiger Maf3stab sein!

Die unterschiedliche Sicht der Dinge hat natiirlich ihre Ursachen. Ich habe
zum Beispiel bewuBt keinen Juden kennengelernt, aber doch das Empfinden
gehabt, daB die verbreiteten Parolen falsch sind. Auch wurde landschaftlich und
ortlich manches verschieden gehandhabt. Eine groBe Rolle spielte, in welchem
Elternhaus man aufwuchs — und das gilt auch heute noch. Bei mir waren Eltern-
haus und Gemeinde eine Einheit, die der Beeinflussung von auBlen starke Gegen-
gewichte entgegensetzte.
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Evangelische Gemeinschaft — Missionarische Aufbriiche in ge-
sellschaftspolitischen Umbriichen {{ ]élin Forschungsbericht

Im Mirz 1997 habe ich an der Bergischen Universitit Wuppertal im Fachbereich
Geschichte-Philosophie-Theologie meine Dissertation mit dem in der Uberschrift
genannten Titel eingereicht! . Dieser Forschungsarbeit liegt die These zugrunde,
daB der gesellschaftspolitische Kontext maBgeblich die Kirchen/christlichen
Gemeinschaften in ihrer duferen Gestalt wie auch in der Art und Weise der
Wahrnehmung ihres missionarischen, also evangelistischen und diakonischen
Auftrages bestimmt. Insofern stand die Frage nach sozialgeschichtlichen und
politischen Entwicklungen wie auch Verinderungen sowie nach gleichzeitigen
zu eruierenden kirchlichen Arbeitsschwerpunkten im Zentrum meines Interesses.

Markante missionarische Aufbriiche der Evangelischen Gemeinschaft (EG)
fielen mit Perioden sozialer Umbriiche zusammen, historische Phasen, in denen
sich eine Fiille von verschiedenartigen und verschiedengewichtigen, alle Lebens-
bereiche beeinflussenden und prigenden Verinderungen zusammenballten. In
ihnen traten soziale Anliegen, Probleme und Bediirfnisse deutlicher hervor als
unter ‘normalen’ Bedingungen. Sie forderten die Zeitgenossen heraus zur Neu-
besinnung und Neuorientierung im Spiegel der Reflexion vergangener und noch
bestehender Ordnungen bei Infragestellung auch gesellschaftsstabilisierender
Werte und Normen.

Die Aufgabe der Kirche bzw. ihrer Mitglieder und Amtstréiger war und ist es,
die auf sie einstrémenden Einfliisse im Gegeniiber zu ihrem immanenten Auftrag
zu erkennen und auf sie zu reagieren — in Entsprechung, Anpassung, Abgrenzung
oder auch im Widerstand. Diese Aufgabe erfordert auBer steter Wachsamkeit die
Sachkompetenz und Zusammenarbeit vieler, wie auch Flexibilitit, Kreativitit,
Intuition und — als wesentliche Voraussetzung — Spiritualitiit.

Ich habe versucht, die gesellschaftspolitische Bedingtheit dreier zentraler
missionarischer Aufbriiche der EG analysierend darzustellen, und zwar:

L Die Erweckung und Kirchengriindung der EG unter deutschen Einwan-
derern im Zeitraum um die Wende zum 19. Jahrhundert
Sie geschahen auf dem Hintergrund religitser Entfaltungsmoglichkeiten inner-

halb des demokratischen nordamerikanischen Staatenbundes, in dem Glaubens-
und Gewissensfreiheit verfassungsrechtlich garantiert waren.

1 Das Promotionsverfahren wurde inzwischen abgeschlossen. Die Drucklegung der Dissertation
wird im Friihjahr 1998 beim Medienwerk der Evangelisch-methodistischen Kirche erfolgen.
Hierzu hat der VEfGT dankenswerter Weise einen DruckkostenzuschuB bewilligt.
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Dieser Aufbruch erfolgte als emanzipatorischer Durchbruch religios mangel-
haft betreuter und miindigwerdender Menschen, als ‘sich aufmachen’ einzelner
aus indifferenter religioser Gleichgiiltigkeit in eine eigenverantwortliche person-
liche Nachfolge Jesu, die sich dann in mitverantwortlicher evangelistischer Ar-
beit an anderen entfaltete. Die Kirchenviter und -miitter durchbrachen den eige-
nen Lebensweg als ‘Erweckte’ und ‘Bekehrte’. Dieser (innere) Aufbruch der
einzelnen zog Kreise, indem er zwar individuell erlebt, aber nicht individuali-
stisch verstanden wurde. So formierte sich 1800 in Pennsylvania eine Gemein-
schaft von deutschstimmigen Christen als ‘Evangelische Gemeinschaft’ in Ent-
sprechung zur methodistischen Glaubenslehre und Kirchenordnung.

II. Die Griindung der ersten Auslandsmission der EG, nimlich einer Mis-
sion in Europa
Sie fiel in die Folgezeit der deutschen Revolution von 1848, dem versuchten
Umsturz bestehender politischer, die Gesellschaft restriktiv bestimmender Ord-
nungen, die dem Aufkommen neuer politischer, gesellschaftlicher und auch reli-
gioser Konzepte Bahn brach. In dieser Phase war die religiose Kompetenz der
etablierten Landeskirchen infragestellt. Zudem brachen staatlich gesicherte
Rechte landeskirchlicher Privilegien auf, sodaB grundlegende Verinderungen zur
Entfaltung religioser Gemeinschaften neben den Landeskirchen moglich wurden.
In diese gesellschaftspolitische Umbruchzeit hinein erfolgte die Griindung
der Deutschlandmission der EG als ‘Aufbruch’ aus der regionalen Begrenztheit
inldndischer (amerikanischer) Missionen und im Bestreben, dem religios
‘bediirftigen’ Herkunftsland der Viter und Miitter in Dankbarkeit evangelistisch
unterstiitzend zu dienen. Durchbrochen wurden dann auf deutschem Boden im
Wechselspiel zu gesellschaftspolitischen Entwicklungen staatsrechtliche Gepflo-
genheiten wie auch durch (als solche nicht immer gewollte und erkannte) Ver-
stoBe gegen staatskirchenrechtliche Anspriiche und Gesetze. Zum Teil wichen
die Verantwortlichen der EG diesen Forderungen aus bzw. sie paliten sich an,
konnten aber insgesamt gemd der Wahrung der eigenen Identitét die stete Kon-
frontation nicht umgehen. So wurde entgegen urspriinglicher Zielsetzungen 1863
die EG in Deutschland als eigene Konferenz (eigener kirchlicher Korper) orga-
nisiert.

III. Der Wiederaufbau der EG nach dem Zusammenbruch des deutschen
Staates 1945 — der insgesamt brisanteste Zeitabschnitt

Er umfaBt den Zeitraum bis zum Berliner Mauerbau, in dem faktisch der deut-
sche Staat und auch die EG als gesamtdeutsch organisierte kirchliche Gemein-
schaft durch zwei politische Systeme geteilt wurde. Diese Zeit ist gekennzeichnet
durch den Wiederaufbau zerstorter materieller und ideeller Werte. Der allge-
meine Wiederaufbau geschah vonseiten der Besatzungsmichte unter ideologi-
schen Gesichtspunkten mit den Zielsetzungen der Entnazifizierung, Entmilitari-
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sierung und Demokratisierung Deutschlands. Hiermit hatten sich die Vertreter
der EG als Teil der deutschen Nachkriegsgesellschaft auseinanderzusetzen, d.h.
beispielsweis die Zonen- bzw. Lindereinteilung Deutschlands organisatorisch zu
beriicksichtigen, die Forderungen der Entnazifizierungsdirektiven innerkirchlich
nachzuvollziehen, sich mit der Demokratie als Staatsform auseinanderzusetzen.
Zu diesen Themenkomplexen konnte in Bezug auf die EG eine Spannbreite
moglicher Reaktionen und Handlungsmodalititen — auch im Unterschied zu
anderen Kirche — aufgezeigt werden.

In der unmittelbaren Zeit nach Kriegsende konzentrierte sich der missionari-
sche Aufbruch der EG auf die Losung aus der Erstarrung, die der desolate Stand
des Werkes bei Kriegsende bewirkt hatte: die groBe Verluste an Menschen, Ge-
meinden, Gebiuden, Konferenzgebieten (v.a. im Osten) wie auch der Werte und
Normen. Die Inangriffnahme des Wiederaufbaus des kirchlichen Werkes im
Zusammenspiel des konnexionalen Gefiiges loste aus dem politisch bedingten
abgeschotteten ‘Auf-sich-Gestelltsein’ der EG im Dritten Reich und stellte sie
erneut hinein in die weltweite missionarische Kirchengemeinschaft mit einem
evangelistischen und sozial-diakonischen Auftrag an der Gesellschaft iiber terri-
toriale, politische Grenzen hinaus.

So wurde vonseiten der EG in Deutschland und der Mutterkirche in den Ver-
einigten Staaten (die ‘Evangelical Church’, seit 1946 eine vereinigte Kirche, die
‘Evangelical United Brethren Church’) auch der kirchliche Wiederaufbau pro-
grammatisch als missionarischer Aufbau (‘Kingdom Advance Program’) betrie-
ben:

— zunéchst mit vielseitiger materieller Hilfe in Zusammenarbeit mit Landes-
und Freikirchen im Hilfswerk der Evangelischen Kirchen,

— dann zunehmend iiber eine eigene Hilfswerkorganisation mit Wirtschafts-
unternehmen, an dem sich auch andere Freikirchen beteiligten,

— gleichzeitig — und in den fiinfziger Jahren schwerpunktmiBig — geistlich-
seelsorgerlich in Konzentration auf origindre kirchliche Arbeitszweige wie die
Kinder- und Jugendarbeit sowie die Evangelisation.

Durch Besinnung auf den zentralen evangelistischen Auftrag an der Gesell-
schaft wurden erneut Krifte freigesetzt, die einem geistlichen Aufbruch Ende der
vierziger Jahre entsprangen.

Gerade die unmittelbare Nachkriegszeit stellte eine immense Herausforde-
rung an die kleine Freikirche EG im schnelllebigen Ineinandergreifen von Geset-
zen, Verordnungen, Aktionen und Interventionen unterschiedlichster machtbean-
spruchender Gruppierungen dar. Der grenziibergreifende missionarische Auftrag
innerhalb zweier sich politisch unterschiedlich entwickelnder Gesellschaftssy-
steme einer Nation blieb ein stabilisierender Faktor der EG in Deutschland. Ihr
(zeitunabhiingiger) Auftrag bedurfte auf geistlicher und organisatorischer Ebene
eines Prozesses steter Reflexion und situativer Ortungen, die v.a. in der DDR
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sehr klar und akzentuiert vorgenommen wurden und zu weiteren methodisch ent-
sprechenden Verdnderungen und thematischen Fragestellungen fiihrten.

Gerade durch den konstanten Auftrag in und an der Gesellschaft als Ganze
durchbrach die EG die vorherrschenden gesellschaftstrennenden Systeme und
wirkte dem Auseinanderdriften und Entfremden der Deutschen — zumindest
innerhalb ihrer Gemeinschaft — entgegen. Sie ging diesen Weg nicht alleine,
sondern zunehmend in Kooperation mit anderen Freikirchen und — in Beteiligung
am Prozefl okumenischen Aufeinanderzugehens — in verschiedenen Arbeitsge-
meinschaft mit den Landeskirchen.
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Dietrich Bonhoeffer und Freikirchen -L Bericht zur Jahresta-
gung des VEfGT

1. Dank

Es ist mir ein Anliegen zu allererst dem Vorstand des VEfGT einen doppelten
Dank abzustatten. Dank fiir die Gewéhrung eines Druckkostenzuschusses in
Hohe von DM 500,- fiir meine Dissertation. So weit ich informiert bin, ist es das
erste Mal gewesen, daB der VEfGT einen Unterstiitzungsbeitrag vergeben hat. Es
hat mich sehr gefreut, daB ich fiir die Dissertation Unterstiitzung von freikirchli-
cher Seite erhalten habe. AuBerdem méchte ich fiir die Einladung zu dieser Ta-
gung danken und fiir die Moglichkeit iiber meine Arbeit zu berichten.

Meinen Forschungsbericht teile ich in drei Abschnitte ein. Als erstes mochte
ich etwas zur Entstehungsgeschichte und Anlage der Arbeit sagen, inklusive der
damit verbundenen Einschrinkungen. Dann méchte ich das Verhiltnis Bonhoef-
fers zu Freikirchen beleuchten und schlieBlich noch auf offene Fragen zur Gestalt
der Kirche hinweisen.

2. Entstehungsgeschichte der Dissertation

1990 kamen meine Frau und ich iiberein, daB ich den Versuch unternehme, eine
Dissertation zu erstellen. Seit Ende meines Studiums 1973 war der Wunsch zu
doktorieren vorhanden gewesen und eigentlich nie richtig zur Ruhe gekommen.
Meine BD-Arbeit am IBTS in Riischlikon beschiftigte sich mit der Theologie
des jungen Bonhoeffer. Damals waren mir bereits einige Aussagen Bonhoeffers
recht “freikirchlich’ vorgekommen. Hinzu kam, daB Eberhard Bethge in seiner
Bonhoeffer-Biographie ein paar Freikirchler mit Namen benennt und auf die
Diskussion im Freundeskreis Bonhoeffers iiber einen eventuellen Ubertritt zur
Freikirche in der Zeit des Kirchenkampfes hinweist. Das veranlaBte mich nun, zu
untersuchen, ob substantiell mit dem Thema ‘Bonhoeffer — Freikirchen’ etwas
anzufangen sei.

2.1 Anlage der Arbeit

Der Titel der gedruckten Dissertation ist eigentlich etwas irrefiihrend: ‘Dietrich
Bonhoeffers Ringen um die Kirche. Eine Ekklesiologie im Kontext freikirchli-
cher Theologie’. Ich wollte keine rein historische Arbeit anfertigen, sondern ich
wollte die Arbeit an Bonhoeffer fruchtbar machen fiir die kirchentheoretische
Diskussion um die Gestalt der Kirche heute.
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2.1.1 Untertitel

Ich habe meine Arbeit 1995 der theologischen Fakultit der Universitit Ziirich
eingereicht unter dem Titel: ‘DIE GESTALT DER KIRCHE. Kirche Jesu Christi
zwischen Volks-und Freiwilligkeitskirche. Bonhoeffers Fragen nach Gestalt und
Ort der Kirche im Verhiltnis zu freikirchlicher Ekklesiologie’. Ich denke hier
wird deutlich, worum es geht. Von diesem Titel her werden Sie verstehen, dafl
im Zentrum die Untersuchung die Spurensuche nach freikirchlichen Beziigen bei
Bonhoeffer steht. Wie eine Schale um dieses Zentrum stehen Kapitel iiber Bon-
hoeffers Ekklesiologie und tiber die freikirchliche Rezeption Bonhoeffers. Und
der duBere Rahmen umschreibt gegenwirtige Aspekte der ekklesiologischen
Diskussion und fragt nach der Zukunft der heute vorfindlichen Gestalten der
Kirche.

2.2 Einschrinkungen

Bevor ich Ihnen nun einige Ergebnisse meiner Arbeit vortrage, muB ich noch auf
wesentliche Einschrinkungen hinweisen.

Die erste Einschrinkung: die Orthodoxie wie auch die rémisch-katholische
Kirche werden nicht beriicksichtigt.

Die zweite Einschrinkung: Im ersten Gliederungsentwurf hatte ich vor, die
Ekklesiologie der freien evangelischen Gemeinden, der Baptisten und der Me-
thodisten zu skizzieren und ebenso darzustellen, wie in diesen drei Kirche Bon-
hoeffer rezipiert worden ist. Insbesondere in der Frage der Rezeption habe ich
mich an die Seminare in Ewersbach wie in Reutlingen gewandt. Ich habe aber
leider von beiden Instituten nie eine Antwort erhalten.

Im historischen Teil meiner Arbeit bin ich zwar jedem freikirchlichen Hin-
weis nachgegangen, ich muBte aber feststellen, da8 jene aus dem kongregationa-
listischen Sektor wesentlich ergiebiger waren als diejenigen aus dem methodisti-
schen. Weiter beobachtete ich, daB sich Bonhoeffer mit der Frage nach der Ge-
stalt der Kirche beschiftigte — aber eigentlich nie mit der Frage nach der Kir-
chenverfassung.

So habe ich mich entschlossen, mich im Wesentlichen auf den freikirchlichen
Teil zu beschrinken, der mir von meiner Biographie her vertraut ist. Ich hielt es
von der Quellenlage her fiir gerechtfertigt. Zum anderen hielt ich es fiir legitim,
weil ich ja auch in der Diskussion der heutigen Fragen mich auf den Aspekt der
Gestalt der Kirche beschréinkt und keine Diskussion iiber die Kirchenverfassung
gefiihrt habe.

Es tut mir leid, daB diese Einschrinkungen in der Arbeit selbst nicht deutlich
genug markiert sind. Uber Ergiinzungen von methodistischer Seite zu diesem
Thema wiirde ich mich sehr freuen. Uber eine Arbeit von Kurt Zehrer zum
Thema Bonhoeffer und die Methodisten, die 1993 erschienen ist, habe ich erst
bei Drucklegung der Dissertation erfahren.
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3 Dietrich Bonhoeffers Begegnungen mit Freikirchen

Lassen Sie mich nun darstellen, wo ich auf Begegnungen Bonhoeffers mit Frei-
kirchen und ihrer Theologie gestoBen bin.

3.1 Rom und New York

3.1.1 Uberblick iiber Bonhoeffers ekklesiologische Positionen

Bonhoeffer geht davon aus, da$ allen theologischen Begriffen eine soziale Inten-
tion zugehort, ohne deren Beriicksichtigung sich erstere nicht wirklich begreifen
lassen. Von daher bestimmt er Kirche auch zuallererst unter ihrem sozialen
Aspekt als Gemeinschaft und zwar als Gemeinschaft sui generis.
Bonhoeffer denkt dabei in der Regel weniger an die Institution und Organisa-
_tion der Kirche als an die einzelne Ortsgemeinde. Sein Denkhorizont ist stets die
Volkskirche, obwohl er auch von anderen méglichen Gestalten der Kirche weiB.
Daraut werden wir gleich zu sprechen kommen.

Bonhoeffer unterscheidet vier Kirchentypen, in denen sich die empirische
Kirche darstellt: Volkskirche, Missionskirche, personalistische Gemeinde und
Freiwilligkeitskirche. In ihrer Gesamtheit sind sie Darstellung der einen Wirk-
lichkeit: ,,Christus als Gemeinde existierend. In ihren gottesdienstlichen Funk-
tionen, sowie im Leben der Glieder, das bestimmt sein soll von titiger Nichsten-
liebe, Fiirbitte und gegenseitiger Siindenvergebung, wird die empirische Kirche
als menschliche Gemeinschaft und als Offenbarung der Herrschaft Gottes, als
sanctorum communio geglaubt und erfahren.

Es bleibt Bonhoeffers Verdienst, die konkrete Gemeinde mit ihren gottes-
dienstlichen Funktionen und Gestalten als Fluchtpunkt fiir alle soziologischen
und theologischen Diskussionsgéinge gemacht zu haben, an der die Wirklichkeit
Christi in der Welt offenbar wird. Dies hat Bonhoeffer in seiner Dissertation
entwickelt. Die vita communis von Finkenwalde war dann spéter Frucht von
Bonhoeffers theologischem Denken iiber die Kirche und Konsequenz seiner
Kirchenkritik. Das Leben von Finkenwalde vollzog sich innerhalb der Gemein-
schaft in den in ,Sanctorum Communio* entwickelten Funktionen christlicher
Gemeinschaft und weist Parallelen zu den von Bonhoeffer beschriebenen Kir-
chentypen auf. In der Finkenwalder Gemeinschaft wird Bonhoeffers bruder-
schaftliche Ekklesiologie greifbar.

Im Kirchenkampf und in seinem Wirken in und fiir die Bekennende Kirche
erkennt Bonhoeffer, daB die Frage nach den Grenzen der Kirche gestellt werden
muf, Das bedeutet zunéchst die Preisgabe der Volkskirche.

In seiner letzten Schaffensperiode erarbeitet sich Bonhoeffer den missionari-
schen Horizont der Kirche. Er bestimmt Kirche von ihrer Funktion her. Funktio-
nal wird die Kirche als dienende Gemeinschaft in ihrer Hinwendung zur Welt
verstanden. Sie verkiindet durch ihre Teilnahme am Leben der Welt den Herr-
schaftsanspruch Christi tiber die gesamte Weltwirklichkeit. Kirche und Staat sind
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demselben Herrn untergeordnet, voneinander getrennt und doch aufeinander
bezogen und aneinander gewiesen. Indem Bonhoeffer den totalen Herrschaftsan-
spruch Christi in die Mitte riickt, will er das traditionelle Denken in zwei Riu-
men iiberwinden. Es gibt nur eine Weltwirklichkeit, die in der Auferstehung
Christi gesetzt ist. Auftrag der Kirche ist es, die Welt unter die Herrschaft Christi
zu rufen. Die Kirche liefert der Welt den ethischen Rahmen, mit dem diese sich
ihre Ordnungen geben kann, die auf die Offenbarung Christi hin offen bleiben.
Diese Kirche als dienende Gemeinschaft braucht einen Ort und hat eine Gestalt.
Doch obwohl er das anerkennt, sicht Bonhoeffer gerade von konkreten Aussagen
dariiber ab. Wichtig ist die Aufgabe, das Mandat der Kirche, der Welt als Ge-
meinschaft so zu dienen, daB sich in ihr die Offenbarung Christi ereignen kann.

