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Zu diesem Heft

Religionsfrieden ohne Religionsfreibeit? Unter diesem Titel begleiteten
wir in Miinster das 350-jihrige Gedenken des Westfilischen Friedens. Bei
der jihtlichen, von der Stadt und der Arbeitsgemeinschaft christlicher Kir-
chen veranstalteten Friedensvesper sollte im Vorjahr der beim Friedensver-
trag leer Ausgegangenen gedacht werden. Thre dabei am 24. Oktober 1997
in der Apostelkirche gehaltene Predigt hat uns Pastorin Dr. Andrea Striibind
zur Verfigung gestellt.

In die Thematik anldBlich der Jahrestagung vom 23. bis 25. April 1998 in
Minster fiihrte Prof. Dr. Lutz E. von Padberg ein. Superintendent a.D. Dr.
Menno Smid, Emden, zeigte ostfriesische Versuche auf, schon frither zu
einem einvernehmlichen Nebeneinander der Bekenntnisse zu kommen.
Leider fiel krankheitshalber der Vortrag von Prof. Dr. Hans Schneider,
Marburg, tiber die Bedeutung des Westfilischen Friedens fiir das Taufertum
aus. Prof. Dr. Erich Geldbach sprang mit einem Ad-hoc-Referat ein.

Im Zusammenhang damit steht das Thema der Herbsttagung im Theo-
logischen Seminar Reutlingen der Evangelisch-methodistischen Kirche vom
24. bis 26. September 1998: Die Biblische Ethik des Politischen. Alle
Vortrige sind hier wiedergegeben. Leider konnte wegen einer Erkrankung
Prof. Dr. Werner Klin das Referat tiber Luthers Zwei-Reiche-Lehre nicht
halten. Dafiir sprang dankenswerter Weise Dr. Eduard Schiitz mit einer
Arbeit uber die Barmer Theologische Erklirung von 1934 ein. Auf aus-
driicklichen Wunsch der Teilnehmer bringen wir auch die auf dieser Tagung
gehaltenen Andachten.

Dariiber hinaus war das Jahr 1998 fiir die Freikirchenforschung bedeut-
sam. Die tduferischen Gemeinden gedachten des 500. Geburtstages von
Konrad Grebel, des Mannes, der als erster die Tauferneuerung wagte. Zwei
Biicher tber ihn, beide bescheiden als ,,Skizze* bezeichnet, sind — neben
Zeitschriftenartikeln — erschienen, fiir den Leser aus den Gemeinden von
Diether Gétz Lichdi und als Erginzung dazu, die sich auch als Korrektur
versteht, von einem professionellen Tauferforscher, Prof. Dr. Hans-Jurgen
Goertz. Auf sie witd im Rahmen der Buchbesprechungen hingewiesen.

Pastor Karl-Heinz Voigt ist mit zwei Beitrigen einer frithen zwischen-
kirchlichen Begegnung und dem ersten Weltgebetstag der Frauen nach dem
Kriege nachgegangen.

Vier freikirchliche Archive stellen sich vor. Neu eingerichtet wurde das
Dokumentationszenttum zur Geschichte der Bruderbewegung in Deutsch-
land, Bergneustadt-Wiedenest. Drei weitere konnten in neuen Riumen ihre
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Arbeit aufnehmen, das Historische Archiv der Siebenten-Tags-Adventisten
in Europa, Friedensau, die Mennonitische Forschungsstelle, Bolanden-Wei-
erhof und das Oncken-Archiv Elstal.

Zwei Forschungsberichte beschiftigen sich mit dem christlich-jiidischen
Verhiltnis. Pastor Privatdozent Dr. Wolfgang Heinrichs stellte auf der Jah-
restagung seine Habilitationsarbeit vor iiber das Judenbild im Protestantis-
mus des deutschen Kaiserreichs. Pastor Roland Fleischer geht den Spuren
des Judenmissionars Moses Richter und den Begegnungen von Baptisten
und Juden in Siidost-Europa nach.

Buchbesprechungen und die Bibliographie 1997 beschlieBen das Heft.

VI



Lutz Bl v. Padberg

Der Westfilische Friede von 1648: Ein Sieg fiir Frieden und
Toleranz?

In den Stidten Minster und Osnabriick ist im Jahre 1998 in zahlreichen
Jubildiumsveranstaltungen der 350. Wiederkehr des Westfilischen Friedens
von 1648 gedacht worden. Dabei ging es keineswegs nur um die Erinnerung
an ein herausragendes Ereignis der Geschichte, sondern auch um den Ver-
such, von dem historischen Datum aus einen Spannungsbogen zu den Zu-
kunftsaufgaben eines toleranten, weltoffenen und friedlichen Europas zu
schlagen. Dieser Eifer, aus der Geschichte lernen zu wollen, fithrte gele-
gentlich auch dazu, daB3 das Jubilium funktionalisiert wurde zur Durchset-
zung gegenwirtiger Friedenspolitik und da dabei der eigentliche Anlal
unterzugehen drohte. Um dieser Gefahr entgegenzuwirken, soll der fol-
gende Vortrag aus niichterner Distanz nach den historischen Grundlagen,
Bedingtheiten und Folgen des Ereignisses fragen. Daraus ergibt sich not-
wendigerweise eine Erweiterung des Themas. Denn bevor wir dabei den
Westfilischen Frieden betrachten, ist es zunichst einmal erfordetlich, vom
Krieg zu reden. Deshalb soll zuerst kurz der Verlauf des DreiBligjahrigen
Krieges skizziert, dann die Bestimmungen des Friedens von 1648 erortert
und abschlieBend gefragt werden, ob er tatsichlich ein Sieg fiir Frieden und
Toleranz war.

I. Der Krieg

Der DreiBigjihrige Krieg hat vor allem Deutschland und die Deutschen in
Atem gehalten, er hat millionenfachen Tod, Verwiistung und Batbarei tiber
Mitteleuropa gebracht und schlieBlich die politischen Verhiltnisse kriftig
durcheinandergewirbelt. Er galt bis zum Zweiten Weltkrieg als die schwetste
und grausamste politische Katastrophe in Europa. Die bekannte banale
Frage nach der Dauer des DreiBigjihrigen Krieges ist gar nicht so vetkehrt,
denn eine zwingende Einheit bilden die Ereignisse zwischen dem Prager
Fernstersturz und dem Westfilischen Frieden durchaus nicht. Es handelt
sich vielmehr um eine Setie von mindestens dreizehn militirischen Ausein-
andersetzungen und 10 Friedensschliissen, die Europa 1618-1648 nachein-
ander heimsuchten. Erst deren Verkniipfung durch zeitgenéssische Beob-
achter und dann durch analysierende Historiker hat daraus den einen grofB8en
Krieg gemacht. Der DreiBigjihrige Krieg war also ein gesamteuropiisches
Ereignis, denn nie zuvor hatten so groBe Heere so lange miteinander ge-
kimpft und nie zuvor waren fast alle auBerdeutschen Staaten in das deut-
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sche Kriegsgeschehen direkt (Ddnemark, Schweden, Venedig, Frankreich,
Spanien, Generalstaaten) oder indirekt (Tirkei, RuBlland, Polen-Litauen,
Schweiz, Portugal und der Papst) verwickelt. Uberdies hatte der Friedens-
schluB weitreichende Bedeutung fiir die europiische Staatenwelt. Dabei ist
freilich zu beachten, da3 der DreiBigjihrige Krieg bis 1635 hauptsichlich ein
Ereignis der deutschen Geschichte im europiischen Kontext und erst da-
nach ein europiischer Krieg auf deutschem Boden war.

Natiirlich fragt man sich, wie es zu einer solchen Eruption kommen
konnte. Im weitesten Sinne schlieBt der DreiBigjihrige Krieg das konfessio-
nelle Zeitalter ab, jene von Reformation und Gegenreformation verursachte
Epoche also, in der sich die alteuropiische Gesellschaft und ihr Staatensy-
stem neu formieren muf3ten. Das konnte nicht ohne Konflikte abgehen, die
sich auch in vielen Bereichen Europas einstellten (englischer Biirgerkrieg,
Volksaufstinde in Franktreich, niedetlindischer Staatsstreich, Revolten in
Siideuropa u.a.). Man spricht von der allgemeinen Krise des 17. Jahthun-
derts, die schon den Zeitgenossen bewult war. Thre Erklirungsversuche
entsprachen den herkémmlichen Mustern. Sie sahen sich bedroht dutrch
teuflische Michte, bedringt von dem ziirnenden und strafenden Gott und
dem kommenden Jiingsten Gericht. Ablesbar wird diese Mentalitdt unter
anderem an dem Hexenwahn, der im ersten Drittel des 17. Jahrhunderts
seinen Hohepunkt erreichte. Um sich von den bedriickenden Zeitlauften zu
entlasten, konstruierte man einen Zusammenhang zwischen Ungliick und
Schuld und sah tiberall den Teufel und die mit ihm verbiindeten Hexen am
Werk. Dabei waren die eigentlichen Ursachen fir die Krise viel profaner.
Ab 1570 hat in Europa ein Klimaumschwung eingesetzt, der zu deutlich
geringeren Erntemengen, Hungersnéten und allgemeinen Wirtschaftsktrisen
fihrte. Die Forschung spricht von der kleinen Eiszeit’, die das Problem, fiir
den nichsten Tag geniigend Nahrung zu finden, zur groBten Sorge der
Menschen machte. Die Schere zwischen arm und reich 6ffnete sich immer
meht. Fleisch und Butter konnten sich die einfachen Leute nicht mehr lei-
sten, und selbst Brot, Griitze und Grobgemiise mufiten haufig durch ge-
kochtes Gras ersetzt werden.

Hinzu kam das Problem der Konfessionalisierung. Seit dem Augsburger
Religionsfrieden von 1555 war, ohne die theologische Wahrheitsfrage zu
stellen, das Nebeneinander von zwei Varianten des christliche Glaubens
rechtlich geregelt. Nach dem Prinzip c#ius regio, eius religio konnten die
Reichsstinde (Glieder des Reichstages, also die geistlichen und weltlichen
Kurfiirsten, Firsten, Herren und Reichsstidte) die Konfession ihrer Unter-
tanen bestimmen. Dem ,geistlichen Vorbehalt® gemill muBten allerdings die
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katholischen geistlichen Fiirsten im Falle einer Konversion zuricktreten, ihr
Tetritorium durfte eben nicht protestantisch werden. Das verstie nach
Ansicht der protestantischen Stinde gegen den Gleichheitsgrundsatz und
war Quelle zahlreicher Konflikte. Der Kaiser selbst besall nach 1555 im
Reich keine kirchenpolitische Kompetenz meht. Die Untertanen muBten
sich dem figen und unter Umstinden auswandern. Da man sich das Ne-
beneinander verschiedener Konfessionen in einem Staat damals noch nicht
vorstellen konnte, wurde in den Territorien die konfessionelle Einheitlich-
keit zur Norm. Das wiederum hat die Konfessionsbildung einschlieBlich der
bewuBt abgrenzenden Festlegung dogmatischer Grundsitze erheblich ver-
starkt (Trienter Konzil, Heidelberger Katechismus 1563, Konkotdienformel
1577 und -buch 1580). So wurde das einheitliche Bekenntnis zu einem nach
innen identititsstiftenden und nach auBlen abgtenzenden Faktor des friuh-
neuzeitlichen Flichenstaates. Die konfessionspolitischen Fronten wurden
dadurch allerdings nicht aufgeweicht, im Gegenteil. Und als die Katholiken
unter den Habsburgern anfingen, verlorene Positionen energisch zuriickzu-
erobern, drohte eine schwere Krise.

Zusammenfassend kann man die Zeit um 1600 so charakterisieren:

»Konkurrenzdruck und Zusammenbriiche einst berithmter Handelshiuser, Ex-

nihrungsnéte selbst bei der Mittelschicht, Pauperismus, Vagabondage, Elend,

Hunger und Krankheit bei den Unterschichten und dem wachsenden Heer der

Bettler und Vagabunden. Vor allem aber wirkten bedngstigend und lihmend die

fanatische Feindseligkeit, die nervése Unversohnlichkeit, die unerbittliche Kon-

frontation der Konfessionen und konfessionell gesteuerten Blicke im neuen

Europa der Michte®l.

Nun aber zu dem Ablauf des DreiBigjihrigen Krieges selbst.

1. AnlaB}: Unmittelbar ausgelost wurde der DreiBigjihrige Krieg durch
den Prager Fenstersturz am 23. Mai 1618. Bei diesem demonstrativen Akt
warf man auf dem Hradschin die beiden kaisetlichen Statthalter mit ihrem
Sekretir kurzerhand aus dem Fenster. Sie kamen glimpflich davon, fielen sie
doch weich in den Mist des SchloBgrabens und konnten entkommen. Die
spektakuldre Tat war eine geplante Revolution der evangelischen Stinde
gegen die bohmische Krone der Osterreichischen Habsburger, die das Land
zum Experimentierfeld ihrer Konfessionalisierung gemacht hatten. Dem
war vorausgegangen der bohmische Majestitsbrief vom 9. Juli 1609, in dem
Kaiser Rudolf II. dem Land gréBere Religionsfreiheit zugesichert hatte, was
allerdings von seinen Nachfolgern schrittweise wieder abgebaut wurde und
so zur Erbitterung der protestantischen Béhmen fihrte. Hinter diesen er-

1 Georg Schmidt, Der Dreiligjihrige Krieg (Beck'sche Reihe 2005), 2. Aufl, Miinchen
1996, S. 10.
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eignisgeschichtlichen Anlidssen stehen éltere Probleme der Machtverteilung
zwischen Krone und Oberschichten, eine europiische Dauerschwierigkeit,
die durch das Konfessionsproblem infolge der Reformation noch verschirft
worden war. Dabei ist zu berticksichtigen, dal dem frithneuzeitlichen Staat
burgerliche oder gar kirchliche Toleranz genauso fremd war wie den GroB3-
kirchen mit threm Absolutheitsanspruch; sie mulite in der Praxis erkdmpft
werden. Wenn man auch von einem konfessionellen Zeitalter spricht, so
hatte freilich schon damals das Konfessionelle wohl innenpolitisch Bedeu-
tung, aber keine Prioritit in der Aullenpolitik. Neben der sicher vorhande-
nen religidsen Motivation waren es also vor allem Machtinteressen, die die
angestrengte Balance der Jahrzehnte zuvor 1618 schlagartig zusammenbre-
chen lieB3.

2. Der bohmisch-pfilzische Krieg 1618-1623: Die béhmische Revolu-
tion, in der weder deren noch die kaiserlichen Truppen sich dutchsetzen
konnten, vetlief sich, als 1619 Konig Matthias starb. Der bereits 1617 vor-
gekronte Ferdinand wurde abgewihlt und Friedrich V. von der Pfalz zum
béhmischen Koénig ausgerufen. Die evangelischen Sachsen, deren Kénig
Johann Georg auch in Betracht gekommen wire, schlugen sich aus Enttiu-
schung auf die Seite des katholischen Kaisers. Da der ,Winterkonig® Fried-
rich keine auslindische Unterstiitzung zu gewinnen vermochte und Kaiser
Ferdinand II. eine wohl entscheidende Untetstiitzungszusage von Maximi-
lian von Bayern erhielt, konnte die katholische Liga in der Entscheidungs-
schlacht am WeiBen Berg bei Prag am 8. November 1620 B6hmen zuriick-
erobern. Das Land wurde gewaltsam rekatholisiert, die Oberpfalz Bayern
zugeschlagen, das auch die Kurwiirde tibernahm, die Rheinpfalz ebenfalls
katholisiert (damals kam die berihmte Bibliotheca Palatina von Heidelberg
nach Rom). Das entscheidende Etrgebnis dieser Kriegsphase war das Aus-
einanderbrechen der protestantischen Liga.

3. Der niedersichsisch-dinische Krieg 1625-1629: Die Gefihrdung der
deutschen Protestanten rief die Dinen auf den Plan, die sich, unterstiitzt
von England, mit den niedersichsischen Kreisstinden gegen das kaiserliche
Heer verbundeten, das unter dem Feldherren Tilly plindernd und brand-
schatzend in Notrddeutschland eingefallen war. Der in Bedringnis geratene
Kaiser bildete 1625 eine neue Armee unter Wallenstein, die zum stirksten
militdrischen Faktor in Europa wurde. Entscheidend dafiir war das Kontri-
butionssystem, nach dem ab 1627 alle Armeen finanziert wurden. Durch
dieses System wurde Wallenstein zu einem der bedeutendsten Heeresorgani-
satoren der neueren europiischen Geschichte. Es beinhaltete, daB3 unter fast
vollstindiger Umgehung der Zivilverwaltung (und damit Entlastung der



DER WESTFALISCHE FRIEDE VON 1648

kaisetlichen Finanzen) sich die Armeen gleichsam selbst finanzieren muliten
(,Der Krieg ernihrt den Krieg"). Sie machten dadurch im Grunde das plin-
dernde Unrecht zum System, weshalb es im Wortsinne zutrifft, da das
deutsche Volk den DreiBigjihrigen Krieg selbst bezahlt hat. Wallenstein
gelang es, die Dinen zu besiegen und am 22. Mai 1629 den Frieden von
Liibeck zu schliefen. Der Kaiser erlieB in der Hochgestimmtheit des Siegers
am 6. Marz 1929 das Restitutionsedikt, nach dem die Protestanten alle ein-
gezogenen Kirchengiiter zuriickgeben sollten. Der Schutz des Augsburger
Religionsfriedens sollte nur den Lutheranern, nicht aber den Reformierten
gelten. Fiir den Protestantismus stellte sich damit die Existenzfrage.

4. Der schwedische Krieg 1630-1635: Die Machtfiille des katholischen
Kaisers fiihrte zum Eingreifen des protestantischen Konigs Gustav Adolf,
der am 6. Juli 1630 mit einem kleinen Heer auf Usedom landete. Das evan-
gelische Deutschland war macht- und orientierungslos, das katholische
konnte sich nicht auf die Kriegsziele einigen. In dieser Situation konnte der
Schwede innerhalb von knapp zwei Jahren eine Wende herbeifiihren. Zwar
vermochte er die Einnahme Magdeburgs durch Tilly nicht zu verhindern,
schlug ihn aber in der Schlacht bei Breitenfeld am 17. September 1631 ver-
nichtend und stand bald in Studdeutschland; die katholische Front brach
auseinander. Aus dem kleinen Briickenkopf in Pommern war die Herrschaft
tiber halb Deutschland geworden, ein Restitutionsedikt war nun nicht mehr
denkbar.

Uber die Motive des niichternen Pragmatikers Gustav Adolf ist in der
Forschung viel diskutiert worden, man wird in ihnen eine Mischung aus
religiosen, politischen und wirtschaftlichen Interessen sehen miussen. Der
Kaiser setzte in seiner hochsten Not den zuvor entlassenen Wallenstein
wieder ein und gab ihm groBte Vollmachten. Thm gelang es bald, den
Schweden aus Siiddeutschland zu vertreiben; Gustav Adolf fiel in der
Schlacht bei Liitzen am 16. November 1632. Wallenstein taktiette nun nach
eigenem Ermessen und nahm auch politische Verhandlungen mit der Ge-
genseite auf. Als am kaiserlichen Hof der Verdacht seines Verrates sich
verdichtete, wurde er abgesetzt und schlieBlich in Eger am 25. Februar 1634
von einem Dragonerhauptmann getétet. Die Forschung, die von der Tatsa-
che seines Verrates ausgeht, aber uneins iiber dessen Motive ist, bezeichnet
dies je nach Standpunkt als Hinrichtung, Tétung oder Ermordung. Im Frie-
den von Prag 1635 konnte eine Befriedung des Reiches noch nicht erreicht
werden.

5. Der europiische Krieg in Deutschland 1635-1648: In dieser letzten
Phase, in der es allein um die politische Vorherrschaft in Europa ging, traten
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die Franzosen an der Seite Schwedens in den Krieg, wihrend spanische
Truppen die Habsburger unterstiitzten. Eine Kriegsentscheidung konnten
die militirischen Aktionen dennoch nicht erreichen. Das Kriegsglick wogte
hin und her. Als die schwedischen Truppen im Oktober 1648 Prag belager-
ten, erreichte sie die Nachricht vom Friedensschlufl. So endete der DreiBig-
jahrige Krieg dort, wo er eine Generation zuvor begonnen hatte.

Die Bilanz war niederschmetternd: weite Gebiete waren entvolkert, die
Hiuser zerstort, tberall Schutt und Asche, Armut und Not. Was blieb war
der Findruck groflen Entsetzens, vor allem angesichts der Tatsache, daf}
sich die kriegsfithrenden Parteien allesamt als Christen verstanden.

Bevor wir uns auf den Westfilischen Frieden konzenttrieren, zunichst
noch ein Blick auf die beiden Gruppen, die sozusagen die Zeche des Kon-
fliktes bezahlen muB3ten, die Soldaten und die Bevolkerung.

Am Ende des Krieges standen bei den verschiedenen Parteien iber
200.000 Soldaten unter Waffen, eine schier unvorstellbare Massierung von
Kampfkraft und vor allem ein riesiges Versorgungsproblem in einem aus-
gemergelten Land. Diese Soldaten waren ganz iiberwiegend Séldner. Von
einer Armee von Freiwilligen zu sprechen wire dennoch verwegen, denn in
jener Krisenzeit gab es fiir die Minner kaum eine andere eintrigliche Be-
schiftigung, Abenteuerlust und Hoffnung auf Beute kamen natiirlich bei
vielen noch als Motivation hinzu. Bei den Schweden gab es zuerst das Prin-
zip der Rekrutierung. Jede Gemeinde hatte ein bestimmtes Kontingent an
Soldaten zu stellen, was verheerende Auswirkungen hatte. Eine kleine nord-
schwedische Gemeinde beispielsweise hatte 230 Minner zu stellen, davon
fielen 215 und fiinf kehrten als Kriippel zuriick. Eine Einberufung bedeu-
tete also praktisch Heimatverlust und Todesurteil. War bei den Schweden
dennoch so etwas wie eine nationale Identifikationsméoglichkeit gegeben, so
waren die anderen Heere hochst international. Von den 1644 Soldaten eines
bayerischen Regiments waren 534 Deutsche und 217 Italiener, der Rest
verteilte sich auf Polen, Slowenen, Griechen, Burgunder, Lothringer, Dal-
matiner, Franzosen, B6hmen, Spanier, Ungarn, Kroaten, Schotten, Sizilia-
ner, Iren und sogar vierzehn Tirken. Sprachgewandtheit war daher eine der
wichtigsten Voraussetzungen fiir einen guten Offizier. Da die Heere stets
von einem riesigen und daher schwerfilligem TroB begleitet wurden, muB3-
ten immense logistische Probleme bewiltigt werden. Man muf sich einmal
vorstellen, was eine Armee von 40.000 Mann an Waffen (Piken von vier und
mehr Metern Linge, die Pikentriger galten als die armen Hunde, weil sie die
Musketiere schiitzen mufiten, was bei einer optimalen SchuBlweite von 50
Metern sehr nétig war), Ausriistung und Nahrung benétigte. Die Verpfle-



DER WESTFALISCHE FRIEDE VON 1648

gungsnorm, die natirlich oft unterschritten wurde, lag bei einem Kilo Brot,
einem Pfund Fleisch und immerhin drei Litern Bier pro Tag. Das macht fir
das genannte Heer tiglich 800 Zentner Brot, 400 Zentner Fleisch und
120.000 Liter Bier, also mindestens 100 Ochsen und 2.400 50-Litet-Fasser
Bier. AuBBerdem wollten die Pferde genauso fressen wie die Ochsen, die am
nachsten Tag Fleisch liefern sollten. Man schitzt, dal mit einer solchen
Feldarmee 25.000 Stiick Vieh zogen. Diese Heeresgruppen legten riesige
Strecken zuriick, Gustav Adolfs Hauptarmee etwa 1631/32 allein 1.600
Kilometer. Das erhaltene Tagebuch eines Séldners belegt, dal} dieser zwi-
schen 1625 und 1649 rund 25.000 Kilometer meist zu Full bewiltigt hat.
Wer tibrigens verwundet und fast noch hiufiger krank wurde, blieb auf sich
gestellt, denn Militdrirzte, Lazarette, Invalidenheime und dergleichen gab es
kaum. Man kann sich leicht vorstellen, welche Schwierigkeiten diese Solda-
ten nach 1648 mit der Umstellung auf den Frieden hatten.

Wie immer, so mulite auch im DreiBigjahrigen Krieg die Bevolkerung die
Kriegslasten tragen. Man hat ausgerechnet, dal} selbst der Zweite Weltkrieg
nicht so tief in den Bestand des deutschen Volkes eingegriffen hat wie die-
ser. Lebten um 1600 in Deutschland (in den Grenzen von 1871) an die 17
Millionen Einwohner, so waren es um 1650 nur noch 10 bis 13 Millionen.
Der Bevolkerungsverlust wird insgesamt auf ca. 40%, in den Stidten auf
33% geschitzt. Am schwersten betroffen waren die Gebiete von Pommern
und Mecklenburg Gber Thiiringen bis nach Hessen und den Stidwesten. In
Mecklenburg war 1640 nur noch jede dritte Bauernstelle besetzt. Im Her-
zogtum Wiirttemberg belief sich der Bevolkerungsriickgang je nach Amt auf
31 bis 77%. Die meisten Menschen kamen nicht durch Kampfhandlungen,
sondern durch Not und Hunger, durch Krankheiten und Seuchen um. Wel-
che Folgen dieses massenhafte Hinausgeworfenwerden aus den gewohnten
Lebensbahnen haben mufte, kann man sich kaum vorstellen. Mogen auch
die verschiedenen Horror- und Greuelgeschichten iibertrieben sein, nicht
nur die Soldaten, sondern auch Biirger und Bauern taten in dieser Zeit
Dinge, die sie sonst nie getan hitten. Danach zur Normalitit zuriickzukeh-
ren war, so sollte man meinen, tiberaus schwer. So zynisch es auch klingt,
die immensen Kriegsvetluste ethohten die Chancen der Uberlebenden.
Nach 1650 ist erstaunlich schnell wieder ein optimistischer Zug in der Be-
volkerung und auch die Ruckkehr zu diszipliniertem Verhalten zu konstatie-
ren. Hinsichtlich des Gesellschaftssystems erscheint der DreiBigjihrige
Krieg iiberraschenderweise ,,als Storfall ohne groBe Nachwirkungen: Aus
der Ausnahmesituation wechselten die Menschen zuriick in ihren Alltag mit
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harter Arbeit und Entbehrungen, aber auch mit der Hoffnung auf ein kiinf-
tig besseres Leben“2.

II. Der Frieden

Der infolge von Kriegsmiidigkeit und Erschopfung herbeigesehnte Friede
gelang erst nach siebenjihrigen Verhandlungen, die seit 1643 in Munster
und Osnabriick gefiihrt wurden. Der eigentliche Startschul war das Eintref-
fen des kaiserlichen Prinzipalgesandten Graf Maximilian Trautmannsdorff
Ende des Jahres 1645 in Minster. In langwierigen Streitereien selbst um
Begriffe und Formulierungen wurde um einen fiir alle tragfahigen Kom-
promifl gerungen. Alle Parteien hofften, durch zuletzt noch erreichtes
Kriegsgliick in glinstigere Verhandlungspositionen zu kommen. ,,Es wurde
sondiert, laviert, traktiert, temporiert, spioniert und bankettiert3. Vor allem
in einem tbertrafen sich Staaten und Stinde: in der barocken Reprisentati-
onssucht. Gelegenheit dazu hatten die 148 Delegierten, davon 37 aus dem
Ausland, die einen Kaiser, mehrere Kénige sowie etliche Fiirsten, Grafen,
Republiken und Stidte vertraten, genug. Da manche Gesandte mit grofiem
Gefolge angereist waren, mulite Miinster ca. 2-3.000 Giste beherbergen,
ziemlich viel fiir eine Stadt mit rund 11.000 Einwohnern. Man schitzt die
Kosten des Friedenskongresses auf ca. 3,2 Millionen Reichstaler. Ohne
formliche KongreBeréffnung und ohne Vollversammlungen wurden in
Hunderten von Einzelkonferenzen die Vertrige ausgehandelt. Nicht alle
konnten sich einigen, Spanien und Frankreich setzten ihren Krieg bis 1659
fort. Zuerst wurde der achtzigjihrige Unabhingigkeitskrieg zwischen Spa-
nien und den Niederlanden beendet (30.1.1648) und der Frieden am 15. Mai
1648 feietlich in der miinsterschen Ratskammer, dem heutigen Friedenssaal,
beschworen. Der allgemeine Friedensschlul wurde am 6. August 1648 in
Osnabriick vereinbart und am 24. Oktober 1648 in Munster in den jeweili-
gen Gesandtschaftsquartieren besiegelt, die Ratifikationsurkunden indes erst
am 18. Februar 1649 ausgetauscht. Was kam schluBendlich dabei heraus?

Im Vordergrund der Beratungen stand die Frage der Gebietsabtretun-
gen. Frankreich setzte seine Entschidigungsanspriiche ausschliellich gegen
osterreichische Besitzungen durch und gewann die linkstheinischen habs-
burgischen Tetritorien im ElsaB und im Sundgau, auBerdem wurde die
praktisch schon seit einem Jahrhundert bestehende Abtretung der lothringi-
schen Bistiimer Metz, Toul und Verdun endgiiltig zugestanden. Damit war
es Frankreich gelungen, erstmals das Rheinufer zu erreichen. Umfangrei-

2. Ebd. 5:93.
3 Ebd. S. 74.
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chere Gewinne konnten die Schweden verzeichnen. Sie erhielten die Oder-
miindung, Vorpommern und Wismar, womit ihnen die Ostseeumrandung
gegliickt wat, sowie mit den Bistimern Bremen und Verden einen Briicken-
kopf im Nordseegebiet. Anders als die Abtretungen an Frankreich verblie-
ben die neuen schwedischen Besitzungen allerdings im Reichsverband, wo-
durch die schwedische Krone Sitz und Stimme im Reichstag erhielt. Damit
Schweden als wichtigste Kraft im Norden nicht ibermichtig wurde, sorgte
vor allem Kardinal Mazatin dafiir, dal der Kurfiirst von Brandenburg, der
Vorpommetn abgeben muBte, mit Hinterpommern, den Stiften Halberstadt,
Kammin und Minden sowie Magdeburg groBzigig entschadigt wurde und
ein Gegengewicht zu Schweden darstellen konnte. Dariiber hinaus hielten
sich die territorialen Verinderungen in erstaunlich engen Grenzen. Vor
allem schieden die Schweiz und die Niedetlande aus dem Reichsgebiet aus
und erhielten ihre Eigenstaatlichkeit.

Was die konfessionellen Bestimmungen anbetrifft, so war das Ergebnis
fiir die Protestanten auf den ersten Blick nicht unginstig, Vor allem in
Notddeutschland wurden geistliche Gebiete zu Lasten der katholischen
Kirche sikularisiert. Der sogenannte religiose Besitzstand wurde auf den
Stand vom 1. Januar 1624 festgeschrieben, womit das katholische Bekennt-
nis in den Osterreichischen Erblanden gesichert war. Ein zentrales Ergebnis
war, daB das reformierte Bekenntnis faktisch den Status einer dritten
Reichskonfession erhielt, indem es als zum Augsburger Frieden zugehorig
betrachtet wurde. Vor Gericht hatten die Konfessionen fortan den gleichen
Stand, bei einem Konfessionswechsel muflte die Bevolkerung dem zus re-
formandi des Landesherren nicht mehr folgen. Verfassungsrechtlich galt im
Reich nun strikte konfessionelle Paritit. Die Stinde teilten sich in ein corpus
catholicorum und ein corpus evangelicorum, letzteres zunichst von Sach-
sen, dann von den Hohenzollern gefithrt. Damit waren die Religionsparteien
in den Zwang zum Ausgleich eingebunden. Individuelle Religionsfreiheit im
modernen Sinne war damit freilich nicht garantiert. Immerhin wurde es
moglich, dall Angehdrige unterschiedlicher Bekenntnisse bei genau festge-
legten Rechten friedlich nebeneinander wohnen konnten. Die Landeskon-
fession war sozusagen offentlich (exercitium publicum religionis), die Ne-
benkonfession dutfte zwar keine 6ffentlichen Gottesdienste, wohl aber
private Hausandachten abhalten (devotio domestica) und konnte vor allem
nicht mehr gezwungen werden, am Gottesdienst der anderen Konfession
teilnehmen zu miissen. In konfessionell gemischten Gebieten konnten, wie
etwa in Augsburg und Dinkelsbiihl, gemischte Stadtverwaltungen eingesetzt
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werden. Im Bistum Osnabriick wechselten sich ein katholischer und ein
protestantischer Bischof jeweils ab.

All das waren entschiedene Fortschritte, die man aus det zuvor herr-
schenden Gegensitzlichkeit heraus wiirdigen mufl. Vom allgemeinen preu-
Bischen Landrecht von 1794, das jedem Einwohner ,eine vollkommene
Glaubens- und Gewissensfreiheit” garantierte, war man 1648 allerdings
noch weit entfernt. Das zeigt sich etwa daran, daB die erwihnten relativ
liberalen Regelungen nicht fiir die 6sterreichischen Erblande (Osterreich,
Bohmen, Schlesien) galten, wo das ius reformandi in seiner alten Form
herrschte. So konnte dort gewissermallen die Ausrottung der Protestanten
legalisiert werden. In Schlesien begann daraufhin 1652 die Gegenreforma-
tion, innerhalb kiirzester Zeit wurden 500 evangelische Pfarrer vertrieben
und die Kirchen beschlagnahmt, als evangelische Freistatt gewihrte man
ihnen lediglich drei Friedenskitrchen. Wie wenig all dies mit Glaubensfreiheit
zu tun hat, wird aber vor allem daran ablesbat, dall grundsitzlich nur von
jetzt drei Konfessionen die Rede war. Kleinere Gruppierungen wie Wal-
denser, Bohmische Briider odetr Mennoniten kamen in den Verhandlungen
nicht vor, sie hatten keine Rechte.

II1. Die Folgen

Die in den Friedensverhandlungen festgeschriebenen territorialen Verinde-
rungen haben langfristige Folgen gehabt. Kriegerische Auseinandetsetzun-
gen gab es um die Gebietsabtretungen im Westen (Elsaf}), aber auch in
Pommern. Praktisch das gesamte deutsche Kistengebiet befand sich nach
1648 in fremder Hand, so da Deutschland zu einem Zeitpunkt von den
Seewegen abgeriegelt wurde, als sich die anderen Michte der {iberseeischen
Wirtschafts- und Kolonialpolitik zuwandten. Deutschland ist gewissermallen
in die zweite Linie zuruckgedringt worden. Das Reich hatte iiberhaupt sein
Gesicht erheblich verindert. Durch die Dezentralisierung der Reichsgewalt
und den Ubergang det staatlichen Souverinitit auf die Territorialfiirsten
waren diese die eigentlichen Gewinner des Krieges. Deutschland war staats-
rechtlich gesehen ein hochst merkwiirdiges Gebilde, ein Monstrum, wie
Samuel von Pufendorf einmal bemerkte. Denn es bestand aus mehr als
dreihundert selbstindigen, zum Teil kleinsten Territorien. Immerhin, die
groBeren Einzelstaaten spielten fortan nicht nur in der deutschen, sondern
auch in der europiischen Politik eine eigenstindige Rolle. Aber das Land
blieb geteilt in das engere oberdeutsche Reichssystem einschlieBlich des
Niederrheins, Hessens, Thiringens und Sachsens sowie die reichsferneren
niederdeutschen Gebiete, die zunichst unter schwedischer, dann unter
brandenburgisch-preulischer Hegemonie standen. Diese bis in das 19. Jahr-
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hundert reichende Teilung sowie der Kampf zwischen PreuBen und Oster-
reich um die Vorherrschaft in dieser Zeit sind ohne die Bestimmungen von
1648 nicht denkbar.

Dariiber hinaus zerfiel 1648 mit dem Ende des Alten Reiches die ehe-
mals durch Kaiser und Papst garantierte Einheit der abendlindischen Chri-
stenheit endgiiltig. Ein neues Zeitalter brach an, bestimmt nicht mehr von
kirchlicher Vorherrschaft, sondern von der bis zur franzosischen Revolution
existierenden Familie der Firsten und Volker. Biindnisse wurden von nun
an nicht mehr unter konfessionellen Vorzeichen, sondern allein aus politi-
schen Griinden geschlossen. Aus alledem ergab sich ein einschneidender
Sikularisierungseffekt. Die Konfessionsfrage war zwar noch vorhanden,
spielte aber keine entscheidende Rolle mehr im politischen Leben. Man war
nicht mehr zuerst Glied einer universalen Kirche, sondern Burger eines
Staates, der Schutz gewihren sollte. Bestimmend wurden naturrechtlich
begriindete Vertrige, die das Recht des einzelnen schiitzen, den Frieden
sichern und die zwischenstaatlichen Beziehungen regulieren sollten. Nicht
mehr die Theologen, sondern zunehmend die Juristen spielten die erste
Rolle. Dementsprechend vetlor auch die Kirche ihre Schiedsrichterfunktion
als regulierende Instanz. Der Papst hat es zwar 1648 noch einmal versucht,
eine Mittlerrolle wahrzunehmen, fand aber wenig Beachtung. So blieb ihm
nur der Protest gegen den Friedensvertrag wegen der die katholische Kirche
angeblich schidigenden Bestimmungen, ein bemerkenswertes Faktum nach
dreiBlig Jahren Krieg. Manche Lutheraner, das muf} an dieser Stelle auch
gesagt werden, waren nicht besser, murrten sie doch wegen der Anerken-
nung der Reformierten. Damit wurde schlieBlich eine Entwicklung der all-
gemeinen Emanzipation eingeleitet, die auf lingere Sicht von einer anti-
kirchlichen zu einer antireligiosen berhaupt voranschreiten konnte. Nicht
mehr die kirchliche Normsetzung hatte absoluten Rang, an ihre Stelle trat
die Unterordnung der Menschen unter die Autoritit des Staates, der Wirt-
schaft und des aufgeklirten Denkens.

Generell gilt demzufolge, daBl die Epoche nach 1648 nicht etwa eine
Riickkehr zur guten alten Zeit mit einer betont christlichen Restauration der
politischen und sozialen Verhiltnisse brachte, sondern neue Lebensformen
mit erheblichen Verinderungen der ethischen und gesellschaftlichen MalB-
stibe. Bestimmt wurde die Entwicklung vielmehr erstens von neuen militi-
rischen Konflikten, die den dringenden Wiederaufbau Europas verzogerten,
und zweitens vor allem von dem Siegeszug des Absolutismus. Dort, wo er
sich durchsetzte, verinderte er simtliche Verhiltnisse grundlegend. Hin-
sichtlich der engeren Kirchenpolitik respektierten die absolutistischen Hert-
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scher bald nicht mehr die traditionelle kirchliche Eigensphire, sondern wa-
ren energisch bestrebt, die Kirche in den absolutistischen Herrschaftsappa-
rat einzubauen und sie zu einem Teil der inneren Staatsverwaltung mit klar
definierten Aufgaben zu machen. Hauptsichlich wurde von der Kirche
erwartet, einen effektiven Beitrag zur Politik der Sozialdisziplinierung zu
leisten. Durch die von den meisten absolutistischen Hertschern favorisierte
Barockkultur nach franzésischem Vorbild kam es zu einet zunehmenden
Entfremdung zwischen fiirstlichem Hof und dem Kirchenvolk.

Davor liegt aber noch eine andere Entwicklung. Da von den Herrschern
nach 1648 die Herrschaft iiber Kirche und Religion als Souverinititsrecht
angesehen wurde, dachten die meisten von ihnen nicht daran, Toleranz zu
gewihren. Im Gegenteil, sie achteten strikt auf konfessionelle Uniformitit.
Erst dadurch entwickelten sich im Reich die auffallenden Differenzen zwi-
schen evangelischen und katholischen Gebieten, die ihre jeweilige Identitdt
durch massive Vorurteile gegeneinander absicherten. Deutlich ablesbar wird
dieses Phinomen an dem kultischen Gegensatz zwischen dem deutschen
Barock als Ausdrucksform des Katholischen und dem Frommigkeitstyp des
deutschen Protestantismus:

whier Verniichterung des Raumes, dort Freude am Raum; hier Liturgiearmut,

fast kann man sagen vollige Liturgielosigkeit, dort begeisterte Freude am Got-

tesdienst; hier Nuchternheit des Bekenntnisaktes, der in das innere Erleben des

Individuums verlegt wird, dort Frommigkeit auch im Werke und in der Ge-

meinschaft; hier Bildergegnerschaft, dort Freude am heiligen Bild und an ge-

weihten Andachtsgegenstinden; hier subjektiv-autonomer Glaube an Gottes

Wort in der Schrift, dort Glaube an Gottes Wort, aber dargeboten von der Kir-

che und in Verbindung mit der Uberlieferung und mit der Wunderwelt der Hei-

ligen, ihres Lebens und ihrer Legenden®. So betrachtet war der Barockstaat ein

,»Bekenntnisstaat mit allen Folgerungen, die der fiirstliche Absolutismus daraus

nicht blof fir die staatsbiirgerliche Fithrung der Untertanen, sondern auch fir

die Planung der religiosen Kultur des Gebietes zog™.

Es dominierte der Konfessionalismus bis weit in das 18. Jahrhundert
hinein, von den Fursten hartnickig verteidigt. Als sich beispielsweise Ende
der 1720er Jahre die Lutheraner im Erzbistum Salzburg weigerten, zum
katholischen Glauben tiberzutreten, wurden sie des Landes verwiesen. Alle
Proteste gegen diese rechtswidrige Handlung beeindruckten den Salzburger
Erzbischof Leopold Anton von Firmian nicht. Daraufhin zogen auf Einla-
dung von Konig Friedrich Wilhelm L. von Preuflen im Jahre 1732 14.000
Salzburger Emigranten nach Potsdam und dann weiter nach Ostpreuflen.
Solche Aktionen gab es auch mit umgekehrtem Vorzeichen. Im erzprote-

4 Hartmut Lehmann, Das Zeitalter des Absolutismus. Gottesgnadentum und Kriegsnot
(Christentum und Gesellschaft 9), Stuttgart u.a. 1980, S. 59 f.
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stantischen Wiirttemberg regierte seit 1733 der katholische Herzog Katl
Alexander, der zahlreiche Katholiken an seinen Hof zog. Als er 1737 plotz-
lich starb, kam es zu einer heftigen Reaktion mit Verbot katholischer Got-
tesdienste. Nur erinnert sei an die Aufhebung des Ediktes von Nantes 1685,
die in Frankreich zu einer umfassenden Verfolgung der Hugenotten fiihrte.
Das war anachronistisch und wenig klug, verlieBen doch dadurch die besten
Krifte das Land.

War der Westfilische Friede denn nun ein Sieg fiir Frieden und Tole-
ranz? Toleranz im Sinne der Aufklirung wird man das, was im Westfa-
lischen Frieden bestimmt wurde und was danach Lebenswitklichkeit war,
nicht nennen kénnen. Man darf es auch nicht, weil damit spitere Maf3stibe
und Vorstellungen auf eine frithere Zeit angewandt wiirden. Die Toleranz
der Landesherren war in den Bestimmungen von 1648 charakteristisch ein-
geschrinkt: Es galt als die gottverantwortliche Pflicht der Fiirsten, jeden
nicht richtigen‘ Gottesdienst im Interesse der reinen Lehre nicht zu dulden,
Toleranz Andersgliubigen war nur insofern zu gewihren, als ihnen Religi-
onsausiibung im eigenen Haus erlaubt war (re/igio tolerata). Selbst das
wurde, wie wir gesehen haben, nicht immer ausgefiihrt. Toleranz wurde vor
allem den unterdrickten religiésen Minorititen kaum gewihrt. Diese Hal-
tung ist jedoch aus ihrer Zeit heraus zu verstehen, insbesondere aus dem
Erschrecken tber das Auseinanderfallen der so lange absolut giiltigen Glau-
benseinheit. Die Geltungsdauer der relativen gegenseitigen Toleranz von
1648 stand daher auch unter dem Vorbehalt der erhofften Wiedervereini-
gung der gespaltenen Christenheit. Als Fortschritt gegeniiber der Zeit vor
dem DreiBigjahrigen Krieg wird man das kaum verstehen kénnen. Auch die
Kirchen konnten sich nicht aus diesem Denken befreien, im Gegenteil. Sie
haben in den internen Auseinandersetzung gegeneinander viel von der Kraft
verbraucht, die sie in den folgenden Zeiten dringend zur Erhaltung ihres
Bestandes gebraucht hitten.

Nach dem DreiBligjahrigen Krieg sah die Welt jedenfalls anders aus, und
die Menschen hatten andere Sorgen. Aber immerhin, der Friedensschluf3
von Miunster und Osnabriick hat eine relativ dauerhafte Friedensordnung
herbeigefiihrt und eine schreckliche Zeit beendet, so dal man verstehen
kann, wenn 1648 ein Schautaler das Gefiihl der betroffenen Menschen in
die treffende Devise gefaBt hat: pax optima rerum.

Nachwort

Der auf dem VEfGT-Symposion in Minster am 24. April 1998 gehaltene
Vortrag ist weitgehend unverindert belassen worden. Da die Literatur zum
Thema kaum noch zu iiberblicken ist, wurde weitgehend auf Anmerkungen
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verzichtet. Sie ist leicht zuginglich in dem Lexikonartikel von Konrad Rep-
gen, DreiBligjahriger Krieg, in: Theologische Realenzyklopidie 9, Ber-
lin/New York 1982, S. 169-188, in dem auch diesem Vortrag zugrunde
liegenden vorziiglichen Uberblick von Georg Schmidt, Der DreiBigjihrige
Krieg (Beck‘sche Reihe 2005), 2. Aufl. Miinchen 1996, dort S. 102-110 eine
kommentierte Bibliographie, sowie in der von Heinz Duchhardt hg. Biblio-
graphie zum Westfilischen Frieden (Schriftenreihe der Vereinigung zur
Etforschung der Neueren Geschichte 26), Minster 1996. Die Quellen fin-
den sich in den Acta Pacis Westphalicae, fiir die Konrad Repgen als Haupt-
herausgeber verantwortlich zeichnet, sieche auch dessen umfassendes Werk
DreiBigjihriger Krieg und Westfilischer Friede (Rechts- und Staatswissen-
schaftliche Veroffentlichungen der Gorres-Gesellschaft 81), Paderborn 1998
sowie die von ihm herausgegebenen Sammelbinde Forschungen und Quel-
len zur Geschichte des Dreifligjahtrigen Krieges und Krieg und Politik 1618-
1648, Munchen 1981 und 1988. Der neueste Forschungsstand witd erreicht
mit dem umfassenden Tagungsband Der Westfilische Friede. Diplomatie —
politische Zisur — kulturelles Umfeld — Rezeptionsgeschichte, Hg. Heinz
Duchhardt (Historische Zeitschrift, Beiheft 26), Minchen 1998. Einen le-
senswerten Gesamtiiberblick bietet Hartmut Lehmann, Das Zeitalter des
Absolutismus. Gottesgnadentum und Kriegsnot (Christentum und Gesell-
schaft 9), Stuttgart w.a. 1980. Ferner sind zu nennen Geoffrey Parker, Der
DreiBligjihrige Krieg, Frankfurt/New York 1987; Heinz Schilling, Aufbruch
und Krise. Deutschland 1517-1648, Betlin 1988 und Volker Press, Kriege
und Krisen. Deutschland 1600-1715, Miinchen, 1991. Die Konfessionalisie-
rungsproblematik hat zuletzt diskutiert Thomas Kaufmann, DreiBigjahriger
Krieg und Westfilischer Friede. Kirchengeschichtliche Studien zur lutheri-
schen Konfessionskultur (Beitrige zur historischen Theologie 104), Tiibin-
gen 1998. Zur wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Situation vor dem
Krieg siche den Sammelband The Brenner Debate. Agrarian Class Structure
and Economic Development in Pre-Industrial Europe, Hg. T.H. Aston u.
C.H.E. Philpin, Cambridge 1985; Peter Blickle, Unruhen in det stindischen
Gesellschaft 1300-1800, Minchen 1988 und Gerhard Schormann, Hexen-
prozesse in Deutschland, 2. Aufl. Gottingen 1986. Das erwihnte Tagebuch
eines Soldners ist von Jan Peters ediert worden (Ein Séldnetleben im Drei-
Bigjahrigen Krieg, Berlin 1993). Zum Kriegswesen Fritz Redlich, The Ger-
man Military Enterpriser and his Work Force, Wiesbaden 1964 und
Geoffrey Parker, Die milititische Revolution. Die Kriegskunst und der Auf-
stieg des Westens 1500-1800, Frankfurt 1990. Die gesellschaftlichen Verin-
derungen nach dem Krieg beleuchtet noch immer das zuetst 1940 publi-
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zierte Werk von Giinther Franz, Der DreiBigjihrige Krieg und das deutsche
Volk, 4. Aufl. 1979, neuerdings Christof Dipper, Deutsche Geschichte
1648-1789, Frankfurt 1991. Daneben sind lesenswert Hans Jakob Christof-
fel von Grimmelshausen, Abenteuerlicher Simplicius Simplicissimus, die
Geschichte des DreiBigjihrigen Krieges von Friedrich Schiller und Golo
Manns Wallenstein-Biographie, Frankfurt 1971.
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Andrea Stribind

,,Nehmt einander an*“ (R6m 15, 7.13)
Predigt anlifilich der 6kumenischen Friedensvesper der
AcK am 24.10.1997 in Miinster

Liebe Briidet, liebe Schwestern,

,,Gott Lob, nun ist erschollen das edle Fried- und Freudenwort, dal} nunmehr
ruhen sollen die SpieB und Schwerter und ihr Mord®. So hat Paul Gethard am
Ende des DreiBjihrigen Krieges erleichtert gejubelt. Mit ihm hofften damals
viele leidgepriifte Menschen auf einen dauerhaften Frieden. Inmitten eines
wittschaftlichen und politischen Zusammenbruchs gréBten Ausmafles und
angesichts von Zerstrérungen und Verwiistungen vieler Regionen begriifiten
sie den FriedensschluB, an den wir heute gemeinsam denken.

Wir erinnern uns als Christen aus den unterschiedlichen Konfessionen
und Denominationen zugleich an diesen Friedensschlul3, der nunmehr vor
349 Jahren den letzten Religionskrieg in Deutschland beendete. Am Ende
dieses morderischen und schmerzlichen Versuchs, die Kirchenspaltung mit
Gewalt zu tberwinden, stand der Westfilische Frieden. Nie mehr, so verhie3
es der Friedensvertrag, sollte aufgrund unterschiedlicher religiéser Stand-
punkte ein Krieg begonnen werden. Auch wir kénnen angesichts heutiger
religios motivierter Kimpfe und Kriege nur dankbar an dieses ,,Fried- und
Freudenwort” denken. Aber als Christen des sogenannten ,,6kumenischen
Zeitalters der Kirche durfen wir die Augen fiir die Grenzen dieses Friedens
nicht verschlieBen. Er beendete zwar das Morden, aber er besiegelte auch
gleichzeitig die konfessionelle Spaltung. Die territoriale Aufteilung der Kon-
fessionen brachte zwar den offenen Kampf zum Ende, steigerte aber auch die
gegenseitige Entfremdung. Der Theologe Heintich Bornkamm sagte: ,,Da-
mals sind Glaubensfreiheit und Glaubensfremdheit entstanden®. Indem die
Konfessionen auseinanderriickten, wurden sie einander fremd.

Liebe Briider, liebe Schwestern, fiir mich als Vertreterin der tiuferischen
Tradition sieht der Ruckblick auf den Friedensschluf3 noch einmal anders
aus. Denn die sogenannte ,radikalen Reformatoren blieben auBlerhalb des
Religionsfriedens. Fur die Tdufer galt dieser Friede nicht. Sie wurden im
Reich weiterhin nicht geduldet. Niemandem, der auBlerhalb der drei groBen
christlichen Konfessionen stand, wurde das Recht zum 6ffentlichen Gottes-
dienst und zur Verbreitung ihres Glaubens durch Wort und Schrift gewihrt.
Die gesamte tauferische Bewegung wutde in den Untergrund gedringt und
durch rigorose Verfolgung seitens protestantischer und katholischer Obrig-

16



PREDIGT ZU ROM 15, 7.13: ,NEHMT EINANDER AN*

keit fast vollig ausgeloscht. Das galt nicht nur fiir die Niederwerfung der
tauferischen Vision eines endzeitlichen Konigreichs, das in einer ,,Schrek-
kensherrschaft” endete. Sie wird wohl auf immer mit dem Namen der Stadt
Miinster verbunden bleiben. Die Verfolgung traf auch die ganz anders ge-
arteten Tiuferbewegungen in der Schweiz, Oberdeutschland und Ostet-
reich, die ausgehend von der reformatorischen Predigt den Weg eines fried-
lichen Gemeindechristentums eingeschlagen hatten. Fir Gewissenfreiheit
war kein Platz in diesem Frieden! Freie Wahl des Glaubensbekenntnisses
galt vielmehr nur fiir die Obrigkeit, nicht fir die Untertanen. Andersden-
kenden — Christen und Juden — blieb nur die Auswanderung.

Und nun feiern wir hier: orthodoxe, katholische und evangelische
Christen aus den unterschiedlichen Strémen der Reformation gemeinsam
Gottesdienst. Das ist ein unubersehbares Zeichen dafiir, dal sich im Blick
auf die Kirchen in den fast 350 Jahren sehr vieles verindert hat. Aus dem
feindlichen Gegeneinander der Kirchen ist ein Miteinander geworden; aus
dem Status Quo der Trennung ein Aufeinanderzugehen; aus der Abgren-
zung eine Anniherung; aus der Polemik ein gemeinsames Lernen.

Unser heutiger Predigttext zeigt uns aber noch eine ganz andere Dimen-
sion und Zukunftsperspektive auf: ,,Nehmt einander an, wie Christus euch
angenommen hat zu Gottes Lob. [...] Der Gott der Hoffnung aber erfiille
euch mit aller Freude und Frieden im Glauben, dal3 ihr immer reicher wer-
det an Hoffnung durch die Kraft des heiligen Geistes” (Rém 15, 7.13).

,,Nehmt einander an®. Was bedeutet es fiir uns Christen am Ende des 20.
Jahthunderts einander anzunehmen? Was wird hier von uns gefordert?
Welche Schritte sollten in der Okumene gegangen werden? Bevor wir dariiber
gemeinsam nachdenken, diitfen wir zundchst auf die gute Nachricht héren,
die dieser Vers fir einen jeden von uns bereithilt. Ihr seid beteits
angenommen worden. Christus hat euch angenommen! Wit sind zuerst
angenommen durch Christus. Wo wir uns angenommen und bejaht fiihlen,
werden wir gliicklich, da leben wir auf. Menschen leben von der Annahme,
das entspricht unserer Lebenserfahrung. Und nun ruft uns Gottes Wort zu:
Christus, der Sohn Gottes, ist in diese Welt gekommen, um uns anzunehmen.
Wir sind angenommen als Séhne und Téchter Gottes, mit ihm versohnt und
im Frieden. Gott fragt bei seiner Annahme nicht nach unserem Wert. Nicht
aufgrund dessen, was wir sind, sondern trotz dessen, was wir sind, sind wir
angenommen. Das sagt uns jeder Gottesdienst, jedes Abendmahl, jedes Kreuz
in jeder Kirche zu: Ihr seid angenommene Menschen, {iber euch ist das groBe
Wort der barmherzigen Annahme gesprochen (H. Gollwitzer).
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Christen leben von diesem Angenommensein in Christus. ,Wie Chri-
stus* hat hier also nicht so sehr einen vergleichenden Sinn, sondern begrin-
det das gegenseitige Annehmen. Ernst Kisemann fafite die Konsequenz
daraus so zusammen: ,,Wo quer durch alles Irdische die Gottlosen zu Got-
teskindern werden, kann nichts die Glieder der Gemeinde mehr uniiber-
briickbar trennen, ist gegenseitige Annahme unabweisbar [...] mussen alle
Vetschiedenheiten zur Erbauung des Ganzen fithren®. Thr seid von Christus
angenommen! Trotz aller Fehler und allem Versagen, aller Irrwege der Kir-
chengeschichte diitfen wir als Christen aus den verschiedenen Kirchen mit
seiner Liebe und seiner Vergebung technen, jeden Tag neu. Wer dieses
Wunder versteht, der kann auch den andetren annehmen.

Was heift aber ,,einander annehmen wie Christus“? Unsere Verse en-
stammen einem Kapitel, in dem es um heftige Streitfragen unter Christen
ging. Pro und contra vegetarisches Essen, Sonntagsatbeit und alkoholische
Abstinenz prallten hart aufeinander. Man unterschied sich, je nach Liberali-
tit in diesen Fragen, in sogenannte Statke und Schwache. In der Pluralitit
der heutigen Okumene kénnten wir sicher ganz andete Streitfragen aufzih-
len, in denen wir uns je nach Liberalitit oder unbeirrbarer Prinzipientreue
voneinander unterscheiden. Unter Christen wird heute zwar tber anderes
gestritten, aber sicher nicht weniger heftig. Neben den groBen ungelosten
dogmatischen Fragen zu Taufe, Eucharistie und Amt kommen uns Reiz-
themen wie Frauenordination, Sexualethik, Proselytismus schnell in den
Sinn. Der Streit um das Bekenntnis und die christliche Lebensfiihrung prigt
die gesamte Kirchengeschichte und auch die heutige Okumene. Paulus et-
mahnt nun seine Mitchristen — die Starken und die Schwachen — einander
anzunehmen. Es fillt uns leicht, uns gegenseitig anzunehmen, wenn der
andere so ist wie wit. Wir nehmen dabei den Nichsten oft nur , nach unse-
rem Bilde“ an und sehen ihn nur mit unserem eigenen Vorurteil. Aber dann
suchen wir in Wirklichkeit gar nicht den anderen, sondern nur uns selbst im
anderen (J. Moltmann). Das gilt auch fiir die heutige Okumene. Wir nehmen
einander nur mit gewissen Vorbehalten an. Kirchen, die so sind wie wir,
bestitigen uns. Mit denen fillt das Annehmen leichter. Zwei volkskirchlich
strukturierte Kirche konnen sich leichter verstindigen. Da hat man diesel-
ben Probleme. Praktische Faktoren, wie die Staatskirchenvertrige, machen
es ja unerlaBlich, daB3 die beiden groBlen Kirchen unmittelbar kooperieren.
Einer bischéflichen Kirche fillt die Zusammenarbeit mit einer anderen
bischoflich geordneten Kirchen leichter. Eine Freikirche fiihlt sich im Ge-
sprich mit anderen Freikirchen, die vor denselben Herausforderungen ste-
hen, eher angenommen. Kirchen dagegen, die anders sind, verunsichern uns.
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Da kommt man schnell zu der Einschitzung: die anderen storen den
Fortschritt in der 6kumenischen Bewegung. Wir wiren schon weiter, wenn
diese oder jene Kirche bzw. Freikirche im Konzert der Okumene fehlte. So
tendiert man in unserem Land schon lange zur bilateralen Okumene der
beiden GroBkirchen. Hier werden bedeutende Kooperationen etreicht. Die
multilaterale Okumene mit den vielen Stimmen und Meinungen, dem gtro-
Ben unterschiedlichen Erfahrungspool ist so kompliziert. Man hat den Ein-
druck: Multilaterale Okumene, wie sie die Arbeitsgemeinschaft christlicher
Kirchen verkorpert, hemme die Schrittgeschwindigkeit auf dem Weg zur
kirchlichen Einheit. Darum lieben wir eher die, die so sind wie wir und mei-
den die, die anders sind.