Wer ist Christus fiir uns heute? Diese Frage stellt Bonhoeffer unter dem Ein-
druck, daB die Gesellschaft sékularisiert, die Welt miindig geworden ist, und
unter dem Eindruck, daf} die Kirche mit ihrer Gestalt und der Art ihrer Verkiin-
digung den modernen Menschen verfehle und sie so ihrer Vollmacht verlustig
gegangen ist. Christus wird fiir Bonhoeffer aufs Neue zum Stellvertreter; Chri-
stus ist der ,Mensch-fiir-andere. Kirche ist demzufolge nur Kirche, wenn sie
Kirche fiir andere ist. Mit dieser funktionalen Bestimmung der Kirche, weist
Bonhoeffer ihr den Ort zu an der Seite der Leidenden, Bediirftigen und Armen.
Kirchliche Existenz ereignet sich im Beten und Tun des Gerechten.

Kirche-fiir-andere ist eine Kirche, die auf ihre Privilegien verzichtet, die nicht
Macht ausiibt. Sie ist durch ihren Dienst Vorbild fiir die Welt, Vorbild, das auf
die neue Schopfung Gottes hinweist. Der Dienst der Kirche ist gemeinschaftli-
cher Dienst an der Welt, und als solcher ist er offentlich. Der Gottesdienst der
Kirche geschieht im Verborgenen (Arkandisziplin). Der Ort der Kirche als Ge-
meinschaft, die fiir andere lebt, ist die Welt. Thre Gestalt wird in Anlehnung an
Jesaja 53 funktional als Knechtsgestalt beschrieben. Damit weist Bonhoeffer
tiber bestehende Gestalten der Kirche hinaus, da sie letztlich diese Berufung der
Kirche verfehlt haben. Kirche hat Bonhoeffer zuallererst als Gemeinschaft ver-
standen, als die Gemeinschaft der Glaubenden in der durch Christus gesetzten
neuen Wirklichkeit. Dieses Verstindnis der Kirche wollte er an und in der empi-
rischen Kirche festmachen. Die empirische Gestalt der Volkskirche hielt diesem
Anspruch nicht stand, ebensowenig Bekennende Kirche und Freikirche. Im ge-
meinsamen Leben mit anderen Christen ereignete sich fiir Bonhoeffer je punk-
tuell die Gemeinschaft der Nachfolgenden, sanctorum communio.

3.1.2 Rom

Der Studienaufenthalt Bonhoeffers in Rom im Sommer 1924 gab den Ansto8 zu
einer bleibenden Beschiftigung mit dem Thema Kirche. Immer wieder wird
Bonhoeffer versuchen, das Wesen der Kirche zwischen Offenbarung und Empi-
rie zu beschreiben. Die Ekklesiologie wird er eng an die Christologie binden und
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die Christologie an die Kirche. Die Soziologie ist dabei fiir Bonhoeffer ein
Hilfsmittel, um das Wesen von Personbeziehung und Gemeinschaft zu erfassen.
Die Kirche — Gemeinschaft der Heiligen — ist geglaubte Offenbarung und sicht-
bare Wirklichkeit. In Rom ist er zu dieser Erkenntnis durch das Erlebnis der
katholischen Kirche in ihrer ganzen Breite und Macht gekommen und durch die
Begegnung mit einer evangelischen Freikirche, nidmlich der Baptistengemeinde
von Trastevere.

Wie komme ich zu dieser These? Bonhoeffer fiihrte wihrend seines Rom-
aufenthaltes ein Tagebuch. Fiir den Himmelfahrtstag 1924 vermerkt er, daB er
zunichste die Messe im Petersdom besuchte. Dann folgt ein Absatz, der beginnt:
»laufe [und das Wort Taufe ist markiert] in einer kleinen Sekte* sowie die An-
gabe von zwei Kirchen, die er sich anschaute. Im Umkreis dieser beiden Kirchen
ist die einzige Sekte oder Freikirche die Baptistengemeinde von Trastevere,
ziemlich in der Mitte zwischen jenen beiden katholischen Kirchen. Und am
Himmelfahrtstag 1924 fanden dort zwei Taufgottesdienste statt. Der musikalisch
begabte und anspruchsvolle Bonhoeffer vermerkt auBerdem noch: ,schéner
Chorgesang®. Dann folgen Ausfiihrungen iiber den Zustand der evangelischen
Kirche in Deutschland. Diese Gedanken sind bisher immer bedacht worden, aber
nie in den Zusammenhang mit dem Tauferlebnis in einer Baptistengemeinde
gesetzt worden. Es spielt also beides zusammen: katholische Kirche und das
Erlebnis einer Freikirche. Eberhard Bethge bestitigte mir bei Einsicht in das
Originaltagebuch, daB hier nur eine Erwachsenentaufe gemeint sein kénne.

Gerade die Spannung zwischen der méchtigen romischen Kirche und der
kleinen, machtlosen Freikirche hat Bonhoeffer auf ekklesiologische Fragen ge-
stofen, die in der Regel nicht die Kernfragen sind. Bonhoeffer erkennt, daB ge-
rade diese Fragen fiir den evangelischen Christen beantwortet werden miissen.

In der Baptistengemeinde von Trastevere beobachtet Bonhoeffer die Még-
lichkeit kirchlichen Lebens frei von allen staatlichen Privilegien, aber auch frei
von staatlichen Bindungen. Er wird das fiir die Kirche auch noch am Ende seines
Lebens fordern. In seiner Dissertation mag Bonhoeffer soweit aber noch nicht
gehen. Er anerkennt die Freikirche als vollwertige Kirche. Doch hilt er an der
Volkskirche fest, nicht nur weil er sie als geschichtliche Gegebenheit betrachtet,
sondern in der Volkskirche die von Gott gestiftete ,sanctorum communio*
glaubt. Bonhoeffer rechnet aber bereits in seiner Dissertation damit, daB Um-
stinde eintreten konnten, die die Kirche veranlassen, die Gestalt der Volkskirche
aufzugeben.

Die Begegnung mit den Baptisten in Rom hat Bonhoeffer eine Gemeinschaft
erleben lassen, die versucht, dem paulinischen Bild vom Leib Christi zu entspre-
chen, wo jeder mit seinen Gaben gleichwertiges Glied ist und sein Teil zum Le-
ben des Ganzen beitrdgt. Er erfihrt Kirche als charismatische Dienstgemein-
schaft. Bonhoeffer begreift am Beispiel der Baptistengemeinde, daB eine ein-
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zelne Gemeinde Leib Christi ist und da sie gleichzeitig Teil des universellen
Leibes Christi ist.

Bonhoeffer erfihrt, da man seinen Glauben personlich und 6ffentlich be-
kennen kann, nicht in einer Formel sondern in verantwortlicher Entscheidung als
Antwort auf Gottes Gnade. Doch die Stunde ist noch nicht gekommen, wo Bon-
hoeffer diesem Thema seine Aufmerksamkeit widmen wird.

Kirche zielt mit ihrer Verkiindigung auf alle Menschen. Aber sie kann nicht
tiberall sein. Sie muB ihren konkreten Ort in dieser Welt bei den Menschen ein-
nehmen, nicht herrschend, sondern dienend. So hat diese Gemeinde im Arbeiter-
quartier Bonhoeffer eine kirchliche Existenzweise eréffnet, die ihn spiter dazu
bringt, fiir solche offen zu sein, die mit Alternativen nach einem glaubwiirdigen
christlichen Leben in der Welt suchen.

3.1.3 New York

Durch seinen Aufenthalt in Amerika als Stipendiat am Union Theological Semi-
nary in New York (1930/31) gewinnt Bonhoeffers Kirchenverstindnis kumeni-
sche Weite, und zwar in konfessioneller, sozialer, kultureller und rassischer Hin-
sicht. Die Begegnung mit den schwarzen Kirchen war dabei von nicht zu unter-
schitzender Bedeutung.

Bonhoeffer erkennt, da die Universalitit der Kirche in der Gegenwart
Christi begriindet ist. Weil Christus der Herr der Welt und der Kirche ist, darum
ist der Ort der Kirche die Welt. Die 6kumenische Arbeit hat nur dann Sinn, wenn
sich die Okumene selbst als Kirche versteht. Dazu braucht es aber eine dkumeni-
sche Theologie und innerhalb dieser eine Skumenische Ekklesiologie. Gelingt
das nicht, dann ist die Okumene nicht eine Gestalt der Kirche, sondern ein kirch-
licher Zweckverband.

Lebendige christliche Kirche weil um ihren Ort in der Welt. Sie verkiindigt
Jesus Christus als Herrn und lebt bei den Menschen in ihrer Alltagswelt. Die
Teilnahme an den sozialen Noten der Gegenwart gehort zur Nachfolge Christi.
Damit hat die Kirche auch eine politische Dimension. Dieser Art kirchlichen
Lebens ist Bonhoeffer in den schwarzen Kirchen Amerikas begegnet. Sie ver-
banden das Bekenntnis zu Jesus dem Herrn der Kirche und der Welt mit dem
social gospel. Die Impulse aus der Mitarbeit in diesen Kirchen wirkten in Bon-
hoeffers Praxis und Theologie nach bis an das Ende seines Schaffens.

Die Begegnung mit der Wirklichkeit der Trennung von Kirche und Staat ver-
anlaf3t Bonhoeffer das Verhiltnis von Kirche und Staat zu iiberdenken. Das ist
ein Prozef3, der sich in der Auseinandersetzung mit dem nationalsozialistischen,
totalen Staat stufenweise entwickelt, bis am Ende dieses Weges Bonhoeffer die
Aufgabe aller staatlichen Bindungen um der Glaubwiirdigkeit der Kirche und um
der Freiheit des Evangeliums willen fordert.
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Durch die Verarbeitung seiner amerikanischen Erfahrungen entsteht in Bon-
hoeffers Denken der Ansatz einer ,,bruderschaftlichen Ekklesiologie“. Er sieht
Bruderschaft als eine Gestalt der Kirche in der sikularen Welt; Bruderschaft als
Gestalt der Kirche, die nicht mehr Volkskirche sein kann und die wieder Missi-
onskirche werden soll. Das heiit, in Bonhoeffer beginnen sich Vorstellungen zu
entwickeln, die das Gegeniiber Volkskirche — Freikirche als alternative Mglich-
keiten iiberwinden und gleichzeitig iiber beide hinaus greifen.

Bonhoeffer berichtete, daB er hdufig Gottesdienste besuchte in den verschie-
densten Kirchen. An Konfessionen nennt er Baptisten und Methodisten. Von der
Mehrzahl der weiBen Kirchen ist er nicht angetan — er begegnet in ihnen nicht
dem gekreuzigten Christus. Dagegen ist er von den schwarzen Kirchen sehr an-
getan. Von einem schwarzen Kommilitonen wird er in die Abyssinian Baptist
Church in Harlem eingefiihrt. Er wird in dieser Gemeinde sogar Sonntagsschul-
lehrer und berichtet von seinen Hausbesuchen in den Slumquartieren.

3.2 Schneider und Arnold

Streifen wir die Beziehung Bonhoeffers zu zwei Theologen aus dem freikirchli-
chen Lager: Johannes Schneider und Eberhard Arnold.

3.2.1 Johannes Schneider

Bonhoeffer und Johannes Schneider (1895-1970) habilitierten beide 1930 an der
Humboldt-Universitit in Berlin, anschlieBend waren sie dort als Privatdozenten
tatig. Sie werden sich wohl als Kollegen gekannt haben. Ahnliche Interessen
scheinen in Bezug auf das Schaffen Friedrich Naumanns und auf die Soziale
Arbeitsgemeinschaft bei Friedrich Siegmund-Schultze gegeben. Doch lassen sich
personliche Begegnungen in diesem Bereich nicht nachweisen.

Nachweisbar ist zumindest eine personliche Begegnung auf einer Veranstal-
tung der DCSV, die in eine gemeinsame Verdffentlichung ihrer Vortriige miin-
dete. Uber die Intensitit ihrer weiteren persénlichen Bekanntschaft 148t sich
leider keine Aussage mehr machen.

In der zur Diskussion stehenden Zeitspanne zwischen 1932 und 1939 be-
schiiftigten sich beide u.a. mit den Themata: Reich Gottes, Bergpredigt und Kir-
chenverstindnis.

Aus dem gemeinsam verdffentlichten Heft ‘Das kommende Reich’ wird er-
kennbar, da8 Bonhoeffer und Schneider hinsichtlich der Deutung und Anwen-
dung des Terminus ‘Reich Gottes’ gleicher Uberzeugung waren. Das Reich
Gottes ist eine Offenbarungswirklichkeit, die sich fiir den Glaubenden in Tod
und Auferstehung Jesu manifestiert. Reich Gottes ist Auferstehungswirklichkeit.
Von diesem Reich Gottes kann nur dialektisch gesprochen werden. Es ist in Jesus
angebrochen, es ist in der Kirche gegenwiirtig und wird doch erst voll offenbar
am Ende dieser Weltzeit. Da das Reich Gottes Offenbarungswirklichkeit ist, ist
es nie eine Moglichkeit menschlichen Handelns. Das Reich Gottes findet seine
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Vollendung in der Neuschopfung von Himmel und Erde. Somit bezeugt der
Glaube an das Reich Gottes den Herrschaftsanspruch Gottes iiber die ganze
Schopfung. Die Kirche ist eine Grofe, in der sich das Reich Gottes heute als
Wirklichkeit manifestiert. Fiir Bonhoeffer ist neben der Kirche der Staat ebenso
Ort der Offenbarung von Gottes Reich und zwar in der Gestalt der erhaltenden
Ordnung. Schneider dagegen teilt diese positive Sicht des Staates nicht.

Der Vergleich zwischen Bonhoeffer (Nachfolge) und Schneider (Der Sinn
der Bergpredigt) hinsichtlich ihrer Deutung der Bergpredigt zeigt groBe Uber-
einstimmungen in wesentlichen Punkten. Das gilt insbesondere darin, daB beide
die Bergpredigt nicht als Voraussetzung, sondern als Lebensgesetz der Jiinger-
schaft betrachten. Die Bergpredigt ist Gebot Jesu, dem der Jiinger in unreflektier-
tem Tun Gehorsam schuldet. Beide Theologen sehen im Kreis der Jiinger Jesu
die Kirche vorgebildet. Folgerichtig ist die Bergpredigt als Lebensordnung der
neuen Schopfung auch heute fiir die Kirche verbindlich. Schneider erkennt dabei,
daf die Kirche und jeder Gliubige an diesem Gebot immer schuldig werden und
der Vergebung bediirfen. Bonhoeffer faBt seinen Schluf eschatologisch. Er sieht
hinter Schuld und Vergebung, hinter aller Zweideutigkeit die letzte Wirklichkeit
des Jiingers in der Gleichgestaltung mit Christus.

Auch in der Ekklesiologie gibt es zwischen Bonhoeffer und Schneider viele
Konvergenzen. Die zeitliche Abfolge der Vertffentlichungen it aber eher ver-
muten, dal Schneider Bonhoeffers Schriften gekannt hat als umgekehrt. In sei-
nen soziologischen Aussagen zur Kirche ist Schneider nahe an Sanctorum Com-
munio. Eine Nihe zu Abschnitten aus der Nachfolge 146t sich bei Schneider
behaupten, wenn es darum geht, daB8 Kirche sichtbar sein muB als die in die Welt
hineinprojizierte Vorwegnahme ihrer zukiinftigen Seinsweise. Hinsichtlich der
inneren Ordnung der Kirche stellen beide die Forderung, daB sie frei und unab-
héngig von staatlichen Einfliissen sein miisse. Schneider tut das aus seiner frei-
kirchlichen Tradition heraus, Bonhoeffer aus der Situation des Kirchenkampfes.
Bonhoeffer 148t die Frage nach der zukiinftigen Gestalt der Kirche noch offen.
Schneider stellt die Frage gar nicht; er begniigt sich mit vorsichtigen Riickfragen
an den gegenwirtig vorfindlichen Zustand der Freikirchen.

Bonhoeffer und Schneider kannten einander. Sie miissen in verschiedenen
damals aktuellen theologischen Fragen dhnliche Ansichten gehabt haben. Es ist
moglich, daB sie von den theologischen Vertffentlichungen des anderen Kennt-
nis hatten. Bei Schneider ist das wahrscheinlicher als bei Bonhoeffer. Es kann
jedoch keineswegs die Abhingigkeit des einen vom anderen behauptet werden.

3.2.2 Eberhard Arnold

Eberhard Arnold (1883-1935) kam aus der Jugendbewegung und der DCSV, war
von der religids-sozialen Bewegung mitgepriagt. Er war einer der Leiter jener
Tambacher Tagung, die Karl Barth bekannt machte. Arnold griindete einen Bru-
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derhof, eine christliche-kommunistische Lebensgemeinschaft, die er Anfang der
dreifliger Jahre an die Hutterischen Briider anschloB. Fiir Bonhoeffer war wih-
rend seines Londoner Pfarramtes (1934) die Begegnung mit Heini Arnold wich-
tig, weil er am Gedankenaustausch iiber Themen, die ihn damals beschiftigten,
interessiert war. Dazu gehort das Verstindnis der Bergpredigt, die Begriindung
des Pazifismus und der Versuch einer christlichen kommunitiren Lebensgemein-
schaft. Die Bruderhof-Bewegung war eine Gemeinschaft, die versuchte alle drei
Bereiche zu verbinden und konsequent auszuleben. Insofern muBte Bonhoeffer
an deren Erfahrungen und deren theologischen Ansitzen interessiert sein, unab-
héingig davon, ob er sie teilen oder verwerfen wiirde.

Trotz unterschiedlicher theologischer Ansitze bei Bonhoeffer und Arnold
gibt es im Verstindnis der Bergpredigt in ihren Kernstellen keine grundsitzli-
chen Divergenzen. Sicherlich wird nicht jede Position Arnolds Bonhoeffers Zu-
stimmung gefunden haben. Es wird sich dadurch jedoch keineswegs der Zugang
zu Arnolds Gemeinschaftsverstindnis fiir Bonhoeffer grundsitzlich verstellt
haben. Die Frage der praktischen Umsetzung der Bergpredigt im Lebensvollzug,
sowohl bei Bonhoeffer wie auch bei Arnold, ist dabei noch nicht gestellt.

In Teilbereichen der Auslegung der Bergpredigt ist die Nihe zwischen Ar-
nold und Bonhoeffer bis in die sprachlichen Formulierungen hinein spiirbar. Das
trifft besonders fiir die Auslegung der von Jesus geforderten besseren Gerechtig-
keit zu, sowie fiir die Begriffe ~cinfiltiges Herz* und ,,ungeteilter Blick” und
deren Gegenteil. Diese Begriffe werden von beiden Theologen verwandt, um das
Verhaltnis des Nachfolgenden zu Gott und Welt zu bestimmen. Dabei kann der
Eindruck entstehen, als seien Bonhoeffers Gedanken die Fortsetzung derer von
Arnold.

Der Pazifismus Bonhoeffers griindete sich in der Erkenntis, daB die paulini-
sche These: ,,Christus ist unser Friede* Dimensionen hat, die tief in die Wirk-
lichkeit dieser Welt hineinwirken. Es ist Aufgabe der Kirche ihren Gliedern die
Waffen aus der Hand zu nehmen, weil der Schlag gegen den Bruder Christus
trifft. Mehr noch, die Kirche hat das Gebot, der Welt den Frieden des kommen-
den Gottesreiches zu gebieten. Der Krieg selber ist nicht zu rechtfertigen. Er ist
démonisch und verstellt die Offenbarung Jesu. Sein Friedensgebot aber ist fiir die
Kirche bindend. Um den Frieden muB sie kimpfen nicht mit Waffen, sondern mit
Wehrlosigkeit, Liebe und Gebet. Der Friede muB im Glauben gewagt werden. Er
kann nicht gesichert werden.

Arnolds radikaler Pazifismus ist an der Bergpredigt orientiert. Krieg ist fiir
ihn der letzte Auswuchs aller dimonischen, lebenzerstérenden Kriifte. Die Liebe
Christi aber baut Gemeinschaft. Die christliche Gemeinschaft hat in vélliger
Wehrlosigkeit ein Leben in Frieden und Gerechtigkeit zu fiihren, und so hinzu-
weisen auf das kommende Gottesreich. Der in der Gemeinde gegenwiirtige
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Christus ladt zum Wagnis des Friedens ein. Waffen kénnen den Frieden nicht
sichern. Friede ist nur in Gott.

Die Konvergenzen zwischen Bonhoeffers und Arnolds Ausfithrungen zum
Frieden sind so groB, in einigen Bereichen sogar bis in die Folge der Argumente
hinein, daB man mit gewisser Vorsicht annehmen kann, Bonhoeffer habe das
Friedenskapitel in Arnolds ‘Innenland’ gelesen.

Bonhoeffer und Arnold verstanden das Leben in einer verbindlichen Gemein-
schaft als gottliche Gnade. Beide sind darin einig, daB eine christliche Gemein-
schaft nur Teil der einen Kirche sein kann. Eine christliche Gemeinschaft darf
nie in sich selbst geniigsam sein, sondern sie hat einen Auftrag an der Kirche und
an der Welt.

Zu jeder christlichen Gemeinschaft gehort die Verbindung von Gottesdienst
und Arbeit. Leben in einer christlichen Gemeinschaft — darin stimmen Bonhoef-
fer und Arnold iiberein — ist eine Zubereitung der Menschen in der Nachfolge
Christi. :

Es ist wahrscheinlich, daB Bonhoeffer die Werke Arnolds, in deren Besitz er
war, gelesen hat. Trotz mancher Divergenzen, gibt es doch bei Arnold sehr vie-
les, daB sich mit den Uberzeugungen Bonhoeffers aus jener Zeit deckt. So darf
man ebenfalls annehmen, daB Bonhoeffer in der Theologie eines freikirchlichen
Zeitgenossen, der unabhidngig und ohne ihn persénlich zu kennen sein Lebens-
werk aufbaute, Bestdtigung seines eigenen Weges gefunden habe.

DaB so verschiedene Theologen zur gleichen Zeit dhnliche Gedanken verfolgt
haben, war auch fiir Dalferth duBerst spannend zu erkennen. Dem kann ich
eigentlich nichts hinzufiigen.

3.3 Kirchenkampf und Zukunft der Kirche

In den zwanziger und dreifliger Jahren sind innerhalb Deutschlands die Freikir-
chen fiir die evangelischen Landeskirchen praktisch keine Gesprichspartner —
auch nicht auf 6kumenischer Ebene. Dies obwohl sich Freikirchen sowohl an den
groBen okumenischen Bewegungen als auch an iiberkonfessionellen Vereini-
gungen beteiligen.

In der Umgebung Friedrich Siegmund-Schultzes begegnet Bonhoeffer auch
Freikirchlern, mit denen er Ansichten iiber Gemeindearbeit und Nachfolge teilt.
Diese Kontakte bestanden durch Bonhoeffers gelegentliche Mitarbeit bei der
DCSV. Weiter darf man davon ausgehen, da durch Siegmund-Schultze und
seine Settlement-Projekte, sowie durch die Freiwilligengemeinde der Berliner
Stadtmission um Erich Schnepel und Hans Brandenburg Bonhoeffers eigenes Su-
chen nach Formen einer vita communis mit beeinfluit wurde.

Das Betheler Bekenntnis der Bekennenden Kirche, an dessen Erstfassung
Bonhoeffer mitgearbeitet hat, entstand in einer Zeit, als im Bekanntenkreis Bon-
hoeffers zu Beginn des Kirchenkampfes die Frage erwogen wurde, ob der Schritt
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in die Freikirche gewagt werden sollte. Das Betheler Bekenntnis zeigt Divergen-
zen und Konvergenzen im Vergleich mit freikirchlichen Bekenntnisschriften. In
der Kirchenbegriindung (Sein der Kirche als der Sammlung der Glaubigen vor
oder nachgeordnet) und in der Wertung der Verbindlichkeit des Bekenntnisses
gibt es Divergenzen. Von den politischen Umstindenn ‘gezwungen’, 6ffnet sich
das Betheler Bekenntnis im Blick auf die Frage nach der Form und Gestalt der
Kirche, und es kommt zu einer Nihe mit freikirchlichen Positionen hinsichtlich
des Amtsverstindnisses und des Verhiiltnisses der Kirche zum Staat. Hierbei
wirkt mit, da auch die Freikirchen theologisch ihr Verhiltnis zum Staat von
Luthers Zwei-Reiche-Lehre her bestimmen.

Bonhoeffers Freund Franz Hildebrandt votierte fiir den Schritt in die Freikir-
che. Bonhoeffer dachte in der ersten Phase des Kirchenkampfes zwar auch an
Austritt, zGgerte aber hinsichtlich der Freikirche. Wahrscheinlich hat Bonhoeffer
in der Situation von 1933 nach einer ‘dritten’ Moglichkeit jenseits von Volks-
und Freikirche gesucht.

Die Bekennende Kirche hat sich als die allein rechtmiBige deutsche evangeli-
sche Kirche verstanden, deshalb konnte sie nicht Freikirche sein; sie verstand
sich ja in Kontinuitdt zu den Reformationskirchen. In Abgrenzung von den Deut-
schen Christen wollte die Bekennende Kirche nicht sich selber Gestalt und Form
geben, sondern nur bekennen und dem Wirken Gottes vertrauen, deshalb konnte
sie sich nicht fiir die Freikirche entscheiden. Sie wollte nicht Freikirche sein,
sondern Bekenntniskirche. In den Gebieten der zerstorten Landeskirchen haben
aber die Gemeinden der Bekennenden Kirche durchaus echte freikirchliche We-
sensziige gehabt. Die Bekennende Kirche hat freikirchliche Grundpositionen
lebendig gehalten, als die Freikirchen in Deutschland davon unter dem Druck
politischer Ereignisse abzuriicken begannen.

Die Freikirchen wollten im Dritten Reich mit allen Mitteln ihre Eigenstin-
digkeit wahren und vermeiden, im Gleichschaltungssog in die Reichskirche inte-
griert zu werden. Die Angst davor bestimmte weitgehend ihre innerkirchliche
Diskussion und ebenso die freikirchlichen Verhandlungen mit staatlichen Stellen
und der Reichskirche. Aus dieser Angst vermieden die Freikirche auch eine ein-
deutige Stellungnahme im Kirchenkampf, stattdessen waren sie bestrebt, durch
Akkomodation moglichst nicht aufzufallen.

Der 5. BWA-KongreB3, der 1934 in Berlin stattfand, zeichnete sich dadurch
aus, daf} eine internationale Kirchengemeinschaft in Berlin sich gegen staatliche
Einmischung jeglicher Art in kirchliche Belange wandte (Trennung von Kirche
und Staat) und die volle Gewissensfreiheit einklagte. Weiter verwarfen die Bap-
tisten auf diesem KongreB es als antichristlich — unter ausgesprochener Bezug-
nahme auf die Juden — eine Rasse zu diskriminieren oder zu verfolgen. Glei-
chermaBen verurteilten sie den Krieg und forderten darum ein ,,0kumenisches
Konzil“, um den Krieg zu bannen und Frieden zu etablieren.
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Bonhoeffer wollte die Okumene als Kirche verstehen, und die 6kumenische
Konferenz von Fand als dkumenisches Konzil. Ihm ging es dabei darum, daf
allein ein Konzil giiltig iiber Hiresie entscheiden kann. Bonhoeffer erwartete im
Kirchenkampf allein von einem Konzil das vollméichtige Wort, muflte aber erfah-
ren, daB die Kirchen dazu den Mut nicht haben. Ebenso erging es ihm, als er in
Fand im Blick auf die Friedensfrage von der Okumene als Kirchenkonzil die
Verwerfung des Krieges und die Proklamation des Friedens Christi erwartete.
Bonhoeffer und die Verfasser der baptistischen Friedensresolution sind sich sehr
nahe, beide scheiterten aber an den Grenzen, die sich die einzelnen Kirchen in
ihrem Selbstverstéindnis gezogen haben.

In London suchte Bonhoeffer 1934/35 Kontakte zu freikirchlichen Semina-
ren, um Impulse fiir seine zukiinftige Arbeit als Direktor eines Seminars der
Bekennenden Kirche zu bekommen. Dabei interessierte ihn alles, was auch mit
seinen eigenen Plédnen einer vita communis zu tun hatte: das geistliche Leben in
einer Seminargemeinschaft, sowie die Beziehung zwischen angehenden Predi-
gern und den Gemeinden. Sicher ist, dal Bonhoeffer das College der Methodi-
sten in Richmond besucht hat. Bonhoeffer hielt dort einen Vortrag iiber Autoritét
der Schrift und Karl Barth; er muf§ aber kein groles Echo gefunden haben. Er
selber war allerdings von der Hingabe methodistischer Missionare beeindruckt
und in Bonhoeffers Finkenwalder Homiletik findet sich im Blick auf die Beru-
fung zum Predigtamt ein Verweis auf methodistischen Usus. Bonhoeffer hat in
London auch ein baptistisches Seminar besucht. Die Lektiire von C.H. Spurgeons
Ratschlige fiir Prediger mag ihn fiir seine Finkenwalder Homiletik inspiriert
haben.

4 Wie freikirchlich war Bonoeffer

Es gibt in der Biographie Bonhoeffers zahlreiche Beriihrungen mit Freikirchen,
bzw. Menschen, die aus freikirchlicher Tradition kamen. Diese Beriihrungen
haben insbesondere in den ersten Jahren Bonhoeffers Ekklesiologie nachhaltig
beeinfluBt. Dazu gehort unter anderem das Verstindnis der Kirche als Gemein-
schaft und die Tatsache, dal die konkrete Gemeinde Ausgangs- und Zielpunkt
seines Denkens war. In der Zeit des Kirchenkampfes ergaben sich Konvergenzen
mit freikirchlichen Theologen im Bereich Nachfolge, Pazifismus und Gemeinde
als dienender, fiirbittender, geschwisterlicher Gemeinschaft der Nachfolgenden.
Auch wenn die Bekennende Kirche sich nicht als Freikirche verstand, be-
trachtete Bonhoeffer sie de facto als solche. Seine ekklesiologischen Schriften
jener Jahre tragen starke freikirchliche Ziige. Bonhoeffer war der Uberzeugung,
daB Gott selbst iiber die kiinftige Gestalt der Kirche zu entscheiden habe und dafl
dies nicht in das Ermessen der Menschen gestellt sei. Doch weist die generelle
Tendenz seiner Gedanken in Richtung auf eine staatsunabhingige Freiwillig-
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keitskirche. Einer Freikirche mochte er sich aber nicht anschlieBen, da diese
damals gerade nicht ein hinreichendes MaB an Staatsunabhingigkeit zeigten.

Bonhoeffer partizipierte an einem spirituellen Umfeld in Gemeinschaft mit
Menschen aus der Jugendbewegung, Freikirchen, christlichen Gemeinschaften
und verschiedenen innerkirchlichen Erneuerungsbewegungen. Bonhoeffer teilt
mit allen das Verlangen nach geistlicher Erneuerung der Kirche. Er engagiert
sich dort, wo auf vielfaltige Art versucht wird, die entkirchlichten Mitmenschen
zu evangelisieren. Ahnlich wie die Freikirchen hilt Bonhoeffer eine gewisse
Distanz zu jenen Erneuerungsbewegungen, die seelische Erfahrungen betonen.
Hier spiirt er die Gefahr, daB Religiositiit die echte Christuserfahrung iiberlagert
und verdréingt. Die Erkenntnis, daB dem modernen Menschen religiose Sprache
und Ausdrucksformen nicht mehr zugénglich sind, fiihrte zu der Uberzeugung, es
miisse eine neue, nicht-religiose Sprache entwickelt werden, mittels der die bibli-
schen Begriffe neu interpretiert werden und mit der der Mensch mitten in seiner
Wirklichkeit eines Lebens ohne Gott mit Gott konfrontiert werden kann. Leider
wurde diese Erkenntnis bei den Freikirchen nicht umgesetzt, und von Bonhoef-
fers Versuchen sind nur Ansitze erhalten geblieben.

Die Frommigkeit Bonhoeffers war eine auf den gegenwirtigen und heute
wirkenden Jesus Christus konzentrierte. ,,Wer ist Jesus Christus fiir uns heute?*
war die Leitfrage unter der auch die Frommigkeit Bonhoeffers stand und nicht
nur seine Theologie. Diese Jesusfrommigkeit ist Ausdruck von in der Welt ver-
antworteter Nachfolge. Mit dieser Art Frommigkeit war er der gelebten From-
migkeit der Freikirchen naher als jener der pietistischen Erweckungskreise.

Bonhoeffers Ekklesiologie, die vom Ansatz her einen starken kongregationa-
listischen Zug hat und mit der er den Gemeinschaftsbegriff als Wesensmerkmal
der Kirche fiir diese wieder gewonnen hat, bringt ihn in die Nihe der Freikirchen
kongregationalistischer, reformierter Tradition. Da er immer wieder Vertretern
aus diesen Kirchen begegnete, ist der EinfluB dieser Tradition auf Bonhoeffer —
besonders in den frithen Jahren — nicht zu unterschitzen.

Bei aller Nihe, die Bonhoeffer zu Freikirchen hatte, darf aber auch eine klare
Distanz zu diesen Kirchen nicht iibersehen werden. Bonhoeffer forderte von der
Kirche Weltverantwortung. Bei den Freikirchen lieB sich dagegen eher eine
Weltflucht beobachten, die in der konkreten Situation der Konfrontation mit dem
NS-Staat dazu fiihrte, sich mit der Obrigkeit zu arrangieren, statt Widerstand zu
leisten. Durch dieses Verhalten, das keine Solidaritit mit der Bekennenden Kir-
che zeigte, wurde fiir Bonhoeffer eine Distanz geschaffen, die ihn in seiner letz-
ten Schaffensperiode nach anderen Alternativen suchen lieB, jenseits von Volks-
und Freikirche. Des weiteren war fiir Bonhoeffer die Bekenntnislosigkeit der
Freikirchen ein gewichtiges Argument zur Distanzierung. SchlieBlich offenbarte
die konkrete Situation Bonhoeffer, da sich die Freikirchen mit einem verkiirzten
institutionellen Freiheitsverstindnis begniigten, wihrend die wesentliche Freiheit
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in Gott gegriindet sei. Aus ihr habe die Kirche zu leben, selbst wenn keine ande-
ren dufleren Freiheiten mehr gegeben sind.

Bonhoeffers Vorstellung von der Kirche fiir Andere beinhaltet in der Forde-
rung des Verzichtes auf Privilegien sicherlich auch eine Trennung von Kirche
und Staat. Er konnte sich wohl kaum die Restauration der Volkskirche nach dem
Krieg vorstellen, aber ebenso wenig eine Freikirche in der Gestalt, wie er sie in
Deutschland erfahren hatte. Das ekklesiologische Erbe Bonhoeffers an die Kir-
che ist der Auftrag, das Evangelium im tdglichen Leben mit den Menschen in
Wort und Tat dienend und nicht herrschend zu bezeugen. Die Gestalt, die die
Kirche fiir ein derartiges Zeugnis in der Welt anzunehmen hat, ist jenseits von
den heute vorfindlichen Gestalten der Kirche in unserer Gesellschaft zu suchen.
Der Weg in die Zukunft der Kirche wird von der Nachfolge bestimmt sein, und
von dem Glauben, da Gott seiner Kirche die angemessene Offenbarungsgestalt
geben werde. So war Bonhoeffer in der kurzen Zeit seines Lebens den Freikir-
chen sehr nahe und innerlich verwandt. Er weist jedoch Volks- wie Freikirchen
tiber ihre je eigene Gestalt hinaus auf eine groBere Wirklichkeit. Da Bonhoeffer
iiber die zukiinftige Gestalt der Kirche keine Aussagen mehr machen konnte,
gehort mit zum Fragmentarischen seines Lebens.

5 Die zukiinftige Gestalt der Kirche

Am Ende des 20. Jahrhunderts scheint mir, daB im Blick auf Verstindnis und
Gestalt der Kirche, daB fast alles offen ist. Es ist auch erkennbar, daB es bei allem
Bemiihen an Visionen und Versuchen fehlt, die vorfindlichen Gestalten der Kir-
che wirklich in Richtung auf eine bekennende, geschwisterliche, christliche Le-
bens-, Arbeits- und Dienstgemeinschaft zu transzendieren.

Da man sich in allen Kirchen um ein vertieftes Verstindnis von Gemeinschaft
in allen Lebensbeziigen der Nachfolge Christi bemiiht, ist es vertretbar, einen
Vorschlag von Miroslav Volfs aufzunehmen, der zundchst nach dem ekklesialen
Minimum fragt. Er findet dieses Minimum in der Gegenwart Jesu Christi gege-
ben.

Damit ist Kirche dort, wo sich zwei oder drei (oder mehr) im Namen Jesu
versammeln. Diese so qualifizierte Zusammenkunft einer Gruppe von Menschen
macht Kirche nicht nur im Gottesdienst zum Ereignis und 146t sie so Gestalt
werden, sondern sie bleibt auch und gerade Kirche auerhalb der gottesdienstli-
chen Versammlung. Darin sind auch alle oft unsichtbaren und im Stillen geleiste-
ten Dienste von Jiingern und Jiingerinnen Jesu Christi eingeschlossen. Wo aber
Kirche Gestalt wird, da ist sie auch als Institution gesetzt, die den Glaubenden
Heimat ist und durch ihre Ordnung den Raum fiir die communio sanctorum gibt.

Die Beschiftigung mit Bonhoeffer hat gezeigt, daB in seinem Leben und Ar-
beiten in und mit der Kirche einige Themenbereiche ihn so intensiv beanspruch-
ten, daB} sie zur Gestaltwerdung dringten. Wir wissen jetzt auch, daB Bonhoeffer
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in seinem Schaffen an diesen Fragen auch von freikirchlicher Theologie und
Erfahrung mitgepréagt worden ist. Von seiner Theologie und seinem Leben ler-
nend miissen von einer Theorie der Kirche folgende Punkte integriert werden:

1. Vor allem anderen muB als Wichtigstes die Gemeinschaft erwihnt werden.
Bonhoeffer hat die Gemeinschaft der Kirche in und durch Jesus Christus als
Offenbarungswirklichkeit erkannt. Sie ist eine seelsorgerliche, geschwisterliche
Liebesgemeinschaft nach innen, geprigt vom ,titigen Fiireinander der Glieder
und dem Prinzip der Stellvertretung®. So formulierte er es bereits in seiner Dis-
sertation und bestimmte dies noch niher als ,.entsagungsvolle, titige Arbeit fiir
den Nichsten, das Fiirbittegebet, schlieBlich das gegenseitige Spenden der Siin-
denvergebung im Namen Gottes*. Es geht nach Bonhoeffer nicht darum, ge-
meinschaftliche Elemente in die Kirche einzubringen. Man kann Gemeinschaft
nicht machen. Sie ist in der Offenbarung gegeben und wird in der sich versam-
melnden Gemeinde durch den Heiligen Geist aktualisiert. In ihrer Funktion und
in ihren sozialen Akten ist diese Gemeinschaft nach auBen Kirche fiir andere.

2. Das Bekenntnis ist fiir Bonhoeffer sowohl das Bekenntnis der Kirche wie
auch des einzelnen Glaubigen. Das Bekenntnis gibt Anwort auf die Frage, die fiir
Bonhoeffer am Ende zur wichtigsten wurde: Wer ist Jesus Christus fiir uns
heute?

3. Das Thema Kirchenzucht wurde fiir Bonhoeffer akut im Kirchenkampf.
Dabei geht es ihm darum zu erkennen, wo die Grenzen der Kirche verlaufen. Die
Anwendung der Kirchenzucht ist eine Konsequenz echten Bekennens. Damit
wird jedoch nicht die Absicht verfolgt, eine ,,Gemeinde der Vollkommenen
[herzustellen], sondern die Erbauung einer Gemeinde derer, die wahrhaftig unter
Gottes vergebender Barmherzigkeit leben®.

4. Das Handeln der Christen beschrieb Bonhoeffer — auch wenn er den Ter-
minus selbst nicht verwandte — als Nachfolgeethik. Sein Ethikentwurf war orien-
tiert an der in Jesus Christus gesetzten und offenbarten Wirklichkeit der neuen
Schopfung. M. E. 148t sich sein ethischer Ansatz auf die Formel komprimieren:
»Beten und Tun des Gerechten unter den Menschen®. In solchem Handeln zeigt
sich die Weltzugewandtheit der Kirche.

5. Am Ende seines Lebens, nach viel Arbeit an der Ekklesiologie, nach en-
gagierter Arbeit an der Kirche und fiir die Kirche, in der Auseinandersetzung mit
der Wirklichkeit der miindigen Welt, entstand in Bonhoeffer die Vision einer
Kirche ohne Privilegien, einer Kirche fiir andere, die ihre Gestalt erst noch finden
muB jenseits von den gegenwirtigen Gestalten der Kirche. Diese Kirche ist eine
Kirche der Nachfolge, die in ihrer Gemeinschaft das Reich Gottes antizipiert; sie
ist Missionskirche insofern, als sie an der Mission Christi partizipiert; sie ist
bekennende Kirche.