, Nehmt einander an wie Christus euch angenommen hat*“. Das Wort des
Apostels kann unserer ckumenischen Weggenossenschaft eine neue Orien-
tierung geben. Christus hat uns angenommen in den verschiedenen Kirchen
mit ihrer je eigenen Geschichte und ihrem je eigenen Profil. Von diesem
Angenommensein kommen wir alle her. Das durchbricht unsere Grenzen.
Das 6ffnet uns fiir die anderen Kirchen, so wie sie sind. Christus hat uns
angenommen in den verschiedenen Kirchen. Diese Erkenntnis fiihrt dazu,
daB wir unseren konfessionellen Selbsterhaltungstrieb zuriickstellen konnen.
Wenn wir auf ihn, unseren Herrn, schauen, werden wir vom Krampf der
kirchlichen Selbstbestitigung frei. Wir verlieren die stindige Angst um un-
sere Identitit und werden offen fiir die anderen, die andere Tradition, die
andere Form der einen Kirche.

Auf der Okumenischen Versammlung in Graz ist bei allem spirituellem
Erleben des gemeinsamen Gebets auch deutlich geworden, dal Kirchen und
Freikirchen aus unterschiedlichen Griinden, die Okumene manchmal fiir
etwas Gefihrliches halten. Sei es die Angst vor einer Verwestlichung, mit
der einhergehenden Werteverschiebung; sei es die Angst, daf8 im Einheits-
streben der Wahrheitsfrage nicht mehr geniigend Raum gegeben wird.
,»Nehmt einander an“. Hier ist nicht die Rede von gegenseitiger Vereinnah-
mung, sondern von Annahme. Es kann in der Okumene nicht darum gehen,
Woahrheit aufgrund der Einheit zu relativieren oder Einheit auf Kosten der
Wahtheit durchzusetzen. Das gilt auch, diese Bemerkung sei mir gestattet,
fir die Aufhebung von Lehrverurteilungen aus der Reformationszeit (E.
Jingel, ,Um Gottes Willen Klarheit®, in: ZThK 1997). Paulus meint mit
Annahme aber auch nicht nur Toleranz. Es wire ja im Blick auf die Kir-
chengeschichte schon ein groBer Fortschritt, wenn Christen unterschiedlich-
ster Konfession sich tolerieren wirden. Der Apostel fordert mehr von sei-
nen Mitchristen, er fordert auch mehr von uns Kirchen vor der zweiten
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Jahrtausendwende. Toleranz iiberldBt den anderen sich selbst. Liebe dage-
gen distanziert den anderen nicht. Angesichts der gemeinsamen Annahme
durch Christus, aber auch angesichts der fortschreitenden Entchtistlichung
unseres Landes geniigt es nicht, daf sich die christlichen Kirchen toletieren
und nebeneinander stehen bleiben. Der Status Quo der konfessionellen
Besitzstandswahrung 138t uns keine Zukunft gewinnen. Alle christlichen
Kirchen sind aufgerufen, einander anzunehmen. Das ist etwas ganz andetes,
ja viel mehr als gegenseitige Toleranz. Annehmen heifit in diesem Sinne:
Gemeinschaft zu suchen, aber auch gemeinsame Veridnderung zu suchen.

Wenn wir einander im Sinne Christi annehmen, dann interessieren wir
uns fir das Recht und das Wohlergehen der verschiedenen Kirchen und
Freikirchen. Das hat Auswirkungen bei der Frage nach staatlichen Privile-
gien und 6ffentlicher Prisenz in den Medien. Wenn wir einander im Sinne
Christi annechmen, nehmen wir an der Freude und an dem Leid der anderen
teil. Dann ist 6kumenische Gleichberechtigung nicht abhingig von der stati-
stischen GroBenordnung oder gesellschaftlichen Relevanz, sondern allein
von evangeliumsgemiBen Kiriterien. Dann leiden wir gemeinsam an den
Kirchenaustrittszahlen und schielen nicht beruhigt auf unsere eigenen Mit-
gliedetlisten. Dann gilt es aber auch, gemeinsam gegen das neue Religions-
gesetz in Russland zu protestieren.

Wenn wir einander im Sinne Christi annehmen, dann fithlen wit uns
durch die andere Form des Gottesdienstes nicht mehr verunsichert, sondern
beteichert. Dann mulB auch keiner den anderen auf seine Taten oder Unta-
ten in der Geschichte festlegen. Und das sage ich auch bewuBt in dieser
Stadt, die fiir die Zerschlagung und daran ankniipfende Diskriminierung des
Taufertums zum bleibenden Symbol geworden ist. Wo dieses Annehmen im
Sinne Christi geschieht, das Geltenlassen, das Aufeinanderhéren, das Verge-
ben, das treue Zueinanderstehen, da sind wir auf dem richtigen Weg. Viel-
mehr gewinnt Okumene dort eine neue Dimension oder macht sogar einen
Qualititssprung. Vielleicht hat das die Okumene an der Basis schon lingst
erkannt. In Graz sprach man offiziell von der ,,Okumene mit den zwei Ge-
schwindigkeiten®. Der echte Erfolg von Graz seien die motivierten Leute an
der Basis, die der Okumene neue Schwung verleihen, weil sie gemeinsam
erkannten: Wir sind von Christus angenommen. Es gilt, diese Wirklichkeit
im Reichtum unserer Unterschiede zu leben und auszudriicken.

Dennoch bleibt auch waht, daB sich trotz vieler Fortschritte am Ende
dieses ,,0kumenischen® Jahthunderts Enttiuschung tiber das Erreichte
breitmacht. Der erwartete Durchbruch zur sichtbaren Einheit blieb bis jetzt
aus. Viele befiirchten auch in unserem Land angesichts der Finanz- und
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Strukturkrise der Grof3kirchen eine dkumenische Eiszeit. Es bleibt zu fra-
gen, wohin die krisenhaft eflebte Gegenwart fithrt: zu einer verbindlicheren
dkumenischen Zusammenarbeit oder zu einem neuen Konfessionalismus.
Wir Christen sind auf dem Weg zu einer gesellschaftlichen Minderheit, der
wohl in Zukunft immer weniger Privilegien eingerdumt werden. Es liegt an
uns, ob diese Entwicklung die Kirchen enger zusammenfiihrt, oder uns
wieder stirker voneinander isoliert.

Heute geht es, ob wir wollen oder nicht, bei allem christlichen Denken
und Handeln um die wesenhafte christliche Einheit. Das Versagen einer
Kirche wird heute der ganzen Christenheit angelastet. Denn der auBerkirch-
lichen Welt fillt die Unterscheidung zwischen den Konfessionen immer
schwerer. Die postmoderne Gesellschaft mit ihrer religiésen Indifferenz ruft
uns deshalb untiberhérbar aus der ewigen Konkurrenz, aus dem Streit, aus
der Polemik heraus. Die Zerrissenheit des Leibes Christi stellt heute mehr
als je zuvor die Glaubwiirdigkeit des christlichen Zeugnisses in der Offent-
lichkeit in Frage. Vielleicht miissen wit deshalb entschlossen zuriickkehren
zu den Anfingen der 6kumenischen Bewegung. Glaubwiirdige Mission war
damals die Triebfeder, um ein iiberkonfessionelles Miteinander zu suchen.
Vielerorts spricht man davon, daB3 ein missionatisches Zeitalter der Chri-
stenheit in Europa angebrochen sei. Die Kirchen sind miteinander zu einem
klaren und profilierten Zeugnis herausgefordett.

Unser Predigtwort nennt uns dariiber hinaus das entscheidende Ziel,
dem unser gemeinsames Annehmen gilt: das Lob Gottes. ,,Nehmet einander
an — zu Gottes Lob*. Wir haben notwendig und einmiitig etwas Besseres zu
tun, als tiber unsere Gegensitze zu streiten: Gott zu loben. Wir gehoren
zusammen und tragen gemeinsam den Namen Jesu Christi, damit wir ein-
mitig mit einem Munde Gott loben. Und, wie es die Basisformel des ORK
heiBlt, ,,gemeinsam zu erfiillen trachten, wozu wir berufen sind, zur Ehre
Gottes, des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes®,

»INehmt einander an — zu Gottes Lob“. Stehen wir vor einer unldsbaren
Forderung? Paulus ist angesichts der zerstrittenen Romer zuversichtlich. Er
ist voller Hoffnung und er betet zugleich fiir diese Hoffnung. ,,.Der Gott der
Hoffnung aber erfiille euch mit aller Freude und Frieden im Glauben, daf
ihr immer reicher werdet in der Hoffnung durch die Kraft des Heiligen
Geistes*. Dieser Hoffnung auf den Gott der Hoffnung bleibt alles andere
untergeordnet, auch das gegenseitige Sich-Annehmen. Die Hoffnung auf
Gott macht ganz weit fiir alle anderen. Mége uns Gott mit dieser Hoffnung
beschenken.

Amen
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Religionsfrieden und Religionsfreiheit — das gab es in
Ostfriesland schon 1599

I.

In Ostfriesland wurde niemand im 16. Jahrhundett seines Glaubens oder
seiner Religion wegen eingespertt, geschweige denn getotet. Das gab es zwar
im 17. Jahrhundert ab 1674 in Emden, daB jemand um seines Glaubens
willen ins Gefingnis kam, aber letztlich nur, um aus der Stadt ausgewiesen
zu werden. Dieses Schicksal widerfuhr ca. zehn Quikern!. Sie waren von
einer erstaunlichen Hartnickigkeit und kehrten immer wieder in die Stadt
zuriick, aus der sie vertrieben worden waren. Dabei kam es dann schlieBlich
auch zu Todesfillen als Folge der erfolgten Verhafrungen. Aber kein Qui-
ker starb im Gefangnis.

Um der Verfolgung zu wehren, richtete William Penn am 14./24. De-
zember 1674 einen bemerkenswerten Brief an den Magistrat der Stadt Em-
den2. Datin schrieb er u.a.:

,Ich meine, Ihr solltet doch nicht vergessen, daB Thr berihmter Vorfahren

Nachfolger seid, die mit groBem Recht und kriftigen Griinden die Gewissens-

freiheit gegen die Bullen des Papstes, gegen die Plakate des Kaisers und gegen

die spanische Inquisition eifrig verteidigt und vertreten haben®. ,,Gedenkt, dafl
sie Menschen sind so gut wie Ihr, ebenso frei geboren, ebenso gleichberechtigt
zu allen natiitlichen, biitgetlichen und gemeinen Privilegien und Vorrechten.

Die Abweichung ihrer Gewissensiiberzeugung in betreff der Dinge der jenseiti-

gen Welt kann unter keinen Umstinden ein Grund sein, sie dieser Rechte zu be-

rauben®. , Und habt deshalb lieber Mitleid mit thnen, als daf3 Thr ihnen mit Ge-
walt zusetzt™.

So gab sich William Penn alle erdenkliche Mithe und verfafite ein Do-
kument von europiischem Rang, doch es niitzte nichts. Mit dem Religions-
frieden und der Religionsfreiheit war es in Emden nach 1599 so gut nun
auch wieder nicht bestellt.

Erst Jahre spiter, als mit der Vertreibung der Quiker aus England
Reichtum fiir eine Stadt wie Emden winkte, die einmal bessere Zeiten ge-

1 Emst Kochs, Die Quiker in Emden. In: Upstalsboomblitter fiir Ostfriesische
Geschichte, Heimatschutz und Heimat kunde, 10/11 (1921-1923), Emden 1922, S. 60-79.

2 Antje Brons, Ursprung, Entwicklung und Schicksale der altevangelischen Taufgesinnten
oder Mennoniten in kurzen Ziigen ubersichtlich dargestellt. 3. Auflage, Emden 1912,
S. 385-391.
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habt hatte, stellte man relativ rasch groBziigige Privilegien aus3. Doch es war
schon zu spit. Die Vertreibung wihrte nur kurze Zeit, und die Quiker
konnten wieder nach England zuriickkehren. Ahnlich ging es den sephardi-
schen Juden, auch sie galten als reich. Darum machte man ihnen bald nach
1700 groBztigige Angebotet. Man richtete fiir sie sogar innerhalb der Stadt-
mauern einen Friedhof ein. Doch auch sie kamen nicht. Aschkenasische
Juden, die schon seit 150 Jahtren in der Stadt lebten, erhielten den Friedhof
an der BollwerkstraBe bis zu ihrer Ausrottung 1942.

Das sind nur wenige Beispiele fiir die lange Zeit nach dem Dreiligjihri-
gen Krieg. Wie konnte es dennoch zu der Uberschrift kommen ,»Religions-
frieden und Religionsfreiheit — das gab es in Ostfriesland schon 15997
Dazu miissen wir in die Geschichte des Landes sehen5.

II.

Graf Edzard I. von Ostfriesland, auch wohl ,,der GroBle* genannt, hatte das
Pech, daB3 er zu weit griff, als er in Ostfriesland regierte. Er scheiterte mit
dem Versuch, Ostfriesland von det Zuidersee bis zur Weser auszudehnen.
Im Jahre 1513 wurde er in die Reichsacht getan, aus der er 1517 herauskam.
Das war wohl der Grund, daf3 er sich in seinem letzten Lebensjahrzehnt im
wesentlichen auf Ostfriesland in seinen heutigen Ausmallen beschrinken
muBte. Dabei war er der Refomation durchaus zugeneigt. Erst auf seinem
Sterbebett bekannte er sich zum evangelischen Glauben. In seinem Lande
hatte er die Dinge treiben lassen. Die alte Kirche und die Kléster blieben zu
Edzards 1. Zeiten erhalten, aber daneben kam eine unbestimmte Anzahl von
Protestanten der verschiedensten Richtungen auf, ohne dall man sich viel
tat. Hs gab zwar Religionsgespriche in der zweiten Hilfte der zwanziger
Jahre des 16. Jahrhunderts, aber man lebte letzlich friedlich nebeneinander®.
Es war schon ein Beispiel fiir Religionsfrieden und Religionsfreiheit, aber
eben auf trigerische Art.

Im Jahr 1528 kam der 23-jihrige Graf Enno IL. an die Stelle seines ver-
storbenen Vaters. Von ihm wird bezeugt, wie er die Kloster- und Kirchen-

3 Duldungsedikt fiir die Quéker in Emden vom 26. F ebruar 1686. In: Kochs (wie Anm. 1),
5. 79.

4 Jan Lokers, Die Juden in Emden 1530-1806, Aurich 1990, S. 54 u. 67 ff.

5 Menno Smid, Ostfriesische Kirchengeschichte. In: Ostfriesland im Schutze des Deiches,
hrsg. von Jannes Ohling, Band VI, Pewsum 1974, [zitiert: Smid I] — Ostfriesland. In: Die
Territorien des Reichs im Zeitalter der Reformation und der Konfessionalisie rung. Land
und Konfession 1500-1650, hg. von Anton Schindling und Walter Ziegler, Der Nord-
westen, Band 3, Minster, 2. Auflage 1995, S. 162-180 — Artikel “Ostfriesland” in: TRE
XXV, Berlin/New York 1995, S. 537-540,

6 SmidI, S. 116 ff.
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schitze rauben lieB7, Daneben versuchte er, die kirchlichen Verhiltnisse in
seinem Lande zu ordnen. Das geschah Ende 1529 auf der Grundlage der
Marburger Beschliisse vom Oktober des gleichen Jahres, allerdings mit
Ausnahme des Abendmahlsartikels, iiber den keine Einigkeit erzielt wurde.
Diese Kirchenordnung versuchte er durchzusetzen. Die Taufer sollten da-
durch vertrieben werden, denn es gab gewisse Anzeichen dafiir, daB diese
moglicherweise schon seit etwa 1525 im Lande waren®. Aber reichlich ein
halbes Jahr nach ErlaB dieser Kirchenordnung taufte Melchior Hoffman im
Sommer 1530 ca. 300 erwachsene Menschen in der Gerkammer der Groflen
Kirche zu Emden, gleichsam vor den Augen des auf der benachbatten Burg
lebenden Grafen Enno II. Diese Tiufer blieben auch zum groBten Teil in
der Stadt?.

Graf Enno II. wandte sich dem Harlingerland, nidmlich Esens, Stedes-
dorf und Wittmund, zu. Doch da rief Balthasar von Esens den Herzog Katl
von Geldern um Hilfe. Dieser galt als Reichsketzermeister und besiegte
Enno II. Die Folge war eine neue Kirchenordnung von 1535, streng luthe-
risch ausgerichtet. Diese sollte zum katholischen Glauben zuriickfiihren. Sie
blieb zwar, wenn auch wenig beachtet, fiir ganz Ostfriesland in Kraft bis
zum Werden zweier neuer Kirchenordnungen in den neunziger Jahren des
16. Jahrhunderts, nimlich einer reformierten und einer luthetrischen!0. Auf
Grund dieser Regelung kam es auch zu einigen Entlassungen von Pastoren.
Aber im Anhang dazu wurden Ausfithrungsbestimmungen erlassen, tiber die
man sich eigentlich nur im héchsten Malle wundern kann. Fir alle Gemein-
den im Lande, mochten sie nun lutherisch oder reformiert sein, wurden
Grundsitze aufgestellt, die das Figenrecht einer jeden einzelnen Gemeinde
respektierten. Thnen wurde das Pfarrwahlrecht, das Mitwitken bei theologi-
schen Priifungen und die iibrige Selbstverwaltung zuerkannt. Dieses war ein
Ankniipfen an votreformatorische Verhiltnisse, in denen das Sendrecht
durchaus so weitgehende Eigenrechte den Einzelgemeinden einrdumtell.
Wie weit dieses schon damals praktiziert wurde, 1Bt sich aus Mangel an
Quellen leider nicht mit Sicherheit sagen. Doch was hier in lutherischem
Gewande 1535 auftauchte, wurde am Ende des Jahrhunderts, nimlich 1599
gleichsam zu so etwas wie zu einem Grundgesetz fiir reformierte und luthe-
rische Gemeinden, das zum Teil heute noch in Geltung ist, bei den einen als

7°“ Ebd. 8. 135 £
8 Ebd. S. 140 ff.
9 Ebd. S. 145.

10 Ebd. S. 146 ff.
11 Ebd. S. 148 ff.
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immerwiahrendes allgemeines Pfarrwahlrecht, bei den anderen als Interes-
sentenwahlrecht.

Graf Enno II. ging, was die Konfession anlangte, noch einen Schritt
weiter. Im Jahre 1538 bemiihte er sich im geheimen darum, in Ostfriesland
die katholische Kirche wieder zur alleinhertschenden zu machen, und zwar
iber die Universitit Ko6lnl2, Aber dann starb in diesem Jahr der Herzog
Karl von Geldern. Daraufhin versandete die Sache. So lebten in Ostfries-
land, nach EtlaB der Kirchenordnung von 1535 solche, die mehr zu Bullin-
ger in Zirich neigten, solche, die in Wittenberg ihre Heimat hatten, aber
auch Tiufer, Juden und Katholiken nebeneinander her, ohne dal3 dieses der
Kirchenordnung entsprach. Es gab niemand im Lande, der die Kraft besal,
dieser Ordnung nun auch zur Anerkennung zu verhelfen. Also zu Graf
Enno II. Zeiten war es in Ostfriesland so schlecht nun auch wieder nicht
um Religionsfrieden und Religionsfreiheit bestellt.

Im Jahre 1540 starb Graf Enno II. Nun dringte sich Graf Johann von
Falkenburg, sein Bruder, der wieder streng katholisch geworden war, in die
vormundschaftliche Regierung. Ostfriesland hatte wieder einen katholischen
Landesherrn!3, Doch 1542 wurde er aus diesem Amt verdringt, und Grifin
Anna, Witwe von Enno IL, Gbetnahm die vormundschaftliche Regierung
fiir ihte minderjihrigen Sohne. Sie hatte auf kirchlichem Gebiete nichts
Eiligeres zu tun, als den im Lande lebenden Johannes a Lasco auf Grund
der Kirchenordnung von 1535 zum Superintendenten von ganz Ostfriesland
zu machen.

Johannes a Lasco hatte mit seinen damals etwa 43 Jahren schon ein
abenteuetliches Leben hinter sich gebracht!4. Eigentlich wollte dieser Pole,
der 1499 in Lask, westlich von Lodz, geboren wurde, Nachfolger seines
Onkels Jan, Erzbischof von Gnesen und Primas von Polen, werden. Dafiir
hatte er eine hetvorragende Ausbildung in Krakau, Wien, Rom, Bologna,
Padua, Basel bei Erasmus von Rotterdam und Paris genossen. Doch mit
seinem Bruder lie er sich auf dem Balkan in Abenteuer ein, die ihn 1529,
als die Turken das erste Mal vor Wien standen, auf die falsche Seite, nimlich
die der Tiirken, brachte. Danach endete fiit ihn das Bestreben, der Nachfol-
ger seines Onkels in Gnesen zu werden. Aber auch bei jedem anderen Bi-
schofsstuhl in Polen scheiterte er, um den er sich bis 1538 bemiihte. So
vetlieB er das Land 1539, freundete sich mit dem Niederlinder Albertus
Hardenberg an, heiratete 1540 in Lowen und zog von dott als Privatmann

12 Fbd-S. 153 ff:
13 Ebd. 8.157 f.
14 Ebd. S. 158 ff — Art. ,Jan Laski®. In: TRE XX (1990), S. 448-451.
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nach Emden. Von hier aus reiste er noch einmal an das Sterbebett seines
Bruders in den Jahren 1541/42. Nachdem dieser gestorben war, brach er
endgiiltig mit der katholischen Kirche und wurde nun erster evangelischet
Superintendent in Ostfriesland, offensichtlich ohne weitere Votbereitung.
Hier sprach er mit Menno Simons und den Anhingern von David Jotis. Er
versuchte, das Bilderverbot in der GroBen Kirche in Emden durchzufiihren
und richtete 1544 den Emder Kirchenrat und den Coetus, eine Predigerver-
sammlung fiir ganz Ostfriesland, ein. Doch hier batte er Schwietigkeiten,
vor allem im theologischen Bereich. Er versuchte, die eine Kirche in Ost-
friesland aufrechtzuerhalten.

Durch das Interim vetlor Johannes a Lasco seine Supetintendentur,
nachdem er schon 1548 nach England gefahren war. Er mullte zwar im
Herbst 1553 aus England fliehen und kam zuriick nach Emden. Hiet wirkte
er auf den Emder Katechismus von 1554 ein, aber sein Superintendenten-
amt erhielt er nicht zurtck. Es bleibt eine Frage, ob a Lasco fiir Religions-
frieden und Religionsfreiheit gewesen wire. Doch das mul3 wahrscheinlich
verneint werden. Auf Grund seines Einwitkens auf den Emder Katechismus
von 1554, der zum reformierten Katechismus fiir Ostfriesland wurde,
scheint das ausgeschlossen zu sein. Da 4 Lasco sich in Ostfriesland offen-
sichtlich nicht durchzusetzen vermochte, vetlieB er das Land 1555, wandte
sich nach Frankfurt am Main und 1556 nach Polen, wo er 1560 statb.

In Ostfriesland blieb Gellius Faber de Bouma, der nach 4 Lasco eine
fiihrende Stellung einnahm, ohne allerdings mit der Superintendentur be-
auftragt zu wetden!5. Doch er war unstreitig auf Ausgleich bedacht. So war
zu seiner Zeit Martin Micron Pfarrer in Norden, ein ganz entschiedener
Reformierter. Martin Faber, ein ebenso tberzeugter, aber bescheidener Lu-
theraner, saf} im benachbarten Hage. Nach Martin Micron kam ein so ein-
deutiger Lutheraner wie Johannes Ligarius auf dessen Norder Stelle, bis er
wieder weichen multe.

In jener Zeit wurde Emden zu einem bevorzugten Druckort von refor-
miertem Gedankengut, aber auch von tiuferischen Ideen. Die Stadt entwik-
kelte sich wihrend der Auseinandersetzungen in den Niederlanden zu einer
Fliichtlingsstadt, in der offensichdich die verschiedensten Richtungen ne-
beneinander lebten, ohne sich gegenseitig zu sehr zu bekimpfen.

Minner wie Petrus Medmann als Birgermeister und Albertus Harden-
berg als Theologe suchten fiir Emden, doch wohl so etwas wie eine dritte
Richtung zwischen Genf und Wittenberg zu schaffen. Dabei bevorzugten

15 Smid I, 175 ff.
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sie die melanchthonisch-butzerische Liniel¢. Es war also durchaus ein Ver-
such, in Ostfriesland Religionsfrieden und Religionsfreiheit herzustellen.
Das scheint in gewisser Weise auch fiir die Zeit bis etwa 1575 gelungen zu
sein. Allerdings muf hier erwihnt werden, dafl mit dem Verbot des Franzis-
kanerklosters in Emden gegen Ende der fiinfziger Jahre des 16. Jahrhun-
derts nur noch wenige katholische Inseln in Ostfriesland blieben, wie etwa
Kloster Thedinga oder auch Kloster Barthe. Doch praktisch war die katholi-
sche Kirche in Ostfriesland in jenen Tagen verboten. Aber es gab im Lande
eine groBer werdende Anzahl von Téufern und Juden.

Erst mit der Belehnung der beiden Grafenbriider Edzard II. und Johann
begann eine neue Entwicklung in Ostfriesland, die ab 1575 durch die Beru-
fung des Calvinisten Menso Alting, der bis zu seinem Tode 1612 in Emden
blieb, auf die Spitze getrieben wurdel!”. Jetzt erst erhielten die Auseinander-
setzungen ihre volle Schirfe. Alting erlie bereits 1576 eine Coetusordnung.
In dieser wurde unter Ziffer VIII festgestellt!®:

»Baque incorrupte, pure ac sincere doceretur, ut est in libris propheticis et apo-

stolicis, in vetustis symbolis, in Augustana Confessione, in Locis communibus

Philippi Melanchthonis, aliorumque praeclarissimorum virorum scriptis com-

prehensa et explicata®.

[Und unverfalscht, klar rein gelehrt werde, wie sie in den prophetischen und
apostolischen Buichern, in den alten Symbolen, in der Augsburgischen Konfes-

sion, in den Hauptlehren des Philipp Melanchthon und in den Schriften anderer
bedeutender Minner zusammengefaB3t und ausgefithrt sind].

Dann heif3t es noch einmal unter Ziffer XVI:
»[---] ex supra dictis propheticis et apostolicis scriptis, ex symbolis, Augustana
Confessione, Locis communibus Ph. Melanchthonis, a ministris Embdanae ec-
clesiae anno 1554 brevis catechismus conscriptus et in lucem editus est*.

[Aus den oben genannten prophetischen und apostolischen Schriften, aus den
Symbolen, der Augsburgischen Konfession, den Hauptlehren Ph. Melanchthons

(und) dem von den Emder Pastoren im Jahre 1554 als kurzer Katechismus zu-
sammengeschrieben und ans Licht gebracht sind].

Das sind natiirlich durchaus klare Aussagen beziiglich des Bekenntnisses.

Allerdings ist bei der Confessio Augustana nicht gesagt, ob es sich um die
invariata von 1530 oder um die variata von 1540 handelt. Das letztere ist

16 Ebd. S. 183.
17 Ebd. S. 207 ff.

18 Emil Sehling (Hg.), Die evangelischen Kirchenordnungen des XVI. Jahthunderts. VIL
Band, Niedersachsen, II. Hilfte, Die auBerwelfischen Lande. I. Halbband, Tiibingen
1963. Hier: Acta coetus pastorum ecclesiarum Frisiae Orientalis. Hg. von Anneliese
Sprengler-Ruppenthal. S. 436 ff [zit.: Sprengler-Ruppenthal].
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wohl der Fall, wie auch der Hinweis auf den Katechismus von 1554 zeigt,
denn dieser war reformiert.

Als weiteres ist an ein Unionsgesprich zu erinnern, das Graf Edzard II.
angetegt hatte. Dabei wurden die Gegensitze zwischen den Reformierten
und Lutheranetn noch sehr viel deutlicher herausgestellt. Im Jahre 1583 lie3
Graf Edzard 1I. den Emder Coetus verbieten, da dieser ihm zu stark refor-
miert geprigt war. Dariiber kam es zur faktischen Trennung des Landes in
zwei Konfessionen. Graf Johann, der Unverheiratete, stand auf Seiten der
Reformierten. Graf Edzard II., der die schwedische Konigstocher Katharina
zur Frau hatte, war lutherisch. Graf Johann ethielt die Amter Leerort, Stick-
hausen und Greetsiel. Dieses Gebiet versuchte er entsprechend dem
Grundsatz des Augsburger Religionsfriedens von 1555, ,,Cuius regio, eius
religio® vor allem durch die Leeraner Coetusordnung von 1583 reformiert
zu gestalten!®. Diese Ordnung, die sich nach ihrer Bekenntnisaussage mit
allen reformierten Lindern und Otrten in Europa verbunden weif3, unter-
schrieben 47 Pastoren aus den Amtern Leerort und Stickhausen. Wie weit
sie damit alle gleich reformiert waren, mag dahingestellt sein20.

Graf Edzard 1L fithrte in den ihm verbliebenen Amtern Emden, Not-
den, Berum, Aurich und Friedeburg die lutherische Konfession ein, soweit
das noch nétig war. Dabei stiel er vor allem im Amt Emden auf massiven
Widerstand der Reformietten. Dort sal} ein so entschiedener Calvinist wie
Menso Alting. Darum kam es auch zu Auseinandersetzungen zwischen dem
Grafen und Alting, so z.B. als 1588 die zehnjihrige Tochter Graf Edzards
II. starb. Der Graf wohnte zwar schon lange nicht mehr in Emden, sondern
in Aurich, aber er wollte seine Tochter im Erbbegribnis der Cirksena in der
GroBen Kirche in Emden beisetzen lassen. Als der Leichenzug dort ankam,
bot sich Alting an, die Trauerrede zu halten und stellte sich vor die Kanzel.
Der Graf traute sich nicht, ihn davonzujagen, sondern liel seine Tochter
ohne Predigt in der GroBen Kirche beisetzen. Er zog nach der stillen Bei-
setzung mit der Trauergemeinde auf seine Burg in der Stadt Emden unmit-
telbar neben der Kirche und lieB dort seinen Hofprediger die Traueranspra-
che halten2!, Damit war endgiltig der Bruch in zwei feindliche Lager herge-
stellt und der Religionsfriede zerbrochen.

Schon vorher, im Jahte 1586, hatte Graf Edzard II. versucht, den Luthe-
ranern in Emden zu einer Kirche zu verhelfen. Er wollte ihnen die Gast-
hauskirche 6ffnen, aber diese war im Besitze der reformierten Kirche.

19 Ebd. S. 440-451.
20 Ebd. S. 443-446.
21 Smid I, 230 ff.
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Ebenso scheiterte er mit dem Fleischhaus, einer schonen gotischen Kapelle
am Neuen Markt. SchlieBlich blieb ihm nut noch die Neue Miinze, die sich
in graflichem Besitz befand. Ein Pastor und ein Lehrer wurden angestellt.
Das war aber nur ein schwacher Versuch des Grafen in seiner eigenen Stadt
gegeniiber einem iibermichtigen Kirchenrat reformierter Konfession?2.
Uber die Entwicklung in den Landgemeinden wissen wir weniger. Aber
beide Grafen versuchten, je ihrer Konfession zur Alleinherrschaft in ihrem
Gebiet zu verhelfen.

Im Jahre 1589 kam es zu einem ersten Aufstand in Emden. Die Vierziger
wurden gebildet23. Das waren vierzig Minner, die eine Art Nebenregierung
bildeten. Diese erkannten Graf Edzard II. zunidchst nicht an. Etwa gleich-
zeitig begann Menso Alting einen Streitschriftenkrieg, der von lutherischer
Seite erwidert wurde. Dabei ging es vor allem um den Nachweis, daB die
andere Partei letztlich keine Daseinsberechtigung in der Stadt Emden hatte.
Emden war schon immer reformiert oder eben lutherisch gewesen. So war
die Sache nicht zu entscheiden.

Als Graf Johann im Jahre 1591 kindetlos starb, fielen seine Amter wieder
an Graf Edzard IL. zuriick, der die lutherische Religion vertrat. Damit hitte
diese Angelegenheit entschieden werden kénnen, denn der Augsburgische
Religionsfriede sagte, wonach auch beide zu handeln versuchten: cuius re-
gio, eius religio. Doch dieser Grundsatz lieB sich so einfach nicht mehr in
Ostftiesland durchsetzen. Das Eigenrecht der Gemeinde, das sich seit 1535
auf die neuen Verhiltnisse umgestellt und weiterentwickelt hatte, stand dem
entgegen. AuBerdem war die Zahl der niedetlindischen Flichtlinge im
Lande immer noch eine betrichtliche. Diese standen inzwischen, von Aus-
nahmen abgesehen, fest im reformierten Lager. Die Eigenstindigkeit der
Gemeinden, starker niederlindischer EinfluB und dazu ein lutherischer
Landesherr fiir Ostfriesland, das dringte auf eine Regelung.

In dem schon erwihnten Streitschriftenkrieg ging es bald um mehr als
nur um den Nachweis, dal3 die andere Seite dott nichts zu suchen hatte24.
1592 wurde von Emder reformierter Seite ein ,missive oder Sendbrieffe
etlicher Guthertzigen / unnd Gelehrten Studenten / samt einer Bapstlichen
Bulla, An Licentiatum Hermannum Hamelmann® herausgegeben. Darin
wurde das in der reformierten Gemeinde in Emden seit mindestens fiinfzig
Jahten praktizierte Pfarrwahlrecht ausfuhtlich beschrieben. Hierauf nahm

22 Bbd. 8.229f

23 Walter Deeters, Geschichte der Stadt Emde n von 1576-1611. In: Ostfriesland im Schutze
des Deiches, hg. von Gisbert Wiltfang, Leer 1994, Band X, S. 288 ff.

24 Smid I, S. 234 ff.
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die ,,Summarische beschryvinge der ordnung in der christlichen kercken to
Embden. dat is, van den predigern, oldesten, diaken und derem ampte, und
etstlich van den predigern und ehrem berép®, gedruckt 1594 bei Berendt
PeterB in Bremen, ausdriicklich Bezug?5. Im Text wird dann der Emder
Katechismus von 1554 erwihnt und damit deutlich herausgestellt, da3 es
sich um eine reformierte Kirchenordnung handelt. So steht sie allerdings
auBerhalb dessen, was nach dem Augsbutger Religionsfrieden als friedens-
fihig angesehen wurde.

Ganz anders war der Entwutf der Marienhafer lutherischen Kirchenord-
nung von 1593. Diese Kirchenordnung erschien nicht im Druck, sondern
von ihr gibt es nur zeitgendssische Handschriften26. Dabei berief sich Graf
Edzard I1., in dessen Namen diese Ordnung herausgegeben wurde, auf sei-
nen Vater, namlich Enno IL., die Augsburgische Konfession von 1530 und
die Liineburger Kirchenordnung von 1535. Allerdings bezogen sich auch die
Reformierten auf die Augsburgische Konfession in ihrer Kirchenordnung
von 1594, nur meinten sie damit die Vatiata von 1540, von der sie sich nicht
abgesondert hitten. In der Matienhafer Kirchenordnung von 1593 wurde
der Versuch unternommen, eine lutherische Ordnung einschlieBlich der
Formula Concordiae fiir Gesamtostfriesland verbindlich zu machen. Sie
wurde unterzeichnet von dem Hofprediger Petrus Hef3, den beiden Norder
Pastoren, dem Auricher Pastor, den beiden Pastoren von Marienhafe, den
Pastoren von Nesse, Atle, Petkum, Osteel, Wolthusen, Woquard, Riepe,
Engerhafe, Hinte, Suurhusen, Loquard und von Pastor Johannes Ligarius in
Emden. Die Pastoren von Emden, Wolthusen, Hinte und Suutrhusen wut-
den allerdings bald von ihren Amtern verttieben, weil diese Orte wieder
reformiert wurden oder es schon immer gewesen waren. Doch der freien
Pfarrwahl dutch die Gemeinden begegnen wir in der reformierten Kir-
chenordnung wie auch in der lutherischen. In beiden Ordnungen wurde
zuriickgegriffen auf den Anhang der Ordnung von 1535, da ja fiir ganz Ost-
friesland, welcher Konfession die Gemeinden auch sein mochten, das
Pfarrwahlrecht vorgesehen war.

Bereits im August 1593 auf dem Landtag zu Norden hatten die Emder
die Beschwerde eingebracht,

,»dal sie die wahre christliche Religion, welche sie von Anfang der Reformation

seit numehr 70 Jahren gehabt hitten [...] und daB alles, was derselben zuwider,

als der Juden Synagoge, die Trennung auf der Neuen Miinze [das waren die
Lutheraner], manchetlei Versammlungen der Wiedertdufer und andere abge-

25 Ebd. S. 245 ff; Sprengler-Ruppenthal, S. 480-513
26 Smid I, S. 244 f; Sprengler-Ruppenthal, S. 683-724

30



RELIGIONSFRIEDEN UND RELIGIONSFREIHEIT IN OSTFRIESLAND

schafft werden mogen und sonderlich, daB Seine Gnaden (wie bei der Fraulein

sel. Begrabnis geschehen) die Birger in ihrer Religion nicht durch solche nene

Verinderung wollen hinfiro turbieren"27,

Darauf schrieb Graf Edzard I1.: Das Recht, Juden und Mennoniten zu
dulden, den Lutheranern den Gottesdienst zu gestatten, tiber seine Tochter
von dem Hofprediger die Leichenrede halten zu lassen, das kénnte mit ihm
mit Fug nicht disputiert werden. Doch bereits am 13./23. Mirz 1594
tauchte auf dem Landtag in Aurich diese Beschwerde wieder auf28. So heif3t
es darin: ,,Es ziemt sich nicht fir die weltliche Obrigkeit, iber die Gewissen
zu herrschen [!l]. Der Graf moége ihnen die ordentliche Berufung und Wahl
der Pastoren und Kirchendiener, Diakone und Kirchenvogte wie von altem
Herkommen frey gestatten29,

III.

Im Sommer 1594 wurde Groningen aus dem katholischen Machtbereich
befreit. Menso Alting, der aus Groningen stammte und dort auch die Schule
besucht hatte, wurde eingeladen, nicht nur die Er6ffnungspredigt zu halten,
sondern zugleich auch die kirchlichen Verhiltnisse neu zu ordnen. Graf
Edzard II. verbot Alting die Reise nach Groningen. Er fuhr aber und
konnte es im AnschluB3 daran sogar wagen, dem Emder Kirchenvolk seinen
Riicktritt anzubieten. Das Volk jubelte ihm zu und bat ihn dringend zum
Bleiben. In dieser gereizten Situation verlangte der Graf Einblick in die Ar-
menbiicher der Stadt Emden. Er fiirchtete, dal dort Milbrauch getrieben
wiirde und gréBere Summen von den Geldern in die Niederlande abge-
zweigt worden wiren. Diese Einsicht wurde ihm verweigert, und so kam es
dann zur sogenannten unblutigen Revolution von Emden am 18. Mitz
159530, Der Graf befand sich zu diesem Zeitpunkt nicht in der Stadt. Man
sammelte sich in der GroBen Kirche, besetzte von dort aus alle wichtigen
Plitze in der Stadt und entfestete die Burg des Grafen. Die Niederlande
standen bei dieser Aktion im Hintergrund, und der Graf hatte notgedrungen
dem Delfzijler Vertrag zuzustimmen. Dieser Vertrag vom 15. Juli 1595
wurde zwischen dem Grafen Edzard II., den Biirgermeistern, dem Rat und

27 Enno Rudolf Brenneysen, Ostfriesische Historie und Landesverfassung, Band I, Aurich
1720, 8. 413 f.

28 Harm Wiemann, Materialien zur Geschichte der Ost friesischen Landschaft, Aurich 1982,
S. 66.

29 Ebd.

30 Hajo van Lengen (Hg,), Die Emder Revolution von 1595. Kolloquium de r Ostfriesland-
Stiftung am 17. Mirz 1995 zu Emden. Aurich 1995,
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mit der ,gemeyne(n) burgerschap der Stadt Embden“ abgeschlossen3!.
Darin heil3t es32:

,Erstens, daf in der alten Stadt Emden, auf Faldern, in den Vorstidten, auf der

Miinze oder sonstwo Gffentlich keine andere Religion gelehrt, ausgetibt oder ge-

duldet werden soll als die, die gegenwiirtig in der GroBlen und Gasthauskirche

gepredigt wird, ohne daf} indessen jemand in seinem Gewissen beschwert oder
tberpriift werden soll. Seiner Gnaden wird jedoch, wenn er auf der Burg Hof
halt, die Art des Hofgottesdienstes tiberlassen.

Die Ernennung, Berufung, Prisentation und Kollation der Prediger oder Kir-
chendiener soll bei der Gemeinde und ihren Mitgliedern stehen und bleiben,
aber die Bestitigung bei §.G. Dieser wird sie ohne Widerspruch oder Einrede
gegen die Person vornehmen. Die Altesten sollen ihre Amter in der Kirche aus-
iiben, und die Diakone sollen nach den kirchlichen Anordnungen frei und ohne
irgendwelche Behinderung in ihrer Rechnungs- und sonstigen Amtsfuhrung fiir
die Armen sorgen®.

Um diese zwei Hauptgegenstinde ging es in der Auseinandersetzung
zwischen dem Grafen und der Stadt Emden. Einmal um die Religionsaus-
tbung, nimlich daB man in Emden nur die reformierte Religion lehren
dirfe, ohne Riicksicht darauf, ob sie nun religionsfriedensfihig war oder
nicht. Jegliche andere Religionsaustibung war danach in der Stadt vetboten.
Nach den Katholiken verschwanden nun auch die Lutheraner aus dem Got-
tesdienstleben der Stadt. Sie wurden nicht aus Emden vertrieben, aber einen
eigenen Gottesdienst durften sie nun nicht mehr feiern. Sie hatten ab sofort
die reformierten Gottesdienste zu besuchen oder nach dem lutherischen
Petkum zu gehen. Was mit Juden und Mennoniten geschah, war zwar fak-
tisch noch offen. Aber nach dem Wortlaut des Vertrages hatten auch sie
keine Existenzberechtigung mehr in der Stadt. Zum anderen ging es um die
Ernennung der Prediger in der Stadt. Bei ihnen war nur noch das Bestiti-
gungsrecht dem Grafen vorbehalten. Entscheidungsfreiheit gegeniiber dem
Gewihlten stand ihm aber nicht zu, so daB sich die Bestitigung nur auf
einen Formalakt beschrinkte. Die Altesten und Diakone bedurften der Be-
stitigung nicht, und auch die Einsichtnahme in die Rechnungslegung der
umfangreichen Diakoniegelder war dem Grafen verwehrt.

Am 29. Dezember 1595 ibergab Graf Edzard II. seine Stellungnahme
gegen den Delfzijler Vertrag an die kaiserliche Kommission, die durch den
Grafen Simon VI. zur Lippe gefithtt wurde. Darin heif3t es u.a.33:

31 Harm Wiemann, Die Grundlagen der landstindischen Verfassung Ostfrieslands. Die
Vertrige von 1595 bis 1611, Aurich 1974. Hier: Der Vertrag von Delfzijl vom 15. Juli
1595, S. 112-137.

32 Ebd. S. 117, deutsche Ubersetzung.
33 Brenneysen (wie Anm. 27), Bd. II, S. 77.
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50 werden auch zum filinften die Diener des Géttlichen Worts Augsburgischer

Confession von den Untertanen, welche in Religionssachen einer anderen Mei-

nung sein mogen, ibel traktiert und gehalten / wie in specie etlichen Orten,

auch Emder Amts Hausleute unterschiedliche Pastores zum Teil in ihren Hau-
sern uiberfallen / dieselbige / wenn sie mit Gewalt die Tiren auflaufen / iibel
geschlagen / auch zum Teil / wenn andere Priester den Gottesdienst verrichtet

/ und von der Kanzel gestiegen / in der Kirche tiberwaltigt / und mit StéBen

und Schligen tbel empfangen / wann sie aber darum in rechtmiBiger billiger

Strafe gezogen werden sollen / unangesehen, dali sie die Tat nicht verleugnen

konnen / dirfen sie gleichwol unverschamt fiir geben / daf} solches der anwe-

senden gnadigen Herrn nicht gebithre / und sie wider die alte Ostfriesische

Freiheit / einen alten Friesen mit einziger Strafe zu belegen / ehe und bevor er

durch weitldufige Prozesse und Erkenntnis dazu verurteilt. O temporal O mo-

res! kénnen auch nunmehr einen Richter finden/ fiir welchen eine solche Eror-
terung nach ihrem Gefallen geschehen moge™.

Offensichtlich war es nach dem Delfzijler Vertrag von 1595 in einigen
Gemeinden zu Exzessen gekommen, denen der Graf hilflos gegeniiber
stand. Dort lieB man seiner Wut freien Lauf und erhielt zur Antwort, dal3
man ein freier Friese sei und es sich tiberhaupt nicht gefallen lasse, ohne ein
entsprechendes Gerichtsurteil bestraft zu werden. Das hatte zwar Graf Ed-
zatrd II. vor, aber ihm fehlte offensichtlich die Macht, dieses durchzusetzen.
Hier machte sich schon bemerkbar, was vor allem der Historiker und spa-
tere Rektor der Universitit Groningen, Ubbo Emmius, von der friesischen
Freiheit ausgebreitet hatte, nimlich dal die Friesen frei seien und keinem
Grafen untertan wiren. Hier handelte es sich wohl um reformierte Gemein-
den, die glaubten, auf diese gewalttitige Weise iht Recht wiederherstellen zu
kénnen. Der Graf hatte ihnen moglicherweise gegen ihren Willen Pastoren
aufgezwungen. Nun entledigten sie sich ihrer auf diese Weise. Wahtschein-
lich wiirde der Delzijler Vertrag nicht nur in Emden Auge, sondern auch in
den Détfer auBlethalb Emdens entsprechend angewendet. Die Emder hat-
ten den lutherischen Pastoren Johannes Ligatius vertrieben. Also machte
man sich in den Dérfern entsprechend auch iiber die lutherischen Pastoren
her. Erst 1599 wurde mit den Konkordaten erlaubt, daf3 sich die Gemeinden
auf ordentliche Weise von den ihnen aufgezwungenen luthetischen Pastoten
befreien konnten. Um welche Dérfer es sich 1595 handelte, ist leider unbe-
kannt. Vielleicht waren es Orte wie Hinte, Wolthusen oder Suurhusen, de-
ren Pastoren die lutherische Matienhafer Kirchenordnung von 1593 unter-
schrieben hatten.

Am 8. Januar 1596 verfaBte Graf Edzard II. eine abermalige Beschwerde
an die kaiserliche Kommission34. In § V 2 verwies der Graf darauf, daf3 das

34 Ebd. 1, S. 95.
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Jus Patronatus von keiner Gemeinde nachgewiesen wetrden konne; dal} es
aber sein Vater, Enno II., im Anhang zur Kirchenordnung seinen Unterta-
nen mit Bezug auf das Sendrecht zusagte, hatte er offensichtlich vergessen.
Desgleichen schien er sich zu irren, wenn er behauptet, et habe niemals das
Patronatsrecht aus der Hand gegeben. Auch dafiir gibt es nicht nur fiir Em-
den eine Fiille von Beispielen. Selbst fiir einige Landgemeinden haben sich
solche Zeugnisse erhalten, so z.B. fiir Neermoor vom 12. Oktober 1567
oder fiir Twixlum vom 15. Dezember 156735, Das Berufen auf den Passauer
Vergleich von 1552 und auf den Religionsfrieden von Augsburg 1555 gilt
eben letztlich nicht fiir Ostfriesland, denn beide angefithrten Beispiele han-
deln von 1567. Dabei mufl man bedenken, daf3 die Quellenlage in Ostfties-
land sehr mangelhaft ist, was das 16. Jahrhundert anlangt. Ebensowenig gilt
auch das, was unter § VI steht. Hier vergall der Graf, daB} er alles andere als
ein Freund der Reformierten war, Auch trifft nicht zu, was et tiber den Adel
sagt, so etwa fiir Petkum. Petkum war damals eine Hetrlichkeit mit fiinf
Pfarrstellen; zwei Pfarrstellen gab es in Petkum, zwei in Ditzum und eine in
Pogum. Von Pogum hat sich ein Begehren der Gemeinde an den Hertn von
Petkum erhalten, in dem diese ihm am 4. Januar 1619 diesem anzeigte, dal3
sie einen Pastoren gewihlt habe und um Bestitigung bat, was dann auch
geschah.

Insofern braucht man sich dann auch nicht tiber die Antwort von Kaiser
Rudolf II. und dessen Resolution vom 13. Oktober 1597 aus Prag zu wun-
dern36. Darin wird zwar der Delzijler Vertrag aufgehoben, aber der gesamte
Inhalt sollte nun nicht als Delfzijlische, sondern als Kaiser Rudolfs II. Re-
solution in Kraft treten. Dazu wurde offensichtlich auch weit iiber Emden
hinaus der Inhalt dieses Vertrages auf die ganze Grafschaft ausgedehnt. Hier
lag also durchaus auch schon von kaisetlicher Seite ein Hinweis vor, der in
Richtung auf die Konkordate von 1599 fithrte. Zwar wurde hier der Religi-
onsfriede genannt, damit natiirlich der Augsburger Religionsfriede von 1555
gemeint. Aber ob damit auch die Augsburger Konfession von 1530 oder
eben auch die von 1540 gemeint ist, geht noch nicht aus dem Papier hervor.

Am 1. Mirz 1599 war Graf Edzard II. im Alter von 66 Jahren gestorben.
Nach Aussagen von Wiarda3” war er ein schwacher Regent, der sich noch
im Mai 1598 wihrend des wichtigen Leeraner Landtages mit seinen S6hnen
auf die Jagd im Rheiderland begeben hatte.

35 Smid I, S. 187 f.
36 Brenneysen (wie Anm. 27), II, S. 85.

37 Tilemann Dothias Wiarda, Ostfriesische Geschichte. Dritter Band von 1540 bis 1611,
Aurich 1793, S. 305 ff.
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Enno II. kam im Alter von 35 Jahren an die Regierung. Bevor ihm aber
gehuldigt wurde, stellte man so etwas wie eine Wahlkapitulation zwischen
den Landstinden und dem Grafen auf, die Konkordate vom 6. Juni 1599.
Diese wurden dann schlieBlich auch noch im Osterhusischen Akkord vom
21. Mai 1611 bestitigt und sind damit so etwas wie ein Teil des Staatsgrund-
gesetzes von Ostfrieland. Damit haben wir die Ausfithrungen, die diesem
Lande bereits 49 Jahre vor dem Frieden von Osnabriick und Miinster Reli-
gionsfreiheit zwischen den Lutheranern und Reformierten bescherte.

Man brachte den Abschnitt in den Konkordaten sehr ausfiihrlich, der die
Sache mit dem Religionswesen behandelte. Darin wird zunichst iiber das
verhandelt, was religionsfriedensfihig ist. So wutde in aller Ausfiihrlichkeit
dariber debattiert, wie Lutheraner und Reformierte sich beide auf die Con-
fessio Augustana griinden. Dabei wurden beide gleichgestellt. Niemand
sollte den andern in irgendeiner Weise bekimpfen. So heil}t es da38:

»l.+-] eB [sollte] bey dem herkommen bewenden [gelassen werden] und das of-
fentliche exercitium religionis in solchem stande, wie wir eB} in einer sowoll alB3
der andern miinung bey annehmung unserer grieflichen regierung befunden,
bleiben zu laBen. [...] ,.Setzen, ordnen und gebieten demnach ernstlich, daB
alle und jede stedte, stende und gemeinde unser grafschaft OstfrieBlandt, bey
demiennigen exercitio, meinung und vorstand Augustanae Confessionis frey
und unverhindert gelaBen werde, welches bey ieglicher gemeinde herbracht,
ietzo ohne contradiction offentlich getibt wird, und darzu sie sich ieder zeitt be-
kant und biB} uf diese zeitt bekennen und halten, daB auch niemand, was wut-
den, wesens oder standes der sey, umb keinerlei ursach willen, wie dieselben
namen haben mag, auch in wal} gesuchten schein es geschehe, den andern, so
seiner meinung nicht ist, anfeinde, heimlich oder offentlich lestere, schende,
schmehe oder sonsten verfolge und beleidige, kein teil deB andern religion kir-
chengebreuche und ceremonien, al3 ob dieselbe der Augspurgiichen Confes-
sion ungemeef3, und del religionsfriedens unfehig praegavire und anziehe, son-
dern ein jeder bey dem andern friedlich und ruhig wohne, mit guetter, rechter
freundschaft und christlicher liebe treuwlich meine und mit absagung alle3 deB-
iennigen miBitrauwens, so etwa aul} dieser spaltung erwachfBen, iedes teil den an-
dern craft dieses landtages einmiitigen schluBes, bey seiner religion, glauben, kir-
chengebreuchen, ordnungen und ceremonien, auch allen andern zur geistlichkeit
gehérenden guettern und rechten geruhiglich und friedlich bleiben laBe.

Wenn es aber doch einmal zu Auseinandersetzungen kime, so wire dar-
uber friedlich zu verhandeln. Einigte man sich aber nicht, dann sollte wie
folgt verfahren werden, damit der Religionsfriede dariiber nicht zerbriche39:
»EB gehe nun dis colloquium fort und man vorgleiche sich oder nicht, so

38 Wiemann (wie Anm. 31), S. 160-194, Die Konkordate vom 7. November 1599, hier:
S. 167.

39 Ebd.S. 168 f.
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soll dennoch demiennigen, wall hiebevor des freyen exercitii religionis hal-
ber verordnet ist, sein stracker lauf gelaBen und hierauf das religionswesen
gaar nicht gegrundet werden.*

Allerdings kam es niemals zu solchen Verhandlungen, was zu erwarten
gewesen wite.

Mit den Konkordaten von 1599 war damit der Streit auf kirchlichem
Gebiet beigelegt, auf welche Weise denn nun die Reformierten als religions-
friedensfihig anerkannt werden sollten. Es geschah, wie spiter im Frieden
von Osnabriick und Miinster im Jahre 1648. Beiden Konfessionen wurde in
Ostfriesland zugestanden, dal} sie sich auf die Augsburgische Konfession
von 1530 und auf die von 1540 berufen konnten. Die katholische Kirche,
die es in Ostfriesland damals nicht mehr gab, fand in diesen Auseinander-
setzungen keine Erwihnung. Juden und Mennoniten der verschiedenen
Richtungen blieben im Lande. Der Emder Kirchenrat forderte den Magi-
strat der Stadt in den ersten Jahrzehnten des 17. Jahrhunderts zwar auf, die
Juden zu vertreiben, doch ohne Etfolg. Im Gegenteil, der Magistrat duldete
nicht nur die Juden, sondern gab ihnen Raum, sich weiter zu entfalten. Die
heute noch existierende Mennonitengemeinde in Emden hat eine Tradition
seit 1530, die in Leet seit 1540 und die in Norden seit 1556.

Unklarer ist, wie sich die Landgemeinden nach 1599 entwickelten. Hier
kam es noch zum Wechsel ganzer Gemeinden aus dem luthetischen Ver-
band in das reformierte Lager. Doch bis etwa 1650 ist auch diese Phase
abgeschlossen®0. Zu dieser Zeit war Ostfriesland in einparochial luthetische
und einparochial reformierte Gemeinden eingeteilt. Der Grundsatz des
Augsburger Religionsfriedens von 1555 ,,cuius regio, eius religio® war hier
nicht im Besitz des Landesherrn, sondern seit den Konkordaten von 1599
auf die Einzelgemeinde gefallen.

Doch dieser Zustand, wie er sich seit etwa 1650 eingespielt hatte, hielt
kaum 25 Jahre. Nach verschiedenen Versuchen in Emden und in Norden,
die scheiterten, bildete sich 1673 in Leer eine lutherische Gemeinde als Frei-
kirche neben der dort herrschenden reformierten Gemeinde4l. In der luthe-
rischen Gemeinde Norden folgten die Reformierten im Jahre 168442, im
reformierten Emden kamen die Lutheraner 168543, im lutherischen Aurich
1701 die Reformierten zu einer eigenen Gemeinde#4, Bereits 1694 bekamen

40 Smid I, S. 270 u. 309: Konfessionsgrenzen in Ostfties land um 1660.
41 Ebd. S. 333-339,

42 Ebd. S. 339-344.

43 Ebd. S. 345-347.

44 Ebd. S. 347.
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die Lutheraner in der Hertlichkeit Godens, die reformiert war, ein Indult
und bauten hier 1695 eine Kitrche*S. In der Hertlichkeit Godens erhielt
auferdem die reformierte Gemeinde, die die alte Kirche in Godens hatte,
einen Kirchbau in Neustadtgddens. Auch die Katholiken errichteten dort
ihren ersten Kirchbau nach der Reformation. Als schlieBlich noch die Juden
mit einer Synagoge hinzukamen und die Mennoniten mit einem Gotteshaus,
gab es in diesem weniger als 700 Einwohner zihlenden Ort fiinf Gotteshiu-
ser, von denen heute noch zwei, nimlich das lutherische und das katholi-
sche, in Gebrauch sind.