Das gehort zum Vermichtnis Bonhoeffers. Was fiir ein Bild ergibt sich, wenn
man es in Beziehung zu dem theoretischen Ansatz des Freikirchlers Miroslav
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Volf setzt? Die von Bonhoeffer im Verlauf seines Lebens immer wieder bedach-
ten Themen lassen sich als Konkretionen dessen verstehen, was es heift, sich im
Namen Jesu zu versammeln. Es sind zwar nicht in dem Sinn wie Amt, Predigt
und Sakrament ekklesiale Elemente, aber eben doch Elemente, die notwendig
sind, damit eine christliche Gemeinschaft die Gestalt einer bekennenden Kirche
erhilt. Wir gewinnen hiermit ein Bild von der Kirche, das auf alle AuBerlich-
keiten (wie z.B. Gebdude, bestimmte liturgische Formen) verzichtet, wie auch
auf Machtstrukturen und Mittel (wie z.B. hierarchische Amter) und ebenso auf
(vermeintliche) ideelle Inhalte, die diesen zugeschrieben werden. Es entsteht aber
ein Bild von der Kirche, das sich konzentriert auf die Gemeinschaft von Men-
schen und die sich unter ihnen ereignenden und von ihnen ausgehenden sozialen
Interaktionen. Es entsteht auch das Bild einer Gemeinschaft von Menschen, die
in ihrem Sein von der gemeinsamen Mitte des gegenwirtigen Christus bestimmt
sind, in dessen Bild sie Kraft des in ihnen wohnenden Heiligen Geistes gestaltet
werden sollen. -

Worin liegt die Herausforderung dieses Kirchenverstindnisses? Ich sehe sie
zuallererst darin, daB8 uns dieses Bild von der Kirche an die Grenzen der von uns
empirisch erfahrenen Kirche fiihrt, der Kirche, in der wir unter einer ihrer gegen-
wartigen Gestalten leben. Grenzerfahrungen aber sind Herausforderungen. Wir
werden mit diesem Verstindnis von der Kirche von innen her, d.h. von Christus
her an die Grenze unserer Kirchengestalten gefiihrt. Es ist nicht die Welt, sei sie
miindig oder nicht, sei sie nicht-religits oder religids, die uns von auBen die
Besinnung iiber die zukiinftige Gestalt der Kirche abverlangt. Es geht nicht um
ein wie auch immer geartetes Arrangement mit der Welt. Es geht um die Nach-
folge Christi, der uns einlddt, nicht im Vorfindlichen zu verharren, sondern Zeu-
gen zu sein auf dem Weg bis ans Ende der Welt.

Die Herausforderung in diesem gemeinschaftlichen Verstindnis von Kirche
liegt fiir mich weiter darin, daB es die Ekklesialitit der heute vorfindlichen Ge-
stalten der Kirche nicht in Abrede stellt. Volkskirchen, Freikirchen wie auch die
verschiedensten unstrukturierten Gruppen sind Gestalten der einen apostolischen,
allgemeinen Kirche Jesu Christi. Die Apostolizitit der Kirche wird gegriindet in
der Sendung durch Christus und konkretisiert und aktualisiert sich in der Ver-
kiindigung, sie ist dagegen nicht abhiingig von einer Amtssukzession. Dieser
Ansatz zum Kirchenverstindnis zwingt uns, die Einheit in der Konzentration auf
die gemeinsame Mitte Jesus Christus nicht zu suchen, sie auch nicht dkume-
nischtheologisch zu beschworen, sondern sie zu aktualisieren in gelebter Ge-
meinschaft. In solch einem ProzeB wird sich Erstarrtes an den vorfindlichen
Gestalten der Kirche verindern. Eine dkumenische Versammlung im Namen
Jesu wire eine Kirchenvision.

Die dritte Herausforderung eines derart gemeinschaftlichen Kirchenver-
stindnisses besteht fiir mich darin, daB ihm eine prozeBhafte Komponente inne-
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wohnt. Eine Gemeinschaft von Menschen braucht eine Struktur, um miteinander
leben zu konnen; aber eine Gemeinschaft von Menschen lebt; und alles, was auf
dieser Welt lebt, ist Verdnderungen unterworfen. Gerade wer die Institution Kir-
che auch als Schopfung des Heiligen Geistes versteht, wird in ihre die Moglich-
keit sehen, auf die Welt, d.h. nicht nur auf Menschen sondern auch auf die ande-
ren gesellschaftlichen Institutionen, verdndert einzuwirken und zwar in Richtung
auf das Reich Gottes hin. Die Kirche bekennt deshalb, da3 mogliche Verande-
rungen ihrer Gestalt und Gemeinschaft nicht Verdnderungen zum Tod sind, son-
dern zur Entfaltung des wahren Lebens der neuen Schopfung.

Solch eine Ekklesiologie ist also nicht Ausdruck einer statischen Kirchen-
form, sondern sie gibt der eschatologischen Dimension der Kirche Ausdruck. Sie
erinnert uns, daB} die vorfindlichen Gestalten der Kirche zum Vorletzten gehéren,
aber sich in Offenheit auf das Letzte zubewegen miissen.

Damit ergibt sich schlieBlich die Herausforderung an die Christen als Glieder
der Kirche (unter welcher Gestalt auch immer) — und somit Glieder am Leib
Christi — bekennende Kirche zu sein und immer neu zu werden; dies in einer sich
rasend schnell verindernden Welt, einer sdkularen Gesellschaft; dies in einer
Welt, in der die Kirche nicht in der Mehrheit ist, sondern die kleine Schar; dies in
einer Welt, die auf das Eschaton zugeht. Die Kirche ist gerufen, Bekennende
Kirche in dieser Welt zu sein, als Gemeinschaft der Nachfolgenden, die inmitten
der gewaltig zunehmenden Verinderungen, der Unsicherheiten, der Note und der
Kriege ,an den weltlichen Aufgaben des menschlichen Gemeinschaftslebens
teilnimmt, nicht herrschend, sondern helfend und dienend®, und die so bekennt,
»was ein Leben mit Christus ist“. Wenn im Vollzug dieses Dienstes kirchliche
Gestalten zerbrechen, so doch nicht die Gemeinschaft derer, die Jesus Christus
als Herrn und Heiland der Welt und der Kirche bekennen. Diese Gemeinschaft
lebt in der Hoffnung, wenn diese Gestalt der Kirche vergeht und das Letzte im-
mer noch nicht offenbar werden sollte, da3 Christus, der Herr, selbst die Gestalt
der Kirche schaffen wird, unter der er auch in diesem Abschnitt der Geschichte
in sie und die Welt eingehen will und wird.

Es mag also sein, daB sich die gegenwirtigen Gestalten auflosen werden. Es
wird aber gemdB der VerheiBung Jesu Christi immer Menschen — Frauen und
Minner, Alte und Junge, Einfache und Gebildete, Arme und Reiche, Gebundene
und Freie — geben, die qualifiziert im Namen dieses Herrn Jesus Christus zu-
sammenkommen. Das ist bekennende Kirche. Das ist Kirche fiir andere, denn sie
kommen im Namen dessen zusammen, der ganz Mensch und ganz Gott fiir an-
dere ist.
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Predigerfrauen in der Adventgemeinde
‘g«_}ine Untersuchung anhand der Zeitschrift “Aller Diener”

Zielsetzung:

Ziel und Zweck dieser Untersuchung ist es, das Bild der Frau innerhalb der deut-
schen Adventgemeinden darzustellen. Dazu soll exemplarisch die Frau des Pre-
digers herangezogen werden, da sie zum einen als Frau in der Adventgemeinde
an einer exponierten Stelle steht und sich daher besonders fiir eine Untersuchung
eignet, und weil ihr zum anderen Vorbildfunktion zukommt und sie somit repra-
sentativ fiir viele Frauen in der Adventgemeinde stehen kann.

Um Frauenbilder und vor allem deren Wandel zu dokumentieren, eignet sich
die Untersuchung einer Zeitschrift iiber einen lingeren Zeitraum hinweg. Zu
dieser Langsschnittuntersuchung wurde die Zeitschrift ‘Aller Diener’ ausge-
wabhlt, die sich an Prediger und teilweise auch direkt an deren Frauen wéndet.

I. Die Zeitschrift

Die Zeitschrift ‘Aller Diener’ (=AD) hat im Laufe der Jahrzehnte ihr Gesicht
betrichtlich und des ofteren gewandelt; die Herausgeber, der Umfang und das
Format, die Zielsetzung und die inhaltlichen Schwerpunkte und auch die Spezi-
fizierung in der Zielgruppe haben sich geédndert. Doch in jedem Fall und zu allen
Zeiten waren die Herausgeber Vertreter der ‘Gemeinschaft der Siebenten-Tags-
Adventisten’. Angesprochen werden sollten damit die ,Evangeliumsmitarbei-
ter“l, d.h. vor allem hauptamtliche, aber auch ehrenamtliche Mitarbeiter in der
Adventgemeinde und spiter auch deren Frauen.

Die erste Ausgabe erschien im Februar 1924 und war als ein Forum gedacht,
»Material fiir Vortrige und Versammlungen®“2 méglichst vielen Evangeliumsar-
beitern zur Verfiigung zu stellen bzw. zum Austausch anzuregen. Deshalb wurde
dem AD auch die Unterschrift gegeben: ,Blitter zur Sammlung von Zitaten,
Dispositionen und Buchempfehlungen fiir Evangeliumsarbeiter*3 .

Im Jahr 1927 erschien sie in verdnderter Aufmachung und nochmals als Nr. 1
im ersten Jahrgang der AD als ,,Zeitschrift fiir Evangeliumsarbeiter und Gemein-
debeamte*“4 . Dabei wurde erklirt, daB der Name ,,Aller Diener* das Ziel und den
Zweck angab, namlich ,,durch gegenseitige Hilfe [...] die Kraft des Einzelnen*
zu vervielfachen. ,,Wer andern mitteilt, bereichert sich selbst*S . Die Sammlung

1 AD,Nr. 1, Febr.1994, S. 1.
2 Ebd.

3B,

4 AD,Nr. 1, Juli 1927, 8. 1.
5 Ebd.S.2
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von Zitaten u.d., die zuvor den AD ausgemacht hatte, erschien nun als Beilage
nur fiir Evangeliumsarbeiter.

Im folgenden erschien der AD regelmiBig viermal im Jahr bis Anfang 1934,
danach — wohl durch die Wirren des ‘Dritten Reiches’ verursacht — wurde sein
Erscheinen eingestellt.

Erst im Jahr 1952 konnte er wieder ,,zum neuen Leben erweckt* werden6 ,
mit gleichem Namen, allerdings mit beschrinkter Zielgruppe: ,.die Prediger und
Abgangsschiiler des Predigerlehrgangs*7 . Wie schon zuvor sollten sich die Leser
~gleichzeitig stirken, raten und anregen knnen“8 .

Seit dieser Zeit ist der AD regelméaBig erschienen, wobei er zundchst monat-
lich herausgegeben wurde, ab 1962 dann vierteljahrlich, und manchmal wurden
auch zwei Quartale zusammengenommen. Seit 1993 erscheint der AD dreimal
im Jahr.

Zusammenfassend kann man sagen, daB der AD immer ein offizielles Organ
der Adventgemeinde in Deutschland (und gelegentlich dariiber hinaus) war und
als Zielgruppe immer und in erster Linie die hauptberuflichen
~Evangeliumsarbeiter* im Blick hatte. Ein grober Uberblick iiber den Inhalt zeigt
auch, dal der AD sowohl Artikel und Materialsammlungen zu praktischen Be-
reichen der Gemeindearbeit (Predigt, Evangelisation, Seelsorge usw.) als auch zu
theologischen Fragen (Exegese, Dogmatik, Apologetik usw.) veréffentlicht hat.

Somit kann der AD als das offizielle und auch einzige Sprachrohr fiir den
deutschen Adventismus auf der Ebene des Predigtamtes, der Gemeindeleitung
und der Theologie gelten.

Von daher ist diese Zeitschrift als Untersuchungsgegenstand zum vorliegen-
den Thema geeignet, da man Aussagen iiber Frauenbilder, d.h. iiber Bedeutung
und Rollen von Frauen in der Adventgemeinde erwarten kann. Insbesondere wird
man den Prediger und seine Frau als Adressaten und Objekte der Diskussion
erwarten diirfen.

IL. Das Bild der Predigersfrau im ‘Aller Diener’
1. Nomenklatur

Fiir die Ehefrau des Predigers finden sich im AD im Laufe der Zeit die Bezeich-
nungen ,,Predigersfrau, auBerdem ,,Predigerfrau* (ohne Genitiv-‘s’) und ,,Frau
des Predigers”. Auf die Begriindungen fiir die einzelnen Bezeichnungen und
deren Wechsel wird spater eingegangen. Diese Arbeit benutzt die Genitiv-Be-
zeichnung ,,Predigersfrau‘ und wird abgekiirzt mit ‘Pf.’.

2. Von den zwangziger zu den sechziger Jahren

6 AD,Nr. 1, Mai 1952, S. 1.
7 Ebd.
8 Ebd.
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Drei leitmotivartige Artikel

Es ist erstaunlich und eigentlich unerwartet, dafl gleich zu Beginn des Erschei-
nens, in der zweiten Nummer im Jahr 1927, die Titelseite der Predigersfrau ge-
widmet ist. Wahrend die erste Nummer ein Gedicht auf der Titelseite abgedruckt
hat, das sich mit ,,des Pfarrers Predigt an sich selbst® befaBt, hat die zweite
Nummer ein Gedicht vom selben Autor Dietrich Vorwerk mit dem Titel
,Pfarrfrauen-Spiegel“10 .

Darin wird ein Bild von der Pfarrfrau widergegeben, dal sie als
»Schmuckkistlein“ darstellt und zum einen ihre personlichen Tugenden preist:
,Einfach gewandet, sauber und nett“. Zum anderen werden ihr hausfrauliche
Pflichten abverlangt (,,geschickt, vor den Kochherd zu treten*) und sie wird als
Ehefrau und Mutter (,,ihres Mannes frohmutige Seelsorgerin; miitterlich mild*)
gesehen. Sie soll wohl ihr eigenes Glaubensleben pflegen (,,ihres Herrn demiitige
Dienerin; ins Kdmmerlein zum Beten) und in der Gemeinde mitarbeiten
(,dienend am Krankenbett; den Armen ein Gottessegen®), aber nicht in die Auf-
gaben ihres Mannes eingreifen (,,Dagegen soll sie nicht allzuviel predigen, das
wird der Pfarrherr schon selber erledigen®). Bei alledem, und das ist der SchluB-
satz, ist sie kein ,,Heiligenbild*: ,,Die Siinden der grofen Siinderinnen ahnungs-
voll suchend in sich tief innen®.

Besonders erstaunlich ist die Tatsache, daB hier die evangelische Pfarrfrau als
Leitbild fiir die adventistische Predigersfrau dargestellt wird, wo doch die Ad-
ventgemeinde, besonders zur damaligen Zeit, um Abgrenzung gegeniiber den
Kirchen bemiiht war.

Diese Besonderheit 146t sich nur damit erkldren, daB8 dieses Leitbild so tref-
fend die adventistischen Vorstellungen von der Pf. ausdriickt, daB man es auf der
Titelseite einer der ersten Nummern des AD abdruckte und auch die Adresse
zum Bezug eines ,,mehrfarbigen Kunstdruck[es] [...] als Wandschmuck® an-
fiigte.

Die weiteren Untersuchungen werden zeigen, daf} dieses Bild von der Pf.
jahrzehntelang in der Adventgemeinde vorherrschend war und somit diese zweite
Nummer des AD geradezu programmatisch das Bild der Pf. vorgegeben hat.

Neben dem Gedicht erscheint auf der Titelseite dieser Nummer ein Artikel
mit dem Titel ,,Wandel ohne Wort“. Darin wird die jahrtausendelange Mifach-
tung und Erniedrigung der Frau beklagt, bis ,,Gott selbst das Weib zum auser-
wihlten Werkzeug im Werk der Erlosung®“l! machte. Auch hat Jesus nicht nur
die zwolf Jiinger, sondern ,,auch einige Frauen* in seinem Werk ,,Anteil nehmen
lassen. Luk. 8, 1-3*. Paulus griifit einige Schwestern und riilhmt ihren Dienst, wie

9 AD,1l. Jg,Juli1927,S.1.
10 AD, 1.Jg., Okt. 1927, §. 33.
11 Ebd. S. 33.

236



DIE PREDIGERFRAUEN IN DER ADVENTGEMEINDE

mit einem Verweis auf Rom. 16, 1.3.12 belegt wird. Dennoch liegt das Reich der
Frau ,im Verborgenen* und so nimmt Paulus ,entschieden Stellung gegen ge-
wisse Auswiichse und Unordnung in den Versammlungen*. Obwohl nicht aus-
driicklich erwihnt, ist dies wohl ein Bezug auf 1. Kor. 14. Der Frau ist ,,nicht in
erster Linie der Dienst am Wort* aufgetragen, ist ihr doch der ,stille starke Ein-
fluB auch ohne Wort“ gegeben. Der Mann wird in dem Artikel aufgefordert, die
»Betitigung der Schwestern im Gemeindeleben‘ nicht zu ,,dimpfen®.

Bis dahin ist die Zielsetzung des Artikels nicht recht klar: manche Aussagen
scheinen die Wertschitzung der Frau auszudriicken und ihre Bedeutung fiir die
Gemeinde zu fordern; andere sie wiederum einzuschrinken oder etwaigen
»Mifstinden* vorzubeugen oder abzuhelfen. Der letzte Absatz macht die Inten-
tion des Artikels deutlich:

»Unsere jungen Schwestern, die gottselig leben wollen, werden daher, entgegen dem

Zeitgeist, weibliche Berufe wihlen und ihre Krifte dem Heim, dem Krankenbett oder

der Erziehungsarbeit widmen*12.

Damit wendet sich der (anonyme) Autor offensichtlich gegen die in den
zwanziger Jahren aufkommende Frauenbewegung in Deutschland, die ja auch
»minnliche Berufe“ fiir die Frauen beanspruchte. Der Platz der adventistischen
Frauen und erst recht der Pf. ist im ,Familien- und Gemeindeleben* als
,Gehilfinnen* fiir ,,Prediger und Alteste”, und ihre Aufgabe ist ,helfen, heilen
und dienen“. Geradezu als moralische Drohung fiir anders gesinnte Frauen dient
der nichste Satz: ,,Wie stark der Einfluf der Frauen aber auch zum Verderben
sein kann, wenn er aufs AuBerliche und Sinnliche gerichtet ist, sehen wir an der
Sintflut und an den ‘greulichen Zeiten’ unserer Tage*.

Die Aussagen dieses Artikels stehen also durchaus in Beziehung zu den ge-
sellschaftlichen Entwicklungen in den zwanziger Jahren; einerseits wird die
Wertschétzung der Frau ausgedriickt und ihre Rolle und Bedeutung aufgewertet,
andererseits wird aber auch abgegrenzt und etwaigen ,Mistinden entgegen-
gewirkt.

Lange Zeit ist nichts iiber die Pf. zu lesen, wobei allerdings zu bedenken ist,
daB der AD fast zwanzig Jahre (zwischen 1934 und 1952) nicht aufgelegt wurde.
Dann erscheint 1955 ein Artikel mit der Uberschrift ,,Die Frau des Predigers*13 .
Er hat eine auffallende inhaltliche Nihe zu dem Artikel von 1927 und arbeitet
mit dem Leitmotiv der ,,Gehilfin““. Auch hier wird Bezug genommen auf die
Frauen in Rém. 16, die ,,im Gemeindedienst* standen und viel ,,fiir den Herrn
[...] gearbeitet hatten. So hat auch die ,,Frau des Predigers [...] eine groBe Ver-
antwortung*: Sie ist Seelsorgerin ihres Mannes, erzieht die Kinder und wiihrend
er ,,Priester der Familie” ist, ist sie seine ,,Gehilfin“ auch in der Familie. In der

12 Ebd. S. 34.
13 AD, Mirz 1955, S. 6.
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Offentlichkeit tritt sie offensichtlich nicht in Erscheinung, denn der ,,gute Predi-
ger steckt [...] manche freundliche Anerkennung ein®, wihrend sein Frau ,hinter
ihm* steht, ,,vielleicht verdeckt und versteckt, und freut sich fiir ithn*.

Dieses Frauenbild wird unterstiitzt durch ein Zitat von Ellen Whitel4 , in dem
sie Tugenden der ,,Frauen der Diener Christi* propagiert, wie ,,Sanftmut, Demut,
edles Selbstvertrauen und Selbstaufopferung. Sie sorgt fiir das Heim, die Erzie-
hung der Kinder, arbeitet in der Gemeinde mit und mufl den Erwartungen der
Leute geniigen, denn ,,werden diese Erwartungen nicht verwirklicht, so verliert
der Einflu des Gatten um mehr als die Hilfte*. Doch wird sie wiederum ,keine
Anerkennung fiir ihre Arbeit” empfangen.