Weitere Abspaltungen ereigneten sich erst gegen Ende des 19. Jahrhun-
derts in Loga#, und zu Beginn unseres Jahrhunderts auf der einzigen refor-
mierten Insel, namlich auf Borkum47.

Der bisherige SchluBlpunkt in der Aufteilung von reformierten und lu-
therischen Gemeinden geschah 1955 in Weener und bald danach in Bunde,
wo lutherische Gemeinden im reformierten Umfeld gegriindet wurden48,
Sieht man von den hier genannten Fillen ab, so gibt es bis zum heutigen
Tage weite Bereiche im lindlichen Gebiet in Ostftiesland, in dem es noch
einparochial reformierte und einparochial lutherische Gemeinden gibt.

45 Ebd. S. 347-352.
46 Ebd. S. 478 f.
47 Ebd. S. 479.
48 Ebd. S. 581-587.
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Erich ‘Geldbach
Zur Offentlichkeitsrelevanz der Freikirchen*

I Toleranz?

In dem Referat von v. Padbetg wurde mit Recht darauf hingewiesen, dal}
man die Idee der Toleranz, wie sie erst in der Aufklirung entwickelt wurde,
nicht auf die Zeit des DreiBigjahrigen Krieges zurtickprojezieren ditfe. Dies
sei ungeschichtliches Denken, denn es wiirde bedeuten, eine spitere Stufe
der Erkenntnis auf Fritheres zu tibertragen und dies verbiete sich von selbst.
Diese These ist insofern richtig, als die Toleranzidee tatsichlich eine Idee
der Aufklirung ist. Die aufgeklirten Firsten ibten Toleranz, ja sie verord-
neten sie sogar, wie es 1781 Kaiser Josef II. in Osterreich tat. Per Patent
erlieB er Toleranz gegeniiber den Augsburgischen und helvetischen Religi-
ons-Verwandten und gegeniiber den nicht-unierten Griechen, d.h. den Or-
thodoxen. Thnen wurde allenthalben ein ihrer Religion gemilles Privat-
Exercitium gestattet. Dagegen sollte die katholische Religion allein den Vor-
zug des offentlichen Religions-Exercitiums genief3en.

Der 6sterreichische Kaiser setzte sich damit sogar iiber die Bestimmun-
gen des Westfilischen Friedens hinweg, indem er auch die Orthodoxie, die
im Westfilischen Frieden keine Erwihnung fand, in das Toleranzpatent mit
einbezog. Reichsrechtlich, auch dies wurde gestern deutlich, galt der Friede
nur fiir Katholiken und die Augsburgischen Religionsverwandten. Alle an-
deren waren von dem Frieden ,,ginzlich ausgeschlossen*l. Den Katholiken
und den Augsburgischen Religionsverwandten hingegen wurde — auf das
Normaljahr 1624 bezogen — ausdriicklich eine devotio domestica im jeweils
anders konfessionell-geprigten Territorium zugebilligt. Daran konnte Josef IL
ankniipfen und dieses Prinzip auch auf die Orthodoxie ausdehnen.

Intetessant ist nun zu sehen, was seine Grinde fir den ErlaB3 des Tole-
ranz-Patentes waren. Er sagt ausdriicklich, daB8 Gewissenszwang schadlich
sei, aber stellt ein Toleranz-Patent die Losung dar? Die Geschichte liefert
ein krasses Beispiel, auf das gestern auch kurz verwiesen wurde. Das als
perpétuel et irrevocable — ewig und unwiderruflich — eingestufte Edikt von

*  Vortrag anliBllich der Jahrestagung des VEfGT vom 23. bis 25. April 1998 in Miinstet.
Fiir die Drucklegung wurde der Vortrag tiberar beitet und um Anmerkungen erweitert.

1 Zum folgenden vgl. Heinrich J. Scholler, Die Freiheit des Gewissens, Berlin 1958
(Schriften zum &ffentlichen Recht Bd. 2), S. 51 ff und Oskar Sakrausky, Toleranz gestern
und heute in Osterreich, in: Gewissen und Freiheit 16 (1981), S. 58-66, dort S. 62 ein
Faksimile der ersten Seite des Toleranzpatents.
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Nantes (1598) wurde dann doch 1685 widerrufen, und dieser Widerruf hatte
einschneidende Folgen fir die Entwicklung Frankreichs. Damit sind wir an
einer wichtigen Nahtstelle angekommen; denn der eigentliche Beweggrund
fiir Josef II., das Toleranz-Patent zu erlassen, ist tatsichlich die Situation in
Frankreich, wie sie sich nach dem Widerruf des Ediktes ergeben hatte. Die
Kameralwissenschaftler des oOsterreichischen Kaisers hatten mit spitzer Fe-
der errechnet, welch gewaltiger Schaden es fur die Volkswirtschaft Frank-
reichs bedeutet hatte, dall die Hugenotten vertriecben worden waren. Ohne
die Toleranz, so vertraute Josef seiner Mutter Maria Theresia an, werden
nicht mehr Seelen gerettet, aber niitzliche und notwendige Korper gehen
verloren. Es gehe deshalb nicht an, nur wegen des Seelenheils ,,vortreffliche
Atbeiter und gute Untertanen wihrend der Zeit ihres Lebens® zu vertreiben
und sich dadurch ,aller Vorteile® zu berauben, , die man von ihnen zu zie-
hen vermochte. Toleranz wird gegeniiber den Nicht-Katholiken um wirt-
schaftlicher Vorteile erlassen und gewihrt. Toleranz ist daher, so dhnliche
hat es Goethe einmal gesagt, nur die Zwillingsschwester der Intoleranz,
allerdings mit nicht so schlimmen Folgen wie von dieser ausgehen kann.
Toleranz, so will es scheinen, ist daher auch keine erstrebenswerte Tugend,;
sie ist eine Scheintugend. Sie wird in der Hand der Fiirsten zu einer mani-
pulativen Manoévriermasse, die Menschen, die von ihr betroffen werden,
zwar Erleichterung verschafft, weil offene Verfolgung und unverhiillter
Gewissenszwang aufhéren konnen, aber sie vetleiht doch keine Rechtssi-
cherheit. Eine verinderte Situation kann den, der Toleranz gewihrt hat,
auch wieder umstimmen. Vollends kann ein Nachfolger sie zuriickziehen.
Eine Art Toleranz ist es ja wohl auch, was der Westfilische Frieden fir
einige gebracht hat; sie wurden geduldet, lebten aber weiterhin in Unsichet-
heit, wie das Beispiel der Salzburger Emigranten hinlinglich zeigt.

Was aber miite an die Stelle der Toleranz treten? Gibt es Gberhaupt an-
dere Modelle, andere Mustet?

I1. Die Wittenberger und die Wiedertiufer

Man kénnte ja z.B. bei Martin Luther ansetzen. Der franzdsische Jesuit
Joseph Lecler hat schon vor vier Jahrzehnten in seinem groBen Werk iiber
die Geschichte der Religionsfreiheit festgestellt, da3 das Wort ,,Gewissens-
freiheit“ in Luthers Zeit ein ,neuer Ausdruck” war2. Luther hatte ja in
Worms 1521 vor Kaiser und Reich in seiner Antwort, ob er widerrufen

2 Joseph Lecler, Geschichte der Religionsfreiheit im Zeitalter der Reformation, Bd. 1
Stuttgart 1965, S. 233.
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wolle oder nicht, ,,ohne alle Horner (= Hinterhalt) und ohne Zihne (=
Spitzen) gesagt:
,Wenn ich nicht durch Zeugnis der Schrift oder klare Vernunftgriinde iiber-
wunden werde [...], so bin ich dutch die Stellen der Heiligen Schrift, die ich an-
gefiihrt habe, iiberwunden in meinem Gewissen und gefangen in Gottes Wort.
Daher kann und will ich nichts widerrufen, weil wider das Gewissen etwas zu
tun weder sicher noch heilsam ist*3,
Zwei Jahre spiter findet man in Luthers Schrift ,,Von weltlicher Obrig-
keit, wie weit man hier Gehorsam schuldig sei* bemerkenswerte Sitze:
,Weil es denn einem jeglichen auf seinem Gewissen liegt, wie er glaubt oder
nicht glaubt, und damit der weltlichen Gewalt kein Abbruch geschieht, soll sie
auch zufrieden sein und ihres Dings warten und lassen glauben so oder so, wie
man kann und will, und niemand mit Gewalt dringen. Denn es ist ein frei Werk
um den Glauben, dazu man niemand kann zwingen. Ja, es ist ein gottlich Werkim
Geist, geschweige denn, daB3 es duBerliche Gewalt sollt erzwingen und schaffen®4.
Solche Sitze klingen sehr verheilungsvoll, allein die lutherischen Theo-
logen, allen voran Luthers Freund Philipp Melanchthon, hielten sich nicht
an diese Verlautbarungen. Als 1531 im Amt Hausbreitenbach an der hes-
sisch-thiitingischen Grenze Tiufer gefangengenommen wurden, einem
Gebiet, das jihrlich im Wechsel zwischen Hessen und Kursachsen verwaltet
wurde, da lieBen sich die Unterschiede seht schnell erkennen. Der hessische
Landgraf Philipp wollte um des Glaubens Willen keine Hinrichtung vor-
nehmen. Man miisse dann ja auch die Juden, die Christus am héchsten blas-
phemieren, wie er einmal schrieb, hinrichten. Das aber widerstrebte ihm, so
daB er es in seinem Testament festhielt, daf} auch seine S6hne sich von det-
artigen Strafen fernhalten sollten. Die Kursachsen aber hatten ein Gutach-
ten aus Wittenberg in Hinden, das die Todesstrafe forderte. Zwischen bei-
den Tetrritorien wurde ein Kompromill ausgehandelt. Die Gruppe der ge-
fangenen Tiufer wurde geteilt. Die einen wurden nach Hessen geschickt
und sofort freigelassen, die anderen, weniger Gliicklichen, wurden von den
Kursachsen sofort hingerichtet. Grundlage war das Wiedertdufermandat des
Reichstags von Speyer 15295,
1536 gab es wieder Gelegenheit fir die Wittenberger, sich gutachterlich
zu duBern, weil in Hessen Tiufer gefangengenommen wurden, und der
Landgraf Philipp in StraBburg, Ulm, Augsburg und Wittenberg Gutachten

3 In dieser Form zitiert bei Walther von Loewenich, Martin Luther. Der Mann und das
Werk, Miinchen 1982, §. 185.

4 WA 11,S. 264

5 Zum Ganzen vgl Erich Geldbach, Der etwas andete Melanchthon. Unzeitgemille
Anmerkungen zum Melanchthon-Jahr, in: ZThG 3 (1998), S. 102-111.
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einholen lieB, wie denn zu verfahren sei. Das Wittenbetger Gutachten fiel
am hirtesten aus.

Es unterschied zweierlei Artikel der Wiedertdufer, besser gesagt: Zwei
Arten oder zwei Gruppen von Vergehen. Die eine bezieht sich auf Verge-
hen gegen die Obrigkeit, die andere Art betrifft religiose Inhalte:

,Nun haben die Wiedertiufer zweierlei Artikel, etliche belangen in Sonderheit
das duBerlich leiblich Regiment, als namlich, daB sie halten, Christen sollten das
Amt nicht haben, welches das Schwert fithrt, Item: Christen sollten keine Ob-
tigkeit haben, ohne allein die Diener des Evangeliums, Item: Christen sollten
nicht schworen, Item: Christen sollten nicht Eigentum haben. Item: Christen
koénnen ihre ehelichen Weiber verlassen, so sie nicht wollen die Wiedertaufe an-
nehmen. Diese und dergleichen Artikel findet man gemeiniglich bei allen Wie-
dertdufern. Nun ist offensichtlich, daB diese Artikel unmittelbar eine Zerstérung
sind des duBerlichen leiblichen Regiments, Obrigkeit, Eidpflicht, Eigentum der
Giiter, Ehestands etc. Denn so diese Artikel und Lehren allgemein gelten soll-
ten, welche Zerstorung, Mord und Raub wiirde daraus folgen?

Darum ist ohne Zweifel die Obrigkeit schuldig, diese Artikel als aufriihre-
risch abzuwehren, und sie soll die Halsstarrigen, es seien Wiedertiufer oder an-
dere, welche solche Artikel, einen oder mehrere, halten, mit leiblicher Gewalt
und nach Gelegenheit der Umstinde auch mit dem Schwert strafen. Denn diese
Artikel sind nicht allein geistliche Sachen, sondern sind unmittelbar und an sich
selbst eine 6ffentliche Zerstérung des leiblichen Regiments‘®.

Diese Artikel der Wiedertiufer stimmen nach Meinung der Wittenberger
mit der Lehre der Schrift nicht iiberein, weshalb es fir die Theologen keinen
Zweifel geben kann, da3 die Obrigkeit es sich selbst schuldig ist, solche
falschen Lehren auch mit Gewalt abzuwehren. Dagegen datf man eben
nicht einwenden, daB8 die Obrigkeit niemandem den Glauben geben und
infolgedessen auch niemand um des Glaubens Willen strafen kénne. Die
Strafe griindet sich ja darauf, da3 hier ethische Fragen zur Disposition ste-
hen, die einen Staat nach Meinung der Wittenberger Theologen ruinieren
oder bei entsprechend richtigem Verhalten aufrecht erhalten kénnen. Folgt
man der wiedertiuferischen Ethik, dann wird der Staat ruiniert, weshalb die
Obrigkeit auf den Plan gerufen ist, um diesem Ubelstand zu wehren.

Die zweite Art der wiedertiuferischen Artikel betrifft geistliche Dinge:

wZum anderen haben die Wiedertiufer Artikel, die geistliche Sachen belangen,

wie die Kindertaufe, Erbsiinde, Etleuchtung auBler und wider Gottes Wort. Etli-
che, wie die zu Minster, haben auch vorgegeben, Christus habe seinen Leib
nicht von Maria Leib genommen. Item, da} keine Vergebung sei nach der Tod-
siinde etc. Von solchen geistlichen Artikeln ist das auch unsere Antwort: Wie
die weltliche Obrigkeit schuldig ist, 6ffentliche Gotteslisterung, Blasphemie und

periuria zu wehren und zu strafen, also ist sie auch schuldig, 6ffentliche falsche
Lehre, unrechten Gottesdienst und Ketzereien in eigenen Gebieten und an Per-

6 WA 50, S. 6-15; hier: S. 10.
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sonen, dariiber sie zu gebieten hat, zu wehren und zu strafen. Und dieses gebie-
tet Gott im anderen Gebot, da er spricht: Wer Gottes Namen nicht die Ehre
gibt, der soll nicht ungestraft bleiben. Jedermann ist schuldig nach seinem Stand
und Amt, Gotteslisterung zu verhiiten und zu wehren. Und Kraft dieses Ge-
botes haben Fiirsten und Obrigkeiten Macht und Befehl, unrechten Gottes-
dienst abzutun. Und dagegen rechte Lehre und rechten Gottesdienst aufzurich-
ten, also auch lehrt sie dieses Gebot, 6ffentliche falsche Lehre zu wehren und
die Halsstarrigen zu strafen. Dazu dient auch der Text Levit. 24: Wer Gott la-
stert, der soll getétet werden7.

Die Widerlegung der Irrtiimer der Wiedertiufer geschieht durch das
Aufzeigen der Konsequenzen. Wenn man zB. Kinder nicht mehr taufen
wiirde, folgt daraus eine Zetrittung des christlichen Gemeinwesens, das dann
schlieBlich auf ein 6ffentliches heidnisches Wesen hinauslaufen wiirde. Daher
ist die Kindertaufe so gut begriindet, dafl die Wiedertiufer keinen Grund
haben, sie umzustoBen. Im einzelnen ist jetzt nicht darauf weiter einzugehen.

III. Roger Williams in Neu-England

Das Fazit der Diskussion in der Reformationszeit kann man wie folgt zie-
hen: Bestimmte Umstinde, so z.B. die Unruhen in Wittenberg um die
Zwickauer Propheten und Katlstadt 1521, dann aber auch der Bauernkrieg
und Thomas Miintzer und die Vorfille in Miinster 1535/36, haben die Wit-
tenberger Reformatoren eine Haltung einnehmen lassen, die die Sitze Lu-
thers zur Gewissensfreiheit in Vergessenheit geraten lieBen. Seine Sicht von
1520 und 1521 hat daher auch beim Westfalischen Frieden keine Rolle mehr
gespielt. Sie war aber dennoch im Zusammenhang des DreiBligjahrigen
Krieges reflektiert worden, und zwar weit ab vom Geschehen im fernen
Neu-England, das gerade erst seit 1629/30 besiedelt wurde. Einer hatte im
puritanischen Establishment Neu-Englands kuriose Ideen. Er meinte z.B.,
daB das Land, was die Englinder besiedelten, nicht dem englischen Kénig
als Lehnsherren gehore, sondern den Utreinwohnern. Er wurde ob solchet
Ideen vertrieben und tbetlebte den strengen Winter 1536 nur durch die
Hilfe der Indianer, fiir die er eintrat. Dann kaufte er ihnen per Vertrag Land
ab und griindete eine neue Kolonie, die den Namen Rhode Island erhielt
und deren Hauptstadt er Providence nannte. Mit dem Namen wollte er zum
Ausdruck bringen, daBl er nur durch die Vorsehung Gottes den Winter
uberlebt hatte und dann die Kolonie griinden konnte.

Dieser Abweichler und Kolonist war Roger Williams (1603?-1683). Als
einige Fluchtlinge aus England in seine Provinz kamen, die als Baptisten
wegen ihres Glaubens geflohen waren, schloB er sich ihnen an und half, die
erste baptistische Gemeinde auf amerikanischem Boden, die First Baptist

7 -Ebd. 5 11 f
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Church of Providence, zu griinden. Williams blieb jedoch nicht Baptist. Ex
schloB sich spiter der radikalen, den Quikern verwandten spiritualistischen
Gruppe der ,,Seeker (= Sucher) an. Sein bleibendes Verdienst ist es jedoch,
die neue Kolonie auf der Grundlage der Gewissensfreiheit aufgebaut zu
haben, die in der Verfassung als ein Rechtsanspruch verankert war. In
Rhode Island beginnt mitten im DreiBigjihrigen Krieg ein Experiment, das
Religionszwang zugunsten der Religionsfreiheit verbannte. In der Charta der
Kolonie heil3t es:

»Keine Person innerhalb der benannten Kolonie soll zu irgendeiner Zeit hier-
nach in irgendeiner Weise beldstigt, bestraft, mit Redeverbot belegt oder sonst
irgendwie in Frage gestellt werden aus Grinden der Unterschiede in Fragen der
Religion, die nicht den zivilen Frieden der besagten Kolonie bedrohen. Alle und
jede Person oder Personen sollen vielmehr zu jeder Zeit hiernach frei und voll-
kommen ihrem eigenen Urteil und ihrem eigenen Gewissen in Fragen der reli-
giésen Uberzeugung folgen*8
Mit dem Anfiihrer der Puritaner in Neu-England, John Cotton, kreuzte
Roger Williams literarisch die Klinge. In einer Schrift 148t er in einem Zwie-
gesprich die allegorischen Personen der Wahrheit und des Friedens auftre-
ten, die Gber die Verfolgung ein Streitgesprich fithren und zu dem Ergebnis
kommen, dal wegen Gewissenskonflikte keine Verfolgungen statthaben
diirfen. In dieser Schrift hatte Williams auch ganz erstaunlich moderne The-
sen vertreten:

»Alle zivilen Staaten mit ihren Beamten der Justiz, in ihren Verfassungen und in
ihren Verwaltungen sind wesentlich zivil, und daher keine Richter, Gouverneute
oder Verteidiger des geistlichen Standes oder christlichen Gottesdienstes. [...]
Es ist der Wille und Befehl Gottes, da} (seit dem Kommen seines Sohnes, des
Herrn Jesus) die heidnischsten, jidischen, tirkischen oder antichristlichen Ge-
wissen oder Anbetungsweisen in allen Nationen oder Lindern zugelassen wer-
den sollten. Und gegen sie soll nur mit dem Schwert gefochten werden, das ein-
zig in Seelenangelegenheiten fihig ist zu erobern, nimlich dem Schwert des Gei-
stes Gottes, des Wortes Gottes. Gott vetlangt nicht eine Uniformitit der Reli-
gion, die durch Gesetze beschlossen und die durch den zivilen Staat erzwungen
wird. Solche erzwungene Uniformitit bietet friiher oder spiter die groBte Gele-
genheit fiir einen Biirgerkrieg, der Gewissensverfolgung oder der Verfolgung
Jesu Christi in seinen Dienern, und endet in der Vernichtung von Millionen von
Seelen.[...] Eine erzwungene Uniformitit der Religion in einer Nation oder in
einem zivilen Staat verwechselt das Zivile und das Religitse, verkehrt die Prinzi-
pien des Christentums und der Zivilitit und verneint, daB Jesus Christus im
Fleisch gekommen ist [...] Die Zulassung anderer Gewissen und anderer Got-
tesdienstformen [als die ein Staat bekennt] kann einzig (gemiB dem Willen
Gottes) einen wirklichen und dauerhaften Frieden sichern.[...] Daher sage ich,
daB, wenn man eine Person, Jude oder Heide, beléstigt, weil sie entweder einen

8 Zitiert bei Edwin S. Gaustad, A Religious History of America, New Yotk 1974, S. 66.
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Glauben bekennt oder weil sie einen religiosen oder geistlichen Gottesdienst
praktiziert, dann heil3t dies nichts anderes, als sie zu verfolgen, und eine solche
Person (wie immer ihre Lehre oder ihre Praxis und ob sie wahr oder falsch ist)
erleidet Verfolgung um des Gewissens Willen®

Weiter heillt es — und hier zeigt sich seine Auffassung von der Kirche
deutlich:

,,Die Kirche oder Gemeinschaft der Anbeter (ob waht oder falsch) ist wie eine
Arztekammer in einer Stadt oder eine Korporation, wie eine Gesellschaft oder
wie die Ostindienkompanie oder Tiirkei-Kaufleute oder irgendeine andere Ge-
sellschaft oder Kompanie in London. Solche Kompanien kénnen ihre eigenen
Gerichtsbarkeiten abhalten, ihre eigenen Protokolle fithren, Disputationen ver-
anstalten oder auch in den Angelegenheiten, die ihre Gesellschaft betreffen, ab-
weichende Meinungen haben, auseinandergehen, sich in Fraktionen teilen, sich
vor Gericht verklagen, ja vollig auseinanderfallen und sich in Teile oder in nichts
auflsen, und trotzdem bleibt der Friede der Stadt unangetastet und wird davon
in keinster Weise beriihrt, weil das Wesen und das Sein der Stadt und das Wohl-
sein und der Friede der Stadt wesentlich verschieden sind von diesen partikula-
ren Gesellschaften. Die Stadtgerichte, die stidtischen Gesetze und die Strafen
sind von denen der Gesellschaften ganz verschieden. Die Stadt war vor ihnen,
und die Stadt wird immer noch bestehen, auch wenn eine solche Korporauon
oder Gesellschaft nicht mehr besteht. Es kénnte Jesus Christus nicht gefallen,
von dem zivilen Arm Gebrauch zu machen, um ihm in seinem geistlichen Reich
beizustehen. [...] Alle Jawful magistrates’ [= rechtmiBige Obrigkeit] in der
Welt, sowohl vor dem Kommen Jesu Christi als auch seither, sind nur Derivate
und Agenten, die wie Augen oder Hinde eingespannt sind und dem Wohl des
Ganzen dienen sollen. Daher kénnen sie nicht mehr Macht beanspruchen, als
ihnen fundamental zusteht, und diese Macht oder Autoritit ist nicht religios
oder christlich, sondern natiirlich, menschlich und zivil. Und daher ist es wahr:
[.-.] Ein heidnischer oder antichristlicher Kapitin mag ebenso geschickt das
Schiff zu dem Hafen fithren, wie ein christlicher Kapitin in der Welt, und er
kann diese Arbeit mit eben solcher Sicherheit und Geschwindigkeit vollfithren.
Beide aber haben keine Macht iiber die Seelen und Gewissen der Passagiere
oder der Schiffsbesatzungen, die ihnen unterstehen, obwohl sie mit Recht die
Arbeit der einen beaufsichtigen und iber das zivile Benehmen aller auf dem
Schiff zu wachen haben10,

Es geht bei Williams nicht um eine Trennung von Staat und Kirche, wie
man oberflichlich meinen konnte, es geht aber um eine Trennung des Zivi-
len und des Kirchlichen odet noch allgemeiner, weil er in seine Ubetlegun-
gen auch Juden und Tirken mit einbezieht, des Religiésen. Ein Christ kann
durchaus Gouverneur der Kolonie sein, aber er hat nicht die Aufgabe, die
Biirger der Kolonie zu einer bestimmten Art und Weise des christlichen
oder auch des anders religiosen Gottesdienstes zu zwingen. Der christliche

9 Roger Williams, The Bloody Tenet of Persecution for Cause of Conscience, London
1644, S. 104 £.

10 Ebd. S. 25.
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Kapitin verrichtet seine Arbeit nach den gleichen Regeln wie ein nicht-
christlicher Kapitin. Dasselbe gilt fiir den metaphortischen Kapitin eines
Gemeinwesens. Allerdings hat der christliche Kapitin andere Perspektiven:
Er will dutch sein Tun Gott vetrhertlichen, fithrt deshalb einen , himmli-
schen Wandel” vor Gott und den Menschen, so daB3 ,,der Faden der Navi-
gation, der sowohl von einem gliubigen als auch einem nicht-gliubigen
Kapitin gleichermalBen gesponnen wird, dennoch bei dem christlichen Ka-
pitin vergoldet wird, weil er in allen Dingen des Christentums heilig ist.
Williams betont aber sofort, daB3 der christliche Kapitin keine grofere
Macht iber die Seclen und Gewissen der Matrosen und Passagiere besitzt
als der ,antichristliche Kapitin®. Die Seelen sind ausschlieBlich durch das
wzweischneidige Schwert des Geistes, des Wortes Gottes” zu erreichen,
nicht aber durch dullere Macht zu unterwetfenll,

Diese andere Sicht der Sache wurde datgelegt auf dem Hintergrund des
in Europa tobenden DreiBigjihrigen Krieges. Williams hat die ,,Millionen
Seelen® vor Augen, die um religiéser Fragen bzw. um ihres Gewissens wil-
len den Tod in dem schrecklichen Gemetzel auf dem Kontinent erleiden
mussen. Es kann daher auch mit Fug und Recht behauptet werden, daf3 bei
Abschlul des Westfilischen Friedens andere Méglichkeiten theoretisch
votgetragen und in die koloniale Praxis umgesetzt worden waren, als das,
was auf dem europiischen Kontinent in der politischen Praxis mit dem
Friedensschluf} zur Anwendung kam.

IV. Religionsfreiheit als Menschenrecht und die Folgen

Den Weg, den Williams vorwies, sind dann die Vereinigten Staaten nach
heftigen inneren Auseinandersetzungen gegangen. Es kénnen hier nur zu-
sammenfassende Thesen vorgetragen werden. Die amerikanische Revolu-
tion erdffnete den Kirchen insgesamt neue Moglichkeiten, die erst im 19.
Jahthundert voll zum Tragen kamen. Wihrend der Jahre zwischen 1760 und
1800 war nicht abzusehen, in welcher Art und Weise die Religion in der
neuen Republik eine Rolle spielen wiirde. Was sich aber in dieser Zeit het-
ausschilte, bestimmte fortan den Gang der Kirchengeschichte Amerikas.
Vor allem ist dies an folgenden Faktoren festzumachen:
1. Die feste Verankerung und die weitestgehende Akzeptanz der Idee
der Religionsfreiheit.
2. Die damit einher gehende Praxis der Trennung von Staat und Kitche.
3. Die Idee, daB die Kirchen nicht abhingig sein sollten von 6ffentlichen
Geldern, sondern von freiwilligen Gaben und Spenden ihrer Mitglieder.

11 Ebd. S. 231.
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4. Der damit verkniipfte Gedanke, daf} die Mitgliedschaft in einer Kir-

che freiwillig sein sollte.

5. Als Konsequenz aus den vorigen Punkten der Denominationalismus.

6. SchlieBlich auch die enge Beziechung von Christentum und Patrio-

tismus in dem Sinn, daB die amerikanische Nation eine gottlich ge-
wollte Sendung (Mission, manifest destiny) in der Welt zu erfiillen hat.

Zum ersten Punkt: Die Expetimente in den Kolonien Rhode Island,
aber auch Pennsylvanien und Maryland waren zukunftsweisend. Als die
anglikanische Kirche infolge der Revolution in Virginia zusammenbrach und
ihre Rolle nicht mehr spielen konnte, dachte man ernsthaft daran, alle
christlichen Kirchen als 6ffentliche Kirchen zu etablieren. Dagegen aber
erthob der junge Jurist James Madison im ,,House of Burgesses®, dem Par-
lament, heftigen Widerstand. Er war beeinflult von einem baptistischen
Altesten, dem Laienprediger John Leland, und kimpfte fiir eine andere Auf-
fassung, die sich schlieBlich in der Vitginia Declaration of Rights durch-
setzte. Das war eine Sensation, weil in Virginia die Restriktionen, die fiir die
Dissenters galten, besonders strikt bis 1775 eingehalten worden waren. Als
aber die Bundesverfassung 1787 ratifiziert war und als vier Jahre spiter,
1791, ein Katalog der Menschentechte, die sogenannten Ten Amendments,
angefiigt wurden, war die neue Republik ein Land, in dem es wie sonst nir-
gend auf der Welt fiir alle Menschen Religionsfreiheit gab, zumindest auf
dem Papier. Zwar unterlagen die rémischen Katholiken noch gewissen
rechtlichen Begrenzungen, doch in keinem anderen protestantischen Land
waten sie so frei wie hier.

2. Zum Verhiltnis von Staat und Kirche: In der Verfassung selbst
kommt die Religion nur in Art. 6 vor, wo es heil3t, dal zur Erlangung eines
offentlichen Amtes keine religious tests ausschlaggebend sein diitfen. Ab-
schreckendes Beispiel war England, wo solche Tests bis weit in das 19.
Jahrhundert die Regel waren und wo man dadurch sowohl die romischen
Katholiken als auch die Dissenters aus den Univertsititen und héheren Am-
tern fernhalten konnte. Richtungsweisend, ja geradezu revolutionir war
daher der erste Zusatz zur Verfassung, Adressat dieser Verfassungsnorm ist
der Kongref, also die Legislative auf der Bundesebene. Dieser Gesetzgeber
darf kein Gesetz etlassen, das eine Religion oder Kitche zu einer etablierten
Religion erklirt oder das die freie Religionsausiibung verbietet. In diesen
wenigen Worten wird eine lange Tradition des Verhiltnisses von Kirche und
Staat prinzipiell zu einem definitiven Ende gebracht. Der Staat darf keine
einzelne Religion durch Gesetze begiinstigen und genauso wenig die Frei-
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heit der Religionsaustiibung unterbinden. Hier driickt sich eine neue Staats-
philosophie aus, die genuin freikirchlich ist:

—  Der Staat verzichtet auf bestimmte hoheitliche Aufgaben. Religion

ist nicht Teil seiner Pflicht.

—  Religion wird dadurch auch nicht manipulierbar, um politische Ziele

zu erreichen oder durchzusetzen. Religion wird freigesetzt.

— Die Religion ihrerseits erhilt keine Gelegenheit, den Staat zu mani-

pulieren und ihren Zielen unterzuordnen.

— Die Religion verschwindet damit aber nicht aus der Offentlichkeit,

sondern wird im Gegenteil viel sichtbarer als je zuvor.

—  Mit der Garantie der freien Religionsausiibung geht einher, da Reli-

gion nicht uniform, sondern pluriform auftritt.

Damit sind eigentlich auch die Punkte 3 und 4 niherhin erklirt, also dal
die Kirchen nicht von 6ffentlichen Geldern abhingig sein sollten und daf3
die Mitgliedschaft in einer Kirche freiwillig zu sein habe.

Zum 5. Punkt: Der Denominationalismus beinhaltet eine weitgehende
Ekklesiologie. Er widerspticht der romisch-katholischen Doktrin und auch
den Lehren der obrigkeitlichen Reformationskirchen, dafl nur sie selbst die
wahre Kirche reprisentieren und daB die Einwohner eines Landes zu dieser
einen Kirche gehoren miissen. Anders gesagt beinhaltet die Theorie des
Denominationalismus eine inklusive Ekklesiologie, d.h. daB3 keiner Kirche
das Recht abgesprochen wird, ein Teil der Kirche Jesu Christi zu sein und
daB nur alle Kirchen zusammengenommen die eine universale Kirche Chri-
sti darstellen. Eindriicklich hat dies John Wesley formuliert:

»Aber von wahren Christen, gleich welcher Denomination, will ich nicht unter-

schieden werden. [...] Liebst und fiirchtest du Gott? Das ist genug! Ich reiche

dir die rechte Hand der Gemeinschaft® [,,But from real Christians, of whatever

denominations, I earnestly desire not to be distinguished at all.[...] Dost thou

love and fear God? It is enough! I give thee the right hand of fellowship*]l2

Det Denominationalismus ist somit nichts anderes als die Kehrseite des
disestablishment.

V. Freikirchen und Offentlichkeitsrelevanz in Deutschland

Lassen Sie mich abschlieBend noch einiges in unserem Lande kommentie-
ren, Gerade wenn man sich vor Augen hilt, da3 es nicht um eine Unifot-
mitit der Religion geht, ist die Frage heutzutage dringend, ob es zu einer
Sektenhysterie kommen muB. Es liBt sich nicht vetleugnen, daBl in

12 In einer Predigt: John Wesley, Die 53 Lehrpredigten, hg. im Auftrag des Europiischen
Rates der Evangelisch-methodistischen Kirche, Stuttgart 1986, S. 749 ff.
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Deutschland, nicht zuletzt durch die Massenmedien getragen, eine wahre
Jagd auf Sektenmitglieder eingesetzt hat. Das Mobbing ist auch gegentiber
Angehorigen von Freikirchen viel weiter vetbreitet als man annehmen sollte.
Es ist aber eine Tatsache, dafl man in der Offentlichkeit und bis weit in die
Reihen der Pfarrerschaft wenig Bereitschaft erkennen kann, zwischen Kit-
chen, Freikirchen und Sekten zu unterscheiden. Die Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen sah sich daher veranlaBt, in Vetlautbarungen darzule-
gen, daf es solche Unterschiede gibt, die man auch in der Offentlichkeit
beachten sollte. Dies wurde insbesondete auch gegeniiber den Vertretern
der Massenmedien betont. Andererseits aber sah sich der Bundestag heraus-
gefordert, eine Enquéte-Kommission ins Leben zu rufen, die sich mit den
,sogenannten Sekten und Psychogruppen® auseinandergesetzt hat und in
der vergangenen Legislaturperiode ihren Abschlubericht vorlegtel3. Diese
Vortginge konnen Freikirchlicher nicht unberiihrt lassen und sollten daher
aufmerksam beobachtet werden.

Wichtiger aber als die Beobachtung ist die unmittelbare Partizipation. Das
wiirde auf die eben angeschnittene Frage bezogen bedeuten, daB3 sich das
Problem stellt, wie Freikirchler mit ungewohnlichen neuen religiésen Bewe-
gungen oder Sondergemeinschaften umgehen. Es kann gar keine Frage sein,
dafl man sich mit den Bewegungen auseinandersetzen und dal3 man zu klaren
Grenzziehungen zwischen den Kirchen und Freikirchen auf der einen Seite
und den Sondergemeinschaften auf der anderen Seite kommen mul. Es ist
Pflicht, daB wir in unseren Kirchen und Gemeinden tiber die Ziele und Me-
thoden der Sondergemeinschaften aufkliren, damit die Gemeindeglieder
moglichst immun oder resistent gegen die Werbemethoden der neuen Reli-
gionen und Sondergemeinschaften sind. Um so wichtiger ist aber die Frage,
wie dies geschieht. Wenn man sich die freikirchliche Tradition ein wenig vor
Augen hilt und die universalen Menschenrechte beachtet, dann will es als
unumginglich scheinen, da man einen klaren Trennungsstrich zwischen den
Gemeindegliedern als loyalen Staatsbiirgern einerseits und als loyalen Christen
andererseits ziehen muB, also das Zivile und das Religitse trennt.

Als loyale Staatsbiirger haben wir die Pflicht, dafiir einzutreten, dall
selbst uns nicht genehme religiose Gruppierungen das Recht haben, sich in
der Offentlichkeit zu duBern, 6ffentliche Gottesdienste durchzufithren, fiir
sich zu wetben und zu Ubertritten aufzufordern. Dieses Recht ist in unserer
Verfassung im Artikel 4 des Grundgesetzes verbiirgt, so dall jeder Birger

13 Endbericht der Enquéte-Kommission ,Sogenannte Sekten und Psychogruppen’. Neue
religiése und ideologische Gemeinschaften und Psychogruppen in der Bundesrepublik
Deutschland. Zur Sache 5/98, Bonn 1998.
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eigentlich darauf verpflichtet ist, diese Rechte uneingeschrinkt allen Men-
schen und religiosen Gruppen zukommen zu lassen, es sei denn, bestimmte
Gruppierungen wiirden gegen die fiir alle geltenden Gesetze verstofen. In
einem solchen Falle ist natiitlich das Staatswesen und die Gerichtsbarkeit
herausgefordert, mit den ihnen gemiBlen Mitteln einzugreifen, um dem
Recht geniige zu tun. Dies wiirde aber genauso gut auf Kirchen und Freikir-
chen zutreffen, sofern dort unrechtmiBige Handlungen aufgedeckt werden
wiirden. Vor dem Gesetz, das mul} nachdriicklich betont wetden, sind alle
Menschen und auch alle religiosen Gruppierungen gleich.

Andererseits gilt, dal} wir als loyale Christen einer Sichtweise verpflichtet
sind, die uns w.U. die Notwendigkeit aufetlegt, uns gegentiber bestimmten
religivsen Gruppierungen abzugrenzen und dies in aller Deutlichkeit darzu-
legen. Diese beiden Linien diirfen nicht verwischt werden, weil man sonst
staatlichen Organen die Moglichkeit zuspielen wiirde, zwischen ,,guten® und
,»schlechten* Religionen zu unterscheiden. Inhaltlich diirfen aber die Staats-
organe oder auch die Gerichtsbarkeit keine Entscheidungen fillen. Die in-
haltliche Ausgestaltung der religiosen Lehre und des religiosen Lebens muf3
ganz eindeutig bei den Religionsgemeinschaften selbst verbleiben. Sonst
wire der Willkiir Tiir und Tor geoffnet.

Von daher ist natirlich auch hinter die Einsetzung einer Enquéte-Kom-
mission durch den Bundestages ein Fragezeichen zu setzen. Bedarf es einer
Kommission der héchsten deutschen Volksvertretung, die sich mit Fragen
der Religion auseinandersetzt und dies auch noch dadurch tut, daB sie das
Reizwort ,,Sekte aufnimmt, auch wenn sie es durch das Wort ,,sogenannt*
modifiziert? Die Kommission ist dann im Vetlaufe ihrer Erérterungen auch
zu dem Ergebnis gekommen, da die Verwendung des Begriffs Sekte sehr
problematisch ist: ,,Fiir den staatlichen Gebrauch ist er nicht geeignet®, weil
er zu stark negativ vorbelastet ist14.

Bei der Arbeit der Enquéte-Kommission war auffillig, da Sektenexper-
ten der beiden grofen Kirchen die Arbeit der Kommission jeweils vorbe-
reitet und nachbereitet haben, so dall die Kirchen in Gestalt ihrer ,,Sek-
tenexperten® einen nachhaltig groBen EinfluB auf den Gang der Ubetlegun-
gen der Kommission genommen haben. Aullerdem war die Zusammenset-
zung der Kommission nicht ganz einsichtig. Warum hat man bestimmte
Personen als ,,Experten” berufen und warum ist z.B. kein einziger Frei-
kirchler je aufgefordert worden, die besondere Sicht der Freikirchen in die-
ser Frage zu Gehor zu bringen? Dies ist aber auch eine unmittelbare Frage

14 Ebd. S. 32; vgl. auch S. 304, wo empfohlen wird, daf} in Verlautbarungen staatlicher
Stellen der Begriff ,Sekte’ zukiinftig vermieden werden sollte,
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an die Freikirchen selbst. Warum haben sie sich eigentlich nie geduBert?
Warum sind sie nie auf den Plan getreten, als es in der Offentlichkeit be-
kannt wurde, daf} der Bundestag eine solche Kommission berufen wiirde?
Sehen die Freikirchen keine Aufgaben in der politischen Offentlichkeit?
Gibt es keine Beitrige, die Freikirchen zum Wohle der Allgemeinheit zu
leisten hitten? Hitten sie sich nicht aufgrund ihrer positiven Beitrige zu
Menschenrechtsfragen und ihrer negativen Geschichte als Opfer von Ver-
folgungen und Diskriminierungen gerade in dieser Frage dullern mussen?

Noch an zwei anderen Punkten 4Bt sich ein schwerwiegendes Defizit in
Fragen der Offentlichkeitsrelevanz der Freikirchen erkennen. Einmal ist es
die Unbeweglichkeit der Freikirchen in Bezug auf ein Zusatzprotokoll zu
den Maastrichter Vertrigen, was insbesondere von Kirchenrechtlern der
beiden groBen Kirchen in Deutschland ausgearbeitet worden ist und was
durch eine geschickte Politik, nicht zuletzt durch Bundeskanzler Kohl
(CDU), in den Maastrichter Vertrag gelangt ist. Danach ist jetzt festge-
schrieben, daf} die unterschiedlichen kitchlichen Traditionen, wie sie sich in
den Lindern der Europiischen Union (EU) entwickelt haben, zu respektie-
ren sind. Dies witft schwerwiegende Fragen auf, die nicht so sehr unser
Land betreffen, obwohl man den Vetdacht nicht loswerden kann, daB sol-
che Formulierungen in den Maastrichter Vertrag aufgenommen wurden, um
die sprudelnde Quelle der Kirchensteuer nicht versiegen zu lassen. Was aber
wichtiger ist, sind in diesem Zusammenhang Befiirchtungen, die man im
Blick auf andere Linder hegen mul3. Es liegen z.B. Berichte dartiber vor,
daBB Menschenrechtsverletzungen in Griechenland nicht von Seiten der
Regierung initiiert werden, sondern seitens der orthodoxen Kirche. Bei einer
Erweiterung der EU, die z.B. Polen oder die Tschechische Republik umfas-
sen wiirde, lieBe sich leicht vorstellen, wie bestimmte katholische Kreise
Ubergriffe auf Gebiude oder Besitzstinde anderer Kirchen in diesen Lin-
dern mit Blick auf diesen Zusatz des Maastrichter Vertrages rechtfertigen
konnten. Es ist also ein sehr gefihrliches Spiel mit dem Feuer, was hier
getrieben wurde. Aus der VerlaBlichkeit und der Rechtssicherheit der Bun-
destepublik hat man den Schlull gezogen, daB die Traditionen der anderen
Linder in gleicher Weise zu respektieren seien, obgleich man hier andere
Voraussetzungen vorfindet. Warum haben sich die Freikirchen in Gestalt
der Vereinigung Evangelischer Freikirchen (VEF) zu dieser Frage nie 6f-
fentlich geduBert?

Ein letzter Bereich, den anzusprechen mir nicht leicht fillt, der aber an-
gesprochen werden muB, ist das Problem der Abtreibung. Hier wird in den
Freikirchen und dariiber hinaus in konservativen Kreisen aller Kirchen, wie
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man besonders in ,idea” immer wieder nachlesen kann, eine Art Vogel-
StrauB3-Politik betrieben. Es wird sehr hiufig die These vertreten, dal ein
strafrechtliches Verbot einer Abtreibung das Problem lésen wiirde. Damit
ist es aber keineswegs geldst, sondern die Problematik der Abtreibung wird
wieder in einen Untergrund verdringt, der mit der Neuordnung des § 218
gerade aufgelost worden war. Man kann sich diese These leicht an einer
Zahl verdeutlichen. Im Jahre 1927 starben im Deutschen Reich weit tiber
20.000 Frauen bei dem Versuch, eine illegale Abtreibung vornehmen zu
lassen. Wenn man zu dieser Zahl noch diejenigen Frauen hinzurechnet, die
einen solchen illegalen Eingriff ibetlebt haben, sei es, daB sie schwere und
bleibende Verletzungen etlitten haben, sei es, daB sie mit leichten Vetlet-
zungen davongekommen sind, und wenn dazu noch solche gerechnet wer-
den, bei denen der Eingriff ,,gelungen” war und schlieBlich zusitzlich noch
die Dunkelziffern dazuzahlt, dann kommt man auf eine hohe Zahl von
Abtreibungen, die auch dann vorgenommen wurden, als das Strafrecht ein
striktes Verbot vorsah.

Man muf also davon ausgehen, und dies stellen alle Gesellschaften unter
Beweis, daf} von jeher und immer wieder der Versuch unternommen wort-
den ist, eine ungewollte Schwangerschaft abzubrechen. In der Geschichte
der Medizin haben wit heute zum ersten Mal die Méglichkeit, einen solchen
Eingriff medizinisch korrekt vornehmen zu lassen, so daB Frauen nicht
mehr auf die sogenannten , Engelmacher” in den dunklen Hinterstuben
angewiesen sind, die mit der Furcht, der Frustration, der Scham und allen
anderen damit einhergehenden Begleiterscheinungen der betroffenen
Frauen in der Vergangenheit glinzende Geschifte gemacht haben. Hilt man
sich diese Dinge vor Augen, dann will es scheinen, daB die gegenwirtige
rechtliche Praxis in der Bundestepublik ein Optimum an Schutz der Frauen
und auch der Schwangerschaft bietet, was man nicht obertflichlich kleinre-
den sollte, sondern was zu unterstiitzen die Kirchen aufgerufen wiren. Eine
verantwortliche Beratung, so wie es das Gesetz vorschreibt, ist mit Sicher-
heit der bessere Weg als das Vetlangen, neue strafrechtliche Hindernisse
aufzutiirmen, die dann nur den Engelmachern wieder in die Hinde spiclen
wiirden. Es wire die Aufgabe der Freikirchen, dieses klarzumachen, zumal
andere Losungsmoglichkeiten, wie sie etwa aus der extrem konservativen
Ecke des Katholizismus vorgeschlagen werden, die Gefahr in sich bergen,
daB es zu einer Klerikalisierung des Strafrechtes kommen wiirde. Daran
kann aber niemandem liegen, am wenigsten den Freikirchen.
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Freikirchliche Aspekte einer politischen Ethik

Im ersten und bisher einzigen Heft der ,,Schriftenreihe der VEF*! ist unter
anderem festgehalten, was Erich Geldbach vor sechs Jahren in einem Refe-
rat votr dem Prisidium der VEF zum Thema ,,Freikitchen und Demokratie®
zu sagen wulite2. Obwohl die ,,grolen Demokratien der angelsichsischen
Welt, von denen wir die unsere geerbt haben, den Freikirchen viel zu ver-
danken haben, sieht deren Rolle in unserem Land erheblich anders aus. Sie —
aber nicht nur sie — haben noch ,,keine Mechanismen entwickelt, wie man
sich in einer freiheitlich organisierten Gesellschaft bewegt®, ja im Umgang
mit politischer Macht in der Demokratie seien sie weitgehend ungeiibt. Da-
fiar gibt es im wesentlichen zwei Utsachen:

— die freikitchliche Geschichte ist in Europa bis in die jingere Vergan-
genheit ,,eine Geschichte der gesellschaftlichen Diskriminierung und
Marginalisierung gewesen‘3; sie waren selber nicht ganz unschuldig
daran;

— ihre Geschichtstheologie hat die eigenen Handlungsméglichkeiten
weitgehend ausgeblendet. ,,Wir haben eigentlich nie recht begriffen
und begreifen wollen, dal der Mensch ,das handelnde Subjekt der
Geschichte ist”4. Vielmehr lenke Gott als der allgewaltige Welten-
herrscher die Geschicke der Menschen und der Schépfung, und dies
auf eine Weise, die die eigene Verantwortung der Gliubigen auf Ge-
bet, Evangelisation und die Pflege des Gemeindelebens beschrinkt.

Verfolgung und Unterdriickung durch den Staat haben die ersten Jahr-

zehnte freikirchlicher Existenz in Deutschland geprigt. Fiir die Folgezeit ist
es nach meiner eigenen Beobachtung der Geschichte unserer Kirchen und
Gemeinden nicht auszuschlieBen, dall auch ein gutes Stiick Bequemlichkeit
und Angstlichkeit das Verhalten unserer Gemeinden und der verantwortli-
chen Leitungspersonen motiviert haben und es noch tun (sich nicht mit
politischen Titigkeiten beschmutzen oder beschmutzen lassen, keine 6f-
fentliche Rechenschaft schuldig sein, sich lieber ausschlieBlich mit dem
Nichstliegenden, Familidren, Gemeindlichen befassen). Nicht alle, die so
denken, duBern sich o6ffentlich dazu. Das achtbare Hauptmotiv scheint —

Die Freikirchen und ihr gesellschaftlicher Beitrag, Stuttgart (CV) 1995.
Ebd. S. 30-38.

Ebd. 8. 31.

Ebd.
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mindestens bei denen, die dartiber nachgedacht haben — jedoch dies gewe-
sen zu sein: wir wollen uns auf das Wesentliche konzentrieren. Das Wesent-
liche ist die Reich-Gottes-Arbeit, die Verkiindigung des Evangeliums, der
Ruf zum Glauben.

Wenn hier und heute {iber eine Ethik des Politischen nachgedacht wer-
den soll, also uber die ethischen Leitlinien eines das Gemeinwesen, die Polis,
betreffenden Handelns, dann entfernen wir uns von einer traditionell min-
destens dominierenden Denkweise in unseren Gemeinden. Kehren wir
damit zu einigen freikirchlichen Urspriingen im 16., 17. und 18. Jahrhundert
zurtick? Ja und Nein; ja, denn die Anfinge freikirchlicher Existenz waren
vielerorts von eminenter politischer Bedeutung — nicht nur durch das bru-
tum factum einer an die staatskirchliche und damit staatlich vorgegebene
Ordnung nicht angepaBten Verhaltensweise, sondern auch durch die Forde-
rungen, die zum Schutz der eigenen Existenz und Glaubensbetitigung er-
hoben wurden, wie durch die Anspriiche, die vom Verstindnis des Willens
Gottes aus an obrigkeitliches Handeln gerichtet wurden. Nein, denn die
Situation, in der wir uns heute befinden, ist mit den seit dem Ende des Et-
sten Weltkriegs, seit 1949 und 1989 — sprunghaft oder sich entwickelnd,
aufgezwungen oder selbstbestimmt — wirksam gewordenen demokratischen
Strukturen doch eine weitgehend andere geworden, als es die unserer Viter
und Miitter war. Darum ist die Bewul3tmachung des Orttes, an dem politische
Verantwortung heute von uns gefordert ist, ein notwendiger erster Schritt.

1 Ortsbestimmung

1. Die Trennung von Staat und Kirche — ein Kennzeichen freikirchlichen
Selbstverstindnisses — soll heute nicht Gegenstand meiner Uberlegungen,
wohl aber im folgenden mitbedacht sein. Sie hat ja den guten Sinn, daB
weder det Staat einer kirchlichen, noch die Kirchen einer staatlichen Kon-
trolle unterworfen sind; Trennung von Staat und Kitche heifit jedoch nicht,
daB die Kirchen keine Verantwortung fiir den Zustand und den Charakter
des Staatswesens hitten oder daB der Staat nicht verpflichtet wire, die
»Ereiheit der Religionsausibung” — wie es offiziell heifit — mit seinen
Machtmitteln zu schiitzen. Wir sind dankbar, dafB3 dies eine im Unterschied
zu anderen Zeiten heute und hier schon fast nicht mehr bewult wahrge-
nommene Selbstverstindlichkeit geworden ist. Es kann auch nicht im Intet-
esse des Staates liegen, ein Panoptikum entstehen zu lassen, in dem alle
religiosen oder weltanschaulichen Uberzeugungen einen Platz einnehmen,
auf den sie einen quasi grundrechtlich geschiitzten Anspruch hitten. Der
Streit um die Scientology-Unternehmen ist ein Beispiel aus unserer unmit-
telbaren Umgebung in Deutschland dafiir, da3 die verfassungsmiBig ge-
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schiitzten Grundrechte nicht ohne weiteres von denen in Anspruch ge-
nommen werden diirfen, die auf ihre — und sei es nur teilweise — Beseitigung
hinarbeiten. Eine auf Grund miBverstandener Toleranz unterlassene Ab-
wehr solcher Unternehmen und Bewegungen wirde auf die Beseitigung
nicht nur der Grundlagen des Staates selber, sondern auch seiner Fihigkeit
hinauslaufen, die Grundrechte der anderen Biirger zu schiitzen.

2. Darum hat der Staat einen Anspruch an sich selbst zu richten, seinen
Biirgerinnen und Buirgern die Grundlagen seines Handelns so zu vermitteln,
daB sie mindestens von einer grolen Mehrheit akzeptiert und bejaht wer-
den. Bejahen schlieBt eine innere Zustimmung ein, die mehr ist als bloBe
Hinnahme einer Ordnung; sie schlieft vielmehr Kenntnis und Anerkenntnis
dieser Grundlagen ein. Wo eine Bejahung oder wenigstens ein stillschwei-
gendes Akzeptieren und Geltenlassen nicht gegeben sind, vielmehr Grund-
rechte zur Erlangung eigener Vorteile auf Kosten anderer und damit zu
ihrer Beseitigung programmatisch miBlbraucht werden, darf der Staat nicht
tatenlos zusehen; vielmehr haben die Judikative, letztlich die Verfassungsge-
richte, und in ihrer Folge die Legislative und die Exekutive die Verpflich-
tung, den demokratischen Rechtsstaat schonend und wirksam zu schiitzen.
An dieser Verpflichtung haben die Christen als Staatsbiirger ein hervorra-
gendes Interesse, weil die Geltung der Menschenrechte im biblischen Ver-
stindnis der Menschenwiirde, des ewigen Wertes der zum Ebenbild Gottes
Geschaffenen klar zu begrinden ist. Sie sind darum zur Wahrnehmung
politischer Verantwortung an dem Ort und in dem MaBe aufgefordert, wie
sie ihnen gegeben sind. Legitimiert ist Politik in einem demokratischen Sy-
stem letztlich in der Zustimmung (der Mehrheit) der Betroffenen, wihrend
sie in totalitiren Systemen aus der herrschenden Ideologie abgeleitet wird,
ohne dal} die Biirgerinnen und Biirger ein nennenswertes Recht zur Ein-
fluBnahme haben, ja diese meist eher unerwiinscht und nur zur Stiitzung der
herrschenden Klasse erlaubt ist. Fiir einen demokratischen Rechtsstaat gilt
dagegen, daB seine Stirke ,,von der freiwilligen und konstruktiven Mitarbeit
seiner Birger ab[hdngt]“S. Wo sie fehlt, ist die Demokratie als solche in
Gefahr. Darum sollte von der Kirche , fortwihrend ein starker ethischer
EinfluB auf den Staat ausgetibt werden 6.

3. Die problematische Entwicklung, die unsere Demokratie bald nach ih-
rer Grindung (1949) genommen hat, zeigt sich nun aber gerade an der
Frage der Beteiligung der Burger an den politischen Entscheidungsprozes-

5 Soziale Grundsitze der EmK, 1996.
6 Ebd
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sen. In einem ZEIT-Interview? stellte Professor Wilhelm Hennis8 vor kur-
zem fest, die sogenannte Basis sei ,fiir den Kurs der Parteien immer be-
deutungsloser geworden®. Und er erldutert:

,-Die Entscheidungszentren sind ganz nach oben gewandert. Dort werden auch

die Koalitionen geschlossen, die dann allenfalls noch von Parteitagen ratifiziert

werden, Die Parteien sind heute, ahnlich wie die amerikanischen, einfach Insti-
tutionen, die die Macht ausiiben (und) das Personal bestimmen®.

Wo aber, so wird angesichts dieser Feststellung gefragt werden miissen,
findet die AuBerung des Willens der Bevélkerung statt? Sind es tatsichlich
nur die alle vier Jahre und bald nur alle finf Jahre stattfindenden Wahlen,
bei denen wenigsten jedem Biirger die Auswahl einer Partei mit allen inhalt-
lichen und personalen Vorgaben moglich ist? Tatsichlich, so Professor
Hennis: In unserer ,extrem reprisentativen Demokratie” ist ,,der Wahler
von der Willensbildung im Grunde ausgeschlossen” und wird ,,nur gele-
gentlich zur Wahl gerufen [...] Die Artikulation der Gesellschaft haben die
Medien Gbernommen®,

Brauchen die Christen und Kirchen also eigene Rundfunk- und Fernseh-
stationen? Wird im Evangeliumsrundfunk oder in der Rundfunkmission
demnichst mit politischen Sendungen zu rechnen sein? Welche Rolle spie-
len die Redaktionen in den offentlichen und privaten Rundfunksendern?
Werden wir damit rechnen miissen, dal3 diese demnichst von den Politikern
ganz nach Parteiinteressen manipuliert oder mit Material und Geld gefiittert
werden, wie das in den USA bereits ausgiebig geschieht, so dal Politik zum
Medieneteignis verkommt und die stirksten und zahlungskriftigsten Politi-
ker die Geschicke des Landes und seiner Menschen bestimmen? Wir werden
sagen: Gott sei Dank, sind wir noch nicht soweit und werden hoffentlich nie
dorthin kommen. Doch héren wir noch einmal den (parteilosen) Freiburger
Politikwissenschaftler: Der Bundestag sei ,,als Ort der Auseinandersetzung
[...] praktisch lahmgelegt [...] Kohl schuf ein System der Belohnungen, der
Versorgung mit Pfriinden [...] Daraus sind kriftige Abhiingigkeiten erwach-
sen®. Dieses ,,System habe zu einer Verédung des politischen Lebens ge-
fihrt und musse tberwunden werden. ,,Sonst sind die grofBen Parteien
demnichst tatsichlich nicht mehr als zwei leere Flaschen, beklebt mit ver-
schiedenen Etiketten. Diese Analyse ist m.E. nicht weniger als eine ernst-
hafte Warnung vor einer Gefihrdung der Demokratie durch einen Frakti-
onszwang, bei dem die vom Volk gewihlten Abgeordneten nicht mehr ih-
rem Mandat und ihrem Gewissen entsprechend entscheiden kénnen.