Zum Schluf} des Artikels kommt der Autor auf seine Frau und deren Mitar-
beit zu sprechen, die genau im Sinne der obigen Ausfiihrungen gehandelt hat.
Zum ,,Preis jeder echten Predigersfrau zitiert er abschlieBend aus dem 2. Johan-
nesbrief ,,der auserwihlten Frau und ihren Kindern [...]*.

Ein Jahr spiter findet sich auf der Titelseite ein Artikel mit der Uberschrift
,Ihr groBtes Werk*15 . Darin wird ein Zitat von Ellen Whitel6 abgewandelt und
auf die Pf. bezogen: ,Die wertvollste Arbeit, die edelste Bemiihung, der eine
Frau sich unterziehen kann, ist, mit einem Prediger verheiratet zu sein und ihm
zu helfen [...]*17 . Die Gesinnung Christi zu seiner Gemeinde wird als Vorbild
fiir den Prediger und seine Frau dargestellt, wobei die Frau die ,,Atmosphire
seines Heims* gestaltet durch ,,ihre christlichen Tugenden und héuslichen Fihig-
keiten*. Wiederum liegt ihr Dienst im Verborgenen, denn wenn auch ,,ihre Ar-
beit nicht geschitzt” wird und sie das Gefiihl hat, ,,im Leben nicht viel [zu] voll-
bringen®, hat sie doch ,,gleichen Anteil am Einkommen ihres Mannes®. Sie wirkt
»im Hintergrund“ durch Gebet fiir ihren Mann, wird ,,niemals an [ihm] herum-
norgeln®, sondern einen ,.groBen EinfluB auf die Heiligung ihres Mannes aus-
iiben*. Auch in der Gemeinde wirkt sie als ,geheiligte Hirtin“ durch einen
»freundlichen Geist* auf die Menschen ein, um sie durch ihre ,,zarte weibliche,
christliche Beriihrung zu heilen®. Der Verfasser weist dieses Wirken aber sofort
in die Schranken, wenn er mahnt, ,,niemals den Eindruck [zu] erwecken, daB sie
die Gemeinde oder Vereinigungl8 leitet*.

Doch hat sie einen groBen Einfluf auf ihren Mann und die Menschen, ,.einen
EinfluB zum Guten oder zum Bosen®, so daB ihr Mann entweder ein ,,gewaltiger
Diener am Wort“ wird oder ein ,.erfolgloser Arbeiter im Weinberg des Herrn“.

14 Ellen G. White, ‘Diener des Evangeliums’, Internationale Traktatgesellschaft, Hamburg uv.a.,
o.J., S. 178-180. Ellen White war Mitbegriinderin der Adventgemeinde, langjihrige geistliche
Fiihrungspersonlichkeit und wird als Prophetin angesehen.

15 AD, Okt. 1956, S. 1.

16 White (wie Anm. 14), S. 12.

17 AD, Okt. 1956, S. 1.

18 ,Vereinigung" ist die iiberregionale Verwaltungsebene der Adventgemeinde.
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Diese drei Artikel wurden etwas ausfiihrlicher dargestellt, weil sie in bemer-
kenswertem Gleichklang stehen und das Bild von der Pf. iiber Jahrzehnte hinweg
treffend charakterisieren und sicherlich auch mit priigen.

Das Bild der Pf. setzt sich aus verschiedenen Facetten zusammen und kann
wie folgt strukturiert und zusammengefat werden:

Eigenschaften und Tugenden:

Die Eigenschaften und Tugenden der Pf. stehen freilich im Zusammenhang mit
der treuen Einhaltung ihrer Rolle und der Erfiillung ihrer Aufgaben, wie aus den
nichsten Abschnitten noch hervorgeht. Dennoch 146t sich hier schon sagen, daf
ihre hervorragendste Tugend ,.Demut und Selbstverleugnung® sein solll®. Das
fingt bei der Bescheidenheit in der Kleidung an20 und gipfelt darin, ,.deinen
Ehemann und seinen Beruf allem voran* zu stellen2! . Dieses ,sich fiigen* ist,
wie eine dltere Pf. im Riickblick auf ihr Leben bekennt, ,,nicht immer leicht, doch
das Beste*22 , Die Pf. wird davor gewarnt, ,.eigene Wiinsche und Freuden wich-
tiger als den Willen Gottes*23 zu erachten, und dazu aufgefordert, ihren Charak-
ter und ihre Personlichkeit zu bilden, was ein ,stilles und liebevolles Wesen*
meint24 . SchlieBlich wird Wert darauf gelegt, daB sie ,.ein geheiligtes Leben25
fithrt, denn ,eine ungeheiligte Lebensgefihrtin ist das Schwerste, was einem
Prediger zustoBen kann“26, Andacht und Gebet pflegt??, wobei ihr da schon
eine gewisse Eigenstindigkeit zuerkannt wird: sie ist zuerst Gottes Kind und
Dienerin und in ihrer Beziehung zu Gott nicht von ihrem Mann abhéngig. Sie hat
eine ,.edle Eigenstindigkeit“28, wie ihr mit einem Zitat von Ellen White29 be-
scheinigt wird.

Heim und Familie:

Im Heim und in der Erziehung der Kinder hat die Pf. eine ,,groBe Verantwor-
tung*30 | die man daran erkennt, daB oft das Familienleben der Prediger Gemein-
den verdorben hat31 , oder manche Prediger sich zuviel ihrem Heim widmen32 .

19 Siehe dazu: AD I, 1966, S. 19.20.
20 AD, 1V, 1966, S. 43.

21 AD, III, 1970, S. 38.

22 AD, 1V, 1970, S. 38.

23 AD, I, 1968, S. 43.

24 AD, 111, 1970, ebd.

25 AD,1V, 1969, S. 41.

26 AD,]I, 1968, S. 45.

27 AD, 1, 1965, S. 13-16.

28 AD, I11, 1968, S. 23.

29 White (wie Anm. 14), S. 179. 180.
30 AD,II 1963, 8. 5.

31 Ebd.
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Sie hat alle Titigkeiten im Haushalt auszufithren, so daB das Heim
»gliicklich, froh, gesund und sauber [...]“33 ist, sie soll ,,weise* die Finanzen
planen, immer bereit sein (von 6-24 Uhr), Besuch zu empfangen, kurz:
»Haushilterin, Sprechstundenhilfe und Sekretirin‘ in einem sein34 . Ganz beson-
ders soll sie sich den Kindern widmen und auf deren Seelenheil bedacht sein,
denn ,,Gott wird es nie verzeihen, wenn ihr andere gewinnt und sie verliert*35 .
Dazu finden sich einige Artikel mit praktischen Ratschliigen, wie ,,das Kind eines
Predigers mehr von der Religion angesprochen werden‘ kann36 . Alles in allem
kann die Pf. ,,Gott, der Gemeinde und dem Mann nirgends besser dienen als im
Heim‘37

Beruf und Offentlichkeit:

Es versteht sich nach dem bisher Gesagten von selbst, daB die Pf. keinem eige-
nen Beruf nachgehen kann und soll. So wird auch dieser Bereich kaum ange-
sprochen, es sei denn, er scheint zu einem ,,Problem* geworden zu sein. So wie
in den zwanziger Jahren, als Frauen verstirkt in dffentliche Berufe gingen. Dann
taucht das Thema wieder in den spiten sechziger und siebziger Jahren auf: Einer
Pf. — im Kontext einer Ehekrise — wird geraten, ,,nicht berufstiitig” zu sein, son-
dern sich ,,im Heim und im Werk Gottes“ zu engagieren38 . In einer personlichen
Lebensbeichte berichtet eine Pf., daB sie nie Pf. werden wollte wegen des zu
geringen Verdienstes. Als sie es dann doch wurde, ist sie ,,sehr versucht worden,
drauflen Arbeit anzunehmen®. Sie widerstand dieser Versuchung und wurde
schlieBlich als Predigtamtshelferin ohne Bezahlung angestellt. Sie hat einen viel
groBeren geistlichen als materiellen Gewinn daraus gezogen und méchte die
»stellung als Predigersfrau [...] nie eintauschen*39 .

Die Pf. kommt in der Offentlichkeit nur im Rahmen der Gemeindearbeit vor,
durch ihr personliches Glaubenszeugnis, durch Beteiligung an ,.,gemeinniitzigen
Bestrebungen® wie z.B. Krankenbesuche und durch ,,Treffen mit anderen Pfar-
rersfrauen®. Dabei wird sie sofort in ihre Schranken gewiesen: ,,Der Dienst der
Predigersfrau unterscheidet sich wohl von dem ihres Mannes, ihr Herz jedoch
triagt denselben Wunsch, den Menschen zu dienen‘40 .

32 Ebd. S. 6. Paradoxerweise steht auf derselben Seite unter der Uberschrift , Die Bedeutung des
Heims™ der Satz aus einem Zitat von Ellen White: ,[...] es gibt keine wichtigere Aufgabe im
Werk Gottes als die der Eltern.” ,,Und dein Heim?*, S. 5.

33 AD,II, 1964, S. 35-38.
34 Ebd.

35 AD, III, 1967, S. 39.

36 AD,]I, 1970, S. 39, 40, 48.
37 AD,1I, 1964, S. 35.

38 AD,III 1970, S. 38.

39 AD, 1V, 1967, S. 30.

40 AD, 1V, 1963, S. 45.
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Beziehung zu ihrem Mann:

Die Pf. ist ,,Seelsorgerin ihres Mannes” und hat darin eine groBe Verantwor-
tung®, denn sie kann ihren Mann ,verdoppeln oder halbieren®. Sie hat eine
,Macht zum Guten oder Bosen“, zum ,,Segen oder Fluch*41, schlieBlich sind
auch schon Prediger ,,wegen ihrer Frau aus dem Predigtamt* ausgeschieden42 .
Deshalb soll der ,Erfolg unserer Ménner mit uns, nicht trotz unser* sein43 . Im-
mer wieder wird der groBe Einfluf der Pf. auf ihren Mann betont, so daB er
schon fast als ein willenloses Werkzeug in der Hand seiner Frau erscheint: ,,viele
Prediger lassen sich von ihren Frauen beeinflussen“44 . Deshalb wird er gewarnt:
gibt er ,,den Neigungen seiner verantwortungslosen Frau nach, wird der Zorn
Gottes iiber sein Haus kommen“45 .

Die Verantwortung der Pf. besteht demnach darin, dem Mann ,,zur Seite zu
stehen*46 | ihm ,,zum Erfolg zu verhelfen“47, jedoch bleibt ,.der Ehemann das
Haupt der Familie“48 , denn er und sein Beruf steht ,,allem voran‘49 .

Das zeigt sich in den Aufgaben der Pf., namlich den Mann zu umsorgen, ihn
gesund zu erhalten, ein guter Kamerad zu sein, trotzdem freudig zu sein, auch
wenn sie auf ihn verzichten muB und vor allem ihm die Zeit zum Studium und
Gebet freizuhalten30 .

Im geistlichen Sinn gibt sie ihm Ermutigung, Zuspruch, gewihrt ihm Frei-
raum ,,selbst unter Zuriickstellung unserer eigenen Wiinsche*S!. Sie unterstiitzt
ihn durch ihre Zusammenarbeit und durch ihr ,,gutes Beispiel, denn ,,wir miis-
sen leben, was sie verkiindigen®. Sie erweisen sich so als ,treue Miitter in Is-
rael“52,

Als Ehegefihrtin ihres Mannes soll sie zwar ,,ansehnlich im AuBeren” sein,
aber keine Reize ausiiben (z.B. durch einen Minirock, iiberméBige Kosmetik
oder unbescheidene Kleidung und Frisur), denn dann ,,wird ihr Bestreben dahin
gehen, das Triebhafte anzusprechen. Nicht selten besteht das Ergebnis einer
solchen List darin, daB er sich mit seiner Frau nicht mehr zufrieden gibt und sich
fiir andere interessiert 53 . Abgesehen davon, daB die innere Logik dieser Argu-

41 AD,1, 1968, S. 43-46.
42 AD, 11, 1963, 8.5, 6.
43 AD, 11, 1964, S. 35.
44 AD, I, 1968, ebd.

45 Ebd.

46 Ebd.

47 AD, 1V, 1969, S. 43.
48 Ebd.

49 AD, I1I, 1970 ebd.
50 AD,II, 1964, ebd.
51 AD, III; 1969, S. 40.
52 Ebd. S.41.

53 AD, 111, 1970, S. 40.
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mentation schwer nachzuvollziehen ist, erscheint hier das alte Motiv der Frau als
Verfiihrerin, was auch in anderen Artikeln anklingt54 .

Zusammengefafit ist sie die ,starke Kraft hinter dem Mann®, ,hiemals vor
ihm*, so daB} ,,mein Gatte sich meiner freuen und mich riihmen* kann55 .

Dienst in der Gemeinde:

Wie schon mehrfach erwahnt, wird von der Pf. erwartet, aktiv und engagiert in
der Gemeinde mitzuarbeiten, ihren Mann in seinem Dienst zu unterstiitzen, wo-
bei es eine ,hohe Verantwortung und Ehre“S6 ist, die ,,Verantwortung des Pre-
digtamtes zusammen mit unseren Ménnern zu teilen“57 . So arbeiten zusammen
im ,,Mittleramt*, sind ,,Hirte und Hirtin der Herde®, ,,Priester und Priesterin ihrer
Gemeinde*38 ,

Die Aufgabenbereiche werden durchaus niher definiert, so z.B. die Gesund-
heitsarbeit, die Tabea-Gruppe (= Wohlfahrtsarbeit), Besuche bei Gemeindeglie-
dern, oder auch Beteiligung an Aktionen, Vorbereitung von Versammlungsriu-
men, Einsatz als Liickenbiifer: ,,wenn keine Helfer da sind, macht ihr es*59 .

Dieses hohe Engagement ist erforderlich, denn ,der Stand der Gemeinde
héngt mit von uns ab*“60 ,

Die Pf. hat also, wie dieses Schilderungen verdeutlichen, durchaus eine ex-
ponierte Stellung innerhalb der Gemeinde und damit auch eine Vorbildfunktion
fir andere Frauen. Dennoch bewegt sich ihre Titigkeit im Rahmen des
‘klassischen’ weiblichen Rollenverstindnisses.

Wirken im Verborgenen:

Das Leitbild fiir die Pf. ist der ,,Dienst* in aller Stille und Verborgenheit: sich
selbst zuriickzunehmen, sich nicht zu sehr ,,einzumischen®6! , den ,,Ehemann und
seinen Beruf allem voran“ zu stellen62 . So wie es besagte Pf. im Riickblick auf
ihr Leben formuliert: ,,[...] das Aufgeben aller eigenen Pline und die Einordnung
in das Leben eines Menschen, das Gott und seinem Werk gehort und sich danach
auszurichten hat“63 .

Damit folgt die adventistische Predigersfrau einer Geschlechterrolle, die im
19. Jahrhundert ausgeprigt wurde und weit iiber die Mitte unseres Jahrhunderts

54 Vgl. dazu: AD, I, 1966, S25: , Frauen sind nur allzu oft Versucher®. AD, II, 1970, S. 23-26.
55 AD,]I, 1966, S. 19.

56 AD, IV, 1969, S. 41,

57 Ebd.S. 46.

58 AD,], 1965, S. 15.

59 AD, IV, 1963, S. 45 und AD, IV, 1969, S. 45.

60 AD, IV, 1969 ebd.

61 AD, IV, 1963, ebd.

62 AD, III, 1970, ebd.

63 AD, IV, 1970, ebd.
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weiter gewirkt hat. Sie wird treffend ausgedriickt in einem Zitat von Riehl aus
dem Jahr 1855: ,,Herrschen soll die Frau, indem sie dient, den Mann aus seiner
Beschrinkung herausreiBen, indem sie sich selbst beschriinkt, Einfliisse {iben, wo
sie nur Einfliisse zu empfangen scheint“64. Am Dienst der adventistischen Pf.
wird sehr deutlich, daB ,.die Frau ihre individuellen Fihigkeiten und Talente
nicht frei entfalten, sondern nur im Dienst ménnlich-gesellschaftlicher Interessen
zur Geltung bringen darf*65

Weber-Kellermann nennt dieses weibliche Wirken im Verborgenen das
»~Geheimdienstmodell*“66 und zeigt auch im weiteren dessen Urspriinge und
Ausbreitung auf.

3. Entwicklungen von den siebziger Jahren bis heute

Ab Anfang / Mitte der siebziger Jahre ist ein allmihlicher Wandel im Bild der
adventistischen Pf, zu erkennen, was sich auch in verédnderten Themenbereichen
niederschldgt. So finden sich hiufiger Berichte und Abhandlungen oder Empfeh-
lungen zu Themen wie Ehe, Familie, Erziehung und Sexualitit, aber auch ,,Die
Predigerfrau heute und das biblische Frauenbild (Emanzipierung und Fiihrungs-
rolle der Frau)“67 ,

Ab dieser Zeit kommen auch vermehrt Frauen selbst zu Wort, und die Lese-
rinnen des AD werden auf eine Materialsammlung fiir Predigerfrauen hingewie-
sen, die unter dem Titel ,,An seiner Seite* von einer Pf. aus den USA verfaBt
wurde.

Es ist zu beobachten, daB die Anderung im Bild der Pf. in zwei Richtungen
verlduft: die eine Stromung betont mehr die Selbstidndigkeit und Unabhéngigkeit
vom Prediger/Mann, was sich auch in der verdnderten Nomenklatur ,,Die Frau
des Predigers* niederschligt68 . Die Pf. wird vermehrt berufstitig, sie muB ihren
Tagesablauf selbstdndiger gestalten, der Mann muB seinen Dienst und seine Ziele
auch mit seiner Frau diskutieren6®, und so bekommt die Pf. einen ,,gute[n] Rat
an die vielbeschiftigte Predigerfrau‘70 .

Auf der anderen Seite wird die enge Bezichung der Pf. zu ihrem Predi-
ger/Mann und die Teamarbeit betont. Der Begriff ,,Predigersfrau wird wieder
bewuBt aufgegriffen und gedeutet:

64 Zit. bei Inge Weber-Kellermann, Das Ménnliche und das Weibliche. Zur Sozialgeschichte der
Geschlechterrollen im 19. Und 20. Jahrhundert, in: Elisabeth Moltmann-Wendel, ebd. S. 16.

65 Ebd. S. 17.

66 Ebd.

67 AD,IIl, 1976, S. 45.
68 Ebd.

69 AD, 1V, 1970, S.39f.
70 AD, 1V, 1978, S. 91 ff.
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»Die Wortverbindung ‘Predigers-Frau’ weist darauf hin, da Deine Lebensgefihrtin
in einer besonderen Beziehung zu Deinem Beruf als Prediger steht. [...] In der Ehe
mit einem Prediger aber ist die Frau so eng mit dem Dienst ihres Mannes verkniipft,
wie das in anderen Berufen kaum der Fall ist. Die Dienst als Prediger beriihrt alle Le-
bensbereiche Deiner Frau. Du bist nicht nur auf ihre Mithilfe, sondern auf sie als Per-
son angewiesen71 .

Es ist nicht mehr so sehr von der ,,Gehilfin die Rede, sondern von der
~Mitarbeiterin“72, was sie einerseits aufwertet, aber andererseits eindeutig zu-
ordnet.

Berufstdtigkeit

Im folgenden wird jedoch die Tendenz zur Teamarbeit stirker betont, was
dann auch Auswirkungen auf die Berufstitigkeit hat. Eine Ausgabe des AD
widmet sich der Frage nach der Berufstitigkeit der Pf. Zunichst berichten— fast
ausschlieBlich — Pf. aus der damaligen DDR iiber ihre ,,Gedanken, Erfahrungen
und Meinungen® zur ,Berufstitigkeit der Predigerfrau“73 . Darin wird deutlich,
daf} einige sich eine Berufstitigkeit nicht vorstellen kénnen oder dies nicht fiir
angemessen halten. Andere wigen Vor- und Nachteile miteinander ab und ent-
scheiden sich fiir ein berufliches Engagement auBerhalb der Adventgemeinde.
Dennoch ist ein gemeinsamer Tenor zu erkennen: Es wird meist nur eine halbti-
gige Beschiftigung als moglich angesehen, denn Familie und der Beruf des
Mannes haben Vorrang.

»Ich bin der Meinung, daB eine Predigerfrau, deren Kinder noch nicht erwachsen

sind, ihre Aufgabe in der Fiirsorge fiir die Familie und der méglichen Hilfe fiir ihren

Mann in der Gemeinde sehen sollte*74.,

»Eine volle Berufstitigkeit ist fiir eine Predigerfrau nicht méglich und nicht wiin-

schenswert. [...] Die Arbeit des Predigers bzw. er selbst darf nicht unter einer Berufs-

titigkeit der Frau leiden. Das trifft ebenso fiir die Kinder zu. Die Gemeindearbeit

sollte deshalb nicht ‘gekiirzt’ werden*75 ,

Auch wenn ofter betont wird, daB es in dieser Frage kein Patentrezept gibt
und jedes Ehepaar bzw. jede Familie selbst diese Entscheidung treffen muB, auch
wenn die Frauen nicht ,,véllig ergeben und ohne eigene Meinung* sind, wird
doch die Zuordnung der Frau deutlich: ,,wir [haben] eine Aufgabe an unserem
Mann und unserer Gemeinde*76 .

71 AD,II, 1984, 5. 1.

72 AD, III-IV, 1977, S. 67.
73 AD, IV, 1987, S. 17-25.
74 Ebd. S.21.

75 Ebd.

76 Ebd. S. 25.
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Ein amerikanischer Autor stellt in einem weiteren Artikel zum Thema eben-
falls die Vor- und Nachteile gegeniiber und 148t Pf. mit ihren Erfahrungen zu
beidem zu Wort kommen. Dabei gibt er der Diskussion mit folgendem jedoch
eine neue Note:

.Predigerfrau zu sein ist schon lange als Beruf angesehen worden, weil es bei der

EheschlieBung oder Einsegnung als andauernde Berufung angesehen wird und Zeit

und Fihigkeiten erfordert. [...] Die wirtschaftliche Situation sowie neue Auffassun-

gen liber die Rolle der Frau haben das Verhalten vieler Predigerfrauen [...] veréndert.

Aus verschiedenen Griinden leben weniger Predigerfamilien nur von einem Einkom-

men. Dies bedeutet, daB mehr Predigerfrauen einen zweiten Beruf ausiiben. Fiir

einige ist dies ein zweiter Beruf, wihrend fiir andere der Beruf der Predigerfrau an
die zweite Stelle rutscht (Andere sehen dies vielleicht gar nicht als Beruf an)*“77

Durch diese Festlegung der Frau auf den ,,Beruf* der Predigerfrau (ohne Be-
zahlung!) ordnet er sie wieder eindeutig zu und erschwert ihr die Entscheidung
fiir eine Berufstitigkeit, also fiir einen ,,zweiten Beruf*.

Die Predigerfrau als Teil des Teams

Ab Mitte, Ende der achtziger Jahre kommt verstirkt der Gedanke des
,Predigerehepaares als Team* auf, der vom amerikanischen Adventismus her-
riihrt.

Dabei wird Teamarbeit als ,,Zusammenfiigen der besten Fahigkeiten®, der
,,Gaben und Stirken von zwei ganz verschiedenen Personlichkeiten angesehen.
Beide zusammen bilden ,eine bessere, dienende Fiihrungskraft“78. Beide sind
von Gott zum Dienst berufen, es wird das Konzept eines,,Familiendienstes*7?
verfochten. Eine andere Autorin sieht die Verflechtung so eng, daB kein starres
Rollenverhalten mehr besteht, daB sie ,.austauschbar geworden sind80 .

Auch sieht Teamarbeit nicht so aus, daB die Frau nur klassisch frauliche
Aufgaben wahrnehmen solle, wie z.B. ,Biiroarbeit, Erndhrungsseminare und
Kinderprogramm*8! ,

Doch auch wenn sie selbst berufstitig ist, gehort zur Teamarbeit, den Ehe-
mann zu unterstiitzen und zu ermutigen. Die Pf. bleibt also auf den Predi-
ger/Mann und seinen Beruf zugeordnet und wird dadurch definiert: ,Erfiillung
als Predigerfrau® zu finden bleibt ,,meine Karriere; mit ihm zusammenzuarbei-
ten ist ein ,,Vorrecht®, so bleiben wir eine ,,eigene Personlichkeit und gleichzeitig
erreichen wir das, was Gott fiir uns vorgesehen hat als Predigerfrauen‘82 .

77 Ebd. S. 28.

78 AD,II, 1989, S. 17.
79 Ebd.

80 Ebd.

31 EbdiS.22.

82 Ebd. S.24.
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Auch bei der Teamarbeit ist das ,,Geheimdienstmodell* noch im Hintergrund,
denn Teamarbeit heifit nicht: ,,alles zusammen tun®, sondern den Mann , still und
leise unterstiitzen®. Dabei ist mir ,,ganz klar: Ich bin nicht der Prediger“83 . Somit
scheint die ,,Austauschbarkeit der Rollen* doch eine Utopie zu bleiben oder zu-
mindest fiir viele Frauen nicht erstrebenswert zu sein.

Diese Art von Teamarbeit mit der entsprechenden Rolle der Pf. wird schlieB-
lich als offizielles Konzept der Adventgemeinde anerkannt und gefordert. Die
internationale Organisation fiir Predigerfrauen ‘Sheperdess International’, eine
Abteilung der Generalkonferenz, wirkt mit ihren Empfehlungen auch auf den
deutschen Adventismus ein.

Dabei wird davon ausgegangen, daB die Pf. umfassender als in anderen Beru-
fen in den Dienst des Mannes einbezogen ist. Sie stellt ihre Gaben und Kriifte zur
Verfiigung und ,,verrichtet ein groBes Werk, das oft unbeachtet geblieben ist*84 .
Deshalb ist es die Aufgabe von ‘Sheperdess International’, die Pf. fiir ihren
Dienst zuzuriisten, damit sie den ,Herausforderungen als Frauen, Miitter und
Mitarbeiterinnen besser gewachsen*85 sind. Dies geschieht durch Forderung des
personlichen und geistlichen Wachstums, durch Klirung ihrer Aufgaben als Pf.
und durch die Ausbildung zur ,.Partnerin im Predigtamt*86 , wobei hier an einen
paraprofessionellen Status gedacht ist, indem sie seine Arbeit ergénzt und ihre
eigene Kompetenz erkennt. Aber auch ihre personlichen und familiiren Bezie-
hungen sollen gefordert werden.

Ehe und Familie

In einem Artikel iiber die ,,Predigerehe” wird wieder auf die enge Verkniipfung
der Frau mit dem Beruf ihres Mannes hingewiesen und die Auffassung wieder-
holt, daB sie den ,Einflu ihres Mannes verdoppeln, vervierfachen oder halbie-
ren” kann®7 . Sie ist— mit Riickgriff auf Gen. 2— seine ,,Gehilfin“ unter der Fiih-
rung des Mannes, ,,seine Mitarbeiterin, nicht sein Besitz*88 . Da die Zusammen-
arbeit im Predigtamt sehr wichtig ist, sollte der Prediger auch nur ,eine ebenfalls
zum Dienen bereite Glaubensschwester heiraten“89 .

Die Grundstruktur und die Geschlechtsstereotypen in der Predigerehe schei-
nen sich nicht grundlegend geéndert zu haben, doch sind sie jedenfalls hinterfragt
worden und ins Wanken geraten: Einerseits wird der ,,Vorrang des Predigtam-
tes“90 betont, andererseits schreibt eine Pf., daB sie ,,zuallererst die Ehefrau mei-

83 Ebd. S. 18.

84 AD, III+IV, 1991, S. 81.
85 Ebd.

86 Ebd.

87 AD, II/89, S. 25-28,

88 AD, III + IV/76, S. 67.
89 Ebd.

90 Ebd. S.71.
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nes Mannes” sein wollte ,,und dann erst ‘Predigerfrau’ mit all dem Ratten-
schwanz von Erwartungendl. In einem Artikel an den ,Prediger als Ehe-
mann“92 wird mit Bezug auf Eph. 5, 25-33 die Eigenstéindigkeit und Hochach-
tung der Frau gegeniiber zum Ausdruck gebracht und ihre Gottesebenbildlichkeit
(Gen. 1, 27) und Berufung durch das Evangelium (Gal. 3, 28) betont. Dann
mahnt der Autor den Prediger, daB seine Frau ,.eine eigene Personlichkeit [ist],
die man lieben soll, nicht nur ein weiteres Mittel, um den Dienst des Predigers zu
erleichtern, wie ein Satz theologischer Biicher oder ein Diaprojektor«93 .

Den Fragen der Erziehung und des Familienlebens wird ein breiterer Raum
beigemessen und es kommen vermehrt Frauen, d.h. Pf. zu Wort. Dabei geht es
um den Austausch auch in ganz praktischen Fragen, wie z.B. ,,Umzug in der
Predigerfamilie®94, ,Die Predigerfrau und die Sabbatgestaltung in der Fami-
lie*“95 , Gesundheit, Andacht, u.d.96 Im Gegensatz zu friiher wird jetzt allerdings
der Prediger (Ehemann, Vater) stirker an seine Verantwortung und Zeit fiir die
Familie erinnertd7 .

4. Stereotypen und Wandel

Dieser kurze Uberblick iiber das Bild der Pf. im ‘Aller Diener’ zeigt durchaus
einen Wandel des Frauenbildes auf. Diese Verdnderungen sind in Beziehung zu
sehen zu den allgemeinen gesellschaftlichen Entwicklungen und Fragestellun-
gen: So stellte sich z.B. in den zwanziger Jahren die Frage nach der Berufstitig-
keit der Frau und nach der Art ihres Berufes®8 und ab den siebziger Jahren wurde
immer wieder ,,Emanzipation und ,,Rolle der Frau“%9 diskutiert.

Es ist ein Wandel erkennbar von der still im Hintergrund arbeitenden Pf. hin
zur wahrnehmbaren Teampartnerin ihres Mannes; ein Wandel vom
,»Geheimdienstmodell”“ (Weber-Kellermann) hin zu einer Form der Kooperation
und Zuordnung; ein Wandel von der Frau ohne Selbstindigkeit und eigene Be-
diirfnisse, von der ,,Weiblichkeit als Ort des Nichtidentischen‘100 hin zu zumin-
dest einer Suche nach Identitit und einem gewissen MaB an Eigenstéindigkeit.

Es vollziehen sich hier Prozesse, die unter ,Feminisierung der Religion*
(Welter) eingeordnet werden konnen, sicherlich ,bedingt und in modifizierter

91 AD, II/90, S. 26.

92 AD, III+IV/91, S. 19-25.

93 Ebd. S. 20.

94 AD, ITII+IV/91, S. 87-105.

95 AD, I1I/87, S. 29-44.

96 Z.B.in AD, I11/76, S. 45.46.

97 Siehe z.B. AD, I/79, S. 119-122.

98 Siehe oben S. 3.

99 Siehe z.B.: AD, III/76, S. 45.46; AD, 11/89, S. 29-31.
100 Bieler, ebd. S. 18.
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Form*“101 . Jedenfalls ist eine ,,héhere Dignitiit der Rolle der Frau® zu erkennen,
eine ,eigene weibliche Spiritualitit“ mit der Folge einer ,,Subjektivitit und
einem neuen ,Selbstverstindnis als gleichberechtigte Partnerinnen von Mén-
nern‘“102

Dennoch vollzieht sich dieser Wandel noch innerhalb der patriarchalen
Strukturen, Geschlechtsstereotypen besonders in den Bereichen Ehe, Familie und
auch bestimmter Gemeindeaufgaben sind nach wie vor vorhanden.

Sicherlich gibt diese Untersuchung nur eirn Bild der adventistischen Predi-
gersfrau wieder, eben das anhand der Zeitschrift ‘Aller Diener’. Inwieweit es
représentativ ist fiir den gesamten deutschen Adventismus, miiiten weitere Un-
tersuchungen belegen. Dennoch 16t sich erkennen, daB der festgestellte Wandel
einem allgemeinen Trend folgt: sowohl dem in der Gesellschaft als auch im
westlichen Adventismus, wie Querverweise zur amerikanischen Zeitschrift
‘Ministry’ und anderer Literatur erkennen lassen.

101 Gotz von Olenhusen, ebd. S. 13.
102 Ebd. S. 13,
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Buchbesprechungen

Gottfried Seebaf3: Die Reformation und ihre AuBenseiter. Gesammelte Auf-
sitze und Vortrige. Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1997, 384 S.

Die zum 60. Geburtstag des Heidelberger Theologen herausgegebene Festschrift
bietet Aufsitze, die im Laufe vieler Jahre erschienen sind und nun zusammenge-
faBt neu herausgegeben wurden, erginzt durch den erstmals in Deutsch erschie-
nen Aufsatz ‘Das Verstindnis des Alten Testaments bei Caspar Schwenckfeld
von Ossig’.

In zwei Themenkomplexen zusammengefat werden Beitridge zur Geschichte
der Reformation und zur Geschichte des ,Linken Fliigels der Reformation® zu-
sammengestellt. Fiir den an der Geschichte der Taufer interessierten Leser sind
der Uberblicksartikel ‘Der linke Fliigel der Reformation’, der Artikel ‘Reich
Gottes und Apokalyptik bei Thomas Miintzer’ und der ‘Bauernkrieg in Franken’
interessant. Mit Gewinn kann man den Aufsatz iiber Hans Huts Taufversténdnis
als “Zeichen der Erwiahlten’ und den Abrifl des Augsburger Prozesses gegen ihn
lesen. Andere, fiir die Taufergeschichte relevante Themen: ‘Dissent und Konfes-
sionalisierung. Zur Geschichte des ,linken Fliigels der Reformation* in Niirn-
berg, ‘Luthers Stellung zur Verfolgung der Téufer und ihre Bedeutung fiir den
deutschen Protestantismus’ sowie ein Artikel mit dhnlicher Fragestellung zu
Johannes Brenz.

Der Vorzug eines Sammelbandes, die Zusammenstellung teils entlegen pub-
lizierter Aufsitze, rechtfertigt den Kauf des Bandes, der gleichzeitig einen guten
Uberblick iiber den ,linken Fliigel der Reformation* bietet und leicht zu lesen ist.

Frank Fornagon

Johannes Reimer: Seine letzten Worte waren ein Lied. Martin Thielmann,
Leben und Wirken des Kirgisen-Missionars. Hg. von der Historischen Kommis-
sion des Bundes Taufgesinnter Gemeinden. Logos Verlag, Lage 1997, 115 S.

Johannes Reimer zeichnet in diesem Taschenbuch das Leben eines Missionars
wieder, der zu Beginn dieses Jahrhunderts unter Kirgisen gearbeitet hat. Martin
Thielmann stammte aus den Kolonien an der Wolga und wurde entscheidend
durch die Allianzbibelschule in Berlin (heute Wiedenest) geprégt, die vor allem
gegriindet wurde, um Mitarbeiter der Deutschen in RuBland auszubilden. Die
Zeitschrift des Missionshauses Bibelschule Wiedenest ‘Offene Tiiren’ ist eine
der wesentlichen Quellen der Biographie, in erster Linie Gemeindeglieder der
Taufgesinnten Gemeinden. Im Vorwort schreibt der Autor: ,Ich hoffe, durch die
Lebensgeschichte eines der ersten Missionare der ruBldndischen Mennoniten
allgemein ein neues Interesse fiir die Mission unter den Muslimen Zentralasiens
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zu entfachen®. Die mit Quellen versehene Biographie ist ein wichtiger Beitrag,
um die Geschichte der RuBlanddeutschen und ihre intensiven Beziehungen nach
Deutschland zu verstehen.

Frank Fornacon

Berliner Missionswerk (Hg.): ... mit offenem Herzen. Isabel Rauber fragt die
baptistische Pfarrerin Clarita Rodés. Eine Frau zwischen Kirche und Revolution
in Kuba. Berlin 1997 (Edition Bodoni), 111 8.

Seit dem Papstbesuch ist Kuba ins Blickfeld der Offentlichkeit geraten. Die Kir-
chengeschichte dieses Landes im Hinterhof der Vereinigten Staaten ist von der
Opposition oder Anpassung gegeniiber der Revolution Fidel Castros geprigt.
Dabei spielt auch die unterschiedlich groBe Distanz der Kirchen zu ihren
Schwester- oder Mutterkirchen in den USA eine wichtige Rolle. Das Berliner
Missionswerk ermoglicht mit der Dokumentation eines Gesprichs einen Einblick
in das Denken einer prosozialistisch eingesetellten Baptistischen Gruppe, die sich
von den beiden groBen baptistischen Biinden nicht zuletzt durch die Einfiihrung
der Frauenordination, vor allem aber durch eine sehr possitive Haltung gegen-
liber dem Sozialismus, unterscheidet. Die Rolle der Frau in der Kirche und die
Bedeutung der Theologie der Revolution bilden den Schwerpunkt des Gespriichs.
Dabei mutet die positive Einschétzung der Revolution Castros anachronistisch
an. In vielem fiihlt man sich an einschligige Statements aus den sozialistischen
Zeiten Osteuropas erinnert, in denen manche Christentum und Sozialismus ver-
wirklichen wollten.

Frank Fornagon

The Baptist Union of Great Britain, Believing and Being Baptized. Baptism,
so-called re-baptism and children in the church. A Discussion document by the
Doctrine and Worship Commitee of the Baptist Union of Great Britain. Didcot
1996, 52 S. — Bezug tiber: Baptist House, PO Box 44, 129 Broadway, Didcot,
Oxon, OX 11 8 RT.

Innerhalb des britischen Baptistenbundes gibt es — im Gegensatz zum Baptismus
zum Beispiel in Deutschland — eine groBere Offenheit gegeniiber der Offenen
Mitgliedschaft, die es Mitgliedern anderer Kirchen, die als Siugling getauft wur-
den, erméglicht, ohne ,.erneute” Taufe in eine Baptistengemeinde aufgenommen
zu werden.

Die Broschiire gibt einen Einblick in die Arbeit der Kommission fiir Lehre
und Gottesdienst, die in dreijahriger Arbeit iiber die Bedeutung der Taufe im
Okumenischen Kontext gearbeitet hat. Hintergrund der Studie ist die gegenwiirtig
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oft gehorte Forderung im dkumenischen Gesprach, die eine Taufe gegenseitig
anzuerkennen.

Die Studie weist die Forderung nach der Anerkennung der gemeinsamen
Taufe als Grundlage ¢kumenischer Gemeinschaft zuriick und erklirt die Ge-
meinschaft im Glauben, Leben und Zeugnis fiir die wichtigeren Grundlagen. Sie
warnt jedoch vor der Loslosung der Taufe aus dem Kontext der Gemeindemit-
gliedschaft. Die Kommission fordert ein griindlicheres Nachdenken iiber die
Rolle der Kinder in der Kirche und werben unter Baptisten fiir eine stérkere Be-
achtung der Kindersegnung. Sie gibt dariiberhinaus zum Beispiel Empehlungen
zum konkreten 6kumenischen Miteinander vor Ort.

Frank Fornagon

Paul Beasley-Murray: Radical Leaders. A Guide for Elders and Deacons in
Baptist Churches. Didcot 1996, 70 S. — Bezug iiber: Baptist House, PO Box 44,
129 Broadway, Didcot, Oxon, OX 11 8R T.

Der praxisnahe Leitfaden fiir leitende Mitarbeiter in Baptistengemeinden bietet
die Grundlinien einer baptistischen Pastoraltheologie, die von europiischen Ver-
hiltnissen ausgeht. Die Broschiire gibt Einblick in die Behandlung von Fragen
nach den Leitungsstrukturen, nach Zielen und dem Verhiltnis zwischen ehren-
und hauptamtlichen Mitarbeitern, der Seelsorge, dem Umgang mit dem Wechsel
von hauptamtlichen Mitarbeitern. Die Schrift des ehemaligen Leiters des Spur-
geon College bietet einen guten Einblick in die Praxis englischer Baptistenge-
meinden und die Art und Weise, in Europa als Baptistengemeinde zu leben.

Frank Fornagon

Jiirgen Tibusek: Ein Glaube, viele Kirchen. Die christlichen Religionsgemein-
schaften — Wer sie sind und was sie glauben. 2. aktualisierte und erw. Aufl.
Brunnen Verlag, Giessen/Basel 1996, 619 S.

Der Dozent fiir Historische und Praktische Theologie am Neues-Leben-Seminar
Wolmersen wird mit dieser umfangreichen Konfessionskunde seinen beiden
Disziplinen, in denen er unterrichtet, gerecht. Diese ausfiihrliche Arbeit schildert
in vierzehn Teilen Kirchen, Denominationen und Bewegungen in Deutschland,
Osterreich und der Schweiz. Sie beantwortet Fragen, die ein geistlich aufge-
schlossenes Gemeindeglied stellen kénnte, das sich iiber Christen anderer Tradi-
tionen oder Frommigkeitsformen informieren will. Nach den katholischen und
orthodoxen Kirchen schildert er die protestantischen mit ihren Parallelstrukturen.
Wer kennt sich schon in der Gemeinschaftsbewegung aus, wei, wer zum
‘Gnadauer Verband’ gehort? Die in der ‘Konferenz Bekennender Gemeinschaf-
ten’ zusammengefundenen Bewegungen werden aufgefiihrt, die nach 1950 in der
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Auseinandersetzung mit der oft hart umstrittenen Gegenwartstheologie entstan-
den, ebenso wie der ‘Gemeindetag unter dem Wort’, der sich als Gegeniiber zum
Deutschen Evangelischen Kirchentag formierte.