7 DIE ZEIT 35, 20.8.1998, 5.2,
8 Hennis, Wilhelm, em. o. Prof. f. Wiss. Politik Univ. Freiburg, geb 1923, ev.
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4, Freikirchen sind daran interessiert, dal Gerechtigkeit und Solidaritdt
und Schutz der Wurde aller Menschen im staatlichen und wirtschaftlichen
Handeln unverzichtbare Werte bleiben. Dazu miilite, wenn wit nach und
nach deutlicher zu Wort kommen wollen, die Stimme der Freikirchen in der
Offentlichkeit zu Gehot gebracht und gehort werden, die Zusammenarbeit
in der Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen diirfte nicht vernachlissigt
werden und die Gespriche mit den politisch Verantwortlichen in den Lin-
dern, im Bund und in Europa witen noch viel entschlossener zu suchen
und zu fithren. Ohne Kooperation mit den anderen Kirchen und mit Ver-
tretern des Staates wird eine wirksame EinfluBnahme auf staatliches Han-
deln kaum oder selten moglich sein. Aber — so mag gefragt werden — ist das
alles wirklich wichtig und sinnvoll, das heiBt: verdient diese Entwicklung,
daB wir uns erregen, und wird der Aufwand sich bezahlt machen, der erfor-
derlich ist, um die Demokratie wiedet funktionsfihiger zu machen? Ist es
nicht doch besser, wir bleiben bei unserem evangelistischen, diakonischen
und gemeindlichen Leisten? Die Frage kann einerseits, wenn wir die sehr
problematischen Folgen des Apolitismus und des Eskapismus im Blick ha-
ben, grundsitzlich gestellt werden, also: ob wir das iiberhaupt und im allge-
meinen gutheiBen und tun wollen. Um diese grundsitzlichen Uberlegungen
kommen wir angesichts der geschichtlichen Erfahrungen — einer Verinnerli-
chung des Glaubens und Uberanpassung an das politische Regime — und
der den einzelnen Christen wie den Kirchen faktisch gegebenen Hand-
lungsmoglichkeiten und der daraus resultierenden Verantwortung nicht
herum. Dennoch stehen unsere Ubetlegungen andererseits unter dem
Aspekt det begrenzten personellen und finanziellen Ressourcen. Wird sich
das Gefiihl der Ohnmacht mit alten Vorbehalten verbiinden und sicherstel-
len: Politik iiberlassen wir den anderen?

2 Handlungsmdéglichkeiten

1. Gott handelt in der Welt als Versohner und Ertloser. In Christus hat er die
schuldig gewordene Welt mit sich verséhnt und bietet allen Menschen durch
die Verkindigung des Evangeliums Frieden und Versohnung an. Instru-
ment des versohnenden Handelns Gottes ist die Gemeinschaft der Glau-
benden. Dort herrscht nicht das Gesetz, das zu einem bestimmten Ver-
halten zwingt und ein anderes verbietet und bestraft, sondern das Evangeli-
um, das uns freispricht und zu einem neuen Leben befihigt. In der Ge-
meinde werden die Gesetze der Welt zum Teil auf den Kopf gestellt: nicht
der Michtigste gilt am meisten, sondern ,,wer unter euch der erste sein will,
der soll aller Knecht sein® (Mk 10, 44). Dort regieren nicht Befehl und Ge-
horsam, sondern das Handeln aus spontaner Liebe. Auch wenn es trotz des
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Vorbildes und des Wortes Jesu in der Gemeinde nicht immer so zugeht, ist
doch auch die unvollkommene Gemeinde ein Werkzeug in der Hand Got-
tes, der alle Menschen mit seiner rettenden Liebe erreichen will.

Gott handelt in der Welt auch als Schopfer und Erhalter, der diese Erde
und alles, was darauf lebt, gut geschaffen hat und sie trotz der Stinde der
Menschen erhalten will. Darum gibt er seinen Geschépfen weiterhin alles zu
ihrem Leben Notwendige. Diesem erhaltenden Schaffen Gottes sollen die
weltlichen Instanzen dienen. Thre Aufgabe liegt darin, den Lebensraum der
Menschen und der anderen Lebewesen zu schutzen. Dazu ist dem Staat, der
,»Obrigkeit®, auch das Recht zur Ausiibung von Macht gegeben (Rém 13,
1f). DaBl auch staatliche Macht mifbraucht werden kann, wulite Paulus,
wuBten Luther und Wesley nur zu gut; trotzdem war es nach ihrer Uberzeu-
gung Gottes Wille, daB3 es eine staatliche Macht als Instrument des bewah-
renden Wirkens Gottes gebe. Wer heute in einer demokratischen Staatsord-
nung lebt, trigt als Biirger die Mitverantwortung fir die Gestaltung des
Gemeinwesens durch politische Entscheidungen.

2. Die Triger staatlicher Macht sind — nach John Wesley — in ihren Ent-
scheidungen ,,Gott verantwortlich, der keinem Herrscher gestattet, seine
Untertanen ihrer burgerlichen oder religiosen Freiheit zu berauben. Legi-
timitit und Verantwortung sind in ihrer Herleitung von Gott untrennbar.
Damit wendet sich Wesley gegen jeden Machtmif3brauch?. Diese ethische
Klarstellung findet sich auch etwa in der fiinften These der Theologischen
Erklirung von Barmen, in der es heiit: Die Kitche ,erinnert an Gottes
Reich, an Gottes Gebot und Gerechtigkeit und damit an die Verantwortung
der Regierenden und Regierten“10. Gott regiert die Welt einerseits durch die
Eindimmung der Siinde und ihrer Folgen, andererseits durch die Verge-
bung von Schuld und durch die Uberwindung der Macht der Siinde. Die
Uberwindung der Siinde und ihrer Kraft geschieht durch die Wirkung des
Evangeliums, das durch den Heiligen Geist in den Herzen der Menschen
eine Erneuerung hervorbringt; die Eingrenzung und Eindimmung der
Siinde und ihrer Folgen geschieht durch Menschen, die in Gottes Auftrag
ihre Macht gebrauchen. Diese Unterscheidung der beiden Weisen, in denen
Gottes Weltregierung besteht, hat in der Gestalt der sogenannten Zwei--
Reiche-Lehre immer wieder dazu gefiihrt, den Bereich der weltlichen Ange-
legenheiten dem Anspruch des Worttes Gottes zu entziehen und diesen An-

9 M. Marquardt, Praxis und Prinzipien der Sozialethik John Wesleys, Géttin gen 2. Auflage
1986, S. 132.

10 Die Barmer Theologische Erklirung. Einfilhrung und Dokumentation, hg. von A.
Burgsmiiller und R. Weth, Neukirchen 1983, S. 38.
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spruch auf die Kirche zu begrenzen. Umgekehrt hat das Fehlen einer sol-
chen Unterscheidung zu einer unzuldssigen Vermischung von Kirche und
Gesellschaft gefiihrt, nach der entweder die weltlichen Hetrscher auch das
Oberhaupt der Kirche waren (Césaropapismus) oder in der Bischofe de
facto weltliche Hertscher waren und zum Teil bis heute sind. Es kommt
also darauf an, zwischen den beiden Arten der Gottesherrschaft tiber die
Welt zu unterscheiden und sie dennoch nicht voneinander zu trennen. Die
eben zitierte fiinfte These der Barmer Erklirung hat das knapp und deutlich
so formuliert:

,» Wir verwerfen die falsche Lehre, als solle und kénne der Staat Giber seinen be-
sonderen Auftrag hinaus die einzige und totale Ordnung menschlichen Lebens
werden und also auch die Bestimmung der Kirche erfiillen. Wit verwerfen die
falsche Lehre, als solle und kénne sich die Kirche tiber ihren besonderen Auf-
trag hinaus staatliche Art, staatliche Aufgaben und staatliche Wirde aneignen
und damit selbst zu einem Organ des Staates werden“11.

Darum soll der Staat nicht versuchen, die Kitche zu kontrollieren, und
die Kitche sollte nicht versuchen, den Staat zu beherrschen. Staat und Kit-
che sind also zwei verschiedene institutionelle Subjekte, denen der Verzicht
auf Vereinnahmung der jeweils anderen Seite und die Pflege guter wechsel-
seitiger Beziehungen obliegen. Dal} auf diesem Feld in Deutschland, was die
Freikirchen und unseren Staat betrifft, zwar etste Anfinge gemacht, aber
noch viele weitere Schritte zu tun sind, wird vielleicht niemand unter den
Anwesenden bestreiten, Auch dabei gilt: das gegenseitige Wahrnehmen,
Kennenlernen und miteinander Reden dient nicht primir dem Zweck der
Vertretung eigener Interessen, sondern vor allem der besseren Wahrnehmung
der Verantwortung fiir das Ganze des Volkes und aller seiner Schichten.

3. ,,Trennung von Staat und Kirche bedeutet also nicht, Zusammenat-
beit und Unterstiitzung zu verweigern. Dies miissen wir sicher noch viel
grindlicher bedenken und umsetzen; denn auch hier gilt: nicht nur das Tun
des Bosen, sondern auch das Untetlassen des moglichen Guten ist Siinde. In
meiner Jihrlichen Konferenz ist vor Jahren ein schon paraphierter Staats-
vertrag mit einer Landesregierung, in dem die Anspriiche auf Untetstiitzung
von sozialdiakonischer Arbeit geregelt werden sollten, nach heftiger Debatte
mit der Begriindung zu Fall gebracht worden, als Freikirche diirften wir
generell keinen Staatsvertrag schlieBen, auch wenn weder die inhaltliche
Arbeit der Kirche und ihrer Gemeinden dadurch beeinflult werde noch
eine wirtschaftliche Abhingigkeit der kirchlichen Arbeit von staatlichen
Zuschiissen entstiinde. Die Kirche hat einen Ansptuch auf den Schutz

11 Ebd.
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durch den Staat, die in staatlichen Amtern Verantwortung Tragenden haben
einen Anspruch auf die Fiirbitte durch die Gemeinde und auf die Unterstiit-
zung durch alle christlichen Burgerinnen und Burger. Die staatliche Ord-
nung, die die Rechte und das Leben der Biirger schiitzt, ist eine Gabe Got-
tes, die als solche zu schitzen ist; sie ist in der Demokratie zugleich als Auf-
gabe derer zu verstehen ist, die sie dankbar genieen. Gottes Handeln in der
Schépfung und in der Geschichte nimmt uns Menschen also nicht die Ver-
antwortung und die Handlungsmoglichkeiten, sondetn setzt uns gerade in
sie ein und fordert uns zur Wahrnehmung beider auf. Weil Gott handelt,
und nur auf dieser Grundlage, haben wir die Moglichkeit zu handeln; und in
dem, was uns gegeben ist, liegt zugleich unser Auftrag.

3 Schwerpunkte freikirchlicher Verantwortung

1. Was heil3t ,,frei im Kontext unserer Fragestellung? Jedenfalls nicht: frei
von Verantwortung; wohl aber: frei von jedem Zwang durch staatliche
MaBnahmen, die den Grundrechten zuwiderlaufen. Diese Gefahr ist in den
neuzeitlichen Demokratien jedoch sehr stark zuriickgegangen. Der amerika-
nische Ethiker Robin Lovin!2 schreibt, dal nach dem Ende der Zeit des
kalten Krieges die Freiheitsrechte weithin anerkannt seien und ihre Bedro-
hung eher in der Trivialisierung der Freiheit als in ihrer Beseitigung liege.
»Das Risiko liegt darin, daB Freiheit schlieBlich nichts anderes mehr bedeu-
tet als die freie Wahl unter einer Reihe von Moglichkeiten, die auf dem
Markt geboten werden“13, Diese Klage ist uns vertraut, sie ist offensichtlich
vielfach begriindet, denn die Folgen des beklagten Verhaltens sind tiglich zu
beobachten. Nicht nur die Freiheit, meist als individuelle Freiheit verstan-
den, wird verteidigt und als Menschentrecht eingefordert, auch ihr MiB-
brauch wird auf allen Ebenen legitimiert — von Sekten aller Art bis zu den
Forschungsetagen groBler Konzerne. Die Mechanismen des Marktes haben
weithin ethische Fragestellungen ersetzt, die die Wahrnehmung bestehender,
vor allem neu entstandener, Handlungsméglichkeiten einschrinken kénn-
tenl4. Sobald aber das Ergehen von Menschen oder der Schopfung von

12 Perkins School of Theology, Southern Methodist University, Dallas; ,,Reinhold Niebuht
and Christian Realism®, Cambridge (CUP) 1995.

13 Ebd. S.245f.

14 Selbst ein Mann wie Jimmy Carter hat sich jiingst in einem ZEIT-Artikel einer m.E.
problematischen Verharmlosung schuldig gemacht, wenn er schreibt: ,,Aktivisten unter
den Gegner der Biotechnologie behaupten, die Gentechnologie sei so neu, daB ihre Ein-
fliisse auf die Umwelt nicht vorhetsehbar seien. Diese Behauptung ist falsch. Tatsache ist,
daf} iber Hunderte von Jahren so gut wie alle Nahrungsmittel durch Pflanzenziichter ge-
netisch verbessert worden sind... Genetisch verindertes Saatgut [...] gibt es in den USA
seit 1996, und ich benutze sie [die Sojabohnen| auch auf meiner Familienfarm®,
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unseren Entscheidungen tber den Gebrauch der Freiheit betroffen ist, geht
es auch um eine , moral choice®, eine Wahl unter ethischen Kriterien, um
einen der moralischen Begriindung fihigen Gebrauch.

2. In der Tradition der Freikirchen hat immer schon eine weitere Frage-
richtung Bedeutung gehabt. die Frage nach der Freiheit wozu? Das Bemu-
hen um die Befreiung von staatlicher Bevormundung war begrindet in dem
Verlangen, von der so zu etlangenden Freiheit einen guten Gebrauch zu
machen, das tun zu kénnen, was nach ihrer Uberzeugung der Wille Gottes
war. Sie haben fiir dieses Bestreben bezahlen miissen, manche mit dem
Verlust ihrer Heimat und ihres Eigentums, manche mit ihrem Leben. Nicht
das Streben nach mdglichst unbeschrinkter Freiheit, sondern ihr rechter
Gebrauch aus der inneren Bindung an Gott war das Leitmotiv ihres Han-
delns. Das galt nicht nur fiir die Glaubensfreiheit, also die Freiheit zur Aus-
tbung ihrer Frommigkeit und zur Gestaltung ihres gemeindlichen Lebens,
es galt auch fiir den Bereich des Dienstes an anderen Menschen und an der
Gesellschaft als ganzer. Der Glaube war ja in der Nachfolge Jesu gar nicht
anders zu leben als in Verbindung mit einem solchen Dienst. Auch wenn die
Praxis freikirchlicher Existenz nicht immer und bei allen so aussah, gehort
doch diese Ausrichtung des Gebrauchs der Freiheit zu den Merkmalen ihrer
Geschichte. Alle Giiter, die in Freiheit gebraucht werden konnten, waren
nicht privates, der Rechenschaft entzogenes Eigentum, sondern von Gott
anvertrautes Gut, iber dessen Gebrauch das Liebesgebot stand; der Eigen-
tumer dieser Gliter war Gott, der Rechenschaft von seinen Haushaltern
fordern wiirde. Diese Uberzeugung, daB nicht wir selber, sondern der
Schopfer und Erloser der Welt der Eigentimer alles dessen ist, was wir
haben, wire es wert, in unseren Gemeinden stirker gepflegt und gelebt zu
werden — nicht nur im Bereich der Gemeinden selbst und der Kirche, son-
dern auch an den Orten auBerhalb, an denen wir leben und handeln.

3. Zu den Schwerpunkten freikirchlicher Ethik, die gerade fiir das politi-
sche Handeln festgehalten zu werden verdienen, geh6rt auch das Wissen um
die Wirklichkeit der Stinde und des Bosen. Der MiBbrauch geschenkter
Freiheit und der Bruch des Vertrauens zu seinem Ursprung stehen am An-
fang der Siindengeschichte. Wie vollziehen wir die Abwehr des Bésen, des
Zerstorerischen in unserer Lebenswelt? Kurzlich las ich dazu einen mutigen
Kommentar des Generalsekretirs des Weltrates Methodistischer Kirchen,
des Amerikaners Joe Hale. Er sei hier gekiirzt zu Gehor gebracht. Unter der
Uberschrift ,Is bombing changing the character of America?* schreibt er
gegen die Uberzeugung der groBen Mehrheit in seinem Land (auch der
,»Moral Majority®), in dessen Parlament und Regierung:
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»Die jingsten Raketenangriffe der USA in Afghanistan und im Sudan stellen
grundsitzliche Fragen, die iiber die des Terrorismus hinausgehen. Sie haben et-
was mit dem Charakter Amerikas und seinem Platz unter den Vélkern zu tun

[...] Wird das Geprahle mit unserer fraglos uberlegenen militirischen Stirke und

der Fahigkeit, jeden Winkel jedes Landes zu erreichen, wenn wir es wollen, uns

zum GrofBten machen und uns Freunde gewinnen, die uns schitzen und unsere

Ideale unterstiitzen? Die Wirkung konnte die gegenteilige sein und uns wegen

dieser Prahlerei zu einer verhaBten Nation machen und wegen der Drohungen

zu einer, vor der man sich fiirchtet [...] Gibt es irgend jemanden, der nicht
durch die Worte ,Leben, Freiheit und Streben nach Gliick® fasziniert ist, auf die
wir Amerikaner so stolz sind? Wenn wir aber diese Ziele nur fiir uns gelten las-
sen, was soll der Rest der Welt dann empfinden? Das aber ist genau die Erkli-
rung, die wir abgeben, wenn wir priventiv zuschlagen, vor allem dann, wenn die

Angegriffenen Menschen in armen Lindern sind, die sich nicht verteidigen und

schiitzen kénnen [...] So schaffen wir mehr Chaos als Hoffnung [...] Wir wer-

den denen gleich, die wir verabscheuen. Ein Kollege hat an einer Wand in sei-
nem Biiro eine Variante der Goldenen Regel hangen; sie lautet: ,Gehe mit ande-
ren so um, als wirst du einer der anderen’15,

Fiir John Wesley war die Goldene Regel als Hilfe fiir die Anwendung des
Liebesgebots auf die Handlungsfelder des Alltags von eminenter Bedeutung.
Mit ibr hat er seine ethischen Forderungen begriindet und plausibel ge-
macht, gerade auch solche, die gegen traditionelle und biblisch begtiindbare
Strukturen wie die Sklaverei oder den Krieg getichtet waren. Fiir Gemein-
den und Christen, die Ungerechtigkeit, Diskriminierung und Verfolgung
etlebt hatten, war das Eintreten fiir ihre Beseitigung und fiit den Aufbau
von Gerechtigkeit, Achtung vor jedem Menschen und Schutz seines Lebens
wie seiner Wiitde ein selbstverstindlicher Teil ihrer ethischen Grundiibet-
zeugung. Das ist leider nicht immer so geblieben, wenn sie Teil des Esta-
blishments wurden.

4. Die Freikirchen kénnen sich auch nicht primir als Anwilte einer Kli-
entel verstehen, die aus ihren Gliedern und Freunden besteht, auch wenn sie
sich oft selbst verteidigen und bis heute um ihren Platz in der Gesellschaft
kimpfen mussen. Anders als andere gesellschaftliche Gruppen, die iiber eine
einfluBreiche Lobby verfiigen und ihren eigenen Interessen entsprechend
auf die Verhinderung oder Durchsetzung politischer Entscheidungen ein-
witken, kdnnen wir uns um der Botschaft willen, die wir zu vertreten haben,
so nicht verstehen. Christen, Gemeinden und Kirchen miissen das Wohl
aller im Blick haben, am meisten das Wohl deter, denen es bei uns nicht
wohl ergeht. Gewil3 befinden wir uns hier in Gemeinschaft mit den groBen
Kirchen, die auf diesem Feld ungleich bessere EinfluBméglichkeiten haben;
weil uns diese in Europa nicht im selben MaBe zur Verfiigung stehen, wird

15 United Methodist News Service Nr. 500 (25.8.1998), Originalkommentar.
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das Eintreten fur die Schwachen in Politik und Gesellschaft oft nicht als
Aufgabe der Freikirchen, ihrer Gemeinden und Glieder angesehen. Diese
resignative Einstellung ist jedoch nur teilweise berechtigt, da in demokrati-
schen Rechtsstaaten eben auch fiir kleinete Kirchen und Gemeinden Mog-
lichkeiten der EinfluBnahme bestehen und ihr Nichtwahrnehmen damit
ethisch mindestens problematisch wird!6.

5. Zu den freikirchlichen Stiarken zahlt m.E. auch die Nicht-Identitit von
Kirchen- und Landesgrenzen; wir verstehen uns als ibernationale Kirchen.
Fiir mich hat diese internationale Struktur, durch die meine Kirche aus dem
Getto einer nationalen Kirche herausgehoben wird, trotz aller Probleme, die
damit verbunden sind, einen wichtigen Zeichencharakter: die Kirche aus
allen Volkern ist als Teil des Gottesvolkes keine nationale oder territoriale
GroBe. Auch das haben wir angesichts des verbreiteten Verhaltens und der
inneren Einstellung gegeniiber Fremden noch durchzubuchstabieren. Die
schlichte Uberzeugung, daB ich, bevor ich mich als Deutschen ansehe, mich
als Bruder meiner nichtdeutschen Schwestern und Briider verstehe, gerit
u.U. schnell ins Wanken, wenn nationale Gefiihle aufgewiihlt werden und
Konkurrenzdenken geschiirt wird. Das meist zur harmlosen Parole degra-
dierte Wort des Propheten ,,Suchet der Stadt Bestes!* kann, in seinen Zu-
sammenhang gestellt, die mogliche Brisanz dieses Auftrags fiir die Betroffe-
nen ins BewuBtsein rufen und deutlich machen, was es gerade die Frommen
kostet, diesem Willen Gottes zu folgen. Ich lese nur einige Verse aus Jere-
mias Brief an die Weggefiihrten in Babel (29, 1-7):

»Dies sind die Worte des Briefes, den der Prophet Jeremia von Jerusalem sandte

an den Rest der Altesten, die weggcﬁ:hrt waren, an die Priester und Propheten

und an das ganze Volk, das Nebukadnezar von Jerusalem nach Babel weggefiihrt
hatte [...] So spricht der HERR Zebaoth, der Gott Israels, zu den Weggefiihrten,
die ich von Jerusalem nach Babel habe wegfiihren lassen: Baut Hauser und wohnt
darin; pflanzt Girten und eBt ihre Friichte; nehmt euch Frauen und zeugt S6hne
und Tochter, nehmt fiir eure Séhne Frauen, und gebt eure Tochter Mannern, dal3
sic S6hne und Téchter gebiren; mehret euch dort, daBl ihr nicht weniger werdet.

Suchet der Stadt Bestes, dahin ich euch habe wegfiihren lassen, und betet fiir sie
zum HERRN; denn wenn's ihr wohlgeht, so geht‘s auch euch wohl®.

In einer globalen Dorfgesellschaft wird dieser Auftrag neu zu héren sein.

4 Mafstibe politisch-ethischen Handelns

1. ,,Kann man mit der Bergpredigt Politik machen? Die Frage gilt in Politi-
kerkreisen, soweit sie sich tiberhaupt noch mit christlichen Aussagen oder

16 John Wesley’s ,,no politics! — Befehl an seine Prediger schlof nicht das Schweige n zu
Unrecht und Milstinden ein, er sollte zwischen Reden und Tun keine Glaubwiirdig-
keitsliicke erzeugen, sondern der Eindeutigkeit der verkiindigten Botschaft dienen.
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biblischen Texten beschiftigen, seit Bismarck!? weitgehend als rhetorisch;
auch der protestantische Christ Helmut Schmidt entschied sich — in Anleh-
nung an Max Weber, einen Anhinger der konstitutionellen Monarchie, und
in nahtloser Ubereinstimmung mit der sog. Zwei-Reiche-Lehre des 19.
Jahrhunderts — fiir ein kriftiges Nein und vetbat sich jede Einmischung von
Theologen in die Politik. Vielleicht denkt er inzwischen etwas differenzierter
iiber die Bedeutung der ethischen Verkiindigung fiir politisches Handeln.
Ein anderer Politiker, der sich auch als Christ versteht, hat eine andere Pet-
spektive gewihlt. Heiner GeiBler schreibt im Zusammenhang mit dem Streit
{iber das Kruzifix-Urteil des Bundesverfassungsgerichtes:

,Die Frage nach der Zukunft der christlichen Kirchen und damit auch die

Frage, ob eine Gesellschaft sich an der Botschaft Jesu orientiert, kann nicht da-

von abhingig sein, ob oder wie viele Kreuze in Schulzimmern hingen oder auf

Berggipfeln stehen. Die entscheidende Frage mul statt dessen lauten: ,Was

wiirde eigentlich derjenige, der am Kreuz hing, zum Zustand unserer Gesell-

schaft, zu den politischen Entscheidungen dieser Zeit und zu den Konflikten

dieser Erde sagen?““18,
Manche von uns mag diese Aussage an die alte Leitfrage pietistischer Le-
bensorientierung erinnern: ,,Was wiirde Jesus dazu sagen?* — auch sie lingst
als angeblich simples und raffiniert-gefihrliches Domestizierungsinstrument
ad acta gelegt. Es lohnt sich vielleicht, sie wieder hervorzuholen und da-
durch Kontraste zu schaffen, die zur verschirften Selbstkritik herausfor-
dern. GeiBller nennt Beispiele: Das Boot ist voll — Lieber tot als rot —
Deutschland den Deutschen — Aktienboom statt Arbeitsplitze. ,,Und daf}
auf der Weltfrauenkonferenz in Peking die Legaten des Vatikans mit den
islamischen Ajatollahs gegen die weltweite Befreiung der Frauen von sexu-
eller Unterdriickung und Abhingigkeit Front machten, wird den Papst beim
Jingsten Gericht vermutlich in Schwierigkeiten bringen®19, Weitere Bei-
spiele sind nicht schwer zu finden.

2. Der Begriff , biblisch* 1483t sich m.E. nicht so verstehen, daf3 wir in der
Bibel Kopiervotlagen fiir unsere ethischen Entscheidungen suchen sollten.
Biblische Ethik 1463t sich in der Regel nicht einfach durch Zitate von Bibel-
texten gestalten. Schon der mogliche und tatsichliche MiB3brauch solcher
Verfahren (von der Versuchung Jesu durch den bibelfesten Satan bis zu
einigen politischen Kampagnen der ,,moral majotity”) muBl uns davon ab-
halten. Dennoch ist auch das In-Erinnerung-Rufen biblischer Texte

17 ,Mit der Bergpredigt 4Bt sich kein Staat regieren®.

18 Heiner Geifjler, Das nicht gehaltene Versprechen. Politik im Namen Gottes, Kéln 1997,
S=A7

19" BEbd.
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manchmal von verbliffend ethellender Witkung. Dem Medienzar Leo
Kirch, einem praktizierenden Katholiken, der den Chefredakteur einer Zei-
tung wegen eines liberalen Kommentars zum Kruzifix-Urteil feuert, aber
sein Geld auch mit Pornofilmen und Pay-TV verdient, hilt Geilller seine
durch handfeste kommerzielle Interessen bestimmte Doppelmoral vor,
indem er aus Matthaus 23 zitiert:

,»Weh euch, ihr Schriftgelehrten und Phariséer, ihr Heuchler! lhr seid wie die

Griber, die auBen weill angestrichen sind und schon aussehen; innen aber sind

sie voll Knochen, Schmutz und Verwesung. So erscheint auch ihr von aullen

den Menschen gerecht, innen aber seid ihr voll Heuchelei und Ungehorsam ge-
gen Gottes Gesetz“20,

Fir die inhaltiche Qualifikation, die wesentliche Unabhingigkeit und den
konstruktiven Charakter chtistlichen Handelns innerhalb des Gemeinwesens
ist hochst bedeutsam vor allem dies: seine Anbindung an den Gottesdienst, an
die Versammlung der Gemeinde, in der sie sich auf Christus ausrichten liBt,
in der sie sein Wort hort und aufnimmt, sich seinen Dienst gefallen L3t und
von ihm zum Dienst — nicht zuletzt in die Verantwortung fiir andere — senden
1aBt. Ich kann auch hier nur einige essentielle Zusammenhinge andeuten, die
es noch zu entdecken oder noch klarer zu beschreiben gilt?!, Im Gottesdienst,
in Verkundigung, Taufe und Abendmahl vollzieht sich das verséhnende und
erneuernde Handeln Gottes, durch das Menschen als Sohne und Tochter
Gottes geboren und zu einem Leben als solche ausgestattet und angeleitet
wetrden. Das Leben in dem einen Leib ruft sie zu Vergebung, Liebe und
Frieden. Sie leben damit die Witklichkeit, die fiir alle Menschen Heil bedeutet
— nicht erst fur eine postmortale Existenz, sondern fiir ihr Miteinander auf
dieser Erde. Die Gemeinde wird zum Vorbild und Erfahrungsangebot eines
Lebens, das den Charakter einer Gegenwirklichkeit zu vielen geschichtlich
dominierenden Kriften und Strukturen hat.

3. Besteht die Gottesherrschaft, die sich durch Wort und Geist als it-
disch wirksam erweist, in Gerechtigkeit, Frieden und Freude im Heiligen
Geist, dann stehen gerade diese Zeichen der Gegenwart Gottes gegen Un-
terdrickung, Ungerechtigkeit und Sotge. Gerade die Ausrichtung auf die
Gottesherrschaft, wie die Gemeinde sie im Gottesdienst erfihrt und voll-
zieht, ist subversiv in einer Gesellschaft, in der das Vergingliche sich fiir das
Gultige und Gute hilt. Christen héren im Gottesdienst die prophetischen
Worte des Magnificat, sie feiern das Mahl als Zeichen der schenkenden

20 Matthdus 23, V. 27 f. GeiBler (wie Anm. 19), S. 38.

21 Ich tue das belehrt durch den britischen Theologen Geoffrey Wainwright, der an der
Duke University lehrt. G. Wainwright, Doxology. The Praise of God in Worship, Doc-
trine and Life, New York (OUP), 1980; Paperback-Ausgabe 1984.
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Gerechtigkeit Gottes, der die Hungrigen und Durstigen einlidt. Wie kann
das in politisches Handeln umgesetzt werden? Christen versuchen, im Dia-
log mit Gottes Wort die Okonomie Gottes, die Regeln seines Hauses zu
erkennen und von den Zweideutigkeiten der Geschichte zu unterscheiden.
Die Fihigkeit zur Unterscheidung der Geister brauchen wir nicht nur auf
dem Feld der Lehre, sondern auch auf dem der Ethik: Wo hertschen Ge-
rechtigkeit oder Ungerechtigkeit? Welche Art des Handelns ist erforderlich,
um die eine aufzurichten und die andere zu einem Ende zu bringen? Solche
Unterscheidungen bediirfen des Vertrauens auf den Heiligen Geist, und das
heil3t, des unmittelbar auf diese Erfahrungen und Herausforderungen bezo-
genen Gebets. Weil und insoweit die Welt der Verinderung in Richtung der
Gottesherrschaft offensteht, konnen Schritte in diese Richtung unternom-
men werden, in der gottliche Werte sich in der menschlichen Gesellschaft
durchsetzen. Weil Gott durch sein Wort und durch ihm gehorsame Men-
schen handelt, ist der Gottesdienst der Ott, profetische Einsichten zu ge-
winnen und sie an der Schrift, der Ubetlieferung und dem sensus fidelium
hier und heute zu tberpriifen. Solche profetischen Einsichten koénnen sich
auch kritisch gegen einen selbst und gegen das Handeln der Kirche richten.
Auf Grund der Treue Gottes wird sich echte Profetie schlieBlich als Stir-
kung und Forderung des Willens und der Absichten Gottes hier erweisen,
wie sie endgiltig in Christus offenbar wurden. Das Gebet wird dann zum
Akt der Rebellion gegen jede Art der Sklaverei, es vermehrt die Krifte der
Gerechtigkeit gegen ihre Zerstorung,

4. Am Anfang der Sozialen Grundsitze22 wird , soziale Gerechtigkeit*
als das leitende ethische Kriterium fiir ein gesellschaftlich-politisches Enga-
gement der Christen und Kirchen genannt. Es heiBt dort:

»Die Evangelisch-methodistische Kirche hat sich in ihrer Geschichte von An-

fang an fiir soziale Gerechtigkeit eingesetzt. Ihre Glieder haben oft zu umstrit-

tenen Fragen Stellung bezogen, die christliche Uberzeugungen beriihren. Schon

die ersten Methodisten haben gegen Sklavenhandel, Schmuggel und die grau-
same Behandlung von Gefangenen gekimpft23,

Im Jahr 1908 hat die Bischéflich-Methodistische Kirche (Methodist
Episcopal Church, North) als erste ein ,,Soziales Bekenntnis® angenommen.
Andere Kirchen in den USA sind ihr darin gefolgt; in Deutschland ist die
EmK wohl die einzige Kirche, die ein solches Dokument zu ihren Grund-
texten rechnet, auch wenn es nicht den gleichen Rang hat wie die Verfas-

22 Soziale Grundsitze der Evangelisch-methodistischen Kirche, Neufassung 1997 (EmK-
Forum 9), Stuttgart 1997.

23 Ebd. 8.5,
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sung und die Grundlagen der Lehre. Als moralische Werte, die im Liebes-
willen Gottes begrindet und darum aus christlicher Perspektive nicht dis-
ponibel sind, werden genannt: der Wert des Lebens bzw. jedes Menschen
(von Gott geschaffen, von Christus geliebt), die Gemeinschaft als Lebens-
feld der Menschen, vor allem — aber nicht nur — die Familie, das Grundrecht
aller Menschen auf Zugang zu angemessener Unterkunft, Erziehung, Arbeit,
Gesundheitsfiirsorge und Rechtsbeistand sowie auf Schutz vor Gewalt. Die
Welt ist Gottes Schopfung und Gottes Eigentum und darum zu achten und
zu bewahren.

Die Verantwortung vor Gott gilt auch fiir den Bereich wirtschaftlichen
Handelns, obwohl gerade dort der Einflul} der Christen mit Gerechtigkeits-
sinn wenig austichtet:

»Wirtschaftssysteme unterstehen nicht weniger dem Urteil Gottes als andere Be-

reiche der von Menschen geschaffenen Ordnung. Es gehért zur Verantwortung

der Regierungen, mit finanz- und wihrungspolitischen MaBnahmen die wirt-
schaftliche Existenz von einzelnen und von Kérperschaften zu ermaglichen und
fir Vollbeschaftigung sowie angemessene Einkommen bei einem Minimum an In-
flation zu sorgen. Private und offentliche Unternehmen sind fiir die gesellschaftli-
chen Schiden ihres wirtschaftlichen Handelns, etwa in den Bereichen Beschafti-
gung und Umweltverschmutzung, verantwortlich und sollen fiir diese Schiden zur

Rechenschaft gezogen werden. Wir unterstiitzen Mafinahmen, die die Konzentra-

tion des Reichtums in der Hand weniger verringern. Weiterhin unterstiitzen wir

Bemthungen, Steuergesetze zu dndern und Subventionsprogramme abzubauen,

die den Wohlhabenden zu Lasten anderer zugute kommen®24,

Wie berechtigt diese auch bei uns recht unpopuliren (,,Neidkampagne*!)
Forderungen sind, zeigt etwa folgende Feststellung aus dem UNO-Bericht
tber die Entwicklung der Menschheit: Ein Fiinftel der Weltbevolkerung ver-
fugt uber 1,4% des globalen Einkommens, ein anderes Fuinftel iiber 83%25.

4. Strittig war seit der Urkirche die Frage, ob zur Herstellung von Ge-
rechtigkeit auch Gewalt angewendet werden diirfe. Manche Christen in den
alliierten Staaten des Zweiten Weltkriegs haben sich geweigert, gegen Hitler
zu kimpfen. Aber es wire ein harter Anblick, wenn ein Christ oder irgend-
jemand mit einem Koérnchen Menschlichkeit sich weigern kénnte, mit der
thm zur Verfigung stehenden Gewalt einzugreifen, wenn ein Kind mifhan-
delt wird. Sich in einer Notsituation — auch unter Einsatz des eigenen Le-
bens — einzumischen, wenn es um einen anderen bedrohten Menschen geht,
ist etwas anderes als Gewalt zur Sicherung eigener Rechte anzuwenden. Das
schlieBt Gebet und Furbitte nicht aus, sondern setzt sie voraus; die Fiirbitte

24 Ebd. S. 28.
25 UN Human Development Report, 1997.
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witd aber nur ernsthaft sein, wenn sie nicht als Ersatz, sondern als Grund-
lage fiir den personlichen Einsatz gelibt wird.

Das Wissen um die letztgiiltige Verantwortung vor Gott fithrt auch zur
Bejahung eines Rechts auf Ungehorsam gegeniiber staatlichen Forderungen,
das freilich in seiner Ausiibung ebenfalls ethischen Kriterien unterworfen
ist. So heilt es lapidar am Anfang des 5. Kapitels: ,,Unser Gehorsam gegen
Gott hat Vorrang vor dem Gehorsam gegen jeden Staat“26, Damit ist die
conditio sine qua non des Widerstandes gegen staatliche Entscheidungen
benannt. Sie wird im weiteren genauer so beschrieben:

»Regierungen und Gesetze sollen Gott und den Menschen dienen. Die Biirger

sind moralisch verpflichtet, Gesetze anzuerkennen, die nach Recht und Ord-

nung zustande gekommen sind. Die Regierungen unterstehen mit threm Han-
deln ebenso dem Gericht Gottes wie der einzelne Mensch. Deswegen erkennen
wir auch das Recht einzelner auf eine abweichende Meinung an. Wenn ihr Ge-
wissen sie dazu zwingt und sie alle anderen Mdglichkeiten ausgeschépft haben,
erkennen wir auch das Recht einzelner Biirger auf Widerstand oder Ungehot-
sam gegen solche Gesetze an, die sie fiir ungerecht halten oder die bestimmte

Menschengruppen diskriminieren‘@7,

Dann aber wird in Richtung potentieller Widerstindler gesagt: Es ,,sollte
sich thre Achtung vor dem Gesetz darin zeigen, dal sie auf Gewalt verzich-
ten und bereit sind, die nachteiligen Folgen ihres Ungehorsams auf sich zu
nehmen®28, Ist so begriindeter (gewaltfreier) Widerstand auf Grund einer
personlichen Gewissensentscheidung ethisch legitim, dann sind auch die
Kirchen verpflichtet, jenen beizustehen, die unter seinen Folgen zu leiden
haben. ,,Bei gleichzeitigem Respekt vor allen, die den staatlichen Gesetzen
und Anordnungen gehorchen, sollten die Regierungen die international
anerkannten Grundrechte auch detjenigen Menschen garantieren, die wegen
gewaltfreier Handlungen staatlich verfolgt werden®29.

Mit diesen ausgewihlten exemplarischen Gesichtspunkten will ich das
weitere Nachdenken anregen und zu Gesprichen und Diskussionen heraus-
fordern; gerade die Definition ethischer MaBstibe im Feld der politischen
Ethik bedarf weiteret Ubetlegungen. Ihnen soll der letzte Abschnitt auf den
Weg helfen.

5 Schritte zu politisch-ethischem Handeln

1. Die Menge der zu bedenkenden und anzugehenden Probleme ist anschei-
nend ebenso grol wie ihre Komplexitit, hingegen umgekehtt proportional

26 Ebd.S. 32.
27 Ebd.S. 34,
28 Ebd.

29 Ebd.S.
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zu unseren Moglichkeiten, sie zu lésen oder auch nur sachgemill anzuge-
hen. Das hingt nicht zuletzt damit zusammen, dalB sie sich kaum in Einzel-
probleme aufteilen, sortieren und behandeln lassen. Die politischen, wirt-
schaftlichen und wissenschaftlich-technologischen Entwicklungen der letz-
ten Jahre zwingen uns eine Einheit auf, die unsere geistigen und ethischen
Krifte weit uberfordert.

»Diese erzwungene Einheit der Menschheit zeigt sich zunehmend in allen Le-
bensbereichen und konfrontiert die Kirche — wie alle Menschen — mit Proble-
men, deren Losung keinen Aufschub duldet: Ungerechtigkeit, Krieg, Ausbeu-
tung, Privilegien, Bevolkerungswachstum, internationale 6kologische Kiisen, die
Vermehrung und Weiterverbreitung von Atomwaffen, die Entwicklung multi-
nationaler Unternehmen, die jenseits der wirksamen Kontrolle irgendeines Re-
gierungssystems operieren, sowie die Zunahme von Gewaltherrschaft in allen
ihren Formen*30,
Wie kann unsere Generation Antwotrten auf diese Probleme finden, und wie
konnen Christen ihren Beitrag dazu leisten?

2. Es ist deutlich, daB} wir, weil wir nicht alle Probleme auf einmal und
fur immer l6sen konnen, in das andere Extrem resignierender Passivitit und
Hinnahme des Bestehenden als scheinbar unabindetrlich verfallen kénnten.
Auch Bonhoeffers wichtige Unterscheidung zwischen dem Letzten (dem
Geschehen der Rechtfertigung eines Stinders) und dem Vortletzten als Ori-
entierungshilfe fiir die Bestimmung ethischer Aufgaben3!, kann dazu fiihren,
daB} das Vorletzte als das zu Vernachlissigende angesehen wird. Bonhoeffer
selbst sieht hier jedoch eine wesentliche Beziehung: ,,Um des Letzten willen
mulB [...] von den vorletzten Dingen gesprochen werden, [...] aber so, da3
ihre Beziehung auf das Letzte sichtbar wird”; es geht nidmlich um das
»Menschsein und das Gutsein® als ,,Wegbereitung®, damit nicht ,,das Letzte
durch Zerstorung des Vorletzten verhindert werde“32, Beide hidngen also
unlosbar zusammen und kénnen nur in ihrem eigentiimlichen Miteinander
recht verstanden werden.

Das leuchtet vielleicht in der Globalisierung unserer Welterfahrung heute
cher ein als vor einem halben Jahrhundert. Diese eine Welt ist eine geteilte
und zerrissene Welt, aber sie ist zugleich Gottes Welt, und als Gottes Welt
ist sie eine unteilbare Welt.

30 Soziale Grundsatze (wie Anm. 22), S. 37.

31 Die letzten und die votletzten Dinge, in: D. Bonhoeffer, Ethik, zusammengestellt und
herausgegeben von E. Bethge, Miinchen, 12. Aufl. 1988, S. 128 ff. Die Ethik gehort in
den Bereich des Votletzten, ist aber im Letzten begriindet: ,,Das Problem der Ethik ist
das Witklichwerden der Offenbarungswirklichkeit Gottes in Chtistus unter seinen Ge-
schopfen®, S. 202, Vgl. auch S. 279 ff.

32 Ebd. 8. 133, 143.
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,»Der Hungrige braucht Brot, der Obdachlose Wohnung, der Entrechtete Recht,

[...] der Sklave Freiheit. Es wire eine Lasterung Gottes und des Nichsten, den

Hungernden hungrig zu lassen (!) [...] Wenn der Hungernde nicht zum Glauben

kommt, so fallt die Schuld auf die, die ihm das Brot verweigern®33.

Wenn menschenwiirdiges Leben auf dieser Erde Bestand haben und das
Evangelium nicht durch die Lieblosigkeit seiner Zeugen entstellt werden
soll, missen wir Antworten auf diese Probleme finden. Wir kénnen dies
sinnvoll nur in Schritten tun, in ,,strategischen® Schritten (G. Heinemann),
die unseren Kriften entsprechen diirfen und zugleich ungliubige Lethargie
und Resignation verhindern. Es beginnt mit der Einkehr bei Gott, der Ein-
sicht in die Beteiligung am Ungehotrsam gegen Gottes Willen, der Bitte um
Vetgebung und der Umkehr, der Bereitschaft zur Vergebung auch denen
gegeniiber, die Unrecht getan haben, und dem Eintreten in das Versoh-
nungshandeln Gottes. In der Sammlung um Christus, sein Wort und seinen
Tisch, beginnt die Gottesherrschaft in uns und unter uns. Aus dieser Erfah-
rung heraus wird die christliche Ethik auch im Beteich des politischen Han-
delns ein Glaubenszeugnis in der Praxis.

3. Christen werden also immer wieder versuchen, den Willen Gottes, wie
Jesus Christus thn uns verkiindigt und vorgelebt hat, auch in politisch sinn-
volles Handeln zu tbertragen. Sie werden sich also nicht mit dem vorhan-
denen Recht einfach zufrieden geben, sondern auch danach fragen, ob es
wirklich den Menschen dient oder nur noch um seiner selbst willen da ist
(vgl. Mk 2, 27). Sie werden versuchen, das Liebesgebot Jesu so weit und so
konkret wie moglich in 6ffentliche Ordnungen und politische Entscheidun-
gen hineinzubringen und deren Durchsetzung an diesem Gebot zu otientie-
ten. Der Polizeibeamte, der Christ ist, wird also weiter seinen Dienst tun
und Macht ausiiben, aber zugleich dessen eingedenk sein, daf3 er einer vor-
liufigen und keiner ewigen Ordnung dient. Das gleiche gilt fiir alle, die iiber
andere zu bestimmen haben — sei es in der Schule oder im Betrieb, im Ge-
tichtssaal oder im Rathaus: sie stchen unter Gottes Willen und sind ihm
Rechenschaft schuldig. Als Christen sind sie zugleich Zeugen des ewigen
Reiches Gottes, das alle menschlichen Ordnungen und Reiche begrenzt und
sie endlich aufheben wird.

4. Nun miussen Christen und Kirchen sich nicht zu allen politischen
Themen duBern; nur allzu leicht geht ihre Stimme in der Menge der Stim-
men unter, wenn man sie allzu hiufig hort und sich an ihren Klang und ihre
Aussagen gewohnt hat. Offentlich Stellung beziehen miissen Christen und
Kirchen jedoch, wenn es nicht mehr nur um politische Ermessensfragen

33 Ebd. S 145 f.
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geht, sondern wenn Gottes Gebot im politischen Bereich verletzt wird — vor
allem dott, wo dies nicht gelegentlich und eher zufillig, sondern wo es pro-
grammatisch und bewullt geschieht. Diese Verpflichtung zu offentlicher
Stellungnahme bezieht sich nicht nur auf den im engeren Sinne staatlichen
Bereich, sondern auch auf Parteien und politische Bewegungen, die Macht
in unserem Staate ausitben oder anstreben. Das Richtmal unserer Auerun-
gen laBt sich, wie oben bereits beschrieben, als die Verantwortung fiir die
Achtung der Menschenwiirde und fir die Wahrung der Rechte, die mit
dieser Menschenwiirde eng verbunden sind, bestimmen: fiir freie, gleiche
und geheime Wahlen, fiir die Freiheit der Rede und der Religionsaustibung
(auch von nichtchristlichen Gruppen), der Versammlung und der Informa-
tion, fiir den Schutz des Lebens und der personlichen Lebenssphire und das
Recht auf menschenwiirdige Lebensbedingungen. Diese Menschenwiirde
und die aus ihr abgeleiteten Rechte kommen allen Menschen eines Landes
zu, gleich welcher Herkunft, Hautfarbe, Kultur oder Religion sie sind. Wo
solche Rechte vetletzt werden, dirfen wir nicht schweigend daneben stehen,
sondern haben fiir die Betroffenen einzutreten und gerade damit dem de-
mokratischen Rechtsstaat unsere Reverenz zu erweisen, dal wir sein selbst-
widerspriichliches Verhalten nicht hinnehmen. Als Biirger unseres Staates
und als Teilnehmer am gesellschaftlichen Gestaltungsprozell wollen wir —
und das steht im Vordergrund unserer Ubetlegungen — das Unsere dafiir
tun, daBl die in unserer Verfassung verankerten Grundrechte fiir alle Men-
schen ohne Ausnahme und in allen Lebensbereichen verwirklicht werden.
Die Bereitschaft zu kritiklosem Gehorsam gegeniiber den Michtigen hat
ebenso wenig Platz in einer christlichen Sozialethik wie der Egoismus von
einzelnen oder Gruppen, die ihren Vorteil auf Kosten anderer suchen. Das
ist fiir alle benachteiligten Gruppen und Personenkreise in unserer Gesell-
schaft durchzudeklinieren.

5. Wenn es richtig ist, daB die Qualitit der Demokratie, einer durch die
christliche Ethik als vor anderen Staatsformen ausgezeichneten Ordnung
des gesellschaftlichen Miteinander, sich gerade an der Frage der Beteiligung
der Biirger an den politischen und 6konomischen Entscheidungsprozessen
zeigt, dann 4Bt sich das an einem Programm der Biirgerbeteiligung exempli-
fizieren, das der baptistische Soziologe Peter Dienel aus Wuppertal entwik-
kelt, vielfach erprobt und verbessert hat34. Es verdient, von freikirchlichen
Gemeinden mehr als bisher zur Kenntnis genommen und propagiert zu
werden — auch weil es sich von den typischen Burgerinitiativen begrenzter

34 Er beschreibt dieses national und international vielfach eingesetzte Programm in seinem
Buch ,,Die Planungszelle®, das 1997 in 4. Auflage erschienen ist.
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Interessengruppen vor allem durch seinen Respekt vor und sein Zutrauen
zu den einfachen Menschen unterscheidet, durch den ,Respekt vor der
Herrschaft des Volkes, durch das Volk und fiir das Volk®, wie Professor
Franklin D. Littell es ausgedriickt hat35. Statt die Willensbildungs- und Ent-
scheidungsprozesse auf immer hohere und schmalere Ebenen zu verlagern,
wird dieser ProzeB hier umgekehrt und der Biirger einbezogen. So entsteht
etwas, was frither einmal ,,Gemeinsinn® hie3, die Bereitschaft, nicht nur den
eigenen Vorteil zu suchen, sondern sich fir die gemeinsame Lebenswelt,
ihren Schutz und ihre Gestaltung einzusetzen. Ich kann hier nur Neugier
wecken, sich dieses Programm einmal niher anzuschauen.

Der schon einmal zitierte amerikanische Theologe Robin Lovin em-
pfiehlt den christlichen Realisten — Personen mit der Einstellung, die er im
Anschlufl an Reinhold Niebuhr favorisiert — fiir ihr Vorgehen im politischen
Feld Demut (humility) und Vertrauen (confidence). Demut, weil auch un-
sere Einsichten durch unsere Interessen, durch den EinfluB von Geschlecht,
Rasse und sozialer Stellung getriibt sind, was Menschen mit anderen Inter-
essen meist deutlicher sehen als wir selber. Und Vertrauen, weil im ProzeB
der Umsetzung von Uberzeugungen in politisches Handeln die biblische
Sicht des Menschen, trotz aller Beschrinkungen ihrer Vertreter, sich ande-
ren Ansichten gegentiber oft als iiberlegen erweise36. Er empfiehlt darum,
nicht so sehr iiber allerlei Begrenzungen zu reden, sondern politische Imagi-
nation zu férdern, wie das menschliche Miteinander besser gestaltet werden
kann. In einer Zeit der Diffamierung aller Utopien weil der christliche Rea-
list, dal uns die Moglichkeit geschenkt ist, iiber das schon Realisierte und
Bestehende hinaus zu triumen und iiber unsere kleinen Familien- und Ge-
meinderdume hinaus zu denken. Das aber konnen auch unsere Gemeinden
und Kirchen, ihre Glieder und Verantwortungstriger konkret tun. Sie kén-
nen ,,in gut prophetischem Sinne aufkliren und tiberzeugen [...] und mit
Gebet und Nachdenken iiber ihren Glauben und ihr Handeln sprechen®.
Nicht bevormunden oder gar die eigenstindige Wahrnehmung von Verant-
wortung einschrinken, sondern Verantwortung einschitfen und zu eigenem
Nachdenken und Beten einladen. Damit sollen und werden sie Zeugen des
Evangeliums sein ,,bis in alle Bereiche unseres tiglichen Lebens und Arbei-
tens hinein‘37.

35 In einem Vortrag, vgl. Verfassung der USA.
36 Planungszelle (wie Anm. 34), S. 244.
37 Soziale Grundsitze (wie Anm. 22), S. 5-7.
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Die Zwei-Reiche-Lehre der Barmer Theologischen Erkli-
rung 1934

Wenn einer von der Zwei-Reiche-Lehre spricht, erwartet man eigentlich von
ihm, dal3 er von Luther ausgeht, dem fiir die Neuzeit maf3geblichen Vertre-
ter dieser Lehre, und die Spur nachzeichnet, die sie fiir alle sichtbar in der
Geschichte gezeichnet hat. Das Letztere soll hier nur in der Weise gesche-
hen, daB gefragt wird, ob sich diese Spur auch bis in die Barmer Theologi-
sche Erklirung vom 31. Mai 1934 verfolgen li3t. Fiir eine solche Beschrin-
kung des Themas kann ich als Referent lediglich persénliche Erfahrungen
und Priferenzen des theologischen Denkens als Begriindung anfiihren.

Ich habe mein Theologiestudium im Frithjahr 1950 an der Kirchlichen
Hochschule in Wuppertal begonnen und bin dazu von einem Mitstudenten
und Freund bewogen worden, dessen Vater Presbyter der evangelischen
Kirchengemeinde Barmen-Gemarke war. Die Kirchliche Hochschule Wup-
pertal ist eine Grindung der Bekennenden Kirche. Mitte der dreiBiger Jahte
ist sie als Theologische Schule Elberfeld gegriindet worden. 1950 gehorten
zum Dozentenkollegium viele Méinner der Bekennenden Kirche. Ich nenne
nur Joachim Beckmann und Wilhelm Niesel. Als MaBstab theologischen
Denkens galt selbstverstindlich die Heilige Schrift, aber diese oft genug
zusammenbgefaBt als ,Barmen®. ,Barmen I* und ,Barmen II* waren die
meist gebrauchten handlichen MeBlatten, auch ,,Barmen V¥, aber dies ,,nur
in Verbindung mit ,Barmen I und ,Barmen II*“. Mein Eindtuck als Frei-
kirchler war die Frage: Ist dieses biblisch inspirierte und seinen Ausdruck im
Barmer Bekenntnis findende theologische Denken nicht ,,Geist von unse-
rem Geist”? Hitte dieses Bekenntnis nicht auch von Freikirchlern verfalB3t
werden konnen und wire dies dann nicht in Verfolgung ihrer ureigenen
Tradition erfolgt? Es wire schon gewesen, wenn es so gewesen wire. Dal}
die Freikirchen 1933/34 bekenntnismiBig ganz andets votiert haben, habe
ich erst viel spiter erfahren.

Aber 1950 haben wir nicht nur auf ,,Barmen® zurtickgeschaut, sondern
auch die Frage gestellt: Was hat uns ,,Barmen® heute zu sagen? Es war die
Zeit, in der Gustav Heinemann, gerade als Innenminister aus dem ersten
Kabinett Adenauer ausgeschieden, von Essen nach Wuppertal heruberkam,
um mit uns ein staatsblrgerkundliches Seminar zu halten, das uns die Zu-
sammenhinge im Verhiltnis von Politik und christlichem Glauben in Ge-
schichte und Gegenwart erkennen liel und uns neue Hotizonte eroffnete.
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Eine Sitzung iiber die Bedeutung des englischen Freikirchentums fiir Staat
und Gesellschaft in Grof3britannien ist mir noch in lebhafter Erinnerung.

1984 fanden in Wuppertal die von der EKD initiierten Veranstaltungen
zut 50-Jahr-Feier von ,,Barmen® statt. Ich war als Vertreter unserer Freikir-
che, des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in Deutschland,
dabei. Damals, auf dem Hoéhepunkt der Debatte tiber die Atomraketen-
Nachriistung der NATO und auf dem Hohepunkt der Aktivititen der Frie-
densbewegung, war die Frage: Hat ,,Barmen® auBer einer Geschichte auch
noch eine Zukunft? Welche Perspektive sich mir beim Barmen-Gedenken
1984 erschloB3, dariiber mehr am Ende meines Referates.

Wo ist nun die Zwei-Reiche-Lehre der Barmer Theologischen Erklirung
von 1934 zu fassen? Der Hauptfundort ist die 5. These, die vom Staat, ge-
nauer: vom Verhiltnis von Kirche und Staat, handelt. An dieser Stelle muB3
ich bemerken, da meine Themenformulierung hypothetisch gefafit ist, d.h.,
ob in der Barmer Erklirung iiberhaupt eine Zwei-Reiche-Lehre faBbar ist
oder ob es sich nur um eine solche in Anfiihrungszeichen handelt oder ob
wir eine Fehlanzeige werden feststellen miissen, muB sich erst noch heraus-
stellen.

1. Der Kontext der 5. Barmer These

Barmen V ist nur zu verstehen von den vorhergehenden Thesen her. Dott
fallen wichtige Vorentscheidungen. Das beginnt bereits mit der 1. These:
»Jesus Christus, wie er uns in der Heiligen Schrift bezeugt wird, ist das eine
Wort Gottes, das wir zu héren, dem wir im Leben und im Sterben zu ver-
trauen und zu gehorchen haben‘l.

Das ist die zentrale evangelische Wahrheit, die in Barmen bekannt wird.
Die Betonung liegt auf dem einen Wort Gottes, dem gegeniiber das zeitge-
nossische Luthertum als den Vollklang der christlichen Gottesoffenbarung
Gesetz und Evangelium betonte. Aber dies ist nicht die Hauptfront des
Barmer Bekenntnisses, wohl eine Nebenfront. Die Hauptfront ergab sich
aus der Beantwortung der Frage: Wie konnen wir uns als bekennende
Christen am besten gegen ,,die die Kitche verwiistenden Irrtiimer der Deut-
schen Christen und der Reichskirchenregierung®? wehren? Die Antwort
lautete: Durch das Bekenntnis der folgenden evangelischen Wahtheiten,
wobei die Bibelverse das eigentliche Bekenntnis ausmachen und die Schrift-
grundlage bilden fiir die aktuellen Affimationnen. Hans Asmussen sagt dazu

1 Ich zitiere den Text der Barmer Theologischen Erkli rung nach Karl Immer (Hg.), Be-
kenntnissynode der Deutschen Evangelischen Kirche Barmen 1934, Vortrige und Ent-
schlieBungen. Wuppertal-Barmen 1934, S. 9-11.

2 Ebd.S.9.
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in seinem Synodalvortrag zur Theologischen Erklirung, einer Art verbindli-
chen Auslegung der Erklirung3: ,Jeder unserer Sitze beginnt mit einer
Schriftstelle, in welcher nach unserer Ubetzeugung eine ganze Reihe von
Schriftstellen zusammengefal3t sind, die Gehorsam heischend vor uns treten
und zeigen, dal wir auf Leben und Seligkeit hin gerufen sind®.

Die Hauptfront der 1. These wird an der Verwerfung deutlich: ,,\Wit
verwerfen die falsche Lehre, als konne und miisse die Kirche als Quelle
ihrer Verkiindigung auler und neben diesem einen Worte Gottes auch noch
andere Ereignisse und Michte, Gestalten und Wahrheiten als Gottes Offen-
barung anerkennen®.

Der Protest der Barmer Synode ist kirchlich-theologischer Protest und
nicht so zu verstehen, als protestierten die Synodalen ,,als Volksglieder ge-
gen die jiingste Geschichte des Volkes®, ,,als Staatsburger gegen den neuen
Staat®, ,,als Untertanen gegen die Obrigkeit®, ,,sondern wir erheben Protest
gegen dieselbe Erscheinung, die seit mehr als 200 Jahren die Verwistung
der Kirche schon langsam vorbereitet hat*4. Hier ist die Aufklirung ge-
meint, genannt werden jedoch nur Vernunft, Kultur und Fortschritt. Gegen
die Aufklirung mit thren Ideen von 1789 richtete sich auch der Nationalso-
zialismus sowie die Dialektische Theologie, ein merkwirdiges Zusammen-
treffen!

Fir das Verstindnis der 5. Barmer These ist auch die Auslegung der 1.
und 2. wichtig: Jesus Christus ,,ist Gottes kraftiger Anspruch auf unser gan-
zes Leben®, also auch auf unser Leben als Volksgenossen, Staatsbiirger und
Untertanen. Fast noch wichtiger als die 2. These ist die iht folgende Verwer-
fung: Es gibt keine ,,Bereiche unseres Lebens, in denen wir nicht Jesus Chri-
stus, sondern anderen Herren zu eigen witen, Bereiche, in denen wir nicht
der Rechtfertigung und Heiligung dutch ihn bediirften®.

Auch der staatliche Bereich wird also fiir die Herrschaft christi rekla-
miert. Asmussen betont5, dall man so nur zu Christen reden koénne, nicht
zur Welt. Aber man rede zu ,,den Christen, die sich dieser Welt verbiindet
haben®. Um sie zuriickzurufen, mifiten sie bekampft werden.

An dieser Stelle deutet sich als grundsitzliches Problem die Frage an:
Wie kann sich die Kirche der Nicht-Kirche, der Welt, iiberhaupt verstind-
lich machen? Kann die Welt im Rahmen ihrer Verstehensmoglichkeiten

3 Der ,Vortrag iiber die Theologische Erklirung zur gegenwirtigen Lage der Deutschen
Evangelischen Kirche* von Pastor Asmussen, Altona, findet sich ebd. S.11-24.

4 Asmussen (wie Anm. 3), S. 17.
5 Ebd. S.18
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uberhaupt verstehen, um was es der Kirche eigentlich geht, nimlich um das
Reich Gottes?

2. Die Lage von Staat und Kirche in Deutschland Ende Mai 1934

Karl Barth hat 1963 in einem Gesprich mit der Kirchlichen Bruderschaft in
Wirttemberg gemeint: ,,Der Nationalsozialismus war damals gerade erst im
Anlaufen6. Der Weltanschauungsstaat mit seinen totalitiren Weiterungen
sei also im Mai 1934 noch gar nicht richtig auf den Plan getreten. Dieser
Meinung kann ich mich nicht anschlieBen. GewiB, Barth war Zeitzeuge,
aber eben Schweizer Zeitzeuge, der nach seinen Bonner Semstern seine
Semesterferien in der Schweiz verbrachte, der eine Schweizer Paf3 hatte und
damit immer eine Riickzugsmoglichkeit iiber die Rheinschiene von Bonn
nach Basel, die kein Deutscher hatte.

Wie sah es im Mai 1934 in Deutschland aus? Das Ermichtigungsgesetz
vom 24. Mirz 1933 galt bereits seit iber einem Jahr. Es besagte”: ,,Reichsge-
setze konnen durch die Reichsregierung beschlossen werden. Sie kénnen
von der Reichsverfassung abweichen. Sie werden vom Reichskanzler ausge-
fertigt*.

Das parlamentarische System der Weimarer Reichsverfassung war zer-
brochen, ihre Grundrechte waren auBler Kraft gesetzt. Am 1. Dezember
1933 war das ,,Gesetz zur Sicherung der Einheit von Partei und Staat“ et-
gangen. Damit war bereits die Gewaltenteilung aufgehoben. Der Linderfo-
deralismus war zugunsten der Profilierung des Einheitsstaates ausgeschaltet
worden. Der Unterschied von Staat und Gesellschaft war mit dem Ziel der
Einheit von Staat und Volk und Staat und Partei eingeebnet worden. Die
Nationalsozialistische Deutsche Arbeiterpartei mit ihrer Weltanschauung
war zum alles durchdringenden Ferment in Staat und Gesellschaft gewor-
den. So wurde jeder kulturelle und 6konomische Pluralismus durch Gleich-
schaltung beseitigt. Das autoritire Fiihrerprinzip war in allen sozialen Ein-
heiten zur Herrschaft gelangt. Der totale Staat war bereits auf allen Ebenen
etabliert. Die Frage schien nur noch zu sein, wie sich die Kirchen diesem
Prozel der Gleichschaltung und Machtergreifung des Fithrertums anbe-
quemen wiirden.

6 ,Die These 5 der Barmer Erklirung und das Problem des gerechten Krieges. Gesprich
mit der Kirchlichen Bruderschaft in Wiirttemberg am 15. Juli 1963% in: Karl Barth,
Texte zur Barmer Theologischen Erklirung, Ziirich 1984, S. 185-211, hier S. 191.

7 Zitiert bei Gunter Brakelmann, Barmen V — ein histo fisch-kritischer Riickblick., in:
Evangelische Theologie 45 (1985), $.3-20, hier S. 3. Bei Brakelmann finden sich auch die
folgenden Angaben zur politischen Situation 1934/35,
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Der Réhm-Putsch vom 30. Juni 1934, einen Monat nach der Bekennt-
nissynode von Barmen, bestitigt diese Umwilzungen in Staat und Gesell-
schaft, indem Hitler sich als oberster Getichtshert erweisen konnte. Damit
war das Fiihrerprinzip in die Rechtsprechung eingefiihrt imd der letzte Rest
von Gewaltenteilung auch noch beseitigt worden. Ein Reichsgesetz erklirte
alle im Zusammenhang mit dem 30. Juni durchgefithrten MaBnahmen, bei
denen immerhin mehr als 100 Menschen ermotdet worden waren, lapidar in
einem Satz fiir ,,rechtens®. Barth verharmlost diese Vorginge in der Riick-
schau auf irgerliche Weise, wenn er zu ihnen bemerkt: ,Der Staat hat ein
bischen merkwiirdige Dinge vollbracht*8.

Die skizzierte GroBwetterlage in Deutschland Ende Mai 1934 in politi-
scher und kirchlicher Sicht wahrzunehmen ist wichtig, denn sie bestimmte
das Denken und Handeln det Barmer Synodalen.

3. Barmen V iiber Kirche und Staat

Barth hat 1963 zur 5. Barmer These bemerkt, da3 sie ,,der Versuch einer
Umschreibung von Rémer 13% ist?. Um so mehr fillt auf, daBB nicht Rémer
13 zitiert wird, sondern 1. Petr. 2, 17: ,Firchtet Gott, ehret den Koénigl*
Warum wurde nicht Romer 13 gewihlt? Hier kann man nur Vermutungen
anstellen, z.B. diese, daB der Staat auf keinen Fall hochstilisiert werden und
keine Untertanengesinnung gefordert werden sollte. Zu beidem hitte Romer
13 verleiten kénnen und wurde deshalb durch 1. Petr. 2, 17 ersetzt. Mit
dieser Bibelstelle wurde zwar eingeschirft, dafl iber dem Konig Gott steht,
die Staatsmacht also relativ ist. Die Gott gebithrende Gottesfurcht wird man
im Sinne Luthers wohl als respektvolle Liebe und Halten der Gebote ver-
stehen durfen. Aber die personale Fassung der Obrigkeit: , Ehret den Ko-
nig!“ konnte 1934 doch nur bedeuten: Ehret Adolf Hitler, indem ihr ihm
den deutschen GruB3 entbietet! Man kann also fragen, ob 1. Petr. 2, 17 die
am besten geeignete Bibelstelle ist, um das ganze Schriftzeugnis vom Staat
zusammenzufassen.
Die 5. Barmet These besteht aus vier Sitzen und hat folgenden Wortlaut:
,,Die Schrift sagt uns, dal} der Staat nach géttlicher Anordnung die Aufgabe hat,
in der noch nicht erlésten Welt, in der auch die Kirche steht, nach dem Mal
menschlicher Einsicht und menschlichen Vermogens unter Androhung und
Austibung von Gewalt fiir Recht und Frieden zu sorgen. Die Kirche erkennt in

Dank und Ehtfurcht gegen Gott die Wohltat dieser seiner Anordnung an. Sie
erinnert an Gottes Reich, an Gottes Gebot und Gerechtigkeit und damit an die

8 Barth (wie Anm. 6), S. 191
9 Ebd.
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Verantwortung der Regierenden und Regierten. Sie vertraut und gehorcht der

Kraft des Wortes, durch das Gott alle Dinge trigt®.

Der erste Satz dieser These handelt von der Aufgabe des Staates. Dal}
der Staat eine gottliche Ordnung ist, sollte entschieden und betont nicht
gesagt werden. Man wollte weder von einer Schopfungsordnung noch von
einer Erhaltungsordnung reden. In einer solchen Bestimmung sah man eine
metaphysisch-ontologische Aussage, eine begriffliche Verfestigung des
Staates. Es sollte allein von der Funktion des Staates die Rede sein und sein
menschliches Funktionieren betont werden. Im Zuge einer gewissen Ent-
mythologisierung des Staates wollte man seine gottliche Anordnung, ordi-
natio, gelten lassen, ihn als gottliche Ordnung, ordo, aber nicht. Barth
kommentierte dies 1963 so: ,,Es handelt sich beim Staat um eine Veranstal-
tung Gottes in der Geschichte®, ,,unter Menschen®. , Faktisch-praktisch hat
Gott es so gewollt und veranstaltet*10,

Ich habe Miihe, diese Argumentation nachzuvollziehen, denn was Gott
anotdnet, kommt auch zu Stand und Wesen und hat Bestand. Funktion und
Funktionstriger kann man doch wohl nicht trennen. So sehr ich die Inten-
tion des Grundgedankens verstehe, die dahin geht, nicht zuerst fiir sich
einen Staatsbegriff zu konzipieren, der die gottliche Wiirde des Staates, sein
legitimes Gewaltmonopol und seine fraglose Gehorsamsforderung betont,
um dann erst von seiner Aufgabe zu sprechen, so wenig kann ich sehen, wie
man einer drohenden Apotheose des Staates dadurch entgehen kann, daf3
man ihn zu einer reinen Menschensache macht.

Ernst Kisemann ist in einem 1959 erschienenen groflen Aufsatz mit
dem Titel ,,Romer 13,1-7 in unserer Generation auf die vorliegende Prob-
lematik eingegangen und hat angemerkt: ,,Es 1Bt sich nun eben doch nicht
leugnen, daB Paulus tiber Ursprung und Wesen und also auch tiber den Sinn
des Staates nicht vollig schweigt®. Sonst hitte es ja auch nicht alle méglichen
Deutungsversuche geben konnen. ,,Jedenfalls begriindet Paulus die Parinese
mit dem ,von Gott geordnet’, das fraglos mehr als die blofe Faktizitit des
Staates aussagt®. ,,Sonst wiitde nicht klar, dal3 der dem Staate dargebrachte
Gehorsam Gottesdienst ist, weil Gott diese Welt sich nicht selber {ibetlassen
hat und ihr seine Gaben gewihtt, zu denen auch irdische Gewalt zihlt.“11
Auch die Aussagen tber den Staat in Barmen V kann ich deshalb nur als das
wetten, was sie sind: solenne theologische Bekenntnisaussagen.

10 Ebd. S. 186, 188, 187.
11 Zeitschrift fiir Theologie und Kitche 56 (1959), S. 317-376, hier S. 37.
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Der Staat geht seiner Aufgabe ,,in der noch nicht etlésten Welt*“ nach,
»in der auch die Kirche steht“. In den vorhergehenden Textentwiirfenl2
hieB es: ,,Zu der auch die Kirche gehort“. Die erfolgte Prizisierung ist
wichtig, denn die Kitche ist in der Welt, aber nicht von der Welt. Die Be-
stimmung ,,unter Androhung und Ausiibung von Gewalt” macht deutlich,
daB die ,,noch nicht erléste Welt* die zwar mit Gott versdhnte, aber immer
noch gefallene Welt ist, in der ohne Macht und Gewalt nicht regiert werden
kann. ,,Recht und Frieden” nennen die klassischen Aufgaben des Staates:
iustitia et pax. Dabei ist sicher an beides zu denken: an Innen- und Auflen-
politik. Der Staat mufl dem Unrecht wehren, was den einzelenen und die
Gemeinschaft angeht. Menschenwiirde und Menschenrechte sind dabei
ebenso in den Blick zu nehmen wie der Rechtsftiede in Staat und Gesell-
schaft.

Aber geht es nicht auch ohne Gewalt? Karl Barth hat auf diese Frage mit
einem klaren Nein geantwortet. Er, der gefragt, was er wohl gerne geworden
wite, wenn er nicht Theologe geworden wire, geantwortet hat: Verkehrspo-
lizist! konnte sich einen Verkehrspolizisten ohne Pistole nicht vorstellenl3.
Vielleicht bleibt seine Pistole Monate oder Jahre im Halfter, aber es kann
auch die Stunde kommen, in der sie gezogen und gebraucht werden muB.
Gewaltanwendung muf allerdings immer ultima ratio bleiben, sie beginnt
jedoch nicht erst, wenn geschossen wird, denn notwendige Steuereintrei-
bungen und Vethaftungen bedeuten auch schon Gewaltanwendung.

Von Barths erstem Entwurf der theologischen Erklirung bis zur ersten
Synodalvotlage folgt auf den etsten Satz der 5. Barmer These nun der Pas-
sus: ,,Die Kirche, frei in der Bindung an ihren Auftrag, begleitet mit Dank
und Ehrfurcht gegen Gott den in der Bindung an seinen Auftrag ebenso
freien Staat mit ihrer Furbitte®.

Warum dieser Passus mit der Erwihnung der unabdingbaren Furbitte
der Kirche fiir den Staat weggefallen ist, bleibt ein Ritsel. Vielleicht war man
der Lobhudelei auf den neuen Staat in den zahllosen Dankgebeten, aber
auch Furbitten so tberdrissig, dal man diesen Satz unwillkiirlich nicht sehr
vermiBte. Vielleicht war aber auch die Formel ,,Freie Kirche in einem freien
Staat®, die auf den Grafen Cavour, den Bismarck Italiens, zuriickgeht, fir
die Lutheraner anstoBig, die hier den lieberalen Rechtsstaat witterten, zu

12 Die verschiedenen Textfassungen in den Entwiitfen von Barmen V und in den Synodal-
vorlagen bei Wilhelm Hiiffmeier (Hg.), Fiit Recht und Frieden sorgen. Aufgabe der Kir-
che und Auftrag des Staates nach Barmen V. Theologisches Votum der Ev. Kirche der
Union. Gitersloh 1986, S. 105 ff.

13 Barth (wie Anm. 6), S. 194 ff.
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dessen Firsprecher man sich nicht machen wolltel4. Als Freikirchler em-
pfinde ich an dieser Stelle der Barmer Theologischen Erklirung eine beson-
dere Nihe zu unserer Ekklesiologie und Staatsauffassung.

Der zweite Satz der 5. Barmer These beschreibt die christliche Reaktion
auf die gottliche Anordnung des Staates und ist wohl lutherisch inspiriert.
Man wollte in Entsprechung zu einer Aussage der Confessio Augustana die
positive Rolle des Staates unterstreichen. ,,Die Kirche anerkennt in Dank
und Ehtfurcht® den Staat, aber nun nicht dem Staat gegeniiber, sondern
Gott gegentiber. Er ist Gottes ,,Wohltat”. Immerhin ist dieser Satz, Ende
Mai 1934 in Deutschland formuliert, erstaunlich. An ihm wird das Bestreben
uberdeutlich, auf keinen Fall als Rebellen gegen den neuen Staat zu erschei-
nen, sondern vielmehr als kirchliche Opposition gegen die Deutschen
Christen und die Reichskirchenregierung erkannt zu werden. Trotz der poli-
tischen Lage Ende Mai 1934 wird hier kein Gedanke daran laut, dall Macht
an sich bose sein kénnte. Sie wird einzig und allein als im Dienste an Gottes
Schépfung stehend gewdirdigt, die erhalten werden muf3.

Die Haltung der Kirche dem Staat gegeniiber ist nun nicht nur von der
Dankbarkeit gegen Gott bestimmt, sondern auch von ihrer Erinnerung an
»Gottes Reich, an Gottes Gebot und Gerechtigkeit®. Diese hat der Staat
offensichtlich nétig. Aus dieser Aufgabe der Erinnerung ist dann spiter das
Wichteramt der Kirche dem Staat gegeniiber geworden. Aber kann der
Staat diese Erinnerung der Kirche an Gottes Reich iiberhaupt verstehen? Es
ist ja ausdriicklich Gottes ,,ewiges” und ,iiberlegenes® Reich, sein ,,Recht*
und sein ,,Gesetz” sowie seine ,,Getichte®, die hier, wie die verschiedenen
Entwiirfe der Theologischen Erklirung bezeugen, genannt sind. Gewil3 geht
es nicht um eine klerikale Bevormundung des Staates oder um direkte
Handlungsanweisungen der Kirche, aber immerhin um Kriterien, MaBstibe
und Rahmenbedingungen und die Frage bleibt, woher der Staat sein Ver-
standnis fiir das Reich Gottes nehmen soll.

Mit der Erinnerung ,,an Gottes Reich, Gottes Gebot und Gerechtigkeit*
erinnert die Kirche zugleich ,,an die Verantwortung der Regierenden und
Regierten. Ubrigens wurde in den beiden Synodalvotlagen nicht mehr, wie
in den Entwiitfen vorher, von der Erinnerung der Kirche an Gottes Gesetz
bzw. Recht gesprochen, sondern von der Erinnerung an Gottes Gebot. Die
Ersetzung von Gesetz durch Gebot wurde dringend nahegelegt durch die

14 Vgl. dazu Eberhard Jiingel, Mit Frieden Staat machen. Politische Existenz nach Barmen
V. Miinchen 1984, S. 43 ff und zum Gesamtproblem Wolf gang Huber, Folgen christli-
cher Freiheit. Ethik und Theorie der Kirche im Horizont der Barmer Theologi schen Er-
klirung, Neukirchen-Vluyn 1983, 275 S.
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zeitgendssische Gesetzesauffassung, nach der das Gesetz Gottes sich im
geschichtlichen Leben des Volkes und seines Staates zu erkennen gibt. Es
war also ein Gebot der Stunde, hier das nur im biblischen Sinne zu verste-
hende Gebot einzufithren. Eben dieses Gebot Gottes ruft nun die Verant-
wortung der Regierenden und Regierten in gleicher Weise auf. Die Unter-
scheidung zwischen Regierenden und Regierten liGt an obrigkeitsstaatliches
Denken gemahnen und so werden viele der Barmer Synodalen, die in ihrer
Mehrheit deutsch-national dachten, sie auch aufgefaBt haben. Immerhin
heiBt es nicht: ,,Fithrer und Gefiihrte®, wobei Hans Asmussen im Blick auf
die Kirche aber sogar sagen kann: , Auch in der Kirche gibt es ein Unten
und Oben, ein Gefithrtwerden und ein Fihren“15, Der Gedanke der ge-
meinsamen Verantwortung vor Gott, also nicht nur der der Regierenden,
wihrend die Regierten nur Gehorsam zu tiben hitten, trigt aber wohl den
Ton. Folgt man diesem Verstindnis der Unterscheidung von Regietenden
und Regierten, dann bemerkt man hier nicht nur einen theologisch-soziale-
thischen Akzent, sondern auch einen demokratischen.

Wenn es im letzten Satz von Barmen V von der Kirche heilt: ,,Sie ver-
traut und gehorcht der Macht des Wortes, durch das Gott alle Dinge trigt®,
so miussen wir anmerken, daB dieser Satz erst in der endgultigen Synodal-
vorlage auftaucht. Er stellt eine Riickbindung der 5. These sowohl an die 1.
wie auch an die 2. These dar. Noch einmal wird daran erinnert, dal3 es keine
Lebensbereiche auBerhalb der Herrschaft Christi, des einen Wortes Gottes,
gibt. Somit ist auch der Staat eingebunden in die Gottesherrschaft. Christus
trigt auch den Staat. Dieser hat keine Macht, sie sei ihm den von oben, von
Christus, gegeben. Hier deutet sich Karl Barths christologische Begriindung
des Staates an, die aber noch ganz in biblischen Bahnen erfolgt, denn vor
allen Dingen soll mit dieser Aussage der Verselbstindigung und Eigenge-
setzlichkeit des Staates gewehrt und seine Omnipotenz abgelehnt werden.
Dieser Satz ist eine eindrucksvolle Abrundung der 5. Barmer These.

Der These von Barmen V folgen zwei Verwerfungen, wihrend die Gibri-
gen Thesen nur jeweils eine Verwerfung nach sich ziehen. Da aber Barmen
V nicht nur vom Staat handelt, sondern von der Verhiltnisbestimmung von
Kirche und Staat, mufl sowohl die falsche Auffassung des Staates wie die
der Kirche mit je einem Anathema belegt werden. ,,Verwerfungen bringen
die falsche Lehre auf den Begriff.“16 Die Verwerfungen erfolgen in Ankntip-
fung sowohl an die Praxis der Alten Kirche wie an die der Reformation.
Dies zeigt, dal Barmen eben doch nicht lediglich eine Theologische Erkla-

15 Asmussen (wie Anm. 3), 5.20
16 Hiffmeier (wie Anm, 12), S. 58
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rung ist, sondern letztlich ein Bekenntnis. Die Verwerfungen sind jedoch
nicht personlich formuliert und adressiert wie die der Confessio Augustana
gegen die Wiedertiufer, sondern doktrinal: die falsche Lehre wird verwor-
fen. Die religiose Pervertierung des Staates, der zur Kirche zu werden droht,
und die politische Pervertierung der Kirche, die zu einem Staatsorgan zu
werden droht, werden unter das Anathema gestellt. In den Verwerfungen
der 5. Barmer These finden sich wie in der 1. und 2. These selbst die deut-
lichsten Anklinge an die politische und kirchliche Situation Ende Mai 1934:

L Wir verwerfen die falsche Lehre, als solle und kénne der Staat iiber seinen be-
sonderen Auftrag hinaus die einzige und totale Ordnung menschlichen Lebens
werden und also auch die Bestimmung der Kirche erfillen. Wir verwerfen die
falsche Lehre, als solle und kénne sich die Kirche tiber ihren besonderen Auf-
trag hinaus staatliche Art, staatliche Aufgaben und staatliche Wiirde aneignen
und damit selbst zu einem Organ des Staates werden.

Besonders die Ablehnung des totalen Staates war anst6Big, denn dieser
war schon ausgerufen und durch Gleichschaltung auf allen Gebieten Wirk-
lichkeit geworden. Und nun waren Deutsche Christen und die Reichskir-
chenregierung dabei, die evangelischen Landeskirchen ebenfalls gleichzu-
schalten, indem sie z.B. den Arierparagraphen und das Fihrerprinzip zur

Geldung bringen wollten.

4. Der Begriff des Staates in der Barmer Theologischen Erklirung

Bevor wir nach der Zwei-Reiche-Lehre der Barmer Theologischen Erkla-
rung fragen, fragen wir nach ihrem Staatsbegriff.

1. Man gewinnt den Eindruck, daBl moglichst ohne Riicksicht auf eine
bestimmte Staatsform vom Staat gesprochen werden soll. Aber um
einen Staat an sich kann es auch nicht gehen. Es soll auch kein Mi-
nimalkonsensus im Blick auf den Staat formuliert werden, denn die
Aufgabe des Staates wird ganz umfassend bestimmt.

2. Man hat — vor allem bei den Verwerfungen — den Staat des Jahres
1934 in Deutschland im Auge und man sah kaum Moglichkeiten,
auf seine Gestaltung EinfluB} zu nehmen. Asmussen bemerkt: ,,Uber
unsere gegenwirtige Staatsform erlauben wir uns sonst kein Ut-
teil“17. Ein solches Urteil wire eine ,,ideologische” Meinung und
solche Meinungen haben in einem Bekenntnis nichts zu suchen.

3. Zwei Anhaltspunkte die Staatsform betreffend finden sich dennoch:
Erstens werden ,,Regierende und Regierte® unterschieden und beide
an die ihnen gemeinsame Verantwortung erinnert. Wir haben darin
bereits einen Hinweis auf die demokratische Staatsform gesehen.

17 Asmussen (wie Anm. 3), S.22
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Zweitens wird der totale Staat ausdriicklich abgelehnt. Das fiel
schwer und Asmussen wollte selbst dem Begriff des totalen Staates
noch einen Sinn abgewinnen: ,,‘Totaler Staat’, das kann nur heilen:
ein Staat, der sich bemuht, innerbalb der von Gott gesetzten
Grenzen das gesamte Leben des Volkes zu umfassen. Wollen die
Deutschen Christen eine Umfassung tiber diese Grenze hinaus,
dann verleugnen sie die Realitit und die Aktualitit des gottlichen
Gebotes“18. Es fillt auf, dal Barmen nur vom Staat redet, nicht
aber von der Gesellschaft. Diese kommt aber hier in den Blick als
vorstaatlicher und staatsfreier Raum, den die Kirche fiir sich bean-
sprucht. So witd die Kirche zum Reprisentanten und Garanten des
staatsfreien Raumes det Gesellschaft. Der moderne Staatsbegtiff,
der im Staat eine Selbstorganisation der Gesellschaft sieht, liegt hier
noch fern. Es galt 1934, der totalen Verstaatlichung der Gesellschaft
zu wehren und nicht wie heute der Vergesellschaftung des Staates,
die manche Politikbereiche wie z.B. die Sichetheitspolitik als Pro-
blemzonen erscheinen laf3t.

4, Paul Althaus hat der Barmer Theologischen Erklirung vorgewor-

fen, Karl Barth habe in sie seinen liberalen Staatsbegriff eingetragen.
Damit hat er durchaus etwas Richtiges bemerkt. Man mul3 nimlich
auch erkennen, wovon Barmen schweigt. Von Volk und Rasse ist
mit keinem Wort die Rede. Davon zu schweigen, war auch ein Be-
kenntnis. Der volkische Nationalstaat wurde auf diese Weise abge-
lehnt?9.

5. Die relative Unbestimmtheit des Staatsbegriffs in der Barmer
Theologischen Erklirung hat sich in der Zeit der beiden deutschen
Staaten als Vorteil erwiesen. Man konnte von Barmen aus und mit
Barmen hier wie dort argumentieren.

6. Aber eben dieses Argumentieren von Barmen aus und mit Barmen

in der Bundesrepublik Deutschland und in der Deutschen Demo-
kratischen Republik provozierte westdeutsche Kritik, die fragte (so
besondets der frithere Bundeskanzler Helmut Schmidt), ob es denn
den evangelischen Kirchen und Christen so gleichgiiltig sei, ob sie
in einem demokratischen oder in einem (mindestens tendenziell)

18 Ebd.

19
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Mit iiberschwenglichen Worten begrufit wird der volki sche Nationalstaat in dem von den
Erlanger Theologen Paul Althaus und Werner Elert verfaliten ,,Ansbacher Ratschlag®,
einer Entgegnung auf die Barmer Theologische Erklirung. Text in Giinther van Notden
u.a. (Hg.), Wit verwerfen die falsche Lehre. Arbeits- und Lesebuch zur Barmer Theologi-
schen Esklirung, Wuppertal-Barmen 1984, S. 80 ff,
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totalitiren Staat lebten. Die Antwort auf diese Kritik bestand in der
Demokratie-Denkschrift der Evangelischen Kirche in Deutschland
von 1985, die die Affinitit von christlichem Glauben und Demo-
kratie feststellte.

5. Zwei-Reiche-Lehre in der Barmer Theologischen Erklirung?

i

Explizit ist in der Barmer Theologischen Erklirung von einer Zwei-
Reiche-Lehre nicht die Rede. Man kann also durchaus die Meinung
vertreten, sie komme dort nicht vor.
Vom Reich Gottes ist allerdings in ihr in einem pointierten Sinn die
Rede als von einem iiberlegenen, ewigen Reich, an das die Kirche
den Staat zu erinnern hat. Nach Karl Barths Interpretation von
1963 geht es dabei um das Reich Gottes, ,,das in Christus aufge-
richtet, im Heiligen Geist auch schon gegenwirtig ist und das in
seiner kommenden Offenbarung als solches sichtbar werden
wird“20, Dieses Reich Gottes impliziert auch Gottes dem Staat und
seinem Gebot gegentiber iiberlegenes Gebot und Gottes dem Staat
und seiner Gerechtigkeit tiberlegene Gerechtigkeit. Dieses eschato-
logische Reich Gottes in Gegenwart und Zukunft kann und datf
nicht in den Dienst des Staates gestellt werden. Die Kirche versiin-
digt sich, wenn sie das Zeugnis von diesem eschatologischen Reich
Gottes unterschligt. Asmussen fithrt in seiner Synodaltede aus:
» Verkiindigt der Staat ein ewiges Reich, ein ewiges Gesetz und eine
ewige Gerechtigkeit, dann verdirbt er sich selbst und mit sich sein
Volk. Verkiindigt die Kirche ein staatliches Reich, ein irdisches Ge-
setz und die Gerechtigkeit einer menschlichen Gesellschaftsform,
dann iiberschreitet sie ihre Grenzen und reift den Staat in ihre
eigene Versumpfung mit sich hinab“21.
Ausgerechnet Karl Barth kommt aber in seiner Interpretation von
Barmen V 1963 in die Nihe der Zwei-Reiche-Lehre. Nach ihm ist
das Reich Gottes ,,ja die letzte umfassende Wirklichkeit, welche in
der Existenz des menschlichen Staates nur ihr Analogon haben
kann®.

Wir notieren als Einwand die Frage: Kann die letzte umfassende
Wirklichkeit ein Analogon haben, das Universale im Partikularen
eine Entsprechung? Barth fihrt fort: Die Schrift gibt uns ,,das Ge-
samtzeugnis der Bibel von Gottes Herrschaft, von Gottes basileia,

20 Barth (wie Anm. 6), S. 189.
21 Asmussen (wie Anm. 3), S. 22.
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welche dann — aber ich sage es jetzt nur ganz umfassend — im Staate
ihre irdisch-menschliche Entsprechung hat*22,

Barth nimmt hier Gedanken aus seinen Schriften ,,Rechtfertigung
und Recht” und ,,Christengemeinde und Birgergemeinde auf. Die
Frage aber bleibt: Wie kann die alles umfassende Gottesherrschaft
im Staat ein Analogon haben? Dies stiinde ja dann auBBerhalb dieser.
Da finde ich Kdsemanns Herleitung des paulinischen Staatsbegriffs
Uberzeugender: , Die Vorstellung vom Weltenordner und seiner
kosmi schen Ordnung, die in der Diaspora-Synagoge gingig war,
hat von Paulus fragmentarisch aufgegriffen und seinem Anliegen
nutzbar gemacht werden kénnen“23.

Die Zwei-Reiche-Lehre ist in der Barmer Theologischen Erklirung
zuriickgenommen auf die Unterscheidung und Zuordnung von Kit-
che und Staat. Ein gemeinsamer Oberbegriff, etwa der des Reiches
oder Regimentes Gottes, wird nicht verwendet. Die Unterscheidung
und Zuordnung von Kirche und Staat geschieht in der Form der
Parallelisierung der Aussagen tber beide GtoBen, am dichtesten in
den beiden Verwerfungen von Barmen V. Eben solche parellelen
Aussagen tiber Kirche und Staat finden sich in Asmussens Vortrag
vor der Synode:

,»Beide, Staat und Kirche, sind Gebundene, diese im Bereich des Evangeli-
ums, jener im Bereich des Gesetzes. Ihre Bindung bezeichnet den Raum
threr Freiheit. Jede Uberschreitung der Bindung fithrt sowohl die Kirche
wie auch den Staat in eine ihrem Wesen fremde Knechtung. Allein aus der
jeder der beiden GroBen eigenen Bindung erwachsen ihr Dienst und ihre
Aufgaben aneinander*24.

Das unaufhebbare Wahrheitsmoment der Zwei-Reiche-Lehre ist in
Gestalt der Lehre von den beiden Regimenten, den Regier-Weisen
Gottes, iiberzeugend festgehalten, die Problematik eines Oberbe-
griffs gliicklich vermieden worden. Die Frage nach der Eigengesetz-
lichkeit des Staates, bereits in Barmen I und II negativ beantwortet,
wird in Barmen V noch einmal aufgegriffen und endgultig so ent-
schieden, daB3 es keinen Bereich gibt, der der Herrschaft Christi ent-
zogen wire. Die Systematisierung der Zwei-Reiche-Lehre mit ihrer
ungeschichtlichen Theorie und Statik und ihrer Gleichgewichtung
der beiden Regimente Gottes ist durch die christologische Uber-

22 Barth (wie Anm. 6), S.189 u. 186.
23 Kisemann (wie Anm. 11), S. 376.
24 Asmussen (wie Anm. 3), S. 22.
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formung des Verhiltnisses von Kirche und Staat ersetzt worden?s,
Damit sind die Linien der biblischen Theologie aufgenommen und
ausgezogen worden. In diesem Sinn kann man (in Anfithrungszei-
chen) von einer Zwei-Reiche-Lehre der Barmer Theologischen Er-
klirung reden und in dieser Ausprigung ist sie bis heute relevant.

s Eine SchluBbemerkung: Bei der 50-Jahr-Feier von Barmen 1984
zeigte sich, daB der christologische Ansatz der Theologischen Er-
kldrung fruchtbar geworden ist sowohl fiir die Ekklesiologie wie
auch fir die Ethik, speziell fir die Sozial- und Staatsethik, und dal
dieser Ansatz nicht nur in Deutschland, sondern auch in der Oku-
mene vielfach aufgegriffen worden und bis bis heute aktuell geblie-
ben ist. 1934 wurde Barmen von der anglikanischen Bischofskonfe-
renz rezipiert26 und spielte in den achtziger Jahren bei der Uberwin-
dung des Rassismus in Stdaftrika eine Rolle2”. Vor allem ist Barmen
in die Basis des Okumenischen Rates der Kirchen eingegangen, der
ein Rat von Kirchen ist, ,,die Jesus Christus als Herrn und Gott be-
kennen®. Barmen hat also sowohl als situatives wie auch als eminent
christologisches Bekenntnis Beachtung und Nachfolge gefunden
und bietet auch fiir uns Freikirchler einen brauchbaren Entwurf und
Ausgangspunkt fiir eine Ethik des Politischen, den wir dankbar re-
zipieren sollten.

Barmen hat sich auch als tragfahiger evangelischer Gegenentwurf zur
natutrechtlich konzipierten rémisch-katholischen Soziallehre erwiesen, die
vom einzelnen Menschen als einem Gemeinschaftswesen (ens sociale) in
einem philosophischen Gedankenduktus zur Gesellschaft (societas) in Ge-
stalt von Staat und Kirche fithrt und mit ihren Sozialprinzipien der Solidati-
tit und Subsidiaritit Witkungen bis in das politische Leben entfaltet. Dem-
gegentber stellt die Barmer Theologische Erklirung mit ihrer christologi-
schen Basierung und ihrer entschieden theologischen Verhiltnisbestimmung
von Staat und Kirche einen liberzeugenden evangelischen Entwutf einer
Ethik des Politischen dar. Darin sehe ich die Bedeutung von Barmen insge-
samt und von Barmen V im besonderen.

25 Bei dieser Formulierung stand mit kein anderer Terminus als das scholastische »uber-
formen® zur Verfiigung,

26 Vel. Armin Boyens, Die Theologische Erklirung von Barmen 1934 und ihr Echo in der
Okumene, in: Okumenische Rundschau 33 (1984), S. 368-378, besonders S. 368 ff.

27 Siehe Wolfgang Huber, Die Theologische Erklirung von Barmen und das Kairos-Do-
kument, in: Okumenische Rundschau 41 (1992), §.40-57.
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Die freikirchliche Forderung nach ,,Trennung von Staat
und Kirche” angesichts diktatorischer Systeme* /

Einleitung

Ich mochte diesen Vortrag mit einem denkwirdigen Zitat aus einem
,Denkzettel” zum Tag der Geschichte des Bundes Freier evangelischer
Gemeinden vom 3. September 1994 beginnen. Dort heif3t es im Riickblick
auf die politischen Systeme des 20. Jahrhundert: ,,Wir waren ,Untertanen’,
die durch ihr Verhalten die jeweilige Diktatur letztlich stabilisiert haben, bis
heute fast ohne Einsicht in die Griinde unseres Versagens, ohne Umkehr
und neuen Anfang““!. Bemerkenswert ist an diesem Zitat nicht nur die scho-
nungslose Offenheit, mit der hier Giber Anpassung und Versagen gespro-
chen wird, die andere Freikirchen (etwa meine eigene) bis heute vermissen
lassen, sondetn auch die Erkenntnis, daB3 die theologischen und histotischen
Faktoren der Freikirchengeschichte im politischen Rahmen zweier deutscher
Diktaturen noch nicht erarbeitet sind.

Meine heutigen Ausfithrungen sollen einen kleinen Beitrag zur Erhellung
dieses Forschungsdesiderats hinsichtlich der kirchengeschichtlichen und
traditionsgeschichtlichen Faktoren leisten, die die Freikirchengeschichte in
unserem Jahrhundert prigten. Dabei bin ich mir bewuB3t, dal meine Ergeb-
nisse sich vorwiegend auf meine eigene Freikirche, den ,,Bund Evangelisch-
Freikirchlicher Gemeinden” beziehen. Dennoch glaube ich, daf3 sich vielfil-
tige Parallelen auch fiir das Verhalten anders strukturierter Freikirchen eru-
ieren lassen. Wihrend meiner Forschungsarbeiten an der freikirchlichen
Zeitgeschichte leitete mich die theologische Frage, wie die freikirchlichen
Prinzipien (insbesondere die Forderung nach Trennung von Staat und Kit-
che) in den politischen Umbriichen unseres Jahrhunderts bewihtt bzw.
preisgegeben wurden. Bei aller historischen Quellenarbeit und Bestandsauf-
nahme wird m.E. erst durch diese theologische Kernfrage der Wert der

* Vortrag anldfilich der Herbsttagung des VEfGT, gehalten am 25.9.1998 im Theologi-
schen Seminar der EmK in Reutlingen. Fiir die Drucklegung wurde der Vortrag iiberar-
beitet und erginzt. In Grundziigen wurden die Teile 1-4 der folgenden Ausfithrungen
zuerst auf dem Symposion der Theologischen Sozietit ,,Eine freie Kirche in einem freien
Staat” im BEFG vom 4.-5. September 1998 in Duisburg referiert. Der Beitrag ist abge-
druckt in: ZThG 4 (1999), S. 311-338.

1 W. Dietrich u. H.-A. Ritter (Hg), Freie evangelische Gemeinden vor uns nach der
Mauer: Rickblick — Einsicht — Hoffnung, Witten 1995, S. 189.
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kirchengeschichtlichen Arbeit erkennbar und die Kirchengeschichte zu einer
zukunftstrichtigen Disziplin, die hilft, das eigene Selbstverstindnis zu profi-
lieren oder zu revidieren.

Bevor ich jedoch auf die Situation im 20. Jahrhundert eingehe, sollen zu-
nichst die kirchenpolitischen und histofrischen Rahmenbedingungen fiir die
deutschen Freikirchen skizziert werden.

1. Das Territorialprinzip — die Wirkungsgeschichte des Westfilischen
Friedens

Wir gedenken in diesem Jahr eines Frieden mit wahrhaftiger Weltbedeutung:
350 Jahre Westfalischer Frieden. Sie haben sich auf der diesjihrigen Jahres-
tagung des VEfGT ausfihtlich mit diesem Thema beschiftigt, so daB hier
eine ins Detail gehende Wiirdigung unterbleiben kann. Unser Thema veran-
laBt jedoch zu einer kurzgefaliten Wirkungsgeschichte dieses Friedens, der
die deutsche Kirchengeschichte mafigeblich beeinfluit hat. Die komplizier-
ten Instrumente des Westfilischen Friedens regelten nicht nur die politisch-
rechtlichen Verhaltnisse in der Mitte des Kontinents, sondern wurden vol-
kerrechtlich zum eineinhalb Jahrhunderte geltenden Grundgesetz fiir ganz
Europa?. Das Heilige Romische Reich deutscher Nation sollte, anknipfend
an den Augsburger Religionsfrieden (1555), einen bikonfessionellen Cha-
rakter erhalten, ohne dadurch seinen einheitlichen sakralen Charakter zu
verlieren. Die verhandelnden Religionsparteien katholischer, lutherischer
und calvinistischer Provenienz waren sich prinzipiell datin einig, dall zwei
oder mehr Religionen in einem Gemeinwesen nicht zu dulden seien, weil
das den inneren Frieden der Gewissen und den #uBeren politischen Frieden
gefihrded. Bereits der Augsburger Religionsfriede hatte den Stinden des
Reichs die Freiheit zur Wahl des Bekenntnisses durch den Landesfiirsten fiir
ihr Territorium gebracht*. Der Landesherr erhielt das Recht, die Religion
seiner Untertanen festzulegen. Infolgedessen entwickelten sich die Territo-
rien zu geschlossenen konfessionellen Einheitsstaaten, wobei gleichzeitig
hinsichtlich der Duldung abweichender Bekenntnisse innerhalb der eigenen
Landesgrenzen sehr unterschiedliche Konzeptionen verfolgt wurden. Denn
fur Anhinger anderer als der drei genannten Glaubensbekenntnisse und fiir

2 Vgl K. Repgen, Der pipstliche Protest gegen den W.F. und die Friedenspolitik Urban
VIIL, in: ders., Vor der Reformation zur Gegenwart, Beitrige zu Grundfragen der neu-
zeitlichen Geschichte, Paderborn 1988, S. 30-52, hier S. 30.

3 Vgl F. Dickmann, Das Problem der Gleichberechtigung der Konfessionen im Reich im
16. und 17. Jahrhundert, in: H. Lutz (Hg), Zur Geschichte der toleranz und Religions-
freiheit, Darmstadt 1977, S. 203-251, hier s. 232 f.

4  Es galt der verbreitete Grundsatz: Cuius regio eius religio (,wessen Land, dessen Reli-
gion”).

87



ANDREA STRUBIND

religidse Minderheiten galt der Religionsfriede nicht. Artikel VII § 2 des
Westfilischen Friedens hielt fest, daB Gber die drei anerkannten Religionen
hinaus im Reich keine weitere Religion aufgenommen werden dirfe. Den
Gedanken der Glanbenseinheit innerhalb des Tertitoriums, der dutch
staatliche Gewalt erzwungen wurde, gab der Westfilische Friede nicht preis,
sondern sicherte ihn vielmehr. Das Territorialprinzip blieb in Deutschland
das herrschende Paradigma, und erschwerte das Aufkommen eines religio-
sen Pluralismus nachhaltig. Welche Folgewirkungen sich daraus fir die
deutsche Situation bis in die Gegenwart hinein ergaben, fal3t Erich Geld-
bach wie folgt zusammen:
,Die religiose und weltanschauliche Neutralitit des Staates hat es nicht verhin-
dert, dal die beiden GroBkirchen sich einer massiven Unterstitzung finanzieller
und ideeller Art seitens der staatlichen Organe erfreuen, wihrend man den fa-
den Beigeschmack nicht los werden kann, daB gegeniiber anderen Glaubensge-
meinschaften — etwa den Freikirchen — lediglich eine ,repressive Toleranz* zur

Anwendung kommt. Im Grunde genommen steckt das Grundmodell von ezner
Kitrche in eznem Territorium noch tief in den Knochen®®.

2. Erste Ansitze fiir die Forderung nach der Trennung von Staat und
Kirche durch das Taufertum

Es nicht verwundetlich, daB sich die Vertreter det nicht anerkannten christ-
lichen Minderheiten vehement fiir Religionsfreiheit einsetzten®. Die TAufer-
bewegung forderte seit ihrer Entstehung 1525, die Religion vom obrigkeitli-
chen Zwang zu befreien’. Das Taufertum des 16. Jahrhunderts war von
Beginn an ein sehr vielschichtiges Gebilde. Dennoch lassen sich gewisse
Grundgedanken festhalten: Die von den Reformatoren proklamierte
Schriftautoritit und das Prinzip des ,,Priestertums aller Glaubigen® wutde in
den tiuferischen Gemeinden konsequent umgesetzt. Unter den sogenannten
Laien, sowohl Minnern als auch Frauen, entwickelte sich ein Selbstbewul3t-
sein, das auf ein eigenstindiges Urteilsvermégen in Lehtfragen pochte. Ihr
Ziel war die Schaffung einer sichtbaren Kirche der Gliubigen, die sich im
ethischen Gehorsam bewihrte, in geistlichen und finanziellen Fragen Auto-
nomie von der staatlichen Gewalt praktizierte und ihre Verwaltung selbst-

5 E. Geldbach, Die Stellung der Freikirchen zu Staat und Gesellschaft, in: VEfGT, Refe-
rate des 3. Symposiums 25.-27. April 1991, vervielfiltigtes Manusskript, S. 21.

6 Vgl. W. Grossmann, Religious toleration in Germany, 1684-1750, in: Studies on Voltaire
and the eighteenth century 201, Oxford 1982, S. 115-141, hier 8. 116 £: ,,In their religious
ideas and life styles its members are highly diversified, yet from these groups emerge the
most radical spokesman for religious toleration®.

7 Vgl. H.S. Bender, Tiufer und Religionsfreiheit im 16. Jahrhundert, in: H. Lutz (Hg.), Zur
Geschichte der Toleranz und Religionsfreiheit, Darmstadt 1977, S. 111-134, hier S, 113.
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verantwortlich regelte. Gerade die kongregationalistische und zugleich sepa-
ratistische Ekklesiologie erwies sich als identititsstiftende theologische Mitte
des frithen Téufertums®, Die wahrnehmbare Konzentration der Ekklesiolo-
gie auf die sichtbare Gemeinde implizierte die Aufhebung des kirchlichen
Tetritorialprinzips und als deren Folge den Separatismus. Die schonunglose
Verfolgungszeit fithrte in den Téuferkreisen zu einer immer stitkeren Ab-
sonderung von der Gesellschaft und der Entwicklung einer dualistischen
Weltsicht.

Je stirker die ,Dissenters® unter der staatlichen Macht zu leiden hatten,
desto radikalere Konzeptionen der Sozialethik entwickelten sie. Die Obrig-
keit wurde von ihnen nicht linger als befugt angesehen, die Gewissen zu
bedringen. Bei allen Lehrdifferenzen vertraten die unterschiedlichen Grup-
pierungen gemeinsam, daf} man niemand zwingen diitfe, den Glauben an-
zunehmen, denn der Glaube sei ein freies Geschenk Gottes. Die weltliche
Herrschaft miisse deshalb von der Kitche getrennt werden. Hier wurde die
spater typisch freikirchliche Forderung det Ttennung von Kirche und Staat
votbereitet.

3. Die verwirklichte Trennung von Staat und Kirche in Nordamerika

Durch den linken Fliigel des Puritanismus (u.a. Baptisten und Quiker) wur-
den Religionsfreiheit und Gleichberechtigung aller Bekenntnisse sowie die
Trennung von Kirche und Staat in die Verfassung der USA aufgenommen?.
Gewissensfreiheit wurde dort zur politischen Norm. Auch in der ,Neuen
Welt war der Durchsetzung der Glaubensfreiheit und des Prinzips der
Trennung von Staat und Kitche ein lingerer Proze vorangegangen!®, Zu-
nichst war das europiische Tettitotialprinzip auf die ,,neue Welt” tibertra-
gen worden. In der Mitte des 18. Jahrhunderts kam es jedoch zu einer Off-
nung gegeniiber dem Prinzip der Toleranz. Innerhalb von 50 Jahren vollzog
sich eine politische und geistesgeschichtliche Wende, nach der die Religions-
freiheit zum politischen Grundsatz erklirt wurde!!. Die rechtlich garantierte
Glaubensfreiheit durchbrach etstmals den traditionellen Konnex, wonach
die Kirche zur Durchsetzung ihres Auftrags obrigkeitlicher Zwangsmittel
bedarf. Staatsrechtlich und gesellschaftspolitisch vollzog sich dabei nicht
weniget als die Verwerfung des Zwangsprinzips zugunsten des Uberzeu-

8 Vgl A Striibind, ,,Eifriger als Zwingli”. Die frihe Tiuferbewegung in der Schweiz,
unveréffentlichte Habilitationsschrift, Heidelberg 1998.

9 Vgl. E. Geldbach, Gewissensfreiheit und freikirchliche Tradition, in: Jahrbuch des Evan-
gelischen Bundes XXV, Géttingen/Bensheim, 1982, S. 81-101, hier S. 88ff.

10 Geldbach (wie Anm. 5), S. 22 fF.
11 Vgl. S. Mead, Das Christentum in Nordamerika, Gottingen 19 87, S. 38,
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gungsprinzips. ,,Einsetzung, Uberwachung und Unterstiitzung der Religion
gehéten nicht zu den Hoheitsaufgaben des Staates. Damit werden Staats-
macht und Regierungsaufgaben deutlich begrenzt. Der Staat kann sich sei-
nen sikularen Aufgaben widmen und bedarf seinerseits nicht der religiésen
Ubethéhung*2. Dennoch ist festzuhalten, da3 die in den Vereinigten Staa-
ten verwitklichte Trennung von Kirche und Staat ein durch und durch po-
sitives Verhdltnis der Kirchen zum Staat intendierte. Die dem Staat ge-
geniiber autonomen Kirchen bzw. Religionsgemeinschaften wurden aufge-
rufen, durch ihre Lehre und religiose Praxis die staatliche Ordnung zu un-
terstiitzen. Kurz zusammengefaBt brachte die Trennung vom Staat fiir die
amerikanischen Kirchen Unabhingigkeit und Gleichberechtigung bei
gleichzeitiger staatstragender Solidaritit. Die freikirchliche Forderung nach
Trennung von Staat und Kitrche setzte sich in den USA in produktiver
Weise fir die Zivilgesellschaft und die ,,freien Kirchen” durch. Hierin be-
steht die folgenschwere Differenz zum europiischen Kontinent. Sie hat die
Geschichte der Freikirchen maBgeblich beeinfluBlt und behindert.

4. Die Geschichte der Freikirchen im Deutschland des 19. Jahrhun-
derts

Unter dem EinfluB} der Aufklirung wurden in zahlreichen deutschen Staaten
auch die nicht anerkannten christlichen Religionsgemeinschaften zuneh-
mend geduldet. Die Wende zur Duldung Andersgliubiger vollzog sich stets,
sobald der religiose Pluralismus von den politischen Machthabern nicht
linger als staatsgefihrdend betrachtet wurde. Es bleibt aber eine nachdenk-
lich stimmende Tatsache, dal der Sieg der Toleranz im 17. und 18. Jaht-
hundert in Europa nicht auf den Willen der herrschenden Kirchen zuriick-
geht, sondern rationalistisch-aufklirerisch durchgesetzt worden ist und da-
her durchweg antikirchliche Ziige trug. ,,Es kann keinem Zweifel unterlie-
gen, daB sich im europiischen Rahmen die demokratischen Tendenzen
nicht im Einklang mit, sondern im gegeniiber zu den Kirchen, nicht in
einem Miteinander, sondern in einem Gegeneinander ausgebildet haben®!3,
Im Zuge der zweiten Phase der Erweckungsbewegung entstanden in
Deutschland die sogenannten , klassischen Freikitchen”!4. Trotz alles aufkli-
rerischen Pathos® war Deutschland auch im 19. Jahrhundert immer noch

12 Geldbach (wie Anm. 5), S. 23.
13 Ebd. 8.19.

14 Vgl E. Beyreuther, Die Riickwirkung amerikanischer kirchengeschichtlicher Wandlun-
gen auf das evangelische Deutschland im 19. und 20, Jahrhundert, in: Ders., Frommigkeit
und Theologie, Hildesheim/New York 1980, S. 245-264, hier S. 256. Im folgenden be-
ziehe ich mich auf die Methodisten, Baptisten und Freien evangelischen Gemeinden.
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von den tetritorialen Aufteilungen des konfessionellen Zeitalters gepragt.
Daher wurden die Freikirchen als separatistische Bewegungen von Beginn
an mit staatlichen Repressionen (Pfindungen, Inhaftierungen, polizeilichen
Verhoren, Versammlungsverboten) konfrontiert. Gesellschaftlich geichtet
und durch Staatskirche und Obrigkeit bekimpft, forderten die Freikirchen
staatliche Toleranz und biirgetliche Freiheitsrechte.

Das Revolutionsjahr 1848 brachte ihnen zunichst neue Hoffnungen auf
Religionsfreiheit. Die bedringten Freikirchen begriiiten z.T. die Revolution
und mit ihr das Prinzip der Trennung von Staat und Kirche. Fur die Ent-
wicklung der methodistischen Kirche ist riickblickend festzustellen:

»Die politischen Verinderungen und die darausfolgende Proklamation der Reli-

gionsfreiheit fiir alle christlichen Denominationen stellten die [...] letzte Vor-

aussetzung dafiir dar, daB der Methodismus in Deutschland endgiiltig und
durchgreifend Ful} fassen konnte®!s.

Julius Kobner, ein Griindervater des deutschen Baptismus® verfal3te in
der Euphorie der Revolution ein ,,Manifest des freien Urchristentums an
das deutsche Volk®, in dem er sich zur butgerlichen Revolution bekannte
und die Forderung nach allgemeiner Religionsfreiheit ethob:

»AAber wir behaupten nicht nur unsere religiose Freiheit, wir fordern sie fiir je-

dem Menschen, der den Boden des Vaterlandes bewohnt. Wir fordern sie in

vollig gleichem MaBe fiir alle, seien sie Christen, Juden, Mohamendaner oder
was sonst, Wir halten es fiir eine héchst unchristliche Siinde, die eiserne Faust
der Gewalt an die Gottesverehrung irgend eines anderen Menschen zu legen16,

Andere, darunter Johann Gerhard Oncken, lehnten die politischen Un-
ruhen ab. Als Griinder der ersten Baptistengemeinde betief sich Oncken bei
den Verhandlungen um staatliche Duldung auf die Neutralitit der Baptisten
in den revolutioniren Zeiten!”. Der Hamburger Senat anerkannte schlieBlich
diese neutrale Haltung, woraufhin die Baptisten die lang ersehnte behordli-
che ,,Concession” erhielten'®. In der ermiidenden Kampfzeit der freikirchli-
chen Griindergeneration entwickelten sich so Tendenzen zur Anpassung an
staatliche Verhiltnisse. Im Glaubensbekenntnis der Baptisten von 1847
wurde dementprechend aus Grinden der staatlichen Anerkennung der

15 H. Strahm, Die Bischéfliche Methodistenkirche im Dritten Reich, Stuttgart/Berlin/Kéln
1989, S. 4.

16 J. Kobner, Manifest des freien Urchristentums, in: H. Gieselbusch (Hg), Um die Ge-
meinde. Ausgewihlte Schriften von Julius Kébner, Berlin 1927, S. 163.

17 Vgl H. Luckey, Johann Gerhard Oncken und die Anfinge des deutschen Baptismus,
Kassel 2 1934, S. 209 f.

18 Vgl. ebd..
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Apolitismus festgeschrieben ,,Unsere Gemeinden haben nirgends eine poli-
tische Tendenz” (Art. XIV)1.

Die einsetzende politische Restauration verhinderte nach 1848 bekannt-
lich Konsequenzen im Blick auf die Trennung von Staat und Kirche. Mih-
sam etreichten verschiedene Freikirchen dennoch in der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts eine gewisse staatliche Anerkennung, die keineswegs einer
Gleichberechtigung mit den beiden groBen Kirchen entsprach. Die staatli-
che Duldung wurde wiederholt durch eine neutrale Haltung der Freikirchen
im politischen Geschehen etreicht. Um ihre missionatische und kirchliche
Atbeit nicht zu gefihrden, kam man daher zu der Uberzeugung, sich jegli-
cher politischen Titigkeit zu enthalten?. Dies gilt es als wichtige ,,Urerfah-
rung” der deutschen Freikirchen festzuhalten. AufschluBreich ist in diesem
Zusammenhang das Traktat eines Predigers der evangelischen Gemein-
schaft, R. Kiicklich, der sich datin im Jahre 1908 mit der patriotischen Ge-
sinnung der deutschen Freikirchen auseinandersetzte?!. In seinem propa-
gandistischen Nachweis tiber die vaterlindische Entstellung der Freikirchen
hob er ihre Neutralitit in politischen Fragen hervor, da sie eine Verflech-
tung von Religion und Politik mit Entschiedenheit ablehnten.

Obwohl die deutschen Freikirchen hinsichtlich ihrer Ekklesiologie, ihrer
traditionellen sozialethischen Lehre und ihrer denominationellen Prigungen
sehr unterschiedlich waren, bekannten sie sich sukzessive zur politischen
Abstinenz. Die Trennung von Staat und Kirche wurde — nach meinen bis-
herigen Untersuchungen — von den deutschen Freikirchen im 19. Jahrhun-
dert im Blick auf die konfliktreiche Entstehungszeit aus dem angloamerika-
nischen Raum einerseits als Forderung ibernommen. Man plidierte unter
Hinweis auf die westlichen Freiheitsrechte fir mehr Toleranz und die staat-
lich geduldete freie Ausiibung des eigenen kirchlichen Lebens. Die so einge-
klagte Trennung von Staat und Kirche bedeutete fiir die Freikirchen in et-
ster Linie Befreiung von staatlicher EinfluBnahme im Bereich der Gemeinde
und Freiheit fir die missionarischen Aktivititen. Die positive bzw. pro-
kirchliche Verhiltnisbestimmung von Staat und Kirche nach dem in den
USA verwirklichten freikirchlichen Modell war damit jedoch nicht inten-
diert. Die Ubernahme gesellschaftlicher Verantwortung, die durchaus mit
der Trennung von Staat und Kirche verbunden sein konnte, wurde von den

19 Oncken fiihrte diesen Artikel als einen der Griinde fiir die spitere behordliche Anerken-
nung an. Vgl. Luckey (wie Anm. 17), S. 209.

20 Vgl. K.-H. Voigt, Warum kamen Methodisten nach Deutschland? Eine Untersuchung
iiber die Motive fiir ihre Mission in Deutschland, in: Beitrdge zur Geschichte der Evan-
gelisch-Methodistischen Kirche, Heft 4, Stuttgart 1975, 8. 12 f.

21 Vgl. Strahm (wie Anm. 15), S. 6.
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deutschen Freikirchen auch aufgrund ihrer ungefestigten gesellschaftlichen
Position nicht im gleichen MaBle wie im angloamerikanischen Raum als
Aufgabe der Kirche erkannt. Gleiches galt im Blick auf die kongtregationali-
stisch verfal3ten Freikirchen auch fur die demokratische Gemeindeverfas-
sung, die man von den amerikanischen Schwesterkirchen tibernahm, ohne
damit jedoch eine grundsitzlich positive Einstellung zut Demokratie als
Regierungs- und Staatsform zu begrinden. Sie eigneten sich zwar unter
gemeindeorganisatorischen und kybernetischen Gesichtspunkten viel vom
freikirchlichen Ideal der staatsunabhingigen Freiwilligkeitskirchen an, aber
die konsequente Forderung nach produktiver Trennung von Staat und Kir-
che, die gerade zur Gesellschaftsverantwortung fithrt, und die Forderung
nach Glaubensfreiheit fiir jedermann stand nicht als Maxime auf ihren Fah-
nen. Religiéser Pluralismus und weltliche Demokratie konnen zumindest fiir
den deutschen Baptismus, aber auch fiir die Methodisten nicht von vorn-
herein als wertestiftend angesehen werden?2,

Die Trennung von Staat und Kirche bedeutete fur die in der Erwek-
kungsbewegung entstandenen und verwurzelten Freikirchen dariiber hinaus
die heilsgeschichtlich motivierte Absonderung von der weltlichen Masse. Sie
lebten aufgrund der politisch und kirchenpolitischen Situation zunichst als
diffamierte ,,Sekten”, dann als bedingt anerkannte Religionsgemeinschaften
am Rande der Gesellschaft eine Separation im exklusiven Sinn. Nicht Er-
neuerung der Gesellschaft, sondern Trennung und Auszug der wahrhaft
gliubigen Schar, die in konsequenter Weise das biblische Ideal lebt und
verwirklicht, entwickelte sich zum freikirchlichen Ideal. Je stirker man selbst
im Kaiserreich zur tolerierten und anerkannten Religionsgemeinschaft arti-
vierte, desto weniger wurde der Ruf nach Religionsfreiheit fiir jedermann
laut. Die sich selbst finanzierende und autonom verwaltende Freiwilligkeits-
gemeinde entwickelte sich zur Minimaldefinition der Separation.

Aufgrund der repressiven Situation forderte man nicht die Glaubens-
und Gewissensfreiheit als Grundrecht fiir jedermann, sondern die staatliche
Duldung und die Gewihrung von Missionsméglichkeiten fiir die eigenen
Denominationen. Man bemiihte sich zudem durch politische Neutralitit
und demonstrative Loyalitit, die staatliche Anerkennung und die wenigen
Privilegien zu sichern. Das war die Ausgangssituation der deutschen Freikir-
chen im 20. Jahrhundert, das sie nach einem kurzem demokratischen Inter-

22 Strahm schreibt zur Einstellung der Methodisten im Blick auf die Weimarer Republik:
»Andererseits behagte vielen Kirchengliedern die Demokratie, die bald einmal zum
Scheitern verurteilt war, wenig, denn sie hatten den Schtitt aus der Vorkriegszeit, in der
Kaiser und Fiirsten fiir sie gottgebene Obrigkeiten waren, noch nicht, vol lzogen™ ebd. S. 25.
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mezzo mit dem totalen Machtanspruch ideologischer Diktaturen konfron-
tierte.

5. Die Freikirchen in den Umbriichen des 20. Jahthunderts

5.1. Die ungeliebte Republik

Die Freikirchen hatten zur Weimarer Republik durchgingig ein ambivalen-
tes Verhiltnis?, Fiir viele Freikirchler galt, was Ritter fiir die Freien evange-
lischen Gemeinden festhielt: ,,Viele unserer Gemeindeglieder waren mit der
Kaiserzeit innerlich liiert. Als ,Monarchisten® gingen sie deshalb 1918 auf
Distanz zur ersten Demokratie in Deutschland*?4. Zunichst verbanden sich
jedoch mit der neuen Regierungsform auch grofBe Hoffnungen, weil die
freikirchliche Forderung nach der Trennung von Staat und Kirche erstmalig
durch die Verfassung garantiert wurde. Durch die mangelnde Realisierung
der politischen Normen entstand in den Freikirchen bald darauf grole Ent-
tauschung. Nur vereinzelt sah man innerhalb det Freikirchen in der demo-
kratischen Regierungsform positive Moglichkeiten. Einige freikirchliche
Vertreter wollten, durch ihre Mitarbeit in einer wertkonsetrvativen christli-
chen Partei wie etwa dem ,,Christlich-Sozialem Volksdienst” politische Ver-
antwortung iibernehmen?. Dem politischen Engagement einzelner stand
das mehrheitliche Bekenntnis zum Apolitismus gegentber, das auch in den
freikirchlichen Publikationsorganen verbreitet und zunehmend als genuin
freikirchliche Norm verstanden wurde. Politik sei Privatsache und parteipo-
litische Neutralitit miisse durchgehalten werden?. Die Freikirchen waren
ebenso wie die beiden groBen Kirchen nichts weiter als lediglich ,,korrekte
Partner” (K. Scholder) der neuen Regierung und so blieb es bei einem un-
ausrottbares Miltrauen gegen den weltanschaulich neutralen ,Staat ohne
Gott”. In dieser Einstellung zur Weimarer Republik zeigte sich, dafB fiir die
Freikirchen, die Demokratie als Staatsform im Gegensatz zu ihrem anglo-
amerikanischen Efbe nicht von votnherein positiv bewertet wurde. Die
Akkomodation an staatliche Belange seit der Entstehungszeit und die miih-

23 Vgl. A. Striibind, Die unfreie Freikirche, Der Bund der Baptistengemeinden im ,,Dritten
Reich”, Wuppertal/Ziirich 2. Aufl. 1995, S. 49 ff; Strahm (wie Anm, 15); 8. 13 ff;
J. Mankel, Die Freien evangelischen Gemeinden in der Weimarer Republik. Ihre politi-
schen Positionen und deren theologische Begriindungen. Diplomarbeit im Ra hmen der
Diplompriifung des Fachbereichs Evangelische Theologie der Universitit Marburg, MS
10kAL

24 K.-H. Ritter, Geschichte aufarbeiten — auf Hoffnung hin! Wie machen wir das?, in:
Dietrich u. Ritter (wie Anm. 1), 8. 161-193, hier S. 165.

25 Vgl. Stritbind (wie Anm. 23), S. 53 f£; Ritter (wie Anm. 24), S. 166; Strahm (wie Anm. 15),
S.25f.

26 Vgl. Strahm (wie Anm. 15), S. 25,
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same Durchsetzung existenzsichernder Privilegien prigte die Freikirchen.
Ibre geschichtlichen Erfahrungen, wonach politische Abstinenz und de-
monstrative Loyalitit die besten Garantien fiir eine staatliche Duldung wa-
ren, bestimmten ihr Verhiltnis zu den wechselnden Obrigkeiten. Sie et-
kannten gerade die demokratischen Kriften nicht als ihre genuinen Biind-
nispattner fiir die Durchsetzung ihrer Rechte. Spiter schlossen sich viele der
schonungslosen Kritik der NS-Propaganda gegen die Weimarer Republik
an, Uberblickt man diesen Befund, muBl man wohl zu dem Ergebnis kom-
men, dal} die deutschen Freikirchen einen christlichen Obrigkeitsstaat, der
ihnen ihre denominationellen Freiheiten zugestand, eher befiirworteten, als
eine weltanschaulich neutrale Demokratie, die die Trennung von Staat und
Kirche garantierte. Insofern gingen im Blick auf die Sozialethik angloameri-
kanisches Freikitchentum und deutsche Freikirchen verschiedene Wege.

5.2. Die Freikirchen und das ,,Dritte Reich”:

Der Forschungsstand zu den Freikirchen im ,,Dritten Reich”, die abgesehen
von einzelnen Beitrigen und Initiativen erst sehr spit mit der Aufarbeitung
dieses Abschnitts ihrer Geschichte begannen, ist seit Ende der 80er Jahr
durch erste wissenschaftliche Gesamtdarstellungen bereichert worden?’. Der
bei aller Gemeinsamkeit je spezifische Weg der einzelnen Freikirchen im
nDritten Reich” bedarf einer differenzierten Darstellung. Zum Verlauf der
Geschichte der einzelnen Freikirchen im ,,Dritten Reich” soll aber hier nur
auf die einschligige Literatur hingewiesen werden, ohne auf sie im einzelnen
einzugehen®. Ubergreifend bleibt festzuhalten, daB die Freikirchen zu kei-
nem nennenswerten Widerstand gegen die NS-Dikatur fihig waren. Wih-
rend der NS-Zeit wurde vielmehr das Prinzip der Separation in wachsen-
dem MaBe preisgegeben. Es kam zur zeitweilligen Ubernahme staatlicher
Formen fiir die Gemeindeorganisation, wie die Einfiihrung des Flhrerptin-
zips in mehreren Freikirchen (BEFG, FeG) zeigt. In seiner ausfiihrlichen
Studie zur Bischéflichen Methodistenkirche faBt Strahm hinsichtlich der
methodistischen Anpassung an staatlichen Formen diese wie folgt zusam-
men: ,,Die Methodistenkriche war spitestens zu diesem Zeitpunkt, als sie
die rechtliche Bindung mit dem Diktaturstaat eingegangen war, keine freie
Kirche meht, wie sie von den methodistischen Vitern verstanden worden
wat“®, Die allgegenwirtige EinfluBnahme des totalen Staates auf allen Ebe-

27 Vgl. die Auflistung der Literatur in: A. Striibind, Die Aufarbeitung der Gesc hichte der
Freikirchen im ,Dritten Reich™ unter besonderer Beriicksichtigung ihrer Archive, in:
Evangelische Kirche in Berlin-Brandenburg, A rchivbericht Nr. 5, Jg.2, 1995, S. 99-112.

28 Vgl. ebd. S. 100, Anm. 6-7.
29 Strahm (wie Anm, 15), S. 312.
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nen des freikirchlichen Lebens 143t sich — wie die Untersuchungen der ver-
schiedenen Freikirchen zeigen — anhand der Quellen detailliert nachweisen.
Eine Politik des Taktierens und Paktierens mit den staatlichen Stellen mit
dem Ziel, die Existenz det Gemeinden zu sichern, war die Folge. Aus Exi-
stenzangst und der sich daraus ergebenden stindigen Akkomodation an
staatliche Forderungen wurden die Freikirchen zu einem eher stabilisieren-
den Faktor der NS-Diktatur.

Die konsequente Realisierung der Trennung von Staat und Kirche hitte
die Freikirchen dagegen unweigerlich in einen Konflikt mit dem Totalan-
spruch des Staates gefiihrt. Sie bekannten sich zwar weiterhin zum Prinzip
der Trennung von Staat und Kirche, aber lehnten sich dabei nicht an das
angloamerikanische Freikirchentum an, sondern verstanden sie im Sinne
einer genuinen Eigengesetzlichkeit des Staates. Die propagierte These der
Unvereinbarkeit von Christsein und Politik, die sich beteits im 19. Jahthun-
dert und dann verstitkt in der Weimarer Republik zum freikirchlichen
Axiom im Blick auf die Sozialethik entwickelt hatte, wurde in der NS-Zeit
bestitigt. Wiederholt wurde gerade die politische Neutralitit der Freikirchen
herausgestellt mitunter sogar in deutlicher Distanzierung zum ,,Politisieren™
der sich im Kirchenkampf befindenden Volkskirche. Man betonte die eigene
Neutralitdt, erwies sich aber als dullerst wendig im Umgang mit staatlichen
Behorden. Die Konzentration auf eigene kirchenpolitische Interessen und
der zihe Kampf um die institutionelle Erhaltung der jeweiligen Freikirche
waren zumindest im Blick auf die leitenden Verantwortlichen das wichtigste
Motiv zur stringenten Anpassung an die NS-Diktatur. An dieser Stelle soll
im Anschluf} an dieses allgemeine Resiimée nach den Griinden fiir das Prin-
zip der politischen Neutralitit und die mangelnde Resistenz im ,Dritten
Reich” gefragt werden. Dabei wird der These nachgegangen, dal theologi-
sche und traditionsbedingte Voraussetzungen eine konsequente Haltung der
Freikirchen gegeniiber dem totalitiren Staat verhinderten.

Die freikirchliche Lehre von der Obrigkeit, wie sie im angelsichsischen
Freikirchentum verstanden wird, versagte dem Staat jegliche religiose Be-
deutung. Diese areligiose Deutung des Staates markierte den entscheidenden
Unterschied zur theologischen Interpretation des Staates durch die lutheri-
sche Zwei-Reiche-Lehre. Im Blick auf sozialethische Entwiirfe otientierte
sich zumindest der deutsche Baptismus eher unbewuft als kritisch-reflek-
tiert an den groBlen Entwirfen der evangelischen Theologie. Man niherte
sich dabei vor allem der Neuinterpretation der Lehre von den beiden Rei-
chen an®. Die Baptisten und auch andere Freikirchen iibernahmen zwar die

30 Vgl. Striibind (wie Anm. 23), S. 43.
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Forderung nach Trennung von Kirche und Staat als Erbe des angelsichsi-
schen Freikirchentums, verbanden sie aber mit einer dualistischen Rezeption
der Zwei-Reiche-Lehre, die wihrend des ,,Dritten Reiches” zur religitsen
Erhéhung des totalitiren Staates als von Gott eingesetzter Erhaltungsord-
nung fithren konnte.

Die Verwurzelung der deutschen Freikirchen in der Erweckungsbewe-
gung stellt einen entsheidenden Grund dafiir dar, dall die Trennung von
Kirche und Staat vornehmlich als Unvereinbarkeit von Christsein und Poli-
tik verstanden wurde. Gemeinde und Welt sind in dieser Perspektive vollig
voneinander geschieden, so daB3 dem Staat freie Machtentfaltung zugestan-
den werden kann. Auch im ,,Dritten Reich” betonten sie deshalb stindig
ihre politische Neutralitit. H.J. Goertz hat zurecht festgestellt, dal3 diese
freikirchliche Neutralitdt angesichts des weltanschaulich totalen Staates zur
,»Nichteinmischung” verpflichtete und ,,die Kirchen also an eine politische
Ubereinkunft”3! band und dadurch letztlich ihte nonkonformistische Frei-
heit desavouierte. Dieses Neutralititsprogramm hielt die Freikirchen aber
keineswegs davon ab, loyale Stellungnahmen zum Staat und z.B. zur Unter-
stitzung der Innen- und AuBenpolitik der NS-Regierung zu veréffentlichen
und zu fordern. Neutralitit wurde vor allem dann zum genuin freikirchli-
chen Standort erklirt, wenn es um oppositionelle Einstellungen (z.B. im
Kirchenkampf) ging. In anderen Fillen dulerte man sich sehr wohl ,,poli-
tisch”, sofern es sich um taktische Loyalitit, GruBadresssen bis hin zur pro-
pagandistischen Unterstitzung des NS-Staates gegeniiber den Gemeinden
handelte.

Ein weiteres Erbe der Erweckungsbewegung zeigt sich in der starken
missionarischen Ausrichtung der deutschen Freikirchen. Sie entfalteten auch
unter den Bedingungen der NS-Diktatur bis in die Kriegszeit hinein eine
rege und einsatzfreudige Evangelisationsarbeit. Die Gemeindestruktur und
die Mission der Freikirchen otientiert sich zunichst am Individuum und
zielt auf dessen Bekehrung, persénliche Glaubenserfahrung und sein inneres
geistliches Wachstum anhand der Heiligen Schrift. Mission war und ist da-
her die oft einzige beabsichtigte und theologisch legitimierte Form der Ein-
fluBnahme auf die Gesellschaft. Die vom NS-Staat toletierte bzw. geforderte
Missionsarbeit wurde daher zum entscheidenden Kriterium fiir die Beurtei-
lung des Regimes. Ein Staat, der diese Form freikirchlicher Missionsarbeit
und damit die wichtigste Sendung der Freikirchen nicht behinderte, wurde
trotz aller offensichtlichen Mif3stinde noch als positiv eingeschitzt. Trotz

31 H.J. Goettz, Die kleinen Chancen der Freiheit. Uberlegungen zur Reform der Freikir-
chen, in: OR 31/2 (1982), S. 177-192, hier S. 186.

O



ANDREA STRUBIND

der durch den Methodismus zugewiesenen sozialen Verantwortung zogen
sich auch die Methodisten abgesehen vom missionarischen Engagement in
den Gemeindebereich zuriick. Zur Haltung der Methodisten fithrt Strahm
aus:

,,Die unermiidliche und manchmal verzweifelt scheinende Ausrichtung der

evangelistischen Tiatigkeit auf den einzelnen Menschen hin bedeutete zum gro-

Ben Teil einerseits eine Kompensation fiir das Defizit, das im kirchlichen Auf-

trag im Blick auf die sozial-ethische Seite hin immer gréBer wurde und war an-

dererseits auch Ausdruck der in methodistischen Kreisen wachsenden Enttiu-
schung, welche aus den nicht erfiillten Erwartungen und den Erfahrungen der

Methodisten in der sogenannten volksmissionarischen Arbeit resultierte®32,

Die Frommigkeit der deutschen Freikirchen war von einer individualisti-
schen weltverneinenden Tendenz geprigt, die den universalen Herrschafts-
anspruch Gottes auf seine Welt verstellte. Das Bekenntnis zu dem personli-
chen ,Hetrn und Heiland” lie das Bekenntnis zu Jesus Christus, dem
Herrn der Welt, der allein Macht hat uiber alle Herren und Gewalten, in den
Hintergrund treten®. Ritter ist in seiner Deutung auch im Blick auf die an-
deren Freikirchen recht zu geben: ,,Stitker von Einfluf} war die individuali-
stische Prigung, ja ,Herzlastigkeit’ im Christsein, die man aus der Bibel ab-
leitete. [...] Der individuelle Ansatz des Heils iberwog im Glauben den
weltumspannenden Anspruch des ganzen Evangeliums®34,

Mit der Forderung nach der Trennung von Kirche und Staat, die wir als
freikirchliches, nonkonformistisches Erbe vertreten, war urspriinglich die
Forderung nach Glaubens- und Gewissensfreiheit fiir jedermann verbunden
gewesen. Diesen Anspruch mul} die Freikirche in jedem politischen System
einklagen, sonst vetliert sie ein Element ihrer theologischen Identitit. Das
Schweigen und die Passivitit der Freikirchen im Blick auf die Verfolgung
der jidischen Mitburger und Andersdenkender in der NS-Zeit offenbart das
Versagen gerade in dieser unaufgebbaren ,,Anwaltsrolle”der Freikirchen.

Als freikirchliche Christen glauben wir, da3 Gott bis zum Ende der Welt
,»Geschichte macht”. Dieses eschatologische Geschichtsverstindnis war und
ist Konsens in unseren Gemeinden. Die heilsgeschichtliche Perspektive
konnte AnlaB dafiir sein, die staatliche Gewaltherrschaft des NS zu toletie-
ren und mit Hilfe eines vermeintlich festgeschriebenen Heilsplanes Gottes

32 Strahm (wie Anm. 15), S. 313.

33 Vgl. G. Balders, Kurze Geschichte der deutschen Baptisten, in : ders. (Hg.), Ein Herr, ein
Glaube, eine Taufe. Festschrift 150 Jahre Baptistengemeinden in Deutschland, Wuppet-
tal/Kassel 3. Aufl. 1989, S. 17-167, hier S. 123.

34 H.-A. Ritter, Die Mitverantwortung des Christen in Politik und Gesellschaft, in: Christ-
sein Heute Forum 71/72, S. 2-34, hier S. 7.
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zu begreifen. Auch die Verfolgung der Juden wurde von vielen Gliubigen
heilsgeschichtlich bzw. ,,unheilsgeschichtlich” gedeutet. Die apokalyptische
Geschichtsdeutung konnte den totalen Riickzug in die Gemeinde, die voll-
standige politische Abstinenz und das Schweigen zum Unrecht des Regimes
theologisch legitimieren. Die unreflektierte theologische Geschichtsdeutung
konnte aber auch zur Uberhéhung und Glorifizierung des Fiihrer-Staates
beitragen?.

Ein weiterer wichtiger traditionsbedingter Faktor ist der in einigen Frei-
kitchen beheimatete Biblizismus, der zumindest fiit den BEFG und den
BFeG zum Grundbestand der Ekklesiologie gehért. Von Anfang an be-
kannten sich die Baptisten zur Heiligen Schrift als a//einiger Autoritit in
Fragen der Lehre und des Glaubenslebens und lehnten verbindliche Be-
kenntnisschriften ab. Es ging also bei der Beurteilung der Obrigkeit immer
um den Gehorsam gegeniiber der Schrift. Paul Schmidt, Bundesdirektor im
BEFG, schrieb 1946: ,,Die Haltung des Bundes im totalen Staat ergab sich
immer wieder von neuem aus der Verpflichtung, die der Apostel Paulus in
Roém 13 der Gemeinde auferlegt hat. Das klare Wort von Rom 13 kann
nicht gut umgeboegn oder nur fiir besondere Verhiltnisse bindend erklirt
werden‘36, Ein weiterer leitender Verantwortlicher, Friedrich Rockschies,
duflerte sich 1933 wie folgt:

»Wir sind als Baptisten gliicklich daran, unsere Stellung zur Obrigkeit unwan-

delbar im Worte Gottes angewiesen bekommen zu haben. Wir sind von vorn-

herein, aufgrund der Schrift, glaubensmiafig zu jeder Regierung eingestellt. Wir
haben es nicht notig uns umzustellen*37.

Das aus dem reformatorischen Erbe stammende Schriftprinzip konnte
zur formalistischen Anwendung und Betonung einzelner Bibelverse fithren,
wie der exklusive Bezug auf Rom 13 in der Zeit des ,,Dritten Reiches” be-
legt. Diese biblizistische Verengung hatte weitreichende Konsequenzen bei
der Frage nach einem christlich motivierten Widerstand, dem aufgrund von
Rém 13 durch die Verantwortlichen stets eine Absage erteilt wurde, wih-
rend der Gehorsam gegen die Obrigkeit z.B. im BEFG bis zum Gliick-
wunschtelegramm fiir den Fiihrer anliBlich des 20. Juli 1944 durchgehalten
wurde, auch als der antichristliche Charakter des Regimes lingst erschrek-
kend deutlich geworden war. Politische Indifferenz gegeniiber den politi-
schen Systemen und Passivitit des einzelnen wurden so biblisch legitimiert.

35 Vgl. Strahm (wie Anm. 15), S. 310. Die diktatorische Politik konnte in diesem Sinne als
»g0ttliche Fugungen” interpretiert werden.

36 P. Schmidt, zit. nach: Stribind (wie Anm. 23), S. 41.

37 Ebd.
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Auch im BFeG wurde die iiberragende Bedeutung von Rém 13 zu einem
entscheidenden Faktor der Haltung gegeniiber dem NS-Staat:

» Wir glauben nicht den Fiihrern, sondern in ihnen Gott, der sie uns gesetzt hat

als Obrigkeit!® Solche Sitze sollten zwar auch warnen vor Personenkult, smbili-

sierten aber in den Gemeinden sehr viel mehr die Rolle der Christen als ,Unter-
tanen‘ im Sinne von Rom 13, 1-7°8,

Interessanterweise verband sich auch im Methodismus die Auslegung
von Rém 13 mit dem Paragraph 23 des methodistischen Glaubensbekennt-
nisses tber die Einstellung zur Obrigkeit zu einer nicht hinterfragbaren
Primisse, die die staatstreue Haltung legitimierte?.

In meiner Untersuchung zum Bund der Baptistengemeinden im ,,Dritten
Reich”# wutde die inhaltliche Deutung der Freiheit der Freikirche als ent-
scheidend fiir ihr Verhiltnis zur jeweiligen Staatsform und fiir ihre Identitit
herausgearbeitet. Die deutschen Baptisten und andere Freikirchen hielten
sich fiir frei, solange sic vom Staat ungehindert ihren Missionsaufgaben
nachgehen konnten. Sie kimpften um ihre institutionelle Freiheit. Fir deren
Erhalt waren sie bereit, vielfiltige Kompromisse mit dem NS-Staat einzuge-
hen, Grundiiberzeugungen zu nivellieren und Lehrauffassungen zu korrigie-
ren. Der Erhalt der duBleren Existenzform und die institutionelle Unver-
sehrtheit der Gemeinden wurde als héchstes Ziel angesehen. Nur wenige
erkannten, dal} die Preisgabe der institutionellen Freiheit die wahre Freiheit
der Freikirche offenbart hitte. Die wahre Freiheit der Freikirche zeigt sich
in der Verkiindigung des Evangeliums an jedermann, in der Bewihrung der
Botschaft von der Versohnung im Dienst am Nichsten gleich welcher Het-
kunft, Religion oder Hautfarbe, im Kampf fiir die Freiheit des anderen und
im klaren Einspruch gegen das Unrecht in jedem Staat.

5.3 Die Freikirchen in der DDR

Obwohl das Ende der DDR bereits fast 10 Jahre zuriickliegt, befindet sich
die systematische und historisch-kritische Aufarbeitung der DDR-Freikir-
chengeschichte immer noch in ihren Anfingen. In den jeweiligen Freikit-
chen wurden bisher sehr unterschiedliche Vorgehensweisen entwickelt.
Teilweise entstanden von den Leitungen eingesetzte Kommissionen, teil-
weise wurden einzelne Beauftragte fiir die Aufarbeitung berufen. Erste Ver-
offentlichungen liegen seit Mitte der 90er Jahre vor#l. Seit 1994 bemiiht sich

38 Ritter (wie Anm. 24), S. 167.
39 Vgl Strahm (wie Anm. 15), S. 309.
40 Vgl. FuBnote 28,

41 Vgl. zum Forschungsstand im BEFG in: A. Striibind, Kennwort: ,,Herbert aus Halle”.
Ein Forschungsbeticht iiber die Verbindungen zwischen Baptisten und dem Minsiterium
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die Atbeitsgruppe ,,Geschichte der Freikirchen in der DDR — 1945-1990”
im VEfGT um eine gemeinsame FErforschung der freikirchlichen Ge-
schichte in der zweiten deutschen Diktatur. Dennoch ist es noch verfriiht,
ein ibergreifendes Restiimée zu ziehen. Vielfiltige Arbeiten und Recherchen,
die die innerfreikirchliche und staatliche Sicht, schriftliches Quellenmatetial
sowie Zeitzeugenaussagen einbezichen, stehen noch aus. Dennoch méchte
ich anhand von einigen ausgewihlten Beispielen aus meiner eigenen Freikir-
che belegen, daB3 sich die Anpassungsstrategien und ihre theologisch bzw.
traditionelle Legitimierung (Loyalitit, Neutralitit, Apolitismus) im SED-
Staat wiederholten. Im folgenden beziehe ich mich vor allem auf die Akten
des Staatssekretariats fiir Kirchenfragen und anderes staatliches Aktenmate-
rial. Die innenkirchliche Sicht mul3 freilich durch ein paralleles Quellenstu-
dium erganzt werden.

Gegeniiber staatlichen Stellen verbiirgten sich die leitenden Verantwort-
lichen des BEFG um die Genehmigung einer Bundeskonferenz 1956 in
Ostberlin und den damit verbundenen Einreisen auswirtiger Giste zu er-
halten, fiir den ,,rein religiosen” Charakter der Veranstaltungen*. Man si-
cherte den behordlichen Vertretern zu, daB keinerlei Beitrige gegen das
»Ansehen der DDR” geduldet wiirden. Gleichzeitig verprach man fir die
Eréffnungsveranstaltung, das gute Einvernehmen mit den staatlichen Orga-
nen zu wiirdigen. In einem Vorgesprich in derselben Angelegenheit beton-
ten Bundesditrektor Paul Schmidt und der Bundesvorsitzende Ost, Otto
Soltau, die positive Einstellung des BEFG zur Entwicklung in der DDR und
dankten fiir die gewihrte religiose Freiheit®®. Vom Glauben her seien die
Baptisten selbstverstindlich dazu verpflichtet, fest hinter der Regietung zu
stehen. Solche Absprachen und Beteuerungen dieser Art lassen sich in den
folgenden Jahren wiedetholt nachweisen.

AnliBlich des Kongresses der Europiisch-Baptistischen Féderation in
Berlin 1958 wurde der erste Vorsitzende der Féderation, Hans Luckey, der
mit der Durchfithrung des Kongresses beauftragt war, von der Presse inter-
viewt*. Auf Rickfragen durch Journalisten gab er an, da3 die Baptisten in
den ,volksdemokratischen Lindern” in ihrer Religionsausiibung prinzipiell

fiir Staatssicherheit in der DDR, in: ZThG 2, 1997, S. 164-175; R. Assmann, ,,Schicket
euch in die Zeit!” — Zum Stand der Aufarbeitung der Geschichte des Bundes Evange-
lisch-Freikirchlicher Gemeinden in der DDR, in: Freikirchenforschung 4 (1994), S. 15-35.

42 Vgl. BA DO-4/719 Abteilung Kultfragen an Staatssekretariat 24.5.1956.

43 Vgl. ebd. Bericht Magistrat Berlin 4.6.56.

44 Vgl. Zur Vor- und Nachgeschichte des EBF-Kongresses: A, Striibind, Trennung von
Staat und Kirche? Bewiihrung und Scheitern eines freikirchlichen Prinzips, in: ZThG 4,
1999, S. 311-338,
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nicht gehindert wiirden, auch wenn es einige Schwierigkeiten im Blick auf
die religiose Erziehung der Jugend, die Predigerausbildung und den drin-
gend bendtigten Raum fiir Versammlungen gibe. Gleiches hatte er auch
schon im Votfeld der Tagung gegeniiber der Presse behauptet. Die Jugend-
weihe sei fiir die Baptisten weit weniger problematisch als fiir die evangeli-
sche Kirche, da jene keine Konfirmation hitten, sondern die Gliubigentaufe
praktizierten. Es wiirden aber auch Jugendliche getauft, die die Jugendweihe
erhalten hitten. In einer Pressemitteilung wurde allerdings auch vermerkt,
dal} die Baptisten die Jugendweihe nicht befiirworteten®. ,Zu den Gegen-
wattsfragen erklirte Dr. L., daB die Baptisten keine polititischen Formulie-
rungen herausgeben, damit ihre Anhinger nicht in Verwirrung gebracht
werden. Die politische Einstellung sei die Sache eines jeden einzelnen ihrer
Anhinger*“%. Die interessante Vorgeschichte und der Verlauf des Kongres-
ses, der in Westberlin stattfand, mussen auf dem Hintergrund des ,,zweiten
Kirchenkampfs” der evangelischen Kirche in det DDR betrachtet werden.
In einem Brief von Hans Luckey an den Staatssekretir fiir Kirchenfragen
vom 15.5.57 kam bereits die vertraute kirchenpolitische Argumentationslinie
gegeniiber dem Staat zum Ausdruck, die auch schon im ,,Dritten Reich” zur
Anwendung gekommen war. Der Kongrel3 solle zeigen, ,,daB3 wir als Bapti-
sten fiir das unpolitische Christentum, fiir Trennung von Kirche und Staat,
fiir den Frieden, fiir die Abriistung und fiir die Verstindigung unter den
Volkern eintreten“’. Die Gleichsetzung des Prinzips der Trennung von
Staat und Kirche mit der Selbsttitulierung eines ,unpolitischen Christen-
tums” ist ein weiterer Beleg fiir die spezifische Deutung der Separation
durch die deutschen Baptisten. In diesem Zusammenhang mul} die petrso-
nelle Kontinuitit der Leitungsebene des BEFG zwischen dem ,,Dritten
Reich” und der Nachktiegszeit beachtet werden. Analog zu Luckey sind
auch die Ausfitlhrungen des Baptistenpastors Otto Johns aus Betlin auf dem
Kongtel zu verstehen.
»Wir haben als Baptisten stets den Grundsatz vertreten: Trennung von Kirche
und Staat. Dabei tben wir uns, uns nicht in die politischen Fragen und Pro-
bleme des jeweiligen Staates einzumischen. Wir haben das Wort vom Kreuz in
jedem Land und unter jeder Regierungsform und unter unterschiedlichen Ge-

sellschaftsformen zu verkiindigen. Unsere Aufgabe ist nicht eine politische,
sondern eine geistliche %,

45 Vgl J. Meister (Hg.), Bericht tiber den Kongrell der Europiischen Baptisten 26.-31. Juli
1958 in Berlin, Kassel 1959, 296. Presseausschnitt aus ,,Der Tag” 25. Juli.

46 BA DO-4/720 Anlage tber den KongreB zur Einschitzung des BEFG 4.1.1960.
47 Ebd. Brief Luckey an Staatssekretir 15.5.57.
48 Meister (wie Anm. 45), S. 91.
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Die kirchenpolitische Bedeutung des Kongresses mul3 erst noch genauer
untersucht werden. Die staatlichen Beobachter konnten jedenfalls in ihrer
Analyse des KongreBvetlaufs erfreut feststellen, dall es zu keinerlei kriti-
schen Stellungnahme gegeniiber der DDR gekommen sei®®. Unubersehbar
ist, dal in der Zeit der schweren Auseinandersetzung der evangelischen
Kirche mit der DDR-Regierung, die Baptisten sich eines gewissen Wohl-
wollens des Staates erfreuten und alles unternahmen, um ihre Vorteile zu
sichern. Dafiir verzichteten sie auf dem Kongte3 auf jede Form einer kriti-
schen Auseinandersetzung und beriefen sich erneut auf ihre politische Neu-
tralitdt. So ist es nicht verwunderlich, dafl die Baptisten Mitte der 50er Jahre
seitens der politischen Verantwortlichen als eine der ,,positivsten Religions-
gemeinschaften” in det DDR eingeschitzt werden, die ihre Einstellung auch
offen zum Ausdruck brichte30.

Zwei Jahre spiter wird der BEFG im Staatsekretariat einem kenntnistei-
chen Bericht wie folgt beurteilt:

»oie befolgen das Prinzip der Anpassung an die politischen Verhiltnisse des je-

weiligen Staates und es wird in der DDR die Entwicklung zum Sozialismus und

ebenso die klerikal-militaristische Politik des Adenauerregimes respektiert. |...]

Gegenwiirtig lassen sich die Baptisten, wie die Methodisten, fiir die Aktion ,Brot

fiir die Welt®, die eindeutig eine Aktion des Antikommunismus ist, fiir die Inter-

essen des Imperialismus miBbrauchens!.

Bei der Bewertung der baptistischen Titigkeit in der DDR miisse eben-
falls die Rolle des , religiosen Deckmantels” und die ,,Spekulation auf Vor-
teile” seitens staatlicher Organe beriicksichtigt werden.

Von kirchenhistorischem Interesse wiren in diesem Zusammenhang si-
cher auch eine Analyse der dramatischen Verwicklungen um die letzte ge-
samtdeutsche Konferenz 1960 in Westberlin52. Wovon ich aus zeitlichen
Griinden Abstand nehmen muB. Jedenfalls veranlaBte die ,gesamtdeutsche
Tagung” heftige Irritationen und Kritik durch staatliche Stellen. Der nach
meinen bisherigen Recherchen einzigartige brisante Konflikt mit dem Staat
muB noch eingehend erforscht werden. Die Einschitzung der Volkspolizei
vom 17. Juli 1961 aus Karl-Marx-Stadt zeigt, wie die Loyalitit der Gemein-
den in bezug auf die umstrittene Konferenz grundsitzlich in Frage gestellt
werden konnte. Die politisch neutrale Haltung wurde nun zum Vorwurf der

49 DO-4/720 Bericht iiber den EBF-KongreB 4.8.58.
50 Vgl. ebd. Brief Kusch an Staatssekretariat 26.9.56.
51 Vgl. ebd. Einschitzung des BEFG 4.1.1960.

52 Vgl R. Dammann, Die Bundeskonfernz 1960, in: U. Materne u. G. Balders (Hgg),
Etlebt in der DDR. Berichte aus dem Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden,
Wuppertal/Kassel 1995, S. 168-174.
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Passivitit und zum Ausweis einer im Grunde genommen ,teaktioniren”
Haltung,
,»Sie [= die Baptisten] haben sich den Deckmantel der Loyalitit umgehingt, um
ungehindert ihren Interessen nachzukommen. Wenn auch das allgemeine Ver-
halten der Anhinger dieser Religionsgemeinschaft nach aullen loyal erscheint
und ein Teil der Funktionire ein gutes Verhiltnis zu den staatl. Organen an-
strebt und teils auch hergestellt hat, so ist jedoch bei tiefgriindiger Untersuchung
der Tatigkeit dieser Religionsgemeinschaft festzustellen, dal von einem groflen

Teil unsere sozialistische Gesellschaftsordnung nicht anerkannt wirds3.

Hinter dem Schein der Loyalitit verberge sich ein reaktionires Potential.
Diese Interpretation ist fiir ideologische Diktaturen durchaus typisch: Der
bewulite Apolitismus einer Kirche wird nicht gelobt, sondern im Blick auf
die weltanschauliche Durchdringung der Gesellschaft gerade als Immunisie-
rungsstrategie kritisiert. Man darf diese duBerst kritische Beurteilung der
Baptisten, denen hier sogar staatsfeindliches Verhalten unterstellt wird, je-
doch nicht als hinreichendes Indiz fiir ein widerstindiges Verhalten anse-
hen. Im Blick auf die staatliche Sicht des BEFG, wie sie sich insgesamt in
den Akten des Staatssekretariats fiir Kirchenfragen abzeichnet, stellt diese
Einschitzung eine groBe Ausnahme da. Daher ist es verwundetlich, daf3
gerade sie im ,,Lesebuch” des BEFG abgedruckt wurde>. Wenn man nur
zwei — noch dazu unkommentierte — Einschitzungen veréffentlicht, besteht
die Gefahr, diesen singuliren Bemerkungen einen paradigmatischen Cha-
rakter zu verleihen. LiBt man die umfangreichen staatlichen Quellen zur
Geschichte des BEFG zu sich sprechen, so ergeben sich in der sozialethi-
schen Argumentation weitgehende Analogien zu den bereits festgestellten
Verhaltensmustern: Neutralitit in politischen Fragen als genuin freikirchli-
cher Grundsatz; demonstrative Loyalitit gegeniiber dem sozialistischen
Staat, um Anerkennung und Privilegien zu sichern und auszubauen; Selbst-
beschrinkung auf den rein religiosen Bereich. Daneben ist das zihe Ringen
um einen moglichst weiten Freiraum fiir die gemeindliche Praxis zu sehen,
in dem der EinfluB} des diktatorischen Staates so weit wie aus taktischen
Grinden eben méglich zurtickgedringt oder gar nicht erst zugelassen wet-
den sollte.

Eine solche Einschitzung bleibt fragmentarisch und vorliufig, solange
eine systematische Erforschung, die die Periodisierung der DDR-Ge-
schichte und die Phasen der Kirchenpolitik prizise nachzeichnet, noch aus-
steht.

53 Vgl. BA DO-4/720 BDVP Kasl-Marx-Stadt 17.7.1961 Analyse des BEFG.
54 Vgl. Materne u. Balders (wie Anm. 52), S. 59 f.
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6. Schlufibemerkung

Nach dieser kritischen Wirdigung der deutschen Freikirchen angesichts
diktatorischer Systeme soll zum Schluf3 anstelle eines Fazits der Aufruf ste-
hen, die erarbeiteten theologischen und traditionsgeschichtlichen Faktoren
in unseren Freikirchen neu zu reflektieren, um zu einer Anderung bestehen-
der sozialethischer Positionen beizutragen und unsere Gemeinschaften far
die politische Verantwortung in einer rechtstaatlichen Demokratie fihig zu
machen. Das freikirchliche Modell einet konstruktiven Trennung von Kir-
che und Staat wartet noch darauf, von uns gelebt und verwirklicht zu wer-
den, wie die nordamerikanische Kirchengeschichte belegt. Dieses Erbe des
Nonkonformismus gilt es zu entdecken und auch in der Lehre und For-
schung an freikirchlichen Ausbildungsstitten sowie im universitiren Bereich
zu fordern. Geldbach ist zuzustimmen, wenn er fordert: ,, Die Freikirchen
sollten behartlicher und mit mehr Nachdruck die Neutralitit des Staates in
religioser und weltanschaulicher Hinsicht anmahnen und so ihren unver-
wechselbaren, weil aus ihrer eigenen Geschichte ableitbaren Beitrag zur
Ermoglichung einer freien Gesellschaft leisten®5, Allerdings zeigt die frei-
kirchliche Geschichte auch, daB das freikirchliche Modell nicht nur im
Rahmen einer freien Gesellschaft postuliert werden darf. Téuferische und
freikirchliche Mirtyrer seit der Reformationszeit stehen fiir die freikirchliche
Vision einer freien Gemeinschaft der Glaubigen, die unabhingig von der
jeweiligen weltlichen Obrigkeit und Staatsform ihren Glauben mutig und
konsequent zu vertreten weil3.

In der Geschichte der Baptisten in der UDSSR, deren Weg ebenfalls
noch eingehend erforscht werden muB, vollzog sich eine radikale Spaltung
unter den Baptisten. 1961 trennten sich die sogenannten ,Initiativisten”
vom offiziellen Bund, weil sie sich nicht linger durch eine dem Staat ver-
bundene und ihm hérige Bundesleitung vertreten wissen wollten. In immer
neuen Eingaben an den Obersten Sowjet vetlangten sie die Umsetzung der
Religionsfreiheit, die Trennung von Staat und Kirche und eine freie Synode,
auf der sie nach demokratischem Grundsatz eine freie Leitung wihlen
konnten. Es kam sogar zu tagelangen Demostrationen im Kreml. In einem
Brief an das Prisidium des Obersten Sowjets vom 14.4.1965 wurde im Blick
auf die neue Verfassung der UdSSR ein Artikel gefordert, der die , tatsichli-
che Gewissensfreiheit” gewihren sollte, obwohl sie in der bisherigen Ver-
fassung bereits formell garantiert wurde>. Offen beklagten die Unterzeich-

55 Geldbach (wie Anm. 5), S. 26.
56 Vgl MFS HA XX/4 517, S. 75 fF.
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ner mit Hilfe akribischer Analysen der einschligigen Gesetzesvorschriften
und ihrer Auslegung, daB sie keine Gewissensfreiheit etlebten, vielmehr
untet fortgesetzten staatlichen Repressionen litten®’.

,Die neue Verfassung muB beweisen™”, ob die Regierung unseres Landes

gegeniiber den Glaubigen und der Kirche auf dem Wege der Freiheit, der

Gleichheit und der Briidetlichkeit geht oder auf dem alten Weg der Willkiir und

des Zwanges, der nicht zum Wohlstand fithren, sondern zur Strafe Gottes, die

das ganze Volk trifft*s8,

Diese tapferen Nonkonformisten gerieten in harte Konflikte mit dem of-
fiziellen Bund, wurden zu Mirtyrern, und gingen fiir die von ihnen vertre-
tene Wahrheit in die Gefingnisse. Die Konsequenz, mit der sie in der
kommunistischen Diktatur die Glaubens- und Gewissensfreiheit sowie die
Trennung von Staat und Kirche einforderten, verdient auch im Nachhinein
noch unseren Respekt. Fiir uns, die wir in einem demokratischen Rechts-
staat leben, geht es hinsichtlich des Bekenntnisses zu unseren freikirchlichen
Prinzipien nicht mehr um Fragen von Freiheit oder Gefangenschaft, Leben
und Tod. Der freikirchliche Weg der Trennung von Kirche und Staat stellt
fur uns eine reale Mdglichkeit dar und miiite nun zu einer spezifischen
Konzeption entwickelt werden, die uns als Christen befihigt, auf die Gesell-
schaft einzuwirken anstatt uns von ihr zu verabschieden. Eine freikirchlich-
ekklesiologische Alternative gilt es in der freien Gesellschaft mit ganzem
Nachdruck ins Gesprich zu bringen.

57 In diesem Zusammenhang stimmt die wiederholte Behauptung von Vertretern der VEF,
die Baptisten hitten volle Religionsfreiheit in den Ostblock-Staaten sehr nachdenklich!

58 Wie Anm. 56, S. 79.
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/Methodistische Friedensworte in der DDR (1950-1990)

Vor zehn Jahren, im Sommer und Herbst 1988 war die Welle der Zensur
von Kirchenzeitungen durch die DDR- Behorden auf threm Hohepunkt.
Auch eine Nummer der ,,FRIEDENSGLOCKE®, Kirchenzeitung der EmK
in det DDR, muBte eingestampft und neu gedruckt werden. Grund war ein
Artikel, in dem aus dem Friedenswort zitiert wurde, das die Jahrliche Konfe-
tenz kurz vorher mit groBer Mehrheit verabschiedet hatte. Darin hieB es
ua.: ,,Auf der Grundlage des Evangeliums sagen wir: Wer heute als Christ
seinen Wehrdienst mit der Waffe leisten will, mul3 bedenken, ob und wie er
damit dem Frieden und der Gerechtigkeit dient. Weiter wurde die Diskri-
minierung der Wehrdienstverweigerer angesprochen und die Konferenz
sprach sich ,,fiir die Einrichtung eines zivilen, fiir die Gesellschaft wichtigen
Wehrersatzdienstes aus, in dem junge Menschen ihr Friedensengagement
bekunden konnen, ohne dal} dies ihre weitere berufliche und gesellschaftli-
che Entwicklung beeintrichtigt®.

Solche Forderungen schienen DDR-Behorden staatsgefihrdend. Der
Vorgang zeigt freilich auch, dal Worte der Kirche zu dieser Zeit Aufmerk-
samkeit erregten, weil sie aus dem Geist des Evangeliums so klar zu den
Problemen der Gesellschaft Stellung nahmen, da3 hier fiir Christen und
Nichtchristen Gute Nachricht horbar wurde. Das war nicht immer so.

1. ,,Ausschul fiir Weltfrieden* der MJK 1950 bis 1970

Wenn man die Konferenzverhandlungen der Zeit nach dem zweiten Welt-
krieg liest, wird schnell deutlich, daB der ,,Ausschuf} far Weltfrieden* kaum
im BewuBtsein der Konferenz, geschweige denn der Gemeinden war. Die
Methodistenkirche im Osten Deutschlands (damals noch , Mitteldeutsche
Konferenz*) hatte in der Erweckungszeit der Nachkriegsjahre bei wachsen-
den Gemeinden, Pastorenmangel, zerstorten Kirchen und Papierknappheit
ganz andere Probleme.

Politische Fragen kamen in Predigt und Evangelisation — wenn iiber-
haupt — nur als Abwehr der Heilsversprechen von Staatsideologien vor.
Zwar hatten sich nach dem Zusammenbruch der Naziherrschaft zahlreiche
Laien — darunter auch Konferenzmitglieder — auf kommunalpolitischer
Ebene engagiert, die ,,groBle® Politik war aber auch fiir diese Glieder kaum
im Blick. Die MK war in Deutschland eine Minderheitskirche, die sich an
das Individuum, nicht an die Gesellschaft wandte.
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Ganz anders in englischsprachigen Lindern, besonders den USA. Hier
gab es eine lange Tradition des sozial-politischen Engagements der Metho-
disten. Ablehnung von Krieg als Mittel der Politik wat spitestens nach den
leidvollen Erfahrungen des Ersten Weltkriegs ein Thema von wichtigen
Resolutionen. 1924 nahm die Generalkonferenz (GK) einen Abschnitt in die
weltweit geltende Kirchenordnung auf, in dem die ,,Achtung des Kriegs-
systems” und die ,Schaffung einer Friedensorganisation* zum Ziel er-
klirt wird. Es wird bereits (linder- und rasseniibergreifende) Friedenser-
ziehung angeregt und eine Aufklirungsaktion gefordert, die mit der Kriegs-
verherrlichung aufriumt. Die GK 1928 formuliert bei der Neufassung des
Sozialen Bekenntnisses friedenspolitische Grundsitze als Anwendung des
Doppelgebotes der Gottes- und Nichstenliebe auf den Beteich der interna-
tionalen Beziehungen. Ahnlich duBern sich alle folgenden GKen, selbst
1944, als sich die USA mitten im Krieg befanden.

Wenn auch ,,Nie wieder Krieg™ unter den Gliedern der MK wie in der
gesamten deutschen Bevélkerung der spiten vierziger und frithen finfziger
Jahre Konsens war, wiren Fragen wie Massenvernichtungswaffen und Me-
chanismen friedlicher Konfliktlosung ohne die Antegung der Gesamtkirche
wohl kaum zum Thema innerhalb der Kirche geworden. Es ist (nicht nur an
diesem Punkt) festzustellen, dal die Einbindung in eine internationale Kir-
chenstruktur die deutsche MK bzw. EmK vor Beschrinkung auf binnen-
kirchliche Probleme und damit verbundenem Provinzialismus bewahrt hat
(oder zumindest gegengesteuert hat).

1936 hatte die GK die Einsetzung von ,,Ausschissen fur Weltfrieden in
den Konferenzen beschlossen. Als nach Ende des Zweiten Weltkriegs wie-
der geordnete Bezichungen zur Gesamtkirche méglich waren, wurde auch in
Deutschland die Praxis der geltenden Kirchenordnung angeglichen. Wann
der Ausschuf3 installiert wurde, 148t sich nicht mehr nachweisen, erste Be-
richte, die durchaus kurze Statements zu Friedensfragen waren, gibt es in
der NOJK seit 1949, in der MJK seit 1950.

Mitten im Kalten Krieg waren AuBerungen dieses Ausschusses ein Poli-
tikum. ,,Frieden” und damit zusammengesetzte Vokabeln wurden in der
DDR-Propaganda von Anfang an gern und viel eingesetzt und natirlich fir
die eigene Politik reserviert (im Gegensatz zu ,Imperialisten, ,,Revanchi-
sten” und , Militaristen®, die selbstredend weiter westlich anzutreffen wa-
ren). Man merkt den kurzen AusschuBbertichten an, dafB} sie sorgfiltig ver-
mieden, sich vereinnahmen zu lassen. Zugleich entspricht die individualethi-
sche Einengung durchaus der Grundstimmung det Kitche. Indem man im
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personlichen Bereich den Geist der Versdhnung und des Friedens verbtei-
tet, dient man au/ kirchliche Weise dem Frieden.

Im Gegensatz zu den methodistischen Konferenzen in der BRD, die
Ende der flinfziger Jahre diese Ausschiisse abschaffen und von denen mit
keine Stellungnahmen zur o6ffentlichen Diskussion um die Wiederbewaff-
nung und die Einbindung in die NATO bekannt sind, gewinnen die Frie-
densausschiisse im Osten Deutschlands in den sechziger Jahren allmahlich
Profil.

Die Formulierungen bleiben jedoch sehr vorsichtig. Appelle zur Vet-
nichtung von atomaren und andeten Massenvernichtungswaffen stehen im
Mittelpunkt. Zugleich werden in eher allgemein gehaltenen Formulierungen
die Verhiltnisse im Bereich des Warschauer Paktes angesprochen. 1960
nennt der Bericht die ,, Einschrankung der allgemein giiltigen Menschen-
rechte, Bevormundung und Weltherrschaftsanspriiche die eigentlich
gerstérenden Machte®. Gegen die Abschottungsstrategie der DDR werden
wKontakte in echter Koexisteng " angemahnt (1961).

Bewul3t wird das Vokabular der DDR benutzt, um die Inhalte anzumah-
nen, die eigentlich hinter diesen Worten stehen miiiten. Gern werden das
Soziale Bekenntnis und Beschliisse der Generalkonferenz zitiert, um deut-
lich zu machen, daf es sich nicht um die Meinung einer kleinen Minder-
heitskirche handelt.

2. Der ,,Ausschul fiir Christliche Friedensarbeit® (ab 1970)

1968 hatte sich die Vereinigung der Methodistenkirche und der Evangeli-
schen Gemeinschaft zur Evangelisch-methodistischen Kirche vollzogen,
1970 erhielt die EmK in der DDR den Status einer eigenen Zentralkonfe-
renz mit eigenem Bischof. Diese groBere Eigenstindigkeit und Eigenver-
antwortung spiegelt sich auch in den AuBlerungen zu sozial- und friedenspo-
litischen Fragen.

Zeitgleich haben (insbesondere durch den Vietnamkrieg) die friedense-
thische Diskussion sowohl in der UMC als auch im Bund Evangelischer
Kirchen in der DDR enorm an Bedeutung gewonnen und geben viele Anre-
gungen, dazu kommt ein Generationswechsel in der Zusammensetzung des
Ausschusses.

Erstmals werden die Aufgaben des Ausschusses klar definiert: Anregung
und Organisation von Studienarbeiten zu Fragen des christlichen Friedens-
dienstes und der gesellschaftlichen Diakonie; Kontakte zu entsprechenden
Eintichtungen und Gruppen im weltweiten Methodismus und in der
Okumene; Informationen der Gemeinden iiber die JK (K 1972).
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Der letzte Passus markiert freilich auch die Grenzen der Arbeit: Der
AusschuB hat nicht das Recht, sich eigenstindig zu dulern, sondern hat dem
Plenum der Konferenz Zuatbeit zu leisten. In der Folge hat sich dies eher
als Vorteil erwiesen: Die Stellungnahmen sind nicht die AuBerung einiger
engagierter Aulenseiter. Friedensethische Themen erscheinen regelmifBig
auf der Tagesordnung der Konferenz und werden zunehmend von einem
breiten Personenkreis diskutiert. Allerdings werden sie bis in die frihen
achtziger Jahre in den Gemeinden wohl nur von einem begtenzten Perso-
nenkreis rezipiert. So waren — im Gegensatz zu den Landeskitchen — die
offiziellen AuBerungen der Kitche zu Friedensfragen nicht selten der ,,Ba-
sis*“ einen Schritt voraus.

Friedensworte waren freilich auch nicht der einzige Kanal fiir Meinungs-
bildung und Gedankenaustausch. Fragen der Friedenserziehung (wichtige
Arbeitshilfe 1972) und der Wehrdienstverweigerung wurden auch in ande-
ren Ausschiissen der JK und vor allem im Jugendwerk bedacht und bespro-
chen. Der Friedensausschull erreichte interessierte Laien iiber Gemeinde-
und Mitarbeiterseminare, die seit 1980 wachsenden Zusptuch und gutes
Echo fanden.

Schwierig blieb unter den Einschrinkungen der Zensur die Veréffentli-
chung der Texte in kirchlichen Zeitschriften. Westliche Medien, die viele
Beschliisse und Initiativen aus Landeskirchen der DDR 6ffentlich machten,
beachteten die EmK der DDR als Mindetheitskirche ohnehin nicht.

3.

Adressat der Friedensworte waren zuerst und vor allem die Gemeinden.
Ihnen in einer Welt von Propaganda und Gegenpropaganda Orientierung zu
geben, war ein wichtiges Anliegen. Die Kirchen waren ja der einzige Ot in
der Gesellschaft, an dem offen tiber Probleme diskutiert werden konnte.

Vom Evangelium her im gesellschaftlichen Raum nach der Wahrheit zu
suchen, beinhaltet freilich meht, als einfach alle Positionen des (atheisti-
schen und kommunistischen) Staates zu negieren und die Kirchen nur zu
einem Sammelbecken von Anhingern einer ebenso einseitigen antikommu-
nistischen Ideologie zu machen. So hatte sich der DiskussionsprozeB in
mehr als eine Richtung abzugrenzen.

Es ging nicht zuerst um nach auBlen gerichtete Statements, sondern um
AnstéBe zur Diskussion. Das beeinfluite auch Umfang und Stil der Texte.
Sie sollten moglichst im Gottesdienst vetlesen werden, jedenfalls aber in
einem Gemeindeabend behandelt werden kénnen. Darum waren inhaltliche
Konzentration statt umfassende Behandlung aller Probleme und eine einfa-

che Sprache gefordert.
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Friedensworte wollten theologische Einsichten, nicht politische Ansich-

ten vermitteln. Ein intensiver Prozef theologischen Denkens und ethischer
Ubetlegungen steht auch dann hinter den Verlautbarungen, wenn dies im
Text nicht breit ausgefiihrt ist. Eine ausfiihtlichere Darlegung findet sich
z.B. im Friedenswort von 1982.

Diese ,,Stellungnahme zu Fragen des Friedens und der Abriistung® ent-

wickelt in 22 Thesen Situationsanalyse, theologische Reflexion sowie frie-
densethische Leitlinien und miindet in aktuellen Konkretionen.

Dott heil3t es u.a.:

»(9) Unser Glaube an Gott nimmt uns in die Verantwortung fiir die ganze
Schopfung. Wir wissen deshalb, dal Friede die Fragen achtsamen menschlichen
Zusammenlebens ebenso betrifft wie das Anliegen einer gewissenhaften Haus-
halterschaft in dieser Welt*.

»(10) Unser Glaube 6ffnet uns die Augen fiir die Wirklichkeit von Siinde, Un-
heil und lebenszerstérenden Kriften. Von daher ist uns jede Beteiligung an der
Vorbereitung einer atomaren Auseinandersetzung sowie die Entwicklung und
Stationierung der dazu notwendigen Waffen SUNDE*.

,»(11) Unser Glaube lebt von der GewiBheit, daB Gott diese Welt liebt. Das
Evangelium vom Reich Gottes, das in Jesus Christus angebrochen ist, gibt uns
die Hoffnung, daB die lebenszerstérenden Krifte nicht das letzte Wort haben.
Diese Hoffnung leitet und trigt uns, ohne Angst und ohne Uberschitzung der
eigenen Maglichkeiten fiir das Recht des Lebens einzutreten®.

»(12) Nach biblischer Sicht ist der Friede ohne Vergebung, Umkehr und Suche
nach Gerechtigkeit nicht zu realisieren. Der Ruf in die Bufle gilt uns zuerst®,

»(13) Wir sehen sehr deutlich, daBl der Friede nicht allein auf der Ebene persén-
lichen guten Willens zu erreichen ist. Profitinteressen, institutionalisierte Struk-
turen des MiBtrauens und der Machtausiibung [...] machen die Suche nach
Frieden zu einem langwierigen und komplizierten ProzeR®,

»(14) Es ist uns bewuBt, daB wir dem Frieden nur niher kommen in gemeinsa-

mer Auseinandersetzung um tragfihige Losungen und neue Wege. Das kann

nur in der Haltung der Solidaritit und nicht aus der Position des neutralen Be-
obachters geschehen®.

Der AusschuB lieB sich auBerdem von folgenden Ubetlegungen leiten:
Das Friedenszeugnis der ganzen Kirche und auch des einzelnen Chri-
sten ist keine Angelegenheit subjektiven Ermessens, sondern eine zen-
trale Frage unseres christlichen Bekenntnisses und unserer Nachfolge.
Die Erarbeitung und Formulierung dieses Zeugnisses sollte darum stets
in enger Zusammenarbeit mit methodistischen Kirchen anderer Linder
und mit der Okumene geschehen.

Viele wichtige Anregungen kamen aus der UMC. Von besonderer Be-
deutung war das Grundlagendokument des Bischofsrates ,,Zur Vertei-
digung der Schopfung. Die atomare Krise und ein gerechter Friede®
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(1986), das in wichtigen Teilen tbersetzt und den Gemeinden zuging-
lich gemacht werden konnte.

Befruchtend wirkte aber auch der enge Kontakt mit Vordenkern aus
der Evangelischen Kirche der DDR (H. Falcke, H.-]. Fischbeck, J. Gat-
stecki). Die ,,Baueinheiten” (in der DDR seit 1964 eine legale — wenn
auch hdufig mit Diskriminierung verbundene — Méglichkeit zur Verwei-
gerung des Wehrdienstes mit der Waffe) fiihrten junge Christen aus al-
len Kirchen zusammen. So ist es berechtigt, von einer Christlichen
Friedensbewegung in der DDR zu sprechen, deren Basis 6kumenisch
war und mit der der Ausschul3 durch einige seiner Mitglieder in engem
Kontakt stand.

Die durchaus auch kritische Reflexion der Anregungen und Impulse
bewahrte ausreichend vor einer Ideologisierung der Friedensfrage und
vor einem Totalpazifismus, der die Notwendigkeit des Widerstands ge-
gen das Bose in dieser Welt nicht ernst genug nimmt,

Weiter war zu beriicksichtigen:

—  Das Prinzip der ,,Gemeinsamen Sicherheit®, das die Angste der Gegen-
seite ernst nimmt und das wir als Friedensbewegung als Voraussetzung
der Entspannung propagieren, kann nicht ohne Auswirkung auf die Art
bleiben, in det wir uns mit dem Staat auseinandersetzen.

Auch der sozialistische Staat und seine Verantwortungstriger sind fir
Christen nicht Feinde, sondern Gegner, denen wir in , kritischer Solida-
ritit entgegentreten. Das meint konkret: Die vorgegebene Situation
anzunehmen, kritisch zu hinterfragen, zu widerstehen, wo Politik mit
den Einsichten aus dem Geist des Evangeliums unvereinbar sind, aber
wo immer moglich, auch die Richtung einer Verbesserung zu beschrei-
ben — mit der Bereitschaft, selbst diesen Weg zu gehen.

Es hat mehrfach neben kritischen AuBerungen zur Politk der DDR
auch anerkennende und unterstiitzende Worte zu einzelnen Schritten
oder Initiativen der sozialistischen Staaten gegeben, ebenso Kritik an
der Politik der westlichen Allianz (z.B. NATO-Doppelbeschluf3). Das als
billige Anbiederung zu diskreditieren, wird der Ernsthaftigkeit nicht ge-
recht, mit der im Ausschuf3 seinerzeit iiber solche Formulierungen dis-
kutiert wurde.

Es mag sein, daf3 die Beurteilung im Einzelfall aus heutiger Sicht nicht
immer richtig war — hinter solchen Passagen stand stets die ehrliche Ab-
sicht der Stadt Bestes zu suchen. Und in einigen Fillen (Vietnam,
Chile, Apartheid in Stdafrika) hatten die Gemeinden zu lernen, dafl et-
was wahr sein konnte, obwoh/ es so in der Zeitung stand.
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SchlieBlich:

Der Umgang mit dem Wort muf} sorgfiltig erwogen werden, wenn die
Texte unter den Bedingungen eines totalitiren Staates bis zu dem Men-
schen gelangen sollen. Zugleich muf} das Noétige unverkiirzt gesagt wer-
den. Wie weit solche Selbstzensur gehen darf oder gehen muB, wurde
sowohl im Ausschuf als auch in der JK untetschiedlich beurteilt. Je kla-
rer den Konferenzmitgliedern wurde, dall es hierbei nicht um , welti-
che®, sondern um zentral christliche Fragen geht, desto groBler wurde
die Bereitschaft zu klaren Worten.

In der zweiten Hailfte der achtziger Jahre wurden wiederholt Stellung-
nahmen im Plenum gegentiber der Vorlage des Ausschusses noch ,,an-
gespitzt” und es gab ein klares Votum, alle kritischen Passagen in der
kirchlichen Presse zu vertffentlichen, auch auf die Gefahr hin, mit der
Zensur in Konflikt zu geraten.

Innethalb der EmK wurden die Friedensworte von drei Seiten kritisch be-
trachtet:

Vertreter der ,vertikalen® Stromung argwohnten ein Abgleiten von
geistlichen zu weltlichen Anliegen, die nicht eigentlich Sache der Ge-
meinden seien, dies wurde zwar innerhalb der Konferenz selten artiku-
hert, dafiir aber das Material von bestimmten Pastoren und Laienver-
tretern weitgehend ignoriert und oft nicht an die Gemeinden weiterge-
geben.
Einige Mitglieder der DDR-CDU, in geringer Zahl in der Konferenz und
auch im Ausschul} vertreten, versuchten die Texte in Richtung der offi-
ziellen Politik der DDR zu beeinflussen. Sie wurden in der Regel tiber-
stimmt, doch findet man beim nachtriglichen Lesen durchaus einzelne
Formulierungen, die wohl auf solche Initiativen zurtickgehen.
Viel schwieriger war die Auseinandersetzung mit einigen Briidern in
verantwortlicher Position, die um das (ohnehin schwierige) Verhiltnis
von Staat und Kirche nicht zu gefihrden, gern jede anstéBige Formulie-
rung vermieden hitten. Wihrend Bischof Armin Hirtel und sein Nach-
folger Riidiger Minor stets klar und eindeutig Stellung nahmen, gab es
auf tieferer Leitungsebene nicht selten auch vorauseilenden Gehorsam
gegeniiber staatlichen Behérden. In der Auseinandersetzung mit Teilen
des kirchlichen Establishments sind einige Texte entschirft worden.
Ein besonders schwerwiegender Fall betraf das Friedenswort 1984. Im

Entwurf des Ausschusses hieB es w.a.:
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,»Mit wachsender Sorge [...] beobachten wir die Tendenz staatlicher Otgane, auf

manche Aktionen junger Menschen mit massiver Macht zu reagieren. Wir sehen

darin eine Gefihrdung des inneren Friedens. Die Dringlichkeit der Friedens-
frage und die Verantwortung der jungen Generation gegeniiber fordern von al-
len Beteiligten das sorgfiltige Aufsuchen und Entwickeln konstruktiver Ansitze.

Der Frieden kann auf Dauer nur gewonnen werden, wenn die Politik der

Selbstbehauptung nach innen wie aullen erginzt und korrigiert wird vom ge-

meinsamen Interesse an einem Leben in Gerechtigkeit und Wahrhaftigkeit. Das

ist ohne tiefgreifendes Umdenken nicht moglich®.

Es gab zunichst wihrend einer AusschuBlsitzung am Tagungsort der
Konferenz den Versuch einzelner Konferenzmitglieder, die nicht dem Aus-
schuf} angehorten, eine Revision dieser Passage zu erreichen. Nachdem der
Ausschufl das zuriickgewiesen hatte, wurde in einer konzertierten Aktion
mehrerer einfluBreicher Konferenzmitglieder im Plenum erreicht, den gan-
zen Entwutf des Friedensausschusses formal dutch einen Passus aus der
Bischofsbotschaft zu ersetzen, de facto wurde damit das vom Ausschull
vorgelegte Friedenswort gegenstandslos und tauchte an keiner Stelle der
Konferenzverhandlungen mehr auf

5

Eine unmittelbare EinfluBnahme staatlicher Stellen auf den AusschuB3 hat es
meines Wissens nicht gegeben. Offenbar war es auch nicht gelungen, einen
Informanten in den Ausschull einzuschleusen. Zumindest gibt es nach dem
bisherigen Kenntnisstand keine Anzeichen dafiir, daBl interne Informationen
aus dem Ausschull an den Staatssicherheitsdienst oder staatliche Stellen
gelangt wiren. Eine kleine Kirche, in der man einander gut und lange kennt,
ist sichetlich schweter zu unterwandern als die anonymeren und unverbind-
licheren Strukturen der GroBkirchen.

Der Ausschufl hat 1993 in einer ,,Erinnerungstagung® unter Einbezie-
hung friherer Mitglieder seine Arbeit wihrend der Zeit der DDR kritisch
reflekdert. Die Ergebnisse wurden dem Gremium zur Darstellung der Ge-
schichte der OJK zugeleitet.

6.

Viele Materialien des Ausschusses sind in die Vorbereitung der Okumeni-
schen Versammlung fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schép-
fung in der DDR (1988-1989) eingeflossen. Mitglieder des Ausschusses wa-
ren bereits an der Vorbereitung der Versammlung beteiligt und brachten
sich als Delegierte in den Ausschiissen ein. Bereits vier Wochen nach Ab-
schlul der OV begann auf Initiative des Ausschusses die Kirche mit einer
ausfiihtlichen Diskussion der Ergebnisse in den Gemeinden.
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Wahtscheinlich liegt hier einer der Griinde, da3 viele EmK-Gemeinden
der DDR im Herbst 1989 eine — im Verhiltnis zu ihrer Gliederzahl — iber-
proportionale Rolle in den politischen Verinderungen spielten. Der Aus-
schul3 hat sich bemiiht, auch in dieser Zeit Otientierungshilfe zu geben (u.a.
mit ,,Fragen zur Wahl®).

Im Bericht an die JK 1990 wurden erstmals eine Reihe von Problemen
angesprochen, die uns in der Folge und bis heute beschiftigen: Nationalis-
mus, Auslinderfeindlichkeit, das Entstehen sozialer Spannungen. Doch
waren bald darauf mit dem Golfkrieg und den Birgerkriegen auf dem Bal-
kan auch friedenspolitische Fragen wieder von zentraler Bedeutung.

Die friedensethischen Einsichten, die unsere Kirche wihrend der Zeit
der DDR als Frucht theologischer Arbeit gewonnen hat, sind mit der politi-
schen Wende nicht iiberholt. Eben weil sie nicht in politischer Frontstel-
lung, sondern im Geist des Evangeliums wurzeln, ist ihre Geltung nicht auf
die Verhiltnisse in einem bestimmten Gesellschaftssystem beschrinkt.

Die Herstellung und Stationierung von Massenvernichtungswaffen ist
nach unserer Uberzeugung SUNDE — egal wer sie stationiert. Die Suche
nach nichtmilitirischen Wegen zur Konfliktlésung — nach dem Ende der
Ost-West-Konfrontation weitgehend aus dem Blickfeld geraten — bleibt fiir
Christen unter der VerheiBung Jesu und darum ein unverzichtbarer Teil po-
litischer Diakonie.

Es ist daher nur folgerichtig, dal3 vom Ausschuf3 auch nach der Wieder-
vereinigung klare friedensethische Stellungnahmen ausgingen, so zu Militir-
seelsorge und zum Golfkrieg.

Der letzte Bericht in dem hier betrachteten Zeitraum, den der Ausschul3
fir Christliche Friedensarbeit der JK 1990 vorgelegt hat, schlieBt mit einem
Zitat aus dem Hirtenwort des UMC-Bischofsrates von 1986: , Eines der
wichtigsten Ziele der christlichen Friedensarbeit ist es, Menschen zum poli-
tischen Dienst zu befihigen”. Wenn wenigstens einige der Friedensworte
dazu in unseren Gemeinden beigetragen haben, waren sie nicht umsonst.
Weil diese Welt Gott gehort, konnen und diirfen wir sie nicht gottloser
Machtpolitik iibetlassen.
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—

»Pax optima rerum® L Ist der Pazifismus die Konsequenz
biblisch-theologischer Friedensethik?

Einleitung

DaB das Thema als Frage formuliert ist, weist auf die Offenheit hin, mit der

nach der Konsequenz biblisch-theologischer Friedensethik gefragt wird. Es

kénnte das Ergebnis herauskommen, daB der Pazifismus eben nicht die

Konsequenz biblisch-theologischer Friedensethik darstellt, sondern sein

Gegenteil oder eine abgemilderte Variante oder eine Mischform. Es kénnte

aber auch als Ergebnis herauskommen, daB das Thema statt mit einem Fra-

gezeichen mit einem Ausrufezeichen versehen werden muB.

Wie auch immer, das Ergebnis wird nicht unwesentlich von dem abhin-
gen, was unter Pazifismus zu verstehen ist. Deshalb ist eine Begriffsdefini-
tion und ein Blick in die Geschichte des Pazifismus unabdingbar.

a) Pazifismus — Definitionen

1. Eine sechrallgemeine und positive Beschreibung liefert
V. Eller in seinem Buch iber ,Die Kirche der Briidder: Der Pazifismus
ist ,,eine klug durchdachte soziale Methode zur Lésung von Konfliktsi-
tuationen und zur Eflangung bestimmter sozialer Ziele*1,

2. Aus der internationalen Friedensbewegung kommen
Definitionen, die die Lebendigkeit und Ziele pazifistischer Vorstellun-
gen anzeigen:

— Pazifismus ist eine Lebenseinstellung, die auf vélligen Frieden und
Gewaltlosigkeit gerichtet ist. Er ist Lebensstil und Lebensziel

—  Pazifismus ist die Uberzeugung, Konflikte grundsitzlich gewaltlos
und friedensbewegt beatbeiten zu wollen.

— Pazifismus ist nicht nur Gewaltlosigkeit, sondern Friedenhaftigkeit,
ist nicht nur Verzicht, sondern Inhalt, ist nicht nur Verweigerung,
sondern Zustimmung, ist nicht nur passive Position, sondern aktive
Alternative.

— Pazifismus ist mehr als Verweigerung, er ist Verhinderung; er ist
mehr als Privention, vor allem Innovation (Konfliktbearbeitung,
Kommunikation, Streitkultur, Konfliktlésung, Vertrige)

1 V. Eller, Die Kirche der Briider, Stuttgart 1971, S. 63.
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—  Pazifismus ist das Dringen auf stetigen Abbau von Gewaltpotentia-
len und nachdriicklicher Auf- und Ausbau gewaltfreier Konfliktme-
chanismen.

— Pazifismus ist zukunftsorientierte Friedensarbeit, ist vorwirtsdrin-
gende Arbeit am FriedensprozeB, ist Durchdringung der Realitit mit
gewaltfreien Friedensperspektiven und Friedenshandeln.

—  Pazifismus ist Vision und Aufgabe, Ziel und Weg, Idealismus und
Pragmatismus.

3. DieAufgabe des Pazifismus wird in zwei Schritten gesehen:
Erster Schritt: Begrenzung von Gewalt in und zwischen Staaten, Vol-
kern, Nationen, Regionen und Gruppen
Zweiter Schritt: Uberwindung und Abschaffung von Gewalt im gesell-
schaftlichen und staatlichen Leben

4. Die Strategie des Pazifismus konnte man mit einem Wort
von Hermann Hesse definieren: ,Man muB3 mit dem Unméglichen be-
ginnen, um das Mégliche zu erreichen®.

Da stellt sich sofort die Frage, ob es ein biblisches Pendant zu dieser
Strategie gibt? Etwa die Bergpredigt?

5. Das Bekenntnis des Pazifismus liBt sich so zusammenfas-
sen: Pazifismus ist die grundlegende Notwendigkeit fiir unsere Welt, die
cinen vielfachen Overkill geschaffen hat. Pazifismus ist die Bedingung
unseres Zeitalters. Es gibt keine Alternative fiir den Pazifismus, um die
Welt erhalten zu kdnnen. Friedenserziehung ist die wichtigste Aufgabe
fiir unsere Zeit, weil das Denken und Handeln im Kopf beginnt.

6. Eine theologische Definition kénnte wiederum im AnschluB
an V. Eller lauten:

Pazifismus ist eine ,gewaltlose Liebe, die hoffend und vertrauend den
Weg des gehorsamen Jungers Jesu geht, auch dann, wenn er als unlo-
gisch gilt und die Konsequenzen nicht absehbar sind oder sogar zu un-
erfreulichen Ergebnissen fithren. Das Paradigma dazu ist der Tod Jesu
am Kreuz, dem der Sieg der Auferstehung folgt.

Dieser theologische Pazifismus ist mehr als nur eine Ablehnung jedes
Militirdienstes, sondern eine Grundhaltung des Christen in der Welt.
Frieden muf nicht nur gesucht und vertreten werden, sondern ihm muf3
man nachjagen: Pazifismus ist das Bekenntnis zur konstanten Jagd nach
dem Frieden2.

2 Ebd S63f.
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7. Innethalb des Pazifismus zu differenzieren versucht aus
einer mennonitischen Position heraus Myron S. Augsbutger, Prof. am
Eastern Mennonite College, USA:

»Als Vertreter der ntl. Lehre der Gewaltlosigkeit oder des ntl. Pazifismus
mochte ich hervorheben, dal dieser Standpunkt evangelikal und biblisch ist; er
hat nichts mit humanistischem oder moralistischem Pazifismus zu tun. Der
theologische Ausgangspunkt ist die Realitdt und Prioritit unserer Zugehorigkeit
zum Reiche Christi3

8. Der Pazifismus ist inzwischen so vielfiltig und unter-
schiedlich, daB nicht mehr einfach von dem Pazifismus geredet
werden kann. Es mul durchaus zwischen Vorausetzungen und Formen
innerhalb des Pazifismus unterschieden werden: z.B. fundamentalisti-
scher Pazifismus, utopischet Pazifismus, absoluter Pazifismus, radikaler
Pazifismus, bedingter Pazifismus, biirgerlicher Pazifismus, ideologi-
scher Pazifismus, christlicher Pazifismus, humanistischer Pazifismus,
sozialistischer Pazifismus, moralischer Pazifismus.

b) Geschichte des Pagifismus

Pazifistisches Gedankengut bildet eine Traditionskette, die von den Anfin-
gen in biblischen und frithchristlichen Zeiten bis heute reicht. Jahrhunder-
telang war diese Traditionskette fast verschiittet, bis sie in den ersten Jaht-
zehnten des 19. Jahrhunderts eine neue Bedeutung gewann.

Die Wiege des neuen Pazifismus steht in den Vereinigten Staaten von
Amerika. Die Erfahrung des Krieges, den der junge Staat von 1812-1814
mit England fiihrte, verursachte zunehmend eine heftige Kritik in den Dis-
kussionen der Notabeln aus der stidtischen Mittelschicht des amerikani-
schen Nordostens — Prediger, Anwilte, Kaufleute, Reeder, Beamte. Es
watren oft vom Kongregationalismus geprigte und durch die Aufklirung
beeinflute Minner, die durch ihre gemeindliche und berufliche Titigkeit
einen globalen Horizont gewonnen hatten. Thre Kritik am Krieg und seinen
Folgen nahm bald grundsitzlichen Charakter an.

Ebenso, wie sie eine grundsitzliche Antikriegshaltung gewannen, setzten
sie sich fiir die Beseitigung der Sklaverei, fir Frauenstimmrecht, fiir Refor-
men im Schulwesen, fiir die Verbesserung der Lage von Arbeitern ein. Aus
christlichem und philantropischem Antrieb bildeten sie eine umfassende
biirgerliche Reformbewegung, aus deren Kern 1814 die Griindung der
,»Massachusetts Peace Society* erfolgte.

In dem veroffentlichten Manifest ,,A Solemn Review of the Customs of
War" heif3t es: ,,Es gibt nichts in der Natur des Menschengeschlechts, was

3 In: Robert Clouse (Hg), Der Christ und der Krieg, Marburg 1982, S. 69.

118



»PAX OPTIMA RERUM*“

den Krieg notwendig und unvermeidlich macht, nichts, was die Menschen
ihm zuneigen lit, kann nicht durch die Kraft der Erziehung tiberwunden
werden 4,

Hier werden Grundverstindnisse, die diesen Pazifismus trugen, deutlich:

— Kirieg ist kein durch die Natur oder die Geschichte des Menschen

unvermeidbares Ereignis (Geschichtsverstindnis),

— die Natur des Menschen macht Krieg nicht notwendig (Menschen-

bild),

— der Glaube an die Kraft und den Ertfolg der Erziehung des

Menschgeschlechts ist groB (Aufklirung).

Bevor die Friedensbewegungen in Nordamerika und Europa entstanden,
hatten bereits christliche Friedenskirchen und einzelne Friedensdenker der
Sehnsucht der Menschheit nach einer Welt ohne Krieg immer wieder Aus-
druck vetliehen. Fiir die Zeit bis zum Ende des 18. Jahthunderts haben
diese Friedenskirchen allerdings sowohl wegen politischer Unterdriickung
und gesellschaftlicher Benachteiligung als auch wegen Absonderung ihrer
Gemeinden und mancher Besonderheiten ihrer Theologie keinen direkten,
breiten, ununterbrochenen Weg zum organisierten Pazifismus gefunden.

Aber, dutch ihre eindeutige Position in der Kriegsverneinung, die sich in
der Verweigerung von Kriegsdienst und Kriegssteuern bewies, und auch
durch ihre Leidens- und Uberlebensfihigkeit, die sich in der Verfolgung
bewihrte, haben sie mit ihrer Friedensiiberzeugung doch beispielgebend
gewitkt. Besonders die Mennoniten — noch stirker die Quiker — lieferten
spiter vielfache organisatorische und programmatische AnstoBe fiir die
pazifistische Bewegung, allerdings bei weitem intensiver fiir die angloameri-
kanischen Verhiltnisse als fiir das kontinentale Europa®.

Die Geschichte des Pazifismus entwickelte sich auf groBlen internationa-
len Friedenskongressen (z.B. 1848 in Briissel, 1849 in Paris, 1850 in der
Frankfurter Paulskirche), die dringliche Forderungen nach Abristung, Ab-
schaffung stehender Heere und Verzicht auf militirische Interventionen an
die Regierungen der Welt stellten.

Im deutschen Kaiserreich blieb der Pazifismus eine Friedensbewegung
mit einem ,,mafvollen Reformprogramm im Sinne eines pazifistischen Mi-
nimalismus®“. Von ihm konnte , keine Gefahr fir das bestehende Sozialge-
fige ausgehen®6. Der Erste Weltkrieg fithrte zu einem Zusammenbruch der

4 Vgl Karl Holl, Pazifismus in Deutschland, Frankfurt 1988, S. 20 .
S BhdiS 7,
6 Ebd. S.83.
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pazifistischen Utopie, aus dem sich sich die Friedensbewegung erst wiedet
in der Weimarer Republik erholen konnte.

Das Dritte Reich vernichtete weitgehend die Friedensbewegung, indem
Pazifisten verfolgt, umgebracht und viele ins Exil getrieben wurden. Fur
Hitler stellte der Pazifismus einen prinzipiellen, unverséhnlichen Gegensatz
zu allem dar, was — so meinte er — die deutsche Nation michtig und groB3
gemacht hatte, nimlich Kampf, Eroberung, Unterwerfung?.

Ein organisatorischer Neubeginn gelang nach 1945, der wesentlichen
Anteil an der Einfithrung des Rechts auf Kriegsdienstverweigerung in das
Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland hatte. Atomare Aufriistung,
Notstandsgesetzgebung, Vietnamkrieg und die Ideologie des Kalten Krieges
zwischen Ost und West bildeten Anlisse fiir eine verstirkte pazifistische
Aktivitit und fihrten zum Entstehen einer weitgreifenden Friedensbewe-
gung, die besonders aus der Studentenbewegung der 60et Jahre starke Im-
pulse empfing. FEinen vorliufigen Hohepunkt, aber auch kritische Riickfra-
gen, erlebte der Pazifismus auf dem diesjihrigen groBen Friedenskongre3
anliflich des 350jihrigen Gedenkens an den Westfilischen Frieden von
1648.

Der Pazifismus ist in Deutschland bis heute zu oft eine akademische

Angelegenheit von Schriftstellern, Autoren, Theologen, Soziologen, Intel-
lektuellen und kirchlichen Mitarbeitern geblieben. Seine Verwurzelung im
Volk hat nie wirklich stattgefunden. Die konstant hohe Zahl der Kriegs-
dienstverweigerer (ca. 150.000 pro Jahr) konnte allerdings ein Hinweis dat-
auf sein, dal} seine Wirkung fortbesteht.
¢) Ergebnis:
Der Pazifismus der Neuzeit ist als biirgetliche Reformbewegung im Kontext
biirgerlicher Emanzipation entstanden. Er ist aus Bedingungen entstanden,
die erst aus dem Zusammenbruch des Ancien Régime hervorgehen konn-
ten. Er lebte wie in einem System kommunizierender Réhren im Austausch
mit der birgerlichen Demokratie und dem politischen Liberalismus dieser
Zeit.

Funf wesentliche Bedingungen waren nach Karl Holl fir diese Entwick-
lung maB3gebend:

1.  Eine fortschreitende Sikularisierung det Friedensdiskussion, die die
bisher nur spezifisch christliche Forderung nach Frieden verlie
bzw. erginzte und die eine zunehmende Skepsis gegeniiber Augu-
stins Lehre vom ,,gerechten Krieg* entwickelte.

7 A. Hitler, Mein Kampf, Bd. 1, Miinchen 1925, S. 144.284.
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2. Die zunehmende Dringlichkeit fiir Frieden angesichts neuer ballisti-
scher Waffen und Waffensysteme, neuer Formen der Kriegfiihrung
und der Verwilderung des Krieges durch den Verlust ritterlicher
Verhaltensnormen.

3. Eine tber die nationale Begrenzung hinausgehende europiozentri-
sche Sicht, die mit Plinen fiir eine europiische Staatenféderation
und entsprechend friedensstiftenden Institutionen verbunden wat.

4. Die aus der Idee konfessioneller Toleranz gewonnene Idee fiir Ge-
waltverzicht zwischen Staaten.

5. Die aus der butgerlichen Lebens- und Handelswelt entnommenen
Normen wie Freiheit, Recht und Gerechtigkeit, die man auf die
Friedensbeziehungen zwischen den Staaten ubertrug (Verrechtli-
chung zwischenstaatlicher Beziehungen, Freihandelsbewegung)8.

Christlicher Pazifismus nihrt sich aus der biblisch bezeugten Offenba-

rung, die in Jesus Christus ihre Mitte und ihr Ziel gefunden hat. IThr theolo-
gischer Ausgangspunkt ist die Realitit und Prioritit und Expansion des
Reiches Gottes, das die Herrschaft des Christus ist. Die Zugehérigkeit zu
diesem Reich entscheidet und veranlaBt zu einem Leben und Handeln, das
der Herrschaft Christi entspricht. Diese Herrschaft ist eine Hertschaft der
Liebe, der Gerechtigkeit und des Friedens.

I. Ein Traum gegen den Alptraum — Friedensethik in biblischer Per-
spektive

Wer dem Stichwort ,,Frieden® in der Bibel nachspiirt, muB sich darauf ge-

fallt machen, daBl Realitit und Utopie dicht beieinandetliegen und doch weit

auseinanderklaffen. Er versucht, mit dem Verstand zu begreifen und erlebt

doch, daB ,,der Frieden héher ist als alle Vernunft®.

Aber was soll man machen? Frieden ist lebensnotwendig. Da wirkt eine
biblische Aussage, die stellvertretend fiir andere steht, wie ein Schlag vor
den Kopf: ,,Die Gottlosen haben keinen Frieden® (Jes. 57, 21). Es soll auch
Christen geben, die keinen Frieden haben! Aber dieser Satz, so generell
gesagt, baut zunichst einmal Illusionen ab.

1. Die menschliche Friedensunfibigkeit

Paulus wagt die erniichternde Behauptung: ,,Alle stehen unter der Herr-
schaft der Stinde, es gibt keinen, der gerecht ist, keinen, der Gutes tut.
Schnell sind sie dabei Blut zu vergieBen. Verderben und Unheil sind auf
ihten Wegen, und den Weg des Friedens kennen sie nicht“ (Rém. 3, 9-18).

8 Holl (wie Anm. 4), S. 9.16.

121



HARTMUT WEYEL

Diese zugegebenermalBen schr allgemein gehaltene Behauptung mensch-
licher Unfihigkeit zum Frieden griindet auf der Erkenntnis, dal ein
Mensch, der nicht in Frieden und Hatrmonie mit Gott lebt, auch nicht zum
Frieden mit sich und zwischen Menschen und Vélkern findet.

2. Die Antwort Gottes zum Frieden

Gottes Antwort auf die menschliche Friedensunfihigkeit ist eine Gberwalti-
gende Perspektive fir weltweiten Frieden. Auf sie setzt biblische Frieden-
sethik:

»Am Ende der Tage wird es geschehen, da machen sich viele Nationen auf den

Weg und sagen: Kommt, wir ziehen hinauf zum Berg des Herrn. Er zeige uns

seine Wege. Auf seinen Pfaden wollen wir gehen. Dann schmieden sie Pflug-

scharen aus ihren Schwertern und Winzermesser aus ihren Lanzen. Man zieht
nicht mehr das Schwert, Volk gegen Volk, und iibt nicht mehr fir den Krieg”

(Jes. 2, 2-5; Mi. 4, 1-5).

Mit diesem prophetisch tibermittelten Wort gibt die Bibel eine Vethei-
Bung fiir Frieden, die nicht als Utopie im Sinne einer sich nie erfillenden
Mlusion gemeint ist. Mit ihr ist der konkrete und zielgerichtete Wille Gottes
fiir die Welt ausgesprochen. Und zwar nicht als Geschehen, das nach
dem Ende der Welt sich erfiillen witd, sondern ,,am Ende der Tage wird es
geschehen®, zum Ende hin, mit der Endzeit beginnend und sich vollendend.
Das Neue Testament ist eindeutig in der Aussage, daBl mit dem Kommen
des Christus, also mit der Geburt Jesu von Nazareth, die Endzeit bereits
begonnen hat (Hebr. 1, 1-3). Diese Perspektive fiir weltweiten Frieden wird
sich deshalb in dieser Zeit realisieten.

3. Die Tat Gottes fiir den Frieden

Fir die Menschwerdung der Visionen der Propheten steht der menschge-
wordene Sohn Gottes, Jesus Christus. In thm ,,wird uns das aufstrahlende
Licht aus der Hohe besuchen [...] und unsere Schritte auf den Weg des
Friedens lenken®, bekennt Zacharias (Lk. 1, 78-79).

Jesaja hatte in seiner Vision (Jes. 2, 2-5) von einem Licht gesprochen, das
plotzlich aufleuchtet. Seine Strahlen fallen auf einen Berg, der sich streckt
und dehnt bis sein Gipfel den Himmel zu beriihren scheint. Frieden geht
von diesem leuchtenden Berg aus wie ein ruhiger Strom. Er verwandelt das
Denken der Menschen und mit ihrem neuen Denken auch ihr Tun. Ihre
Gedanken entwerfen nun Pline des Friedens und sie vetlernen immer meht,
wie man Krieg macht.

Was Jesaja noch auf einen Ort konzentriert sieht, namentlich auf den
Berg Zion in Jerusalem, bezieht das Neue Testament auf Jesus Christus. Er
ist das Licht aus der Hohe und der alles iiberragende Tempelberg, bei dem

122



»PAX OPTIMA RERUM*

alle Menschen und Vélker Frieden finden konnen. Gott verséhnte durch
den Sohn die Welt mit sich selbst, sagt Paulus (2. Kor. 5, 18-19). Friede, der
Gott und Menschheit wieder vereint, breitete sich damit aus. Mit Jesus Chri-
stus bringt Gott eine neue Qualitit in das Leben von Menschen (2. Tim. 1,
10). In der Person Jesu Christi wird dieser einseitig von Gott gemachte
Frieden mitten in der noch véllig unvollkommenen Welt bereits Wirklich-
keit.

4. Die Umkehr zum Frieden

Da mit dem Kommen Jesu das Reich Gottes angebrochen ist, ergeht an den
Menschen der Ruf, umzukehren und diesem Evangelium zu glauben (Mk. 1,
14-15). Das Reich Gottes besteht in Gerechtigkeit und Frieden (R6m. 14,
17). Die Umkehr ist notig, um die Gerechtigkeit, die vor Gott gilt, zu erlan-
gen und die Grundlage fiir den eigenen Frieden zu erhalten. Umkehr ist aber
auch unabdingbar, um der Perspektive Gottes fiir den weltweiten Frieden
glauben zu kénnen, weil sie sich gegen allen Schein und alle Logik wendet.

5. Die Gemeinde des Friedens

Jesus Christus hat durch seinen verséhnenden Tod am Kreuz nicht nur die
Feindschaft zwischen Menschen und Gott tiberwunden, sondern auch eine
neue Gemeinschaft gestiftet, die weltweite Gemeinde Christd (Eph. 2, 14-
22). Uber alle Grenzen zwischen Volkern und Rassen hinweg sind die an
ihn Glaubenden zu Bridern und Schwestern geworden. Sie sind in einer
hoheren Art , Blutsverwandte”. Diese Einheit bedeutet mehr als Bindungen
an Volk, Rasse oder Nation. Mit ihr hat Gott eine neue Menschheit begon-
nen, die mit ihrer Existenz und ihrem Lebensvollzug Hoffnungszeichen fiir
einen libernationalen und 6kumenischen (= weltweiten) Frieden darstellt.
Mit der Bergpredigt ist ihr die Gesinnung und der Auftrag zum Handeln aus
Glauben gegen alle Eigengesetze dieser Welt gegeben. In ihr werden die, die
Frieden stiften, Kinder Gottes genannt und denen, die keine Gewalt anwen-
den, wird ausgerechnet das Etbe des Landes verheiBien (Mt. 5, 5.9).

6. Das Handeln fiir den Frieden.

Die prophetische Vision des weltweiten Friedens hat mit dem Kommen
Jesu Christi und seiner Gemeinde noch nicht das letzte Ziel erreicht hat.
Das ist offenkundig. Die Endzeit ist durch das Licht des Friedens Gottes
ethellt, aber auch durch die Dunkelheit von Kriegen gekennzeichnet. An
dem Friedenskonig Christus und seinem Reich muB sich der Unfrieden und
Krieg treibende Antichristus mit seinen Vasallen offenbaren. Die vier apo-
kalyptischen Reiter, die in Offenbarung 6 dargestellt werden, symbolisieren
die schrecklichen Vorginge der Endzeit.
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Damit ist aber weder Pessimismus noch Passivitit angesagt. Im Gegen-
teil. Die Bibel ruft gerade angesichts der Endzeit zum aktiven Handeln fiir
den Frieden auf, sowohl fir den inneren Frieden mit Gott als auch fir den
duBeren Frieden in der Welt: Die Vision des Jesaja, die den weltweiten Frie-
den verspricht, endet mit dem bemerkenswerten Aufruf: ,,Auf, laBt uns
wandeln im Licht des Hertn® (Jes. 2, 5). Das Neue Testament schlie3t sich
mit det Mahnung zur Feindesliebe (Mt. 5, 44-48) und dem Aufruf zum
Friedenhalten mit allen Menschen (Rom. 12, 17-21; Hebr. 12, 14) an. Die
Gemeinde ist aufgerufen, fiir den personlichen Frieden mit Gott ebenso
sehr wie fur den Frieden in Staat und Gesellschaft und zwischen den Vol-
kern zu beten und dafiir zu arbeiten (1. Tim. 2, 1-4).

7. Friede, der hioher ist als alle Vernunft

Das Handeln fiir den Frieden ist von der endgultigen Antwort Gottes auf
die Frage nach dem Frieden bestimmt. Gott verspricht, da3 er einmal alles
neu machen wird (Offb. 21, 1-5). Weil Christen gemill der Verheilung
Gottes einen neuen Himmel und eine neue Erde erwarten, in denen die
Getechtigkeit wohnt, bemiithen sie sich schon jetzt, dem Frieden nachzuja-
gen und ihn als Hoffnungszeichen aus der kommenden Welt Gottes in der
jetzigen Welt zum Aufleuchten zu bringen (2. Petr. 3, 13-14). Sie halten fest
an dem Friedensplan Gottes fir diese Welt und gehen dabei das Risiko ein,
der Schwiche oder Realititsferne oder Unvernunft bezichtigt zu werden.

Zusammenfassung und Ergebnis:

1. Es besteht kein Zweifel, da3 im Gesamtzeugnis der Schrift der Frieden
(shalom, eirene) ein Zentralbegriff darstellt wie etwa Gnade, Liebe,
Glaube. Das Reich Gottes, das mit Christus begonnen hat, besteht in
Gerechtigkeit und Frieden (justicia et pax). Ohne Gerechtigkeit gibt es
keinen Frieden, wie es ohne Frieden keine Gerechtigkeit gibt (Jes. 32,
17: ,,Das Werk der Gerechtigkeit wird der Friede sein®; Jak. 3, 18: ,,Die
Frucht der Gerechtigkeit wird im Frieden gesit®; Ps. 85, 11: ,,Gerech-
tigkeit und Frieden werden sich kiissen®).

2. Der Frieden in allen Dimensionen gehort zu den groBen Hoffnungen
und Perspektiven der Propheten. Der Messias wird als der ,,Furst des
Friedens® erwartet. Der Frieden ist Inhalt des Evangeliums, das Jesus
verkindigt und Aufgabe derer, die an ihn glauben. Der zentrale Frie-
densaspekt der Schrift kulminiert in dem urchristlichen Bekenntnis:
,Christus ist unser Friede” (Eph. 2, 14), so wie er unsere Gerechtigkeit,
unsere Versohnung, unser Heil und unsere Vollendung ist.

124



»PAX OPTIMA RERUM*“

Es kann auch kein Zweifel dariiber bestehen, dal der Friede nicht nur
ein individuelles Ereignis zwischen Gott und Mensch ist, sondern
ebenso eine ekklesiologische und gesellschaftspolitische Dimension hat
(Micha 4, 1-4; 1.Tim. 2, 1-4). Der Schalom Gottes ist ganzheitlich. Er
umfaBt alle Lebensbereiche des Menschen.

Friedensethik in biblischer Perspektive setzt auf das Reich Gottes, das
sich wie ein Sauerteig durch den Teig der Welt ausbreiten will (Mt. 13,
33). Der Anbruch und die Entfaltung des Reiches Gottes auf der Erde
gibt der Welt eine realistische Perspektive fiir Frieden. Die Gemeinde
des Christus trigt als Salz der Erde zu ihrer Erhaltung bei. Thr Handeln
soll dem Frieden dienen, damit noch méglichst viele Menschen am Le-
ben bleiben, zur Erkenntnis der Wahrheit kommen und den Vater im
Himmel preisen (Mt. 5, 16). Sie nimmt diese Verantwortung durch ihr
Engagement fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung
waht. So setzt sie Zeichen und dient der Ausbreitung des Reiches Got-
tes.

Mit Jesus Christus ist die Giite und Menschenfreundlichkeit Gottes
sichtbar geworden (Tit. 3, 4). Damit hat Gott ein Fundament fir den
Umgang mit den Menschen gelegt. Mit dem Gebot ,,Du sollst nicht t6-
ten” (2. Mose 20, 13) hat Gott das menschliche Leben unter seinen un-
bedingten Schutz gestellt. Er hat sich allein das Recht vorbehalten, iiber
Leben oder Tod zu verfiigen. Seine Absichten mit jedem Menschen
sind nicht, ihn zu vernichten und zu téten, sondern daB et zu ihm um-
kehtt und lebt (Hes. 18, 23).

Aus dieser Heilsabsicht Gottes leitet sich das Lebenstecht und die Men-
schenwiitde jedes Individuums ab. In dem Glauben an diese mit der
Menschwerdung Christi begriindete Menschenwiirde liegt die Gewis-
sensverpflichtung, in keinem Fall einem Menschen die Chance auf Um-
kehr und ewiges Leben mit Gott zu nehmen.

Damit ist das hochste MaB fur jedes friedensethische Handeln von
Christen gefunden. Der von Gott geliebte Mensch, sein Leben, seine
Wiitde, sein Heil und sein Wohl bilden die Leitlinie fiir die Ethik von
Christen. Daraus ergibt sich die ethische Verpflichtung zum Einsatz fir
eine gesellschaftliche Ordnung, die dem Lebensrecht und der Wirde
des Menschen Rechnung trigt.

Das an biblischer Friedensethik otientierte Gewissen wird daher jeden
Krieg, weil er immer zur Entwiirdigung und Vernichtung von individu-
ellem Leben fiihrt, als Ausdruck des Bésen und der Menschenfeindlich-
keit ablehnen und 4chten.
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9. Christen setzen ihr Vertrauen auf die héhere Macht Gottes und auf die
verindernde Kraft der Liebe. Das Neue Testament bezeichnet Men-
schen, die so Jesus Christus nachfolgen, als ,,Uberwinder, denen die
Zusagen des Reiches Gottes gelten (Ofb. 3, 21; 21, 7).

10. Der Verzicht auf Gewaltlésungen und damit sowohl die Verweigerung
einer militdrischen Ausbildung in Friedenszeiten als auch die Verweige-
rung des Kriegsdienstes bedeuten die konkrete Umsetzung des Wortes
Jesu: ,,So, wie ihr von den Menschen behandelt werden mdéchtet, so be-
handelt sie auch* (Mt. 7, 12).

11. Friedensethik in biblischer Perspektive griindet auf dem Faktum, daB
sich der sogenannte ,,Heilige Krieg* des Alten Testaments, der wie viele
Vorginge lediglich als ,,Schatten des Zukinftigen” (Hebr. 10, 1) einzu-
ordnen ist, im Neuen Testament zum geistlichen Glaubenskampf des
Christen gewandelt hat. Dieser den Glaubenden aufgetragene heilige
Krieg des Glaubens wird nicht als Kampf ,,gegen Menschen aus Fleisch
und Blut“ gefiihrt, sondern mit einer geistlichen Waffenriistung gegen
geistige Machte zwischen Himmel und Erde. Er ist der Kampf mit dem
Schwert des Wortes Gottes ,,fiir das Evangelium vom Frieden® (Eph. 6,
12-17).

II. Eine Minderheit gegen die Mehrheit — Kriegsdienstverweigerung
in der Geschichte der Kirchen (Streiflichter und Beispiele)

a) Gewaltfreiheit und Militdarverweigerung im frithen Christentum

Es besteht kein Zweifel daran, daf3 die frithen Christen in der Nachfolge
Jesu die Gewaltanwendung gegeniiber Menschen ablehnten.

Eine allgemeine Wehrpflicht, wie sie die Neuzeit kennt, hat es im rémi-
schen Imperium nicht gegeben. Zur Sicherung des groBen Imperiums
wurde ein stehendes Heer von langdienenden Berufssoldaten fiir geeigneter
angesehen. Nach etwa fiinfundzwanzigjihriger Dienstzeit wurde der ausge-
diente Soldat Veteran und versorgungsberechtigt, indem er mit seiner eh-
renvollen Entlassung (missio honesta) entweder ein Stiick Siedlungsland
oder auch bares Geld erhielt.

Mit diesen Donationen iibte der Soldatendienst eine soziale und finan-
zielle Attraktivitit aus, die auch an Christen nicht sputlos bleiben konnte.
Allerdings verursachte der Soldatenstand auch nach wie vor schwerwie-
gende Anst6Be, die besonders bei Christen — aber nicht nur bei ihnen — zur
Ablehnung des Militirdienstes fiihrten:

1.  Der Soldatenstand war ein Kriegerstand, und die frithe Christenheit

verwarf prinzipiell Krieg und BlutvergieBen.
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2. Offiziere muBiten unter Umstinden Todesurteile fillen, die von ge-
meinen Soldaten auszufiihren waren.

3. Der unbedingte Soldateneid stritt mit der unbedingten Verpflich-
tung Gott gegentiber.

4, Der Kaiserkult trat nirgendwo so stark hervor wie im Heer und war
fur jeden einzelnen Soldaten fast unvermeidlich.

5. Offiziere muliten Géttern opfern, an denen sich die gemeinen Sol-
daten zu beteiligen hatten.

6. Die militirischen Feldzeichen erschienen als heidnische Sacra, ihre
Verehrung also als Gotzendienst, ebenso die militdrischen Aus-
zeichnungen (Krinze usw.).

7. Das weitverbreitete Verhalten von Soldaten in Friedenszeiten (Er-
pressungen, Zugellosigkeit, traditionelle Spiele und Belustigungen
usw.) widersprach der christlichen Ethik?,

Solche Griinde veranlaBBten die frithe Christenheit, den Soldatenstand als
mit dem Glauben unvereinbar anzusehen. wer dennoch Soldat wurde, verlor
die Gliedschaft am Leib des Herrn. So erklirt sich die Fiille von chitstlicher
Militirdinestverweigerungen aus der Zeit der frithen Kirche.

Nicht nur der Kaiserkult als solcher war den Dienstverweigerern un-
moglich nachzuvollziechen — auch wenn er meist den AnlaB dazu gab —,
vielmehr war die mit dem Soldatenberuf verbundene unbedingte Bindung
an den Kaiser, an das Sikulum — symbolisiert durch die Ablegung des unbe-
dingten Fahneneides (sacramentum!) — was die unbedingte Bindung an Gott
ausschlof. Bis in das 4. Jahrthundert bestand weithin Einigkeit darin, daf es
dem Christen prinzipell untersagt war, andere Menschen zu téten. Dazu
gehorte auch das Toten im Krieg und damit das Kriegfithren insgesamt. Das
geistliche Motiv kehrte immer wieder. ,,Non possum militare, non possum
malefacere, quia Christianus sum® (,ich kann nicht Militirdienst tun, ich
kann nicht Boses tun, denn ich bin Christ®).

Im Laufe des 4. Jahrhunderts zeichneten sich grundlegende Anderungen
ab: Das Soldatsein, das auch Verwaltungs- und Polizeifunktion beinhaltete,
wurde zunehmend unterschiedlich beurteilt. Es finden sich Stimmen, die das
Soldatensein tolerierten, weil sich zunehmend mehr Christen in der staatlichen
Verwaltung und im Heer befanden. Aulerdem war das Rémische Reich an
seinen Grenzen fortwihrend massiv bedroht und drohte unterzugehen.

Auf diesem realpolitischen Hintergrund stellte sich die Frage, ob sich die
Christen weiterhin in ihrer Mehrzahl kritisch zum Staat und ablehnend zum
Kriegfithren verhalten sollten. Durch die seit langem sich anbahnende

9 A.v. Harnack, Militia Christi, 1905, S. 46 f.
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Trennung von Klerus und Laien und die Entwicklung des Ménchtums be-
dingt, glaubte die Kirche eine Antwort gefunden zu haben. Mit der Ein-
schrinkung des Verbots von Militirdienst auf den Klerus und die Ménche
konnte sie einerseits am Totungsverbot festhalten und andererseits der poli-
tischen Situation entsprechen und fiir das Gros der Christen das Téten von
Menschen in bestimmten Ausnahmefillen zulassen. Diese Linie setzt sich in
der Folgezeit durch.

b) Altkirchliche Quellen zum Soldatsein und gur Kriegsdienstverwei-

gering
Tertullian (etwa 160 bis 220)

»Der gottliche und der menschliche Fahneneid, das Feldzeichen Christi und das
Feldzeichen des Teufels, das Lager des Lichts und das Lager der Finsternis pas-
sen nicht zusammen. Ein und derselbe kann nicht zweien verpflichtet sein:
Christus und dem Satan [...] Wie soll der einen Krieg fithren, ja auch nur im
Frieden ohne Gebrauch des Schwertes Soldat sein, dem der Herr das Schwert
weggenommen hat! Denn wenn auch Soldaten zu Johannes gekommen sind
und von ihm die Richtschnur fiir ihr Verhalten empfingen, wenn auch der
Hauptmann gliubig wurde, so hat doch der Herr in der Entwaffnung des Petrus
jeden Soldaten entwaffnet. Bei uns ist keine Uniform gestattet, die das Zeichen
eines unerlaubten Berufes ist”. (Tertullian, De idolatria, Kap.19).

Origenes (185-254)

Im Jahr 248 antwortet Origines auf Celsus: ,,Wir sind gekommen, den Ermah-
nungen Jesu gehorsam, zu zerbrechen die Schwerter, mit denen wir unsere Mei-
nungen verfechten und unsere Gegner angriffen, und wir verwandeln in Pflug-
scharen die Speere, deren wir uns frither im Kampfe bedient haben. Denn wir
ziehen nicht mehr das Schwert gegen ein Volk, und wir lernen nicht mehr zu
kriegen, nachdem wir Kinder des Friedens geworden sind durch Jesus, der unser
Fihrer an Stelle der heimischen geworden ist“ (Contra Celsum V, 33).

»Wir leisten dem Kaiser in unserer geistlichen Waffenriistung durch unsere
Gebete Hilfe; aber die, die uns notigen wollen, fiir das allgemeine Beste in den
Krieg zu ziehen und zu morden, erinnern wir daran, daB ja auch ihre eigenen
Priester nicht unter die Soldaten gesteckt werden, weil die Gottheit mit reinen
Hinden verehrt werden muB. Ist das verniinftig, wie viel verniinftiger ist es
noch, da3 wir, wihrend die anderen in den Krieg ziehen, als Priester und Diener
Gottes an dem Feldzug teilnehmen, in dem wir unsere Hinde rein bewahren
und fiir die gerechte Sache, den rechtmiBigen Kénig und ihren Sieg beten. Auch
leisten wir den Kénigen einen noch gréfBeren Dienst als der Krieger im Felde,
sofern wir durch unser Gebet die Dimonen, die Erreger des Kriegs, die Zersto-
rer der Vertrige und des Friedens Giberwinden. Es gibt keinen, der fiir den K-
nig besser streitet als wir. Wir ziehen zwar nicht mit ihm ins Feld, auch nicht,
wenn er's verlangt, aber wir kimpfen fiir ihn, indem wir ein eigenes Heer bilden,
cin Heer der Frommigkeit durch unsre Gebete an die Gottheit (Contra Celsum
VIIL, 70.73).
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III. Staat und Militirdienst in Positionen aus Freien evangelischen
Gemeinden

a) Hermann Heinrich Grafe und die Friihzeit der Freien evangeli-
schen Gemeinden

Freie evangelische Gemeinden ,haben sich seit jeher schwergetan, ein eige-
nes politisches Profil zu entwickeln, was [...] im Laufe der Jahrzehnte all-
zuoft zu Regimehorigkeit und zu obrigkeitlicher Ergebenheit gefithrt™ hat.
»oicherlich begriindet sich dies geschichtlich auch nachweisbare Defizit
nicht in der politisch gleichgiiltigen Haltung Grafes [...]“, des maBgebenden
Griinders dieser Gemeinden in Deutschland. So beurteilt der Herausgeber
und Mitautor der beiden 1988 herausgekommenen Binde iiber die Ge-
schichte und Theologie der Freien evangelischen Gemeinden, Wolfgang
Dietrich, die nicht oder kaum vorhandene Postion zu Politik und Staatl0,

Hermann Heinrich Grafe, seines Zeichens Textilfabrikant in Elberfeld,
schrieb am Ende des Jahres 1849 eine duBlerst kritische Analyse der revolu-
tiondren Vorginge der Jahre 1848/49, die auch in Elberfeld am 9. Mai 1849
zur Revolution und zu Barrikadenkimpfen gefithrt hatten. Grafe war mit
seiner Familie — wie viele andere wohlhabende Biirger auch — in die Lindli-
che Umgebung des Wuppertals gefliichtet und hatte Aufnahme bei seinen
Schwiegereltern in Mettmann gefunden. Von hier aus schrieb er am
12.5.1849 einen Brief, in dem er mitteilte, daB thm sein Gewissen , keines-
falls erlaubt haben wiirde®, sich als Mitglied der Biirgerwehr an dem Kampf
gegen die Aufstindischen zu beteiligen. ,,Wir miissen wachen, beten und
ntichtern sein! — Der Herr gebe den Seinen Glauben und Standhaftigkeit,
daf3 sie wie treue Kimpen mit dem Schwert des Geistes und des Worts [...]
die Welt und ihre Liigentaten strafen!®

1850 saB Grafe dann allerdings einem Geschworenengericht bei, das
uber 122 Angeklagte des Aufstandes zu Gericht zu sitzen hatte. Er gehérte
»zu der Minoritit, die, ohne sich einschiichtern zu lassen, das ,Schuldig*
tber eine Anzahl Ruhestérer aussprach®ll,

Zwei Jahre spiter, am 21.6.1852, sieht Grafe manches anders: ,,Ich sche
jetzt das Unrecht nicht mehr bloB im Volk, sondern ebensogut bei den Fiir-
sten. ,,Und sollte ich unter den verschiedenen Regierungsformen wihlen,
so wiirde ich keine Bedenken tragen, mich fiir eine Republik, als fiir die an
sich beste, zu erkliren [...]%

10 W. Dietrich, Ein Act des Gewissens, Bd. 2, Witten 1988, S. 32 f.

11 H. Neviandt, Erinnerungen aus dem Leben ... des Kaufmanns H.H. Grafe, in: ebd.
Bd. 1, S. 146.
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Damit bekennt sich Grafe deutlich gegen die Monarchie und plidiert fiir
ein demokratisches Staatsverstindnis, das dem freikirchlichen Verstindnis
von Kirche gelegener erscheinen mul.

Am 22.6.1852 notiert er in sein Tagebuch: ,,Ich enthalte mich ibrigens
gerne jedes Urteils liber Politik, weil ich soviel von der Politik weil3 und
bereits selbst etlebt habe, daf3 das eigentliche, positive Recht dabei {iberall
und nirgends ist, dal die Gewalt das Recht macht, und man nach dem Er-
folge der Waffen iiber Recht und Unrecht entscheidet®.

Nach diesem kritischen Diskurs iiber Recht und Gewalt beschreibt
Grafe seine pessimistische Sicht zur Politik: ,,Der Gliubige, welcher, als
Pilger und Gast in diesem Leben, seiner wahren Heimat im Himmel entge-
geneilen soll, kann an der Politik und dem eitlen und verginglichen Treiben
der Welt unméglich einen so regen Anteil nehmen, daB er dadurch eine
dauernde Besserung der menschlichen Verhaltnisse zu erreichen hofft®.

Seine letztendlich ablehnende Position gegeniiber politischer Betitigung,
die eine freikirchliche und pietistische Traditon hat, wird in folgenden Tage-
buchnotizen deutlich: ,,Die Politik ist ein Gebiet voll schliipfriger Wege, auf
welchen der Einfiltige [...] nur zu Fall kommt und sich besudelt®
(23.6.1852). ,,]Ja, die Politik ist detr berechnenste Egoismus!“ Die Grundlage
der Politik ist der Kampf gegeneinander ,,durch List und Intrigen oder
durch offene Gewalt und Unterdriickung®. ,,Das ist der Kampf der Weltge-
sellschaft mit sich selber, die im Egoismus nicht nur ihr Bestehen, sondern
selbst ihren unsterblichen Ruhm hat, durch Krieg und Verderben! Elendes
Gluck, das im Ungliick anderer seine Grofe sucht! (25.6.1852)12

Grafe analysiert in einem Aufruf des , Evangelischen Briidervereins®
vom 3.7.1850, den er mitbegrindet hat, da3 ,,der Verfall in Kirche und Staat
eine nie geahnte Hohe erreicht hat“. ,,Auch in sogenannten ,zeitgemilBen
Verinderungen der Staats- und Kirchenverfassungen® liegt nicht das Mittel
eine ausreichende Heilung [...] der Ubel der Menschheit zu bewirken®13.
Dieses Ubel ist nur an der Wurzel zu fassen, an der personlichen Umkehr
des Menschen zu Gott durch den Glauben an Jesus Christus. Dieser evan-
gelistischen Aufgabe sehen sich Grafe und die entstehenden Gemeinden vor
allem verpflichtet. Politik gehort nicht zu ihrem Geschift.

b) Kaisergeit und Erster Weltkrieg

Obwohl die freikirchliche Tradition eine strikte Trennung von Staat und
Kirche fordert, bleiben Freie evangelische Gemeinden merkwiirdig konser-

12 Ebd. Bd. 2, S. 44 f.
13 Ebd. Bd. 1, S. 150.
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vativ in ihrem Staatsverstindnis. Wie die anderen Freikirchen passen sie sich
immer stirker der herrschenden Staatsideologie des Kaiserreichs an. ,,Zwei-
fellos hat sich hier die innere Verwandtschaft zur Erweckungs- und Ge-
meinschaftsbewegung ausgewirkt. Mit ihr fuhlten sich viele Freikirchler
frommigkeitsmalBig verbunden, obgleich es in der Ekklesiologie einen tiefen
Graben gab [...]*14. Auf die Freien evangelische Gemeinden trifft diese
Einschitzung besonders zu, da nicht wenige ihrer Gemeinden und Gemein-
deglieder aus pietistischen landeskirchlichen Gemeinschaftskreisen stamm-
ten, die am Fortbestand des Staatskirchentums sehr interessiert waren, weil
das ithrem eigenen Bestand zugute kam. Die ekklesiologische Kritik an der
Staatskirche miindete nicht in eine Kritik am konservativen Staat mit der
Ehe von Thron und Altar, sondern eher in eine apolitische Haltung. Sie
wurde nur dann zogernd und punktuell verlassen, wenn es wegen offen-
sichtlicher Behinderungen durch Behérden oder Staatskirche zu Unertrig-
lichkeiten kam.

Trotz aller Behinderungen oder gar Diffamierungen stimmten auch Freie
evangelische Gemeinden in die nationale Euphorie seit dem Sieg im
Deutsch-Franzosischen Krieg und der Kaiserkronung in Versailles ein. Einer
aus ihren Reihen verteidigte die ,,natiirlichen Bande* der ,,Volksgemeinschaft
mit ihrer Stammes- und Blutsgemeinschaft“ als ,,g6ttliche Ordnung®. ,,Und
darum wire es nicht nur unnatiirlich, sondern auch widergéttlich, wollten wir
als Christen nicht unser Volk und Vaterland liebhaben. Die besten Christen
sollen zugleich die besten Volks- und Vaterlandsfreunde sein®15.

Einen Hohepunkt erreichte die Anpassung an den Zeitgeist im ersten
Weltkrieg. Die freikirchlichen Prediger von Betlin und Umgebung verab-
schiedeten gemeinsam im Mirz 1915 eine vaterlindische Kundgebung, in
der sie scharf mit den ,,anmaBenden AuBerungen® der Freikirchen in Eng-
land abrechneten, die es gewagt hatten, ,,das deutsche Volk, seine gerechte
Sache zu verdichtigen und zu beschuldigen, seinen friedliebenden und got-
tesflirchtigen Kaiser als den Friedensstorer Europas zu verleumden und den
deutschen Christen das Recht abzusprechen, ihre vaterlindische Sache, die
Bitte um Sieg, im Gebet vor Gott zu vertreten®16, , Die in den evangelischen
Landeskirchen herrschende Kriegsideologie und Verehrung des Kaisers
wurde — entgegen allen freikirchlichen Beteuerungen der Trennung von
Staat und Kirche — voll inhaltlich iibernommen [...] Fir Deutschlands Ehre,
Freiheit und Weltmachtstellung standen die freikirchlichen Soldaten an der

14 E. Geldbach, Freikirchen, Géttingen 1989, S. 154.
15 K. Engler, in: Der Girtner, Nr. 51/52 vom 29.12.1918, S. 219.
16 Zitiert beiGeldbach (wie Anm. 14), S. 160.
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Front; [...] und in den Gottesdiensten und Betsilen werden ,Sonntags und
Werktags Kriegspredigten und Betstunden abgehalten™. Besonders in der
Betreuung von Soldaten und bei der Soldatenmission engagieren sich auch
die FEG. Die Durchhaltedevise: ,,Schwarz-weil-rot. Treu bis zum Tod*,
wie sie auf einem baptistischen Soldatennotizkalender zu lesen warl’, ent-
sprach gewil3 allgemeiner Stimmung.

¢) Weimarer Republik, Drittes Reich und Zweiter Weltkrieg

Die Niederlage des ersten Weltkriegs, das Ende des Kaiserreichs, die No-
vemberrevolution und die Ausrufung der Republik am 9.11.1918 bedeutete
fur viele eine nationale Katastrophe und tiefe Enttduschung (,,Nacht und
Witrwar um uns, vor uns®). Noch am 17.11.1918 meint eine gewichtige
Stimme aus den FeG: ,,Die durch das Wesen Jesu Christi erneuerte deutsche
Art hat noch einen gottlichen Auftrag auszurichten in der Geschichte der
Menschheit [...] Wenn [...] der heimatliche Boden vor den Feinden ge-
schutzt werden mul}, dann miissen Minner und Frauen beteit sein, voran-
zugehen in heiligem Opferwillen*18. Immerhin stellt sich auch eine kritische
Distanz ein zu ,,dem albernen Geschwitz vom deutschen Gott, vom deut-
schen Glauben, deutscher Treue, deutscher Gesittung und von dem deut-
schen Wesen, an dem die Welt genesen miisse*1?, und ebenso die Einsicht,
dafl die eigentliche Ursache des Zusammenbruchs in den ,,Stinden unseres
Volkes* liege, denen ein gottliches ,,Strafgericht™ folgen mufBte20.

Aber weder erfolgte eine Umkehr von eigener Beteiligung am Freund-
Feind-Denken und am grauenvollen Krieg noch ein grundsitzliches Um-
denken in politischer Sicht. Man sprach sogar eine Wahlempfehlung fiir die
monarchisch, volkisch, antiliberal und demokratisch zweifelhafte Deutsch-
Nationale Volkspartei aus?!. Obwohl die neue Verfassung eine Trennung
von Staat und Kirche gebracht hatte, bewahrten auch die FeG bei voller
Distanz zur Demokratie der Weimarer Republik eine ,heilige Vaterlands-
liebe“ aus monarchischer Zeit, mit der der die ,nationale Erhebung” und
der ,,Aufbruch der Nation® durch Hitlers Machtergreifung mit ,,freudigem
Dank gegen Gott“ begriiit wurde?2, Der wieder aufbliihende Nationalismus
triibte auch Christen in den FeG den Blick: ,,Der ewige Gott, der Giber allem
waltet, gab unserm Volk den Platz, der ihm gebihrt [...] Will er vielleicht

17 Ebd. S. 160 f.

18 Der Girtner, Nr. 3/4 vom 17.11.1918, S. 196.

19 Robert Kaiser, in: Der Gartner Nr. 3/4 vom 26.1.1919, S.10.
20 Der Girtner, Nr. 11/12 vom 23.3.1919, S. 42,

21 Der Girtner, Nr. 1/2 vom 12.1.1919, S. 4.

22 Der Girtner, Nr. 19 vom 13. 5.1934, S. 375.
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durch Deutschland vorbereiten das Friedensreich, das er verheilen hat?!¢23,
Als das Gegenteil eintrat und der zweite Weltkrieg von Hitler vom Zaun
gebrochen war, verdunkelte der Nationalismus vollends den Blick fiir die
Realitat: ,,Wir sind getrost und voller Zuversicht iber den Ausgang des
Kirieges, der so ungerecht uns aufgezwungen worden ist. Als ob Christen
keine Feindesliebe und Gewaltlosigkeit aufgetragen sei, fiel man mit ein in
hiBliche nationalistische Verunglimpfungen anderer Volker: , Polens
Schicksal mufl und wird sich nun erfillen. Es geht an der Ubersteigerung
seines Selbstgefiihls und an der MaBlosigkeit seines Geltungstriebs zu-
grunde®. Bei England ,,haben wir es eben nicht mit nur mit menschlichem
Denken und Empfinden zu tun, sondern mit dimonischen Michten, die
den Geist der Zeit beherrschen, auch den Geist eines Volkes, wenn es von
allen guten Geistern verlassen ist24, Nach dem volkerrechtswidrigen Uberfall
auf Holland und Belgien, konnte man schreiben: ,In dem Gelingen der
Pline unseres Fiithrers diirfen wir das Ja Gottes erblicken25, Als Frankreich
besetzt war frohlockte man:

,»Wir danken es dem Fiiher, daf3 er mit hellseherischer (!) Sicherheit rechtzeitig

die Waffen schmiedete und das Volk riistete fur diesen Waffengang, den

Deutschland nicht gewollt hat [...] Der Herr hat GroBes an uns getan! IThm ge-

ben wir die Ehre. Mit vollem Vertrauen zu einer Fithrung und zu einer Wehr-

macht () und mit gutem Gewissen (!) kann das deutsche Volk dem letzten Waf-
fengang entgegensehen, dem unmittelbar gegen das Inselreich (England) zu fith-
renden Krieg*20,

Man ist heute zutiefst betroffen, wohin die auch in Freien evangelischen
Gemeinden theologisch noch nicht iberwundene Einheit von Thron und
Altar, die aus der Kaiserzeit so tief verwurzelt war, gefiithrt hat. Hinsichtlich
des Staatsverstindnisses treibt sie bis heute ihr Unwesen?7.

d) Nachkriegszeit bis 1967

Die Nachkriegszeit brachte Auseinandersetzung um die Schuldfrage. Im
Nachgang zur ,,Stuttgarter Erklirung” des Rates der EKD entbrannte ein
Streit dariiber, ob eine solche Erklirung auch von seiten des Bundes abzu-
geben sei, wobei es besonders um die Frage der Auslegung von Rémer 13
ging und darum, ob Schuld nur individuell und privat oder auch kollektiv

23 Der Girtner, Nr. 44 vom 29.10.1933, S. 827 f.
24 Der Girtner, Nr. 37 vom 10.9.1939, S. 617 .
25 Der Girtner, Nr. 20 vom 19.5.1940, S. 157.
26 Der Girtner, Nr. 26 vom 30.6.1940, S. 214.

27 Zu dem Gesamtkomplex siehe: H. Weyel, 50 Jahte unbewiltigter Vergangenheit? Die
Freien evangelischen Gemeinden nach der Machtergreifung des Nationalsozialismus, in:
Der Giirtner Nr. 5 vom 30.1.1983, S. 69 £f bis Nr. 9 vom 2721983 SEI3 1
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und o6ffentlich zu bekennen sei. Leider gab es auch nicht wenige Versuche
unbubBfertiger Selbstrechtfertigung oder gar volliger Verneinung von Schuld.
Wo Schuld eingesehen und bekannt wurde, kam es meines Wissens so gut
wie nirgendwo zu einem Schuldbekenntnis wegen Teilnahme am Krieg und
wegen des todlichen Gebrauchs von Waffen (Ausnahme: H.A. Ritter), allen-
falls zu der Schuldeinsicht: ,,Im Krieg haben wir fiir Hitler und seinen Sieg
gebetet” (Heitmiiller). Die Forderung: ,,Es ist alleth6chste Zeit, dal wir ein
neues evangelisches Verstindnis von Romer 13 und den anderen diesbeziig-
lichen Stellen gewinnen® (Heitmiller), zeigte an, dal nicht nur der Nationa-
lismus zu uberwinden war, sondern auch eine neue Position zum Staat und
zur Obrigkeit gefunden werden mul3te28,

In diesem Zusammenhang scheint nirgendwo die Frage diskutiert wor-
den zu sein, ob Krieg und Waffengebrauch im Krieg mit dem Gewissen
eines Christen und Gemeindegliedes vereinbar sei. Widerstand gegen Wehr-
pflicht und Mobilmachung scheint indiskutabel zu sein. Es bleibt unver-
standlich, warum nicht tiber die Frage nachgedacht wurde, daB der 2. Welt-
krieg als Angriffs-, Eroberungs- und Vernichtungskrieg nicht einmal der
fragwiirdigen Kategorie eines ,,Gerechten Krieges“ entsprach, und daher
Glaubende den Kriegsdienst hitten verweigern mussen. Oder war die von
dem evangelischen Theologen Richard Rothe schon im 19. Jahrhundert
gedulerte Ansicht bereits so verwurzelt, der gemeint hatte: ,,In Zeiten eines
groflen weltgeschichtlichen Neubaus [...] kénnen Eroberungskriege pflicht-
gemil sein*? Bei Rothe tauchen schon Gedankenginge des modernen Im-
perialismus sowie die ,Volk-ohne Raum‘ Theorie auf, wenn er meint, dal,
wenn ein Volk zur Sicherung seiner politischen Existenz eine Erweiterung
seines Gebietes bedarf, dieses zu Eroberungen genétigt sein kann. Hier wird
nicht mehr nach Recht oder Unrecht gefragt, sondern nach GréBe und
Niitzlichkeit29.

»Die Freien evangelischen Gemeinden sind nicht als traditionelle Wehrdienst-

verweigerer bekannt. In der Nazizeit dienten ihre Anhinger [...] als Soldaten an

allen faschistischen Aggressionsfronten®, stellte das Ministerium fiir Staatssi-
cherheit der DDR in einer Analyse der Freien evangelischen Gemeinden fest.

Immerhin konnte das MfS beobachten: ,,In den letzten Jahren hat sich jedoch

der Grundsatz der Wehrdienstverweigerung auch auf Angehorige dieser Ge-
meinschaft ausgedehnt. In Westdeutschland wurden [...] spezielle Wochenend-

28 Vgl dazu H.-ARitter, Zur Geschichte der Freien evangelischen Gemeinden zwischen
1945 und 1995, Teil I, Christsein heute forum Nr. 94/95, Witten 1996, S. 4 ff.

29 W. Dignath, Kirche, Krieg, Kriegsdienst, Hamburg 1955, S. 54.
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tagungen fiir Wehrdienstverwei%erer veranstaltet. Vorwiegend ist jedoch die alte

Tradition beibehalten worden®3U.

Es bleibt unverstindlich, warum im Zeitalter des beginnenden Kalten
Krieges und der von Adenauer geplanten Wiederbewaffnung keine ernst-
haften Diskussionen und Beschliisse iiber alternative Politik umgesetzt wur-
den, etwa liber den Plan der deutschen Quiker zur Losung der deutschen
Frage von 1954: ,,Wieder sucht die Welt Heil und Sicherheit in der Waffe.
Aber die Waffe bietet keinen wirklichen Schutz, sie vernichtet nur das Le-
ben des Mitmenschen. Sie schafft den Friedhof, nicht den Frieden®. Die
Quiker richten daher an alle Verantwortlichen ,,die Bitte, folgenden Plan zu
tiberpriifen: Deutschland als groBes Land der européischen Mitte nimmt das
Wagnis eines unbewaffneten Landes auf sich. Angesichts der Triimmer
unserer und fremder Stidte, fir die Heimatlosen in allen Landern, fir die
Jugend der Welt, Giber den ungezihlten Gribern zweier Weltkriege erklirt
unser Volk der Welt den Frieden [...]*31.

¢) Positionen seit 1968

Die Studentenunruhen mit ihrem Protest gegen den Vietnamkrieg und die
aufkommende Friedensbewegung fordern auch Freie evangelische Gemein-
den endlich wieder zur Beschiftigung und zu Stellungnahmen zum Thema
Krieg und Frieden heraus. Dabei hat — so unwahrscheinlich es zunichst
klingt — der Internationale KongreBl fir Weltevangelisa-
tion in Lausanne 1974, an dem auch Vertreter der FeG beteiligt
waren, eine Schrittmacherrolle gespielt. Fiir manche Vertreter der FeG war
die Formel von der ,,umfassenden Evangelisation®, die auch sozialethische
und politische Dimensionen habe, vollig neu. Dall Christen die ,,Sorge
Gottes um Gerechtigkeit und Verséhnung in der ganzen menschlichen
Gesellschaft®, die ,,auf die Befreiung der Menschen von jeder Art der Un-
terdriickung® zielt, zu teilen haben, daB ,Evangelisation und soziale wie
politische Betitigung gleichermafBen zu unserer Pflicht als Christen geho-
ren®, dal Christen versuchen miissen ,,Gottes Gerechtigkeit nicht nur dar-
zustellen, sondern sie inmitten einer ungerechten Welt auch auszubreiten®,
das waren ungewohnte Tone, die nicht so schnell Eingang in das Denken
und Handeln fanden32.

In einem ,,Wort zur Woche® setzt sich ein Pastor des Bundes
sehr kritisch mit der Friedensbewegung auseinander und fragt provozierend:

30 H.-ARitter (wie Anm. 28), Teil IL, S. 8.
31 In: Friedensrundschau 1954 /7.
32 K. Bockmiihl, Evangelikale Sozialethik, Gieflen 1975, S. 14 £,
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,,Mit welchem Recht, mit welchem moralischen Recht diitfen sich die unter-
schiedlichsten Vertreter der Friedensbewegung der Bergpredigt bemicht-
gen, als wire sie ein herrenloses Strandgut?” Er meint, dafl nur derjenige,
der fiir Jesus Christus schreit, die Bergpredigt zitieren diirfe. (Wenn Christen
es doch titenl) Der Autor leistet damit einer undifferenzierten Ablehnung
der Friedensbewegung Vorschub, ohne sich mit deren tberlebenswichtigen
Anliegen auseinanderzusetzen33.

Peter Strauch, damals noch Leiter der Bundesjugendarbeit, veroffentlicht
zum Tag der Gemeindejugend 1982 ,, Thesen zum Frieden®, die
alle Kriege als Folgen der Ursiinde postulieren und von der Notwendigkeit
der personlichen Erneuerung des Menschen durch Christus ausgehen.
Christen haben deshalb die Aufgabe, mit ihrer

»ganzen Existenz Zeichen des Friedens zu setzen®. ,, Da Gott uns nicht erlaubt,
unser personliches Leben in verschiedene geistliche und weltliche Ebenen zu
unterteilen, wird unser zeichenhaftes Leben auch unsere politische Verantwor-
tung miteinschliefen. Dazu kann fiir den einen oder anderen die Berufung in
eine politische Funktion gehdren [...]%. ,Wenn wir Jesus Christus nachfolgen,
wird uns die Tatsache, dal} erst mit der Zukunft Gottes eine friedliche und ge-
rechte Welt geschaffen wird, nicht mehr lihmen, sondetn anspornen®34.

Billy Graham geniefit auch in Freien evangelischen Gemeinden
hohes Ansehen. Manche sind positiv erstaunt, manche sind auch irritiert, als
Graham mitten in der Diskussion um den Raketen-Doppelbeschlul3 der
NATO und trotz Intervention des US State Departments zu einer Interreli-
giosen Friedenskonferenz vom 10.-14. Mai 1982 nach Moskau reist und
einen unerwarteten Vortrag zum Thema ,,The Christian Faith
and Peace in a Nuclear Age“ hilt Fir manche evangelikale
Ohren ungewohnt ruft der Evangelist zu konkreten weltweiten Initiativen
zur Abriistung und zum Frieden auf:

,»1 believe it is the special responsibility of religious leaders who see live is sacred

to work toward an international negotiated treaty to vasty reduce or ban today’s

weapons of mass destruction®. Graham stellt fest, da3 es keinen Zweifel daran
geben kann, ,,that the world is facing the most critical moment since the begin-
ning of human history®.

Obwohl Graham glaubt, ,that lasting peace will only come when the
Kingdom of God prevails [...] when Christ returns®, schligt er fiinf Schritte
schligt vor, die jetzt zu gehen sind:

— First, let us call the nations and leaders of our world to repentance [...]

— Second, let us call the nations and leaders of our world to a new and deter-

mined commitment to peace and justice [...]
— Third, let us call the nations and the leaders of the nations to take specific

33 A. Jung, in: Der Girtner, Nr. 49/1981, S. 784,
34 Materialblatt 4 zum Tag der Gemeindejugend, hg. von der Jugendgeschiftsstelle BfeG.
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steps which will lead toward peace |[...]

— Fourth, let us call the peoples of the world to prayer [...] (to get ,,;a tremen-

dous impact on the issues that face us*)

— Finally, let us who are assembled here today rededicate ourselves personally to

the task of being peacemakers in God’s world“35,

In einem Interview mit Jim Wallis betont Graham, daB3 Christen Gottes
Wille an die erste Stelle zu riicken haben und fragt dann:

st es sein Wille, dal wir Mittel und Moglichkeiten fir massive Aufriistung

ausgeben, die wir besser fiir die Bekimpfung menschlichen Leidens und des

Hungers einsetzen konnten? Natirlich nicht. Unsere Welt hat den Blick fiir

wahrhaftige Werte verloren und folgt stattdessen falschen Géttern und falschen

WertmalBstiben 30,

(Das gilt gewil} nicht nur fiir die sogenannte ,,bése Welt*, sondern leider
auch fiir nicht wenige Christen!)

1983 gibt der Bund Freier evangelischer Gemeinden eine ,,Ge-
sprachshilfe” zur Friedensfrage heraus, die Gemeindegliedern
Orientierung in Richtung Friedensbewegung geben soll. Dort heil3t es:

,»Die Friedensbewegung kénnte uns wegfithren von der Tatsache der Verloren-
heit ohne Christus®. Auch wenn man die Friedensbewegung ,,sehr differenziert
beurteilen muB, ist zu beobachten, daf} sie ,ihre ganze Kraft fiir einen inner-
weltlichen Frieden® einsetzt. Viel schlimmer als jeder Krieg ist jedoch die ewige
Vetlorenheit ohne Christus. ,,Wir konnen und diitfen uns nicht einer Bewegung
anschlieBen, die hier die Gewichte verlagert™, Wir nehmen ,,die Stimmen derer
sehr ernst, die befiirchten, die Friedensbewegung kénne sich einmal zu einem
antichristlichen Friedensreich etablieren® (). Die ,,Gesprichshilfe” plidiert da-
fur, die Regierungen in Ost und West ,,energisch® zu gleichzeitigen Abriistungs-
schritten zu dringen. In den Gemeinden soll man unterschiedliche Ansichten
zur Friedenssicherung respektieren. Es ist ,,aullerordentlich wichtig”, dal} die
verschiedenen Positionen ,,die Bruderschaft und Einheit der Gemeinden nicht
zerstoren37,

So sehr damals Mitglieder der Bundesleitung und der Pastorenschaft
ganz auf der Linie der politischen Mehrheitsmeinung in Deutschland lagen,
konnten (oder wollten) sie nicht verhindern, daB Teile der jungen Genera-
tion an neuen Tonen zum Friedensengagement von Christen sehr interes-
siert waren, die aus der sogenannten linksevangelikalen Ecke kamen, wie
etwa von Blunck, Parzany, Teschner, Wallis, Sugden, Padilla, Escobar.

In diese ,,Ecke” gehort auch Ronald Sider, Theologe am Eastern
Baptist Theological Seminary in den USA und Mitglied der Theologischen
Kommission der Weltweiten Evangelischen Allianz, der damals hiufig Red-

35 Idea Dokumentation Nr. 23/1982).
36 Aus: Blunck, Parzany, Teschner, Geistlicher Doppelbeschluf, o.].
37 Aus: Die Gemeinde Nr. 48/1983, S. 11.
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ner auf deutschen evangelikalen Treffen war. Der Bundes-Verlag bringt
nicht nur ein Buch von ihm heraus mit dem Titel: ,,Jesus und die Gewalt,
sondern verdffentlicht auch einen Vortrag Siders unter der Uberschrift:
»Kann ein Christ den nuklearen Startknopf driik-
ken?“ Darin heil}t es:

»Wir vertrauen mehr und mehr ausgekliigelten Waffen als Gott. Wir glauben an
die NATO und nicht an den Schépfer. Reue iiber diese Siinde des Gotzendien-
stes und Abkehr von diesem Unglauben scheinen mir deswegen der erste Schritt
zu atomarer Abriistung zu sein®,

»Der Weg des Kreuzes ist Gottes Weg, das Bése zu iiberwinden [...] Der
stellvertretende Tod Jesu fiir seine Feinde ist fiir mich das Kernstiick meiner
eigenen Gewaltlosigkeit®.

»Die Auferstehung ist die Grundlage unserer neuen Kraft, fiir den Frieden zu
arbeiten |[...] Die Friedensbewegung in Europa ist eine aufregende Sache. Na-
tirlich gibt es Leute in ihr, die andere Motive haben als wir. Trotzdem kénnen
wir Gott dafiir danken, daB der Friede zu einem wichtigen Thema in unserer
Gesellschaft geworden ist®.

,,Ich frage mich und Sie, ob die Evangelikalen in Deutschland nicht eine neue
politische Bewegung brauchen, [...] eine Form von biblisch fundierter politi-
scher Aktionsgruppe, die sich in biblischer Weise mit Gerechtigkeit und Frieden
auseinandersetzt®,

Sider nennt als Beispiel aus den USA die Gruppe ,,Evangelicals for So-
cial Action38.

Einen zeitweiligen Schub in der sozialethischen und friedenspolitischen
Diskussion brachte die Riickkehr mehrer Delegierter aus den FeG, die tief-
beeindruckt am zweiten MissionskongeB des Lausanner Ko-
mitees fir Weltevangelisation vom 11. bis 20. Juli 1989 in
Manila teilgenommen hatten. Sie hatten dem Manifest von Manila zuge-
stimmt, in welchem bekriftigt wird,

»dal} wir jede personliche und strukturelle Ungerechtigkeit und Unterdriickung
verurteilen miissen, wenn wir die Gerechtigkeit und den Frieden des Reiches
Gottes verkundigen. Man stimmte zu, daB aus der Verpflichtung, ,,das Evan-
gelium vom Reich Gottes zu predigen, die Verpflichtung erwichst, ,seinen
Forderungen fiir Gerechtigkeit und Frieden® nachzukommen. ,,Die Proklama-
tion des Reiches Gottes erfordert notwendigerweise die prophetische Verwer-
fung all dessen, was damit nicht vereinbar ist. Zu den Ubeln, die wir beklagen,
gehoren zerstérerische Gewalt, auch in der Form von institutionalisierter Ge-
walt, politische Korruption, alle Formen der Ausbeutung von Menschen und
der Erde, Aushéhlung der Familie, Abtreibung auf Verlangen, Drogenhandel
und Nichtbeachtung der Menschenrechte. In unserer Fiirsorge fiir die Armen
sind wir betriibt iber die Schuldenlast in der Zweidrittelwelt”. , Wir tun BuBe
dariiber, dal die Enge unserer Anliegen und Perspektiven uns oft davon abge-

38 Der Girtner 1983, S.152 ff.
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halten hat, die Herrschaft Jesu Christi iber das ganze Leben, das private und das
6ffentliche, iiber das lokale und das globale auszurufen39.

IV. Dokumentation: Pazifismus und Kriegsdienstverweigerung. Ak-
tuelle friedensethische Diskussionen, Positionen und Appelle
der AG 8 der Vereinigung Evangelischer Freikirchen (VEF)

Die Vereinigung Evangelischer Freikirchen in Deutschland hat fir ihre
laufende Arbeit stindige Arbeitsgruppen eingerichtet, darunter die Arbeits-
gruppe 8 zur Betreuung der Kriegsdienstverweigerer und Zivildienstleisten-
den. Diese Arbeitsgruppe sieht neben der individuellen Beratung und Be-
treuung ihre Aufgabe und Verantwortung darin, durch Stellungnahmen und
Veroffentlichungen Einflu auf friedensethische Meinungs- und Gewis-
sensbildung in den Gemeinden zu nehmen und auf entsprechende gesetzli-
che Rahmenbedingungen der Politik einzuwirken. Thre Grundhaltung ist
von einem an der Bibel orientierten Pazifismus geprigt, der die Kriegs-
dienstverweigerung als das notwendige Zeichen fur die Realitit des Reiches
Gottes und als Ausdruck lebendigen Christseins in der Nachfolge Chrisd
versteht.

a) Wort zur Lage: Kinnen unsere Freikirchen heute ,,ohne Waffen
leben “2 (1979)

Trotz guter Ansitze in neuester Zeit bleibt es erschiitternd, wie die Kirchen
in ihrer fast zweitausendjihrigen Geschichte mit Krieg und Frieden umge-
gangen sind. Gilt die allgemeine Erfahrung, dall wir Menschen aus der Ge-
schichte nichts lernen, auch fur unsere Freikirchen heute, die bewuBt ithren
Sendungsauftrag in dieser Welt, so wie sie ist, wahrnehmen wollen? Wenn
wir in der Vergangenheit versagt haben — muB, kann, darf das so bleiben?

Herkémmliche Kriege mit Waffen aus der Vergangenheit, mit begrenzter
Geographie und Alleinbeteiligung einzelner Volker sind endgiiltig vorbei.
Selbst in konventionellen Kriegen® in irgendeiner Wetterecke unserer Welt
stehen sich jeweils sofort auch die hochgeriisteten GroBmichte mit ihren
Interessen und EinfluBsphiren gegeniiber. In jedem Augenblick kann das
,Gleichgewicht des Schreckens, nach dem sich die Militirstrategie verhilt, in
cinen Weltbrand umschlagen. Dafiir stehen zum Bersten gefiillte Waffenar-
senale in West und Ost bereit. Die Neutronenbombe verschont Sachen und
vernichtet ,,nur“ Menschen. Gegen diese Lage richten unsere Antworten
von gestern nichts mehr aus. Die neue ungeheure Herausforderung des
globalen Bésen zwingt unsere Gemeinden ins Fragen, was statt Gleichgtil-
tigkeit oder Resignation der Wille Gottes an uns heute ist.

39 Girtner-Forum Nr. 44, 8. 2, 5, 6.
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Weltweite Wirtschaftsverflechtungen der Industriestaaten einerseits und
weltweite Not der Entwicklungslinder andererseits machen erkennbar, daf3
es nur im Miteinander und nicht im Gegeneinander ein gemeinsames Wei-
terleben der Menschheit gibt. Dazu ist Umdenken nétig. Die Wirtschafts-
kraft und Technologie der GroBmichte, Energiequellen und Rohstoffe
miissen statt fiir Aufriistung fiir wechselseitige Hilfe unter den Vélkern im
Austausch von Menschen und Mitteln eingesetzt werden. Das bedeutet fiir
unsere Gemeinden Verzicht auf weitere Steigerung an ,Lebensqualitit’, Auf-
geschlossenheit fir die Lage der Armen in anderen Lindern und Uber-
nahme eines Stiickleins ,Weltverantwortung® vor Ort.

Bisher wurde vielfach nur an das Verhalten des einzelnen gedacht, wenn
wir von christlicher Verantwortung redeten. Fast nur auf den einzelnen war
das diakonische, missionarische und evangelistische Handeln unserer Ge-
meinden ausgerichtet. Das Evangelium meint uns aber auch und gerade als
Gemeinde in der Gesamtheit in unserer Welt heute. Wir diirfen uns deshalb
nicht linger damit begniigen, nur bei der Entscheidungsfindung des einzel-
nen zu helfen. Wir mussen auch als Gemeinde zu neuen Wegen zum Frie-
den, zur Abriistung und zur besseren Verteilung der Weltgiiter an die Hun-
gernden und Armen finden. Wir sind einbezogen in die Entscheidung zwi-
schen Machtpolitik, die sich auf Haf3 und Waffen stiitzt, und Vernunftpoli-
tik, die auf Vertrauen und Abriistung zielt. Christen und Kirchen stiinde es
gut an, in dieser Alternative bewuft und gewollt auf Vernunft zu setzen,
diese gute, aber in der Menschheitsgeschichte bisher so wenig genutzte
Gottesgabe. Hier wire ein Ansatz, Gemeinde-Ethik zu entwickeln, nicht um
an einer heilen Welt mitzuwirken, sondern um als Gemeinden Zeichenset-
zer fiir Frieden im umfassenden Sinn zu werden®0,

b) Theologische Basis der AG 8: Unser Friedenszeugnis (Juni 1984)

Gott hat in Jesus Christus die Welt mit sich verséhnt und dadurch Frieden
gestiftet. Seither hat der Friede einen Namen — Jesus Christus ist unser
Friede (Eph. 2, 14). Auf dieser Grundlage handeln die Christen in der Ge-
meinde (1. Thess. 5, 13) und in der Welt (Mat. 5, 9). Sie lassen sich nicht von
politischen Sachzwingen leiten, sondern vom Auftrag zum Verséhnungs-
handeln (2. Kor. 5, 19-20).

Die Gemeinde bekennt Jesus Christus als einzigen Herrn und alleiniges
Haupt. Mit seinem Kommen ist die Gottesherrschaft angebrochen. Damit
hat Gott sein Friedensreich begonnen, und er wird es vollenden und einen
neuen Himmel und eine neue Erde schaffen, in denen Gerechtigkeit und

40 Aus: Die Gemeinde Nr. 21/1979.
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Friede ohne Ende wohnen (Jes. 32, 17 f)). Solcher Glaube bewahrt uns vor
dem Zwang, den Frieden selbst zu schaffen, ebenso wie vor dem Nichtstun.
In der Hoffnung auf den wiederkommenden Herrn sind wir frei fiir mutige
Schritte fir den Frieden.

1. Als Merkmale fiir diese Friedensschritte nennen wir:

— die Feindesliebe (Mat. 5, 44).Wir kénnen das Bése mit Gutem
uberwinden (Rém. 12, 21);

— die Bruderliebe (Joh. 13, 34 f). Gott ruft sich sein Volk und
seine Gemeinde aus allen Nationen und Kulturen zusammen. In
Christus sind diese Vielen zu einem Leib zusammengefiigt. Der
Auftrag zur Einheit des Leibes Christi hindert uns, Teile dieser
weltweiten Gemeinschaft zu bedrohen oder gar zu vernichten;

— dengeistlichen Kampf @ Kor 10, 4). Gott beauftragt uns, in
dieser Welt mit geistlichen Waffen zu kimpfen. Dem Bosen, das
sich in dieser Welt austobt, zu widerstehen, ist uns die geistliche
Waffenriistung gegeben (Eph. 6, 10 ff);

— dieVerantwortung fur die Schépfung (I Mose 2, 15).
Da Gott seiner Schopfung treu bleibt, haben wir uns an dieser Treue
zu orientieren. Wir sind deshalb gehindert, die Erde zu bedrohen
oder gar ihrem Bestehen ein Ende zu bereiten oder den Menschen
zum Maf3 aller Dinge zu machen;

— dieKraft der Schwachen 2. Kor. 12, 9). Gottes Handeln in
dieser Welt ruft immer wieder Unverstindnis und Widerspruch her-
vor. Christus, der Gekreuzigte, ist das Mal} dieses Handelns.

2 s Unserc-ufgabe, Firicdensstifter: zu:isain stellt
sich uns in einer friedlosen Welt. Diese Lage trifft den einzelnen zunichst in
seinem Gewissen. Hier sucht und geht er seinen Weg des Gehorsams auf
den Anruf Gottes. Dieser Weg ist am Evangelium nachpriifbar, denn das
Wort Gottes ist dem Gewissen vorgeordnet. Das Gewissen ist nicht Wert-
malstab in sich selbst, sondern an das Wort Gottes gebunden (1. Petr. 3, 16).

3. Wit leiden darunter, daB das eine Wort Gottes an uns alle
in der Friedensfrage so unterschiedlich gehort, verstanden und beantwortet
wird. Das stort unsere Gemeinschaft in der Gemeinde und schwicht unsere
Glaubwiirdigkeit nach auBlen. Es macht uns betroffen, daB in der jiingsten
Geschichte unserer Gemeinden, z.B. im Dritten Reich, bei der ,,Vernich-
tung unwerten Lebens® (Euthanasie) und der ,,Endlésung der Judenfrage*
(Rassismus) nur einige wenige gegen dies Unrecht ihre Stimme erhoben
haben, die Gemeinde als Ganze aber geschwiegen hat. Im Erkennen dieser
Schuld wird uns bewuft, da} unsere Gemeinden damals zu wenig Mitver-
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antwortung in ihrer Gesellschaft wahrgenommen haben gegeniiber dieser
besonderen historischen Herausforderung.

4. Wir moéchten daraus lernen, daB wir uns bei Grundfra-
gen der Ethik einiiben in gemeinsame Entscheidungsfindung am Evange-
lium. Um der Wahrhaftigkeit und Gemeinschaft willen gehort dazu auch,
miteinander ,.kriftig zu streiten®, damit Konflikte nicht verdringt, sondern
bewiltigt werden. Wenn wir so handeln, ist das zugleich Erziehung zum
Frieden.

Wir bitten unseren Herrn Jesus Christus, daB wir ihn in der gegenwirti-
gen, weltweiten Herausforderung durch Hunger, Kriegsbedrohung und
Umweltzerstérung nicht erneut vetleugnen. Im Vertrauen auf den Frieden
Gottes, der héher ist als alle Vernunft und weiter reicht als unsere Erfah-
rung, gewinnen wir die Zuversicht, ,dal unsere Arbeit nicht vergeblich ist in
dem Herrn,

¢) Tempelhofer Erklirung (vom 20. 3. 1990)

»Fur uns, Christen aus verschiedenen evangelischen Freikirchen, ist das
Friedens- und Liebesgebot Jesu Christi verpflichtend. Konfliktlssung soll
nicht durch Gewalt, sondern durch versohnenden Ausgleich erreicht wer-
den. Diese Handlungsweise ist nicht erst in Gottes zukiinftigem Reich még-
lich. Sie soll vielmehr heute schon zeichenhaft und verindernd gelebt werden.
Angesichts des Demokratisierungsprozesses in Europa, der in den letzten
Monaten auch militirstrategisch vollig neue Tatsachen geschaffen hat und
bald einen gesamtdeutschen Staat ermdglichen wird, sind wir der Uberzeug:

1. In Deutschland darf es in Zukunft keine Wehrpflicht mehr geben.
Fir einen staatlichen Zwangsdienst, wie er bisher durch die allge-
meine Wehrpflicht als Wehr- und Zivildienst praktiziert wurde, be-
steht heute erst recht keine Berechtigung mehtr.

2. Wenn aus staatlichen Sicherheitsinteressen fiir eine Ubergangszeit
noch eine Armee fiir nétig gehalten wird, so ist eine parlamentarisch
kontrolierte Berufarmee mit héchstens 80.000 Soldaten véllig aus-
reichend. Fiir die Zukunft halten wir die gesellschaftliche Einiibung
gewaltfreier Konfliktlésung (Soziale Verteidigung) fiir erfordetlich.

3. Das Grundrecht der Kriegsdienstverweigerung muf3 erhalten blei-
ben. Solange die Wehrpflicht noch besteht, sollte die tatsichliche
Dauer des Zivildienstes die des Wehrdienstes nicht iibersteigen. Die
Gewissenspriifung muf3 abgeschafft werden.

41 Uberarbeitete Fassung nach einem zustimmenden Gesprich mit der Arbeitsgruppe
swJugendarbeit® in der VEF (gekiirzt).
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4. Der Zivildienst muf in einen freiwilligen ,,Sozialen Friedensdienst*
umgewandelt werden, der Ménnern und Frauen gleichermaBen of-
fensteht®.

d) , Ziviler Friedensdienst und Sogiale Verteidigung — eine echte Al-
ternative! " (1993)

»Wenn Christen Salz der Erde und Licht der Welt sind, dann ist damit ganz
bestimmt nicht nur das evangelistische Gesprich von Mensch zu Mensch
gemeint, sondern auch die gesellschaftspolitische Wirkung des Christseins.
Wer in diesem Sinn das Wohl des Landes suchen will, macht sich Gedanken
iber Alternativen zur militirischen Verteidigung, die die Unsumme von
jahtlich mehr als 50 Milliarden Mark verschlingt.

Das Konzept vom Zivilen Friedensdienst und Sozialer Verteidigung geht
von der Grundvorstellung aus, daf} in einer Demokratie Gesetz und Ord-
nung nach innen und auBlen auch mit gewaltfreien Instrumentarien bewahrt
und durchgesetzt werden kénnen — unter der Voraussetzung, daB die Biirger
dieser Demokratie in gewaltfreier Konfliktaustragung geschult worden sind.

Der Staat muB sein Gewaltmonopol nicht ausiiben, wenn die Biirger in
Familie und Schule, bei Initiativen und Protestaktionen, bei der Abwehr von
Diskriminierungen und bei ihrem Bemiihen, die freiheitlich-demokratische
Grundordnung unseres Staates gegen bewaffnete Bedrohungen von innen
und aulen zu bewahren in der Lage sind, mit gewaltfreien Mitteln Konflikte
zu schlichten, gewaltsamen Bedrohungen standzuhalten und Bedrohten zu
helfen. Dazu ist allerdings eine Anderung unseres eingefleischten Denkens
und die durchgingige Einibung in gewaltfreier Konfliktlosung notg.
Christen kénnten hier fir das Wohl ihres Landes eine gute Rolle spielen.
Der Zivile Friedensdienst, der als freiwilliger Dienst fiir Minner und Frauen
offen ist, kbnnte im Zusammenhang mit dem Erlernen von Sozialer Vertei-
digung allméhlich den Wehrdienst in einer Armee und damit auch den zivi-
len Ersatzdienst ersetzen*42,

¢) Ein offenes Wort gur Lage: ,Da bilft nur noch draunfschlagen 12
(1994) ,,Miissen Pflugscharen zu Schwertern umgeschmiedet werden®?

1. Die “Brase: Bringe Gewaltlosigkeit noch etwas?
»Keine Gewaltl“ riefen die Demonstranten der Wende in der ehemaligen
DDR. Sie 16sten gewaltlos eine Revolution aus. Der Golfkrieg brachte dage-
gen manche zu der Meinung, dall nur mit gezielter militirischer Gewalt

42 Presseerklirung der AG 8 der VEF, in: Der Girtner 1993,
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Unrecht und Diktatur beseitigt werden kénnten. Der , Erfolg® war grausam,
auch wenn er von manchen gefeiert wurde.

Der Krieg in Ex-Jugoslawien machte tatsichlich hilflos. Manche Versu-
che der Politiker, die Konflikte friedlich zu l6sen und die unsiglichen Greu-
eltaten zu beenden, schienen tiber Jahre hinweg zu scheitern. Erst die Dro-
hung mit Bomben durch die NATO hat anscheinend die Kriegsparteien
beeindruckt.

Obwohl gerade auch Militirs den Sinn und Erfolg eines militirischen
Eingreifens dort bezweifeln, sind manche Christen, die bisher von konse-
quentem gewaltfreiem Handeln tberzeugt waren, in Zweifel geraten. Die
Gewaltanwendung zur Losung des Konfliktes erscheint manchen als das
kleinere Ubel, um weiteres Sterben und Leiden von Menschen zu verhindern.

Hier und jetzt mul} deshalb die Frage gestellt werden, ob Gewaltfreiheit
noch verheiBungsvoll und wirksam ist oder ob sie im Fall der Fille aufgege-
ben werden mufB? Schon reden wieder einige von der Méglichkeit eines
sogenannten “gerechten Krieges®. Was sagen wir als Christen, die Jesus
Christus vertrauen mochten und sich an der Bibel orientieren?

2. Det Grund: Christus ist unser Friede! Auf dem Be-
kenntnis zu Jesus Christus griindet unser Christsein. Christus ist unser
Friede (Eph. 2,14), das bedeutet doppelten Frieden: Frieden mit Gott und
Frieden zwischen Menschen und Vélkern. Gott hat durch Christus die Welt
mit sich verséhnt und allen Christen den Auftrag erteilt, zur Versohnung
mit Gott zu rufen (2.Kor. 5, 19-20). Das konnen wir nur iiberzeugend tun,
wenn wir gleichzeitig dafiir eintreten, das Bése nicht mit Bésem zu vergel-
ten, sondern mit Gutem (Rém. 12, 17-21). So hat es Gott selbst gemacht
(Rom. 5, 6-10). Entsprechend der biblischen Anweisung wird auf diese Art
und Weise das Bose liberwunden, auch wenn es unserer menschlichen Lo-
gik zu widersprechen scheint.

Im Klartext heilBt das: Gewaltfreiheit ist der einzige Weg, der die Verhei-
Bung Gottes hat (Matth. 5, 5-10; Hebr. 10, 32-39). Selbst wenn er der
schwierigere ist und auf dieser Erde sein Ziel nie ganz erreichen wird, bleibt
er das.

3. Die Konsequenz: Einlibung in gewaltfreie Kon-
fliktlésungen: Fur die, die sich darauf berufen, daBl Christus unser
Friede ist, kann es deshalb nur eine Konsequenz geben: alles daranzusetzen,
im Kleinen wie im GroBen als Friedensstifter tatig zu sein, Das ist der Weg
der gewaltfreien Konfliktlosung. Sie setzen damit deutliche Zeichen, wie
Gott seine Welt bewahrt und gestaltet haben will.

Dafiir gibt es verschiedene Méglichkeiten, auf die wir hinweisen méchten:
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— Beteiligung an freiwilligen Friedensdiensten im In- und Ausland. Sie
reichen von kurzzeitigen Einsitzen in Fluchtlingslagern im ehemali-
gen Jugoslawien bis zu mehrtjihrigen Friedensdiensten in Entwick-
lungslindern. Letztere konnen als Ersatz fir den Zivildienst geleistet
werden.

—  Beteiligung an Verfahren der gewaltfreien Konfliktlésung (Mediation).
Sowohl in personlichen Streitfillen als auch in Gruppenkonflikten und
in politischen Auseinandersetzungen ist dieses Verfahren anwendbar.
Es muB allerdings eingetibt und immer wieder erprobt werden.

— Beteiligung am Konzept der Sozialen Verteidigung. Sie umfalt alle
Formen des gewaltfreien Widerstandes bei einem militirischen An-
griff von auBlen oder einem Staatstreich im Inneren.

— Beteiligung an der Forderung zur Einfithrung eines Zivilen Frie-
densdienstes. Er konnte in der Zukunft als Schulungseinrichtung
und mit organisierten Dienst- und Einsatzgruppen zur gewaltfreien
Konfliktlésung den Wehrdienst ersetzen.

- Beteiligung an der Kriegsdienstverweigerung. Solange die Wehr-
pflicht noch besteht und solange die Beteiligung an oben genannten
Diensten nicht gesetzlich geregelt ist, bleibt die KDV notwendig.
Kriegsdienstverweigerer setzen damit ein Zeichen fiir Gewaltlosig-
keit und unbedingten Willen zum Frieden ohne Waffen®43.

f) Appell: ,Sind Soldaten Mirder?“ (1996)

»Als Beauftragte zur Betreuung der Kriegsdienstverweigerer und Zivil-
dienstleistenden im Bereich der Evangelischen Freikirchen beobachten wir
seit lingerem eine Entwicklung, die uns zutiefst besorgt macht und zum
Protest herausfordert:

Weil der Sinnverlust des Dienstes bei der Bundes-
wehr immer weiter um sich greift und steigende Kriegsdienstverweigerer-
zahlen nach sich zicht, scheinen die politisch Verantwortlichen zu merk-
wiirdigen letzten Mitteln zu greifen, um diesen Trend zu stoppen:

— Sie begriinden militirische Einsitze mit der ,,Wahrung von Men-
schenrechten® und kaschieren damit politische Ratlosigkeit oder
schwerwiegende Fehler in der AuBenpolitik.

— Sie wehren sich gegen den verniinftigen Trend zur Abschaffung der
Wehrpflicht mit Argumenten aus vordemokratischer Zeit.

— Sie versuchen verzweifelt, das schwindende Image der Bundeswehr
mit formaljuristischen Mitteln zu retten, indem die Bundesregierung

43 Faltblatt der AG 8 der VEF.
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ein Gesetz zum besonderen Ehrenschutz fiir die Bundeswehr (§ 109
b $tGB) plant.

Die freiheitliche Rechtsprechung des Bundesverfassungsgerichts, beson-
ders auch hinsichtlich der Verwendung des Tucholsky-Zitates ,Soldaten
sind Morder®, miiite fiir die Politik und die Gesellschaft ein notwendiger
AnlaB3 sein, offen und demokratisch tiber die Rolle und Existenzberechti-
gung der Bundeswehr, der Wehrpflicht, der Kriegsdienstverweigerung aus
Gewissensgriinden und eines ,,Zivilen Friedensdienstes” zu diskutieren.

Statt dessen wird versucht, pazifistische Stimmen gegen den Gebrauch
von Waffengewalt mundtot zu machen. Die ethische Beurteilung solcher, die
mit Waffen das Leben von Menschen ausléschen, soll unter Strafandrohung
gestellt werden. Das widerspricht den Grundrechten unserer Verfassung.

Eine solche Einschrinkung der Meinungsfreiheit ist in den westlichen
Demokratien ohne Beispiel. Sie &ffnet polizeistaatlichen Methoden Tiir und
Tor und erinnert an schreckliche Zeiten in der deutschen Geschichte. Ein
solches Gesetz wiirde fatal an den § 134 a des Strafgesetzbuches fiir das
Deutsche Reich ankniipfen, der im Dritten Reich als Instrument zur Verfol-
gung Andersdenkender diente.

Wir protestieren als Christen gegen diesen Versuch, die Meinungsfreiheit
einzuschrinken!

Da wir versuchen, von unserem Glauben her zu denken
und zu leben, sind wir davon tiberzeugt, da die Verfigung tiber Leben
und Tod nur Gott zusteht. Eine Ausnahme von dem Gebot Gottes ,,Du
sollst nicht toten* darf von keinem Menschen verfiigt werden. Wir sehen jede
Vernichtung von menschlichem Leben als gegen Gott gerichtet und damit als
schwere Schuld an. Keine staatliche Macht kann den Menschen von dieser
letzten Verantwortung freisprechen und ethisch entlasten.

Wir sehen deshalb unsere Glaubensfreiheit tangiert, wenn
uns verboten werden sollte, das T6ten von Menschen (im oder ohne Krieg)
ethisch und 6ffentlich zu qualifizieren. Es mull méglich bleiben, daf jemand
aus Uberzeugung das militirische Téten als ,Mord* bezeichnet und diejeni-
gen, die es ausfithren oder befehlen als ,Mérder” benennt. Das geschieht
unter Vorbehalt und nicht ohne das Bewultsein eigener Schuld auf vielen
Gebieten. Aber eine deutliche ethische Bewertung, die auch zur Warnung
dient, ist damit nicht ausgeschlossen, sondern zur Gewissensbildung gera-
dezu erforderlich.

Wir fordern deshalb alle Fraktionen des Deut-
schen Bundestags auf, das Gesetzgebungsvorhaben der Bundesre-
gierung unbedingt zu stoppen. Wir weisen darauf hin, daB der Ehrenschutz
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der Bundeswehr und jedes einzelnen Soldaten véllig ausreichend durch die
§§ 185 ff StGB gewihtleistet ist.

Wir appellieren deshalb an jeden einzelnen Abge-
ordneten des Deutschen Bundestages, den Entwurf des §
109 b StGB abzulehnen und hierdurch inneren und duleren Schaden von
der Bundesrepublik Deutschland abzuwenden44.

V. Ergebnis: Zusammenfassung und offene Fragen

Die Positionen zur politischen Ethik aus der Kirchengeschichte und aus der
in Lausanne angestoBBenen Bewegung der Evangelikalen zeigen den immet-
wiederkehrenden Bezug zur Verkiindigung des Reiches Gottes und zur Nach-
folge Jesu. Jesu gréBtes Anliegen war die Konigsherrschaft Gottes. Sie bildete
das Zentrum seiner Verkindigung, Er erwartete von seinen Jiingern, daB sie
an erster Stelle nach dem Reich Gottes trachteten und fiir sein Kommen be-
teten. Die Konigsherrschaft Gottes war die alttestamentliche Hoffnung auf
eine verinderte Welt. Jesus offenbarte seinen Jungern, daf} sie mit ihm und in
ihnen schon angebrochen ist und sich wie aus einem winzigen Senfkorn zu
einem groflen Baum entfalten wird. Das Reich Gottes entfaltet seine Wirk-
samkeit, indem es Bezichungen und Verhiltnisse verindert und heilt. Die
Bibel bezeichnet das Ergebnis mit dem Wort ,,shalom bzw. ,eirene® (=
Frieden). Die Proklamation des Reiches Gottes erfordert notwendigerweise,
seinen Forderungen fiir Gerechtigkeit und Frieden auch nachzukommen.
Insofern kann der Pazifismus eine Konsequenz biblisch-theologischer Frie-
densethik sein.

Der Auftrag fiir Christen ist: die ,Institution des Krieges tiberwinden®
und eine ,,Kultur der Gewaltfreiheit aufbauen®, stellt der Konziliare
ProzeB fir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schépfung fest Aber, diese Zielvorgaben zugunsten eines prinzi-
piellen Verzichts auf Androhen und Einsatz von vetletzender und t6tender
Gewalt gegen Menschen beim Austragen von Konflikten werden oft als
irrefithrende ,,pazifistische Utopic kritisiert. Die Festlegung auf Gewaltlo-
sigkeit sei ,.ein groBer Irrtum tber den Menschen und seine Natur®, weil
staatliche Ordnung erfahrungsgemif nicht ohne ,sanktionierende Gewalt*
auskommen wiirde (Arbeitskreis ,Sicherung des Friedens®). Begrenzter Krieg
kénne ,,iible Notwendigkeit* sein (EKD-Prises Schmude). Es kénne eine
»Pllicht zu militirischen Aktionen geben (Landesbischof Hirschler).
Kriegshandlungen werden als ,humanitire Intervention zum Schutz des

44 Appell der AG 8 der VEF gegen den Gesetzentwurf zum besonderen Ehrenschutz fiir
die Bundeswehr (gekiirzt).
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Schwicheren® gerechtfertigt (Militirdekan Rausch). Ein ,disziplinierter
Riickgriff auf Gewalt zur Eindimmung von gewalttitiger Aggression® wird
als Mittel der Politik legitimiert (Prof. W.Sparn). Ist der Pazifismus also
doch eine untaugliche Friedensethik fiir Christen?

Der schon zitierte Mennonit Myron S. Augsburger hilt dagegen, indem er
auf das unselige Milverstindnis des christianisierten Abendlandes hinweist:

,»Als Christen haben wir nicht die Aufgabe, eine Ethik fiir den Staat oder die

Gesellschaft aufzustellen, sondern wir sollten uns darauf konzentrieren, eine

klare, eindeutige Ethik fiir die Jinger Jesu zu entwickeln. In manchen Staaten

der westlichen Welt ist es fir die meisten Menschen schwer, diesen Standpunkt
zu verstehen., Wir gehen oft immer noch davon aus, daf} es ,christliche Natio-
nen‘ gibt, und wir versuchen, der Gesellschaft eine Ethik vorzulegen, die wir als

Christen gutheilen kénnen. Wir brauchen dringend ein neues Bewul3tsein des

Pluralismus im neutestamentlichen Sinne45.

Kritisch nach den ,,Grundlagen, Chancen und Grenzen eines christlichen
Pazifismus angesichts konkreter politischer Gestaltungsaufgaben® fragt in
cinem Beitrag unter dem Thema ,Pazifismus als politische
Ethik fir Christen?*“ Wolfgang Lienemann, Prof. fiir Ethik an der
Universitit Bern: ,,Gibt es eine weitergehende politische Verantwortung des
christlichen Pazifismus fiir das Ganze einer politischen Ordnung? Unter wel-
chen Bedingungen und in welcher Form beteiligen sich Pazifisten an der Ge-
winnung und Ausiibung politischer Amter und damit auch politischer
Macht?*“46,

Damit ist die Gretchenfrage an den Pazifismus gestellt. Die Tduferbewe-
gung untersagte die Ausiibung oSffentlicher Amter (qui interdicunt haec
civilia officia christianis). Teilnahme an politischer Verantwortung ist wie-
derum fiir die meisten heutigen Freikirchen und christlichen Pazifisten keine
Frage mehr. Die Frage ist aber: wo liegt die Grenze ihres politischen Enga-
gements, und welche Mittel sind fiir sie in der Ausiibung politischer Amter
ausgeschlossen? Wenn der Pazifist nicht Soldat wird — datf er dann Polizist
oder Richter oder Parlamentarier sein? Wenn nicht Verteidigungsminister,
dann doch Justizminister? Wenn das Reich Gottes die radikale Infragestel-
lung jeder staatlichen Macht ist, dann ist ein unbedingter Rickzug der Pazi-
fisten aus allen Bereichen geboten, in denen Macht ausgeiibt wird, denn
staatliche Macht basiert immer auf der Gewalt der einen gegen die anderen.

45 Robert Clouse (Her.), Der Christ und der Krieg, Marburg 1982, S. 69

46 W. Lienemann, ,,Gerechter Frieden® als Auftrag der Okumene — Zur Auseinanderset-
zung um die Frage der Gewalt im Okumenischen Rat der Kirchen, in: EAK (Hg),
Christen und Pazifismus, Bremen 1993, S.1-23.
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Stimmt deshalb die These: wer Frieden schaffen und Gewalt eindimmen
will, mulB} die dafiir erforderlichen Machtmittel auch erstreben und anwen-
den? Gehort Macht — wie die Gewalt — zur conditio humana, und kann sie —
auf andere Weise als die Gewalt — im Dienst von Recht und Frieden stehen,
so daBl alle davon einen Nutzen haben konnen? Muf3 sich die politische
Ethik des Pazifismus fragen lassen, was sie zur Begrenzung und Steuerung
politischer und wirtschaftlicher Macht in der nationalen wie internationalen
Gesellschaft beizutragen vermag, etwa zum Schutz von Gewalt, zum Schutz
vor Not und zum Schutz der Freiheit?

Der Pazifismus, der sich als konsequente biblisch-theologische Friedens-
ethik versteht, wird sich immer mit der Ubernahme o6ffentlicher Amter
schwertun, insbesondere natlirlich mit dem sog. Schwertamt. Die Bergpre-
digt, der sich der Nachfolger Jesu verpflichtet sieht, liefert ihm das stindige
Kontrast- und Stérprogramm zur Welt und die Gemeinde ist fir ihn die
Kontrastgesellschaft, die heute schon nach qualitativ anderen — und das
heiBt vor allem — nach gewaltfreien Prinzipien ihr Leben ordnet und damit
Hoffnungszeichen fiir die Welt setzen will. Hier stellen manche die Frage,
ob dieses Kontrastbild der wahren Ekklesia der Welt nicht etwas schuldig
bleibt, was die Christen ihr zu finden helfen konnten?

Ich sage nein! Wenn man den sikularen, religions- und konfessionsneu-
tralen Staat um der Freiheit und des Schutzes der Burger und der eigenen
Gemeindeexistenz willen bejaht, und wenn man eine entsprechende Volker-
rechtsordnung anstrebt, dann hat man das Recht und auch die Pflicht, die
Wahl der Mittel, die zur Verteidigung des Rechtes und der Freiheit erforder-
lich sind, nicht nur kritisch zu hinterfragen, sondern auch von der Hoffnung
des Reiches Gottes im Sinne des Pazifismus der Bibel zu verindern und
dafiir Mehrheiten zu gewinnen.

Die Frage nach der Politikfihigkeit des Pazifismus ist eine berechtigte
und schwierig zu beantwortende Frage. Noch spannender aber ist die Frage:
Unter welchen Bedingungen wird es méglich, daBl die Verwalter politischer
und wirtschaftlicher Macht und die Inhaber 6ffentlicher Amter auf die Aus-
ibung von (t6tender) Gewalt verzichten konnen? Erst im jenseitigen Him-
melreich, wenn es sie sowieso nicht mehr gibt?

Nein, die Realitit des Pazifismus ist einfach: ,,Immer dann, wenn die Po-
litik versagt, sind es zuerst die der Gewaltfreiheit verpflichteten Menschen,
die noch unter dem Lirm der Waffen einen stillen Dialog der Verstindigung
beginnen. Es sind die Quiker, die in Nordirland