Es folgen die ,Konfessionellen Freikirchen der Selbstindigen Lutheraner
und Altreformierten, die um der Treue zum Bekenntnis willen als Minderheits-
kirchen leben.

Vier Teile fassen die giingigen Freikirchen in Gruppen zusammen. Den brei-
testen Raum nehmen die ,klassischen Freikirchen* ein, die ,,aus tduferischer,
pietistischer und evangelikaler Tradition* stammen, die mit der VEF grob um-
schrieben sind. Jiinger sind die ,,Aus der Heiligungsbewegung hervorgegangenen
Freikirchen®, ebenso wie die ,,Evangelikal-Charismatischen oder die ,,Aus der
Pfingstbewegung hervorgegangenen. Unter ,,Wort- und Glaubensgemeinden*
finden wir die ,Gemeinde auf dem Weg*“ von Wolfhard Margies und die
»Rhema-Bewegung“. Einen eigenen Teil bekommen die Siebenten-Tags-Adven-
tisten. Es folgen kleinere, oft nur lokal oder regional bekannte Gruppen, sowie
,Uberkonfessionelle Zusammenschliisse** und ebensolche wotromungen®.

Der Verfasser bemiiht sich um aktuelle Angaben, verleugnet nie den eigenen
evangelikalen Standpunkt und bemiiht sich, die jeweils geistige und geistliche
Welt der betreffenden Glaubensrichtung zu schildern ohne zu verurteilen.
Schwierig wird das bei den ,Wort- und Glaubensgemeinden®, die eine
»ausgeprigte Didmonenlehre vertreten und die Auffassung, die ,unter dem
Schlagwort ‘Jesus starb geistlich (Jesus died spiritually)’bekanntgeworden* ist
(S. 447).

Gerade bei den letzten Teilen iiber die jiingsten Bewegungen bewegte den
Rezensenten die groBe Gefahr, die die Evangelikalen stéindig bedroht. Sie erlie-
gen leicht — wenn auch in guter Absicht — der Ursiinde von Eden, einen Schutz-
zaun um Gottes Wort zu ziehen: ,Riihret sie auch nicht an‘ (die Friichte am
Baum, Gen 3, 3), hatte Gott nie gesagt! Die Eigenschaftsworter, die wir als Ad-
vokaten Gottes zur Verteidigung seines Wortes bekenntnisméBig verankern, sind
Quellen vieler Trennungen und Spaltungen, die das Neue Testament eindringlich
verurteilt! Geniigt es nicht, die Bibel als Gottes Wort in menschlicher Sprache,
und damit als ,,Schatz in irdenen GefidBen®, der durch den Heiligen Geist er-
schlossen wird, mit einem geheiligten Leben zu bezeugen? Jeder Zusatz ist Aus-
druck unserer Angst, und die ist Auswuchs des Unglaubens, der aber verbietet,
sich nach dem Evangelium zu benennen!

Ein Buch, das den Gemeinden sehr warm zu empfehlen ist!

Manfred Barenfanger
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Jiirgen Tibusek: Gottes umwerfender Segen. Der Toronto-Segen. Eine Orien-
tierung. Brunnen Verlag, Giessen/Basel 1995, 158 S.

Schon nach nur vier Jahren ist es still geworden um den ‘Toronto-Segen’, der
dem ausklingenden Jahrhundert (oder Jahrtausend) die groBe geistliche Erneue-
rung bringen sollte. Mancher sprach nach dem ersten Auftreten 1994 vom
»Tornado-Segen®, denn so raste er durch die christliche Landschaft. ,,War der
Herr (nicht) im Rauschen und Beben* (I. Kon 19, 11)?

Jirgen Tibusek ging dem Phidnomen nach, als es noch ganz frisch war, — vor-
urteilsfrei, aber voller Fragen. Er besuchte Orte des Geschehens, sprach mit Be-
teiligten und Betroffenen, verglich mit dhnlichen Erscheinungen im Verlauf der
Kirchengeschichte aber auch in nichtchristlichen Bereichen, registrierte, was
Gemeinden, Glaubensverwandte und vertrauenswiirdige Bewegungen dazu sag-
ten. Kritiker hinterfragte er kritisch, vor allem befragte er die Bibel. Da fand er
mehr Unterlegung als bestitigende Auslegung. Ein erstes Abflauen dieser Hoch-
flut bemerkte er schon im ersten Jahr (S. 105). Offen bleiben Fragen, ob man
einen Segen ,,abholen* kann in Toronto, Bern, Berlin oder Frankfurt, um ihn
dann getrost nach Hause zu tragen (S. 121 ff).

Die Lauterkeit des Verfassers verbietet, besserwisserische Phrasen nachzu-
tragen. Das empfehlenswerte Buch ermuntert vielmehr, am Beispiel des Apostels
Paulus in seinen geistlichen Auseinandersetzungen Lernende zu bleiben, die
immer wieder fragen, ,,was es heiBt: ‘Nicht hinaus iiber das, was geschrieben
steht’ ! (I. Kor 4, 6)

Manfred Béarenfinger

Harry Loewen, Elisabeth L. Wiens u. Elke und Peter Foth (Hg.): Warum ich
mennonitisch bin. Kiimpers Verlag, Hamburg 1996, 301 S.

Mennoniten aus Deutschland, Kanada, USA und Siidamerika, manche urspriing-
lich in RuBland verwurzelt, bezeugen ganz personlich ihr Christsein innerhalb
der mennonitischen Glaubensfamilie. Auffillig ist das Eigenschaftswort
~ethnisch* vor ,,Mennoniten®, das etliche stolz oder bedauernd gebrauchen, denn
viele schauen auf eine lange Familiengeschichte dieses ,,wandernden Gottesvol-
kes* zuriick, andere erzihlen humorvoll, wie sie ,,ohne mennonitischen Namen*
hineingefunden haben in diese Gemeinschaft, angenommen wurden und sich
dazu bekennen. Ein Buch, das jeden Leser anregt, seinen eigenen Weg mit Chri-
stus und in seiner Gemeinde zu bedenken.

Manfred Birenfianger
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Harry Loewen: Keine bleibende Stadt. Mennonitische Geschichten aus fiinf
Jahrhunderten. 2. iiberarb. Aufl. Kiimpers Verlag, Hamburg 1997, 279 S.

Die alten Taufer und die aus ihnen hervorgegangenen Mennoniten sind ein wan-
derndes Volk, stets auf der Suche, ein Land zu finden, in dem sie ungestort nach
ihren Glaubensiiberzeugungen im Frieden leben konnen — bis heute. Harry
Loewen, selbst in der Ukraine geboren, heute akademischer Lehrer in Kanada im
Dienst der Mennoniten-Briidergemeinde, 148t 500 Jahre mennonitischen Lebens
lebendig werden. Manche dem AuBenstehenden eigenartig anmutende Besonder-
heit dieser Glaubensgemeinschaft wird geschildert, auch das oft notwendige
Verarbeiten von Enttduschungen an ihr und das Durchringen zu ihrem Bejahen
wird nicht verschwiegen.

Mit einer wichtigen Frage schlieft das Buch. Mission ist die Dimension der
Gemeinde, auch fiir eine jahrhundertelang auf Selbsterhaltung bedachte Gemein-
schaft, der das Missionieren verboten war? Ist Europa fiir sie heute noch ein
Missionsgebiet? Die Antwort hangt vom Blickwinkel ab.

Manfred Bérenfanger

Karl Heinz Voigt: Die Heiligungsbewegung zwischen Methodistischer Kirche
und Landeskirchlicher Gemeinschaft. Die ,, Triumphreise” von Robert Pearsall
Smith im Jahre 1875 und ihre Auswirkungen auf die zwischenkirchlichen Bezie-
hungen. Theologische Verlagsgemeinschaft R. Brockhaus u. Brunnen Verlag,
Wuppertal/GieBen 1996, 214 S.

In die starre Orthodoxie und den kalten Rationalismus brach im vorigen Jahr-
hundert die evangelikale Erlebnisfrommigkeit ein. In der zweiten Hilfte des 19.
Jahrhunderts fiihrte das Thema ‘Heiligung’ in England und Amerika zu einem
aufsehenerregenden geistlichen Aufbruch. Das Neue Testament ermuntert zwar,
dem Frieden gegen jedermann und der Heiligung nachzujagen, weil ohne sie
niemand den Herrn sehen wird (Hebr. 12, 14). Aber diese »Heiligungsbewe-
gung®, die teilweise die Heiligung als ,,zweiten Segen®, als ein ,,Mehr* gegen-
iiber dem normalen Christsein, proklamierte, kollidierte vor allem in den Lin-
dern der Reformation mit der reformatorischen Theologie der Rechtfertigung aus
dem Glauben, allein durch die Gnade. Die angelsichsische Welt hatte damit
offenbar weniger Probleme. Fiir Wesley ist die Heiligung immer ein wesentlicher
Punkt seiner Lehre und Verkiindigung gewesen. Fiir den Evangelisten Moody
mit seinem Singer Sankey war sie das Kennzeichen des Neuen Lebens, Char-
les G. Finney entwickelte geradezu eine ,,Bekehrungsstrategie” (S. 168) mit
Methoden, die nichts dem Zufall iiberlieBen. Die Konferenzen von Oxford
(29.8.-7.9.1874) und Brighton (29.5.-7.6.1875) wurden von zahlreichen konti-
nentalen Theologen besucht, die begeistert von den ,,Segenstagen von Oxford*

254



BUCHBESPRECHUNGEN

zu Hause berichteten, die ,,Heiligungsbewegung* bekannt machten und dadurch
die ,, Triumphreise* des Ehepaars Smith erméglichten.

Der Glasfabrikant Robert Pearsall Smith unternahm mit seiner Frau Hannah
Whitall Smith zwei Europareisen, um ,,die Heiligung durch den Glauben® zu
verkiindigen, zunéchst 1874 mit Hilfe von Théodore Monod nach Frankreich und
ein Jahr spiter nach Deutschland und in die Schweiz. Das wurde die beriihmt
gewordene ,, Triumphreise* mit weitreichenden Folgen. In Berlin war der groB-
artige Auftakt. Weil das groBe Evangelische Vereinshaus, in dem sich die Berli-
ner Evangelische Allianz versammelte, nicht ausreichte, stellte der Kaiser die
Garnisonkirche zur Verfiigung, in der sich Tausende dringten, um diesen Laien-
prediger aus Amerika zu horen: eine ungeheuere Sensation!

Voigt zeichnet nun mit Akribie die Stationen dieser Reise nach: Ziirich,
Karlsruhe, Korntal, Stuttgart, Frankfurt/Main, Heidelberg und den AbschluB in
Wuppertal. In Ernst Gebhardt fand Smith einen Singer, der ihn begleitete, so wie
Moody in Sankey einen Mitarbeiter hatte. Das Lied ,Jesus errettet mich jetzt‘
wurde zum Symbol dieser Reise. Gebhardts Lieder wurden bald Allgemeingut
der Gemeinschaftsbewegung, der Freikirchen, selbst der Deutschen Christlichen
Studentenvereinigun (DCSV) und fiihrten zum Entstehen des Christlichen Sin-
gerbundes (CS).

Diese Reise machte ,.etwas davon erkennbar, wie theologische Einsicht und
geistliche Erfahrung [...] Menschen in eine bewegende Spannung bringen kon-
nen* (S.143). Sehr unterschiedlich waren die Erfahrungen, die Smith an den
jeweiligen Versammlungsorten machte. In den Landeskirchen gab es Richtungs-
kéimpfe. Die konfessionsiiberschreitende Erlebnisfrommigkeit fithrte zum Ent-
stehen von Freikirchen, der Gemeinschaftsbewegung und der Evangelischen
Allianz (genauer wire zu iibersetzen: Evangelikale Allianz). ,.Die Staatskirchen
mit jhrem Alleinvertretungsanspruch im jeweiligen Staatsgebiet muBten die
Freikirchen als ,,Eindringlinge” empfinden. Sie reagierten auf ihr ungebetenes
Kommen mit Ausgrenzung, Diskriminierung und teilweise Schikanierung der
Prediger und Kirchenglieder” (S. 146/147). SchlieBlich trugen diese evangelisti-
schen Heiligungsversammlungen ,methodistische® Ziige! Da meinte man, auf
der Hut sein zu miissen.

Selbst die ‘Neue Evangelische Kirchenzeitung’, die Vorlduferin vom spiteren
‘Evangelischen Allianzblatt’ warnte vor der kirchenbildenden Titigkeit der Me-
thodisten (S. 146). Professor Theodor Christlieb, Bonn, bemiihte sich, diese
geistliche Bewegung in den Landeskirchlichen Gemeinschaften zu kanalisieren.

R. Pearsall Smith starb kurz nach seiner Riickkehr. Damit hatte die Heili-
gungsbewegung ihren Hohepunkt tiberschritten. Aber ihre Langzeitwirkung ist
der gesamte evangelikale Raum, von den Freikirchen methodistischen Ursprungs
(auch die baptistische Evangelisationspraxis ist ohne sie nicht denkbar!) iiber die

255



BUCHBESPRECHUNGEN

Landeskirchlichen Gemeinschaften zu den Pfingstgemeinden und — neuerdings —
zur Charismatischen Bewegung.

Karl Heinz Voigt gebiihrt das Verdienst, eine Forschungsliicke aufgespiirt
und geschlossen zu haben, auf die es bisher nur punktuelle Hinweise gab. Das
beweisen auch die ausfiihrlichen Rezensionen von Georg Pfleiderer in der
Theologischen Literaturzeitung 9 (1997), Sp. 830-832, und von Erich Geldbach
im Materialdienst des Konfesionskundlichen Instituts Bensheim 1 (1997), S. 15.

Manfred Birenfianger

Karl Heinz Voigt: Jacob Albrecht. Ein Ziegelbrenner wird Bischof. Christliches
Verlagshaus, Stuttgart 1997. ABC-team, 120 S.

,Jacob Albrecht [1.5.1759-18.5.1808] war der erste Bischof, der innerhalb der
Evangelisch-methodistischen Kirche einem deutschsprachigen Zweig vorstand*
(S. 102). Er verstarb allerdings schon sechs Monate nach seiner Wahl (S. 99),
aber sein Werk hatte bis heute Bestand. Auf ihn geht die Evangelische Gemein-
schaft zuriick, die in Amerika ,,Albrecht’s Leute* genannt wurde, selbst aber nur
eine ,,Neuformierte Methodisten-Conferenz* (S. 102) sein wollte. Seit 1968 ge-
horen diese ,,Deutschen Methodisten*, so wurden sie zu Beginn in Amerika ihrer
Sprache wegen auch bezeichnet, zur Evangelisch-methodistischen Kirche. Das
Sprachproblem war auch der Grund fiir die eigenstindige Geschichte. 1880 er-
schien die letzte deutschsprachige Biographie dieses Mannes in Stuttgart. K.H.
Voigt hat die neueren Forschungsergebnisse in dieser gut lesbaren Lebensbe-
schreibung verarbeitet. Aber er beschreibt nicht nur das Leben, sondern auch
ausfiihrlich das Umfeld, die Situation der der frilhen Einwanderer in Amerika,
die kiimmerlichen kirchlichen und bildungsmaBigen Verhiltnisse jener Zeit, in
der sich die Vielfalt der Denominationen bildete. Eigenartig ist Gottes Handeln,
sich seine Werkzeuge auszusuchen. ,,Sonderbare Heilige” konnen Ansto8e geben
und es entsteht eine durch Ordnungen gefestigte Kirche, zu der die eigene Fami-
lie nicht findet. So war es bei Jacob Albrecht. Das rauhe Leben eines reitenden
Zeugen Jesu ,,mit Pferd und Bibel in der Pririe ist die Ursache seines friihen
Todes. Eine eigene gut gehende Ziegelbrennerei, die er mit seiner Familie auch
betrieb, sicherte die wirtschaftliche Unabhédngigkeit und half der Familie iiber die
héufige und lange Abwesenheit des Gatten und Vaters hinweg und versorgte sie,
als der, der ,,zu Hoherem berufen‘ war, von einer solchen Reise nicht mehr zu-
riickkehrte.

Dies Buch stellt nicht nur mit dem Nachwort ,,Was ist methodistisch? Wer ist
Methodist?* die Frage nach methodistischer Identitdt, die sich jede Generation
fiir sich und ihre Kirchen oder Gemeinden stellen muB.

Manfred Barenfanger
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Paul Schmidgall: 90 Jahre deutsche Pfingstbewegung. Leuchter Verlag, Erzhau-
sen 1997, 162 S.

Paul Schmidgall legt zum 90jdhrigen Jubildum der deutschen Pfingstbewegung
einen historischen Abri vor und erweist sich darin als echter Kenner der
pfingstlich-charismatischen Szene weit iiber seinen eigenen Gemeindehinter-
grund hinaus. In seiner Pragnanz und Kiirze stellt das Buch sowohl fiir den Laien
als auch fiir den Fachmann einen gekonnten, ja man mdochte fast sagen, den
Einstieg in die Thematik dar. Komplexe Zusammenhinge und Entwicklungen
werden verdichtet, komprimiert und griffig dargestellt. Das Buch reflektiert auch
neueste Tendenzen und behutsame Bewegungen im pfingstlichen Lager. Die
kurze Charakteristik und Statistik der deutschen Pfingstdenominationen bietet
einen wertvollen Uberblick, wie er in dieser Form bislang unbekannt war. Fiir
jeden, der sich um Durchblick in der oft uniibersichtlichen Szenerie pentecosta-
len Christentums bemiiht, stellt Schmidgalls Geschichts- und Gegenwartsanalyse
eine unverzichtbare Hilfe dar.

Der Autor legt Wert darauf, den Stamm der Pfingstbewegung in dem breitge-
facherten Wurzelwerk der Kirchengeschichte zu verdsteln. Alle typisch pfingstli-
chen Fundamentalien wie Wiedergeburt, Heiligung, Heilung und Milleniarismus
— so wird der Nachweis gefiihrt — waren bereits vorher und sind bis heute in
anderen Bewegungen verankert. Dabei fillt auf, daB Schmidgall die Geistestaufe,
das klassische Schibboleth pfingstlicher Identitit, in seiner Bedeutung ab-
schwicht.

Was auf den einen vereinnahmend wirken kann, mag dem anderen die Viel-
falt des charismatischen Wirkens Gottes in den vergangenen Jahrhunderten deut-
lich machen. Schmidgall umgeht die — fiir Pfingstler klassische! — Versuchung,
das Pfingstlertum als das authentische Spiegelbild neutestamentlichen Ge-
meindelebens zu prisentieren und sich derart von anderen Denominationen ab-
zugrenzen. Vielmehr zeugt die Darstellung der breiten Basis, die Pfingstler mit
anderen protestantischen Christen und Bewegungen verbindet, von dem sich
verdndernden pfingstlichen Selbstverstindnis als Teil der evangelikalen Welt,
ohne dadurch die pfingstliche Identitdt und Glaubensiiberzeugung aufzugeben.

Dieses BewuBtsein eines breiten Erbes bewahrt den Verfasser auch vor der
defensiven Apologetik, die eher fiir dltere Publikationen kennzeichnend war.
Vielmehr atmet das Buch den ,,Geist der Kasseler Erklarung®, die Stimmung der
Annédherung und Vershnung zwischen Pfingstlern (hier der BFP) mit der Deut-
schen Evangelischen Allianz, woriiber Schmidgall seine Begeisterung erst gar
nicht zu verbergen sucht.

Auch auf den Schattenseiten der Pfingstbewegung erfrischt Schmidgall durch
seine Offenheit. Fehlentwicklungen oder notwendig gewordene Korrekturen
innerhalb der Bewegung werden nicht verheimlicht oder bagatellisiert. Das gilt
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sowohl fiir dogmatische Fragestellungen als auch fiir das Lebensbild herausra-
gender Leiterpersonlichkeiten, die fiir die Pfingstbewegung immer wieder cha-
rakteristisch gewesen sind. Ehrlichkeit und kritische Distanz beweist Schmidgall
auch in seiner Darstellung der ambivalenten Position der Pfingstler im Dritten
Reich.

Eindrucksvoll stellt sich die umfassende Bibliographie dar. Wer die angege-
bene Literatur wirklich durchgearbeitet hat, darf sich als ein profunder Kenner
der pfingstlich-charismatischen Szene in Deutschland verstehen.

Insgesamt legt der Autor ein Pladoyer fiir das Christentum pfingstlicher Aus-
prigung ab. Doch geschieht das heute im okumenischen Kontext auf einem
breiten evangelikalen Konsensfeld. Dieses lesenswerte Buch ist also auch ein
Appell, gleichermaBen an Pfingstler wie an Christen anderer Glaubensrichtun-
gen, aufeinander zuzugehen und die missionarischen Herausforderungen der
Gegenwart gemeinsam wahrzunehmen.

Fiir den ganz eiligen Leser gibt es parallel dazu unter demselben Titel eine
Bildbroschiire des Forums Freikirchlicher Pfingstgemeinden. Diese im Zeit-
schriftenstil gehaltene Schrift konzentriert sich auf die Prisentation der gegen-
wirtigen Pfingstdenominationen und Werke in Deutschland. Der historische
Uberblick ist #uBerst knapp gehalten, theologische Erérterungen finden nicht
statt - kein Ersatz also fiir die Lektiire des Buches. Das reichhaltige Bildmaterial
bietet aber eine wichtige Ergidnzung fiir das Bild dieser agilen Bewegung.

Matthias C. Wolff

Benedikt Peters: George Whitefield, Der Erwecker Englands und Amerikas.
Christliche Literatur-Verbreitung e.V., Bielfeld 1997, 476 S.

Die umfangreichste deutschsprachige Biographie iiber den calvinistisch-methodi-
stischen George Whitefield, die nach A.G. Tholucks ‘Leben Whitefields’ von
1853 in Deutschland erschien, erfordert kritische Leser. Insbesondere wenn es
um die theologischen Auseinandersetzungen um die ‘freie Gnade’ und die Uni-
versalitéit des Heils geht. Benedikt Peters, iiber dessen Person der Verdffentli-
chung keine Informationen beigegeben sind, zeichnet das Bild des groBartigen
und wirkungsvollen Erweckungspredigers. Dazu gehort besonders die evangeli-
stische Arbeit, die fiir den Methodismus in England von groBter Bedeutung
wurde, und seine Mission in Amerika, die der ‘groBen Erweckung’ nachhaltige
Impulse vermittelt hat. Aber das heimliche Ziel des Buches ist mutig. Es mochte
Whitefield aus dem Schatten John Wesleys herausholen und ihm einen neuen
Platz in der Geschichte sichern. Allerdings kann der Autor nicht mit neuen For-
schungsergebnissen aufwarten. Als Grundlage seiner Arbeit dienen bisherige
Veroffentlichungen, die teilweise nicht mehr dem Stand der heutigen Forschung
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entsprechen und daneben auch eine Reihe mehr volkstiimlich orientierter Bio-
graphien.

Fiir den deutschen Leser wire es z.B. spannend gewesen, die Beziehungen
sowohl Whitefields wie Wesleys zu Halle und zu PreuBlen im Zusammenhang
des Siebenjihrigen (preuBischen) Kriegen (S. 364-374) dargestellt worden wi-
ren. Die Schriften beider Erweckungsprediger, die sie in diesem Zusammenhang
verdffentlicht haben, John Wesleys, The Case of the unhappy People of Custrin
[Kiistrin], 1759, und Whitefields, Russian Cruelty, 1760, scheinen dem Verfasser
nicht bekannt zu sein. Vielleicht haben sie auch nicht in sein Konzept gepaBt,
weil zuerst Wesleys Schrift und danach die von Whitefield erschienen ist; der
Verfasser hat aber Interesse daran, Wesley in der Abhingigkeit von Whitefield
darzustellen. Leider hat auch in dieser den deutschen Leser interessierende Frage
lediglich eine Spiegelung aus friiheren Publikationen erfahren.

Ich wiederhole, was ich oben sagte: Das Buch erfordert sachkundige und kri-
tische Leser.

Karl Heinz Voigt

40 Jahre Diakonische Arbeitsgemeinschaft evangelischer Kirchen. Vertre-
tung der ‘Freikirchen’ im Diakonischen Werk der EKD. 1957-1997, Stuttgart
1997, 142 S.

Die vorliegende Festschrift aus AnlaB des 40jdhriges Bestehens der Diakoni-
schen Arbeitsgemeinschaft von Landeskirchen und Freikirchen will eigentlich
keine Geschichte dieser Arbeitsgemeinschaft bieten, sondern gibt sich als Selbst-
darstellung ihres Vorstandes und der Mitgliedskirchen. Faktisch liegt doch so
etwas wie ein geschichtlicher Riickblick aus unterschiedlichen Blickwinkeln vor,
und darin sehe ich den Wert der Broschiire.

Sie gliedert sich inhaltlich in zwei Teile. Im ersten Teil stellen sich die Vor-
sitzenden und Geschiftsfiihrer vor, indem sie aus ihrer Arbeit unter einem be-
sonderen sachlichen Schwerpunkt berichten. Theodor Schober holt in seinem
Bericht iiber die Anfinge der Arbeitsgemeinschaft sehr weit aus und greift bis
auf die Beziehungen Johann Gerhard Onckens und der Herrnhuter Briiderge-
meine zu Wichern in der ersten Hélfte des vorigen Jahrhunderts zuriick. So wird
deutlich, daB die organisatorische Verbindung der Arbeitsgemeinschaft viel &l-
tere sachliche Wurzeln und Beziehungen hat. Armin Zielke, Mitglied der SELK,
skizziert die theologischen Grundsitze einer freikirchlichen Diakonie und die
Beteiligung an der Diskussion der 90er Jahre um das "Leitbild Diakonie". Nach
diesen grundlegenden Beitréigen wenden sich die weiteren Vorsitzenden einer
spezielleren Thematik zu: Karl Heinz Neukamm der Frage der Spéitaussiedler,
Giinter Hitzemann der dkumenischen Verantwortung, Johannes Junker der Ver-
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bindung zur duBeren Mission und Entwicklungshilfe und Rolf Dammann dem
besoderen Weg der Arbeitsgemeinschaft in der DDR.

Die Leser dieser Zeitschrift mochte ich besonders auf den Aufsatz unseres
Vereinsmitgliedes Karl Heinz Voigt hinweisen, der von 1963-1968 Geschiifts-
filhrer der Arbeitsgemeinschaft war. Er zeigt in seiem Beitrag iiber die
"Okumene in der Diakonie", wie miihsam der Weg nach verheiBungsvollen An-
fangen war, bis die Freikirchen gleichberechtigt mit den Landeskirchen arbeiten
konnten, und er verdeutlicht dies am Beispiel der methodistischen Kirche.

Im zweiten Teil der Festschrift geben die einzelnen Freikirchen eine kurze
Ubersicht iiber die Entwicklung ihrer diakonischen Arbeit. Das ist ein willkom-
mener Einstieg in ein heute so wichtiges Thema. Zu Wort kommen die Mennoni-
ten, Ev.-Freikirchliche Gemeinden, die freien ev. Gemeinden und ihre Werke
Elim in Hamburg und Bethanien in Solingen, die Herrnhuter Briidergemeine, die
Methodisten, Heilsarmee, Altkatholiken und Altlutheraner. Wer sich iiber die
Geschichte der diakonischen Titigkeit der wichtigeren Freikirchen in Deutsch-
land informieren will, wer die Anschriften ihrer Zentralen sucht oder auch ihre
wichtigsten Publikationen, der findet in dieser Festschrift eine wertvolle Hilfe,
die durch Fotos aufgelockert wird.

Dietrich Meyer
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Bibliographie 1996 zur Geschichte der Freikirchen
(mit Nachtrigen) \

A. Bibliographien

I

Bibliographie 1995 zur Geschichte der Freikirchen (mit Nachtrigen). In:
Freikirchenforschung 6 (1996), S. 139-160

B. Ubergreifende Darstellungen und Sammelwerke

Selbstindige Verdffentlichungen

Erbe, Michael (Hg.): Querdenken. Dissens und Toleranz im Wandel der
Geschichte. Festschrift zum 65. Geburtstag von Hans R. Guggisberg.
Mannheim 1996

Hahn, Udo; Carsten Peter Thiede, Athanasius Baskedis und Martin Loh-
mann (Hg.): Okumene wohin? Die Kirchen auf dem Weg ins dritte Jahr-
tausend. Paderborn: Bonifatius Verlag Paderborn 1996, 156 S.

Vertreter verschiedener Kirchen beschreiben ihre Sicht des kiinftigen ékumenischen Dia-
logs. Rainer Burkhart behandelt ,,Die Freikirchen im 6kumenischen Dialog®, S. 71 ff,
Kleine Konfessionskunde, hg. v. Johann-Adam-Mohler-Institut. Pader-

born 1996, 331 S.

Prof. Hans Jorg Urban behandelt die Freikirchen aus katholischer Sicht auf S. 245-306.
Diese Konfessionskunde ist das Nachfolgewerk des klassischen ,,Algermissen® und zeigt
den dkumenischen Fortschritt.

Ruttmann, Hermann: Kirche und Religion von Aussiedlern aus den GUS-
Staaten, Marburg 1996, 64 S. (Religion vor Ort — Religionswiss. Feldfor-
schungen 4, hg. vom Religionswiss. Medien- und Informationsdienst
e.V.)

Tibusek, Jiirgen: Ein Glaube, viele Kirchen. Die christlichen Religions-
gemeinschaften. Wer sie sind und was sie glauben. 2. erw. Aufl. GieBen
und Basel 1996, 619 S.

Sehr informative Konfessionskunde aus evangelikaler Position des Dozenten am Neues Le-
ben Seminar Wolmersen.

Aufsdtze, Artikel

Diedrich, Hans-Christian, Gerd Stricker und Helmut Tschoerner: Das
Gute behaltet. Kirchen und religiose Gemeinschaften in der Sowjetunion
und ihren Nachfolgestaaten. Erlangen 1996, 336 S.
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Ann, Charles und Win: Paradigmawechsel. Verédnderungen in der Ge-
meinde. In: Blickpunkte Gemeinde 2 (1996), S. 10-15

Burkart, Rainer W.: Die Freikirchen im ¢kumenischen Dialog. In: Mate-
rialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bensheim (1996), S. 54 f
Deutsche Evangelische Allianz: Pietisten und Pfingstler riicken einander
ndher. In: Materialdienst der Evangelischen Zentralstelle fiir Weltan-
schauungsfragen 1996, S. 270 f

Dziewas, Ralf: Die Siindhaftigkeit sozialer Systeme. Perspektiven fiir eine
freikirchliche Interpretation der Gesellschaft. In: Zeitschrift fiir Theologie
und Gemeinde 1 (1996), S. 80-94

Geldbach, Erich: Von Elefanten und Ameisen. Das Kruzifix-Urteil aus
der Perspektive einer Minderheit oder: Warum das Urteil nicht in Frage
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TVZ 1996, 199 S.

Fabian, Daniel: Abraham und David Roentgen. Das noch aufgefundene
Gesamtwerk ihrer Mobel- und Uhrenkunst in Verbindung mit der Uhrma-
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Enthilt eine Darstellung von Erdmuthe von Zinzendorf S. 9-21
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Schaller, Klaus: Der Denkweg des Jan Amos Comenius. Eine Skizze. In:
Comenius-Jahrbuch 4 (1996), S. 83-98

Schaller, Klaus: Europdische Perspektiven in der Piddagogik des J.A.
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wied. In: Annalas da la Cosietad Reforumantscha 109 (1996), S. 197-222
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schaft am Evangelium. Festschrift fiir Wiard Popkes zum 60. Geburtstag.
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Schenk, Wolfgang: Schneider, Johannes. In: BBKL Bd. 9, Sp. 552-557
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Faire partie de I’Eglise Evangélique Méthodiste. Caher CMFt. Metz 1996
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und Mission

Lean, Garth: John Wesley, Revolution der Herzen. Mit einem Vorwort
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lich einschriinkte.
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Auswertung der ‘Vom Minus zum Plus’-Aktion. In: Charisma 96 (Diis-
seldorf 1996), S. 14 f

‘Vom Minus zum Plus’ war die bisher grofite evangelistische Verteilaktion im
deutschsprachigen Raum, initiiert von dem pfingstlerischen Missionar und Evan-
gelist Reinhard Bonnke. Im Sept. 95 wurde jeder Haushalt mit dem
‘Kreuzbiichlein’ beliefert
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Diener, Michael: Rezension zu Foller, Charisma und Unterscheidung. In:
ThBeitr 27 1996), S. 127-131

Flade, Heinz: Vogtlindischer Leiterkreis — beispielhafte Okumene. In:
Gemeindeerneuerung 60 (Juli/August 1996), S. 25 f

Grofmann, Siegfried: Charismatische Erneuerung und Pfingstbewegung.
In: ThBei 27 (1996), S. 69-76

Heiliger Geist, Erfahrung und Gefiihl. Eine Zwischenbilanz des charis-
matischen Aufbruchs im 20. Jahrhundert. Idea-Dokumentation (2/1996)
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Frau Anneliese Bérenfanger Schelmenstiege 8, 48161 Miinster

Pastor Manfred Birenfinger, Schelmenstiege 8, 48161 Miinster

Waldemar Brenner, Journalist, Im Klotzfeld 1/Whg. 1, 47506 Neukirchen/Vluyn
Frau OStR Dr. Marianne Doerfel, Mozartstr. 25, 55481 Dillendorf

Pfarrer Dr. Rainer Ebeling, Schillerstr. 30, CH-9000 St. Gallen

Roland E. Fischer, Erfurter Str. 4, 34123 Kassel

Pastor Frank Fornagon, Am Gewende 34, 34292 Ahnatal-Heckershausen

Professor Dr. Erich Geldbach, Evangelischer Bund, Konfessionskundliches Insti-
tut, Postfach 1255, 64602 Bensheim

Pastor Siegfried GroBmann, Stauffenburg 5, 38723 Seesen
Johannes Hartlapp, Dozent, Kornblumenweg 2, 39291 Mockern

Professor Dr. Carl-Jiirgen Kaltenborn, Allee der Kosmonauten 145/0707,
12681 Berlin

Pastor Alfred Kocab, Rauska 225, Ujezd Nad Lesy, CZ-250 82 Praha 9
Frau Dr. Sigrid Lekebusch, Lortzingstr. 11, Wuppertal

Archivdirektor Dr. Dietrich Meyer, Graf-Recke-Str. 221, 40237 Diisseldorf
Carl Ordnung, Trelleborger Str. 50, 13189 Berlin

Frau Professor Phyllis Rodgerson Pleasants, Ph.D., Institute for Baptist and Ana-
baptist Studies, International Baptist Theological Seminary, Nad Habrovkou
3, Jenerdlka, CZ-164 00 Praha 6

Christoph Raedel, Triftstr. 3a, 39340 Haldensleben

Martin Rothkegel, Institute for Baptist and Anabaptist Studies, International
Baptist Theological Seminary, Nad Habrovkou 3, Jenerélka,
CZ-164 00 Praha 6

Frau Dr. Ulrike Schuler, Pahlkestr. 46 a, 42115 Wuppertal

Frau Archivarin Dr. Edita Sterik, Im Jochert 43, 63322 Rédermark
Pastor Karl Heinz Voigt, Hardenbergstr. 15, 24105 Kiel

Pastor Dr. Martin Wernisch, Na $afrance 10, CZ-101 00 Praha
Pastor Matthias C. Wolff, Bostelreihe 9, 22083 Hamburg
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Vereinsmitteilungen

Der Verein zur Forderung der Erforschung freikirchlicher Geschichte und Theo-
logie e.V. wurde 1990 von Fach- und Laienhistorikern mehrerer Freikirchen in
Verbindung mit dem Seminar fiir Neue Kirchen- und Theologiegeschichte an der
Ev.-Theologischen Fakultit der Westfilischen Wilhelms-Universitdt gegriindet.
Zur Zeit gehoren ihm 175 Einzelmitglieder und 19 korporative (Kirchen, Ge-
meinden, Gemeindebiinde und Ausbildungsstitten) aus 26 Konfessionen in 12
Lindern an.

Der Verein fiihrt in Verbindung mit seinen Jahresversammlungen Symposien
durch und 14ddt zu zusétzlichen Seminaren ein, die von Arbeitsgruppen des Ver-
eins durchgefiihrt werden. Zu allen Veranstaltungen des Vereins sind an der
Thematik Interessierte als Géste willkommen.

Das vorliegende Heft enthilt die Referate, die auf der Jahrestagung in der
Theologischen Hochschule der Siebenten-Tags-Adventisten in Friedensau vom
17. bis 19. April 1997 zum Thema ‘Die Freikirchen zwischen Bildungsfeindlich-
keit und Bildungsbegeisterung’ gehalten wurden. Zu den Vortrigen des Histori-
schem Seminars vom 23. bis 26. Oktober 1997 im Internationalen Baptistischen
Theologischen Seminar in Prag iiber die béhmische Reformation und die ‘Oral
History’ als Methode historischer Forschung kommt ein ausfiihrlicher Bericht
iiber das Podiumsgespréch mit Zeitzeugen der Prager ‘Christlichen Friedenskon-
ferenz’. Freie Beitriige geben Einblick in die Arbeit von Mitgliedern und Freun-
den des VEfGT. Wie schon im vorigen Heft, sollen auf vielfachen Wunsch Bii-
cher besprochen werden. Bei der Bibliographie sind wir auf die Mitarbeit der
verschiedenen Freikirchen angewiesen. Trotz groBer Miihe wird eine Vollstin-
digkeit kaum zu erreichen sein.

Das nichste Heft der FREIKIRCHENFORSCHUNG wird die Referate der Jah-
restagung in Miinster am 24. und 25. April 1998 mit dem Symposion zum 350.
Jahrestag des Westfilischen Friedens unter dem Thema ‘Religionsfrieden ohne
Religionsfreiheit?’ und des Historischen Seminars zum Thema ‘Biblische Ethik
des Politischen’ vom 24. bis 26. September 1998 im theologischen Seminar der
Evangelisch-methodistischen Kirche Reutlingen enthalten.

Als ndchste Veranstaltungen sind vorgesehen: Jahresversammilung, 22.-
24.4.1999 in der Bibelschule Fritzlar — Historisches Seminar, 9.-11.9.1999 in der
Europédischen Mennonitischen Bibelschule Bienenberg (Schweiz).
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VEREINSMITTEILUNGEN

Eine stindige Arbeitsgruppe bemiiht sich, die Geschichte der Freikirchen in
der DDR von 1945 bis 1990 aufzuarbeiten.

Eine zweite Arbeitsgruppe hilft beim Aufbau freikirchlicher Archive und der
Auswertung der Archivalien durch Benutzer. Dafiir wurden Mustersatzungen
erarbeitet, die die gesetzlichen Grundlagen der Archivarbeit berticksichtigen. Sie
wurden den Mitgliedskirchen zugesandt, die sie ihren speziellen Bediirfnissen
entsprechend iiberarbeiten. Die Mustersatzungen konnen bei der Geschiiftsstelle
des VEfGT angefordert werden.

Im Aufbau begriffen ist eine Forschungsstelle mit einschlégiger Bibliothek in
Miinster. Mitglieder und Interessierte sind gebeten, mit Hinweisen und Gaben,
eventuell aus Nachldssen, dabei zu helfen.

Jeder, der Interesse an den Zielen und Aufgaben des Vereins hat, kann Mit-
glied werden. Der Jahresbeitrag betrigt zur Zeit:

fiir Einzelpersonen in den alten Bundeslédndern: 45, - DM
fiir Einzelpersonen in den neuen Bundeslédndern: 20, -DM
fiir Studenten: 15, - DM
fiir Korperschaften und Firmen: 100, - DM

Hohere Beitriige und Spenden fiir den Verein sind willkommen und steuerlich
absetzbar. Mitgliederbeitrige und Spenden werden erbeten auf das Konto 19901
bei der Stadtsparkasse Miinster (BLZ 400 501 50). Bei Einlosung von Schecks
aus dem Ausland zieht die Bank eine Gebiihr von ca. 9, — DM ab. Darum em-
pfehlen wir, Betriige direkt auf das Konto zu tiberweisen oder bei Zusendung von
Schecks die Einzugsgebiihr zu beriicksichtigen.

Anfragen, Beitrittserklirungen und Bestellung einzelner Hefte FREIKIRCHEN-
FORSCHUNG sind zu richten an den Verein zur Forderung der Erforschung frei-
kirchlicher Geschichte und Theologie an der Universitit Miinster,

Postfach 410 153, 48065 Miinster, Tel.: 02534/5206

Auslieferung: Geschiftsfithrer Pastor Manfred Bérenfdnger, Schelmenstiege 8,

48161 Miinster. An diese Anschrift werden auch Beitrdge, Tausch- und Bespre-
chungsexemplare erbeten.
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Ist Ihr Geld ...

v gut und fair verzinst?
v schnell und problemlos verfigbar?
v sicher angelegt?

Diese selbstverstandlichen Vorteile kénnen
Ilhnen fast alle Banken bieten.

Aber ist Ihr Geld auch...
v sinnvoll angelegt?

Auf einem attraktiv verzinsten Sparkonto bei der
SKB helfen Ihre Guthaben, ,Gemeindebau” in
unserer Freikirche zu férdern.

Wenn auch Sie Ihr Geld ,,mit Herz und
Verstand“ anlegen wollen, fordern Sie doch
einfach unseren Prospekt mit weiteren Informa-
tionen an.

Spar- und Kreditbank
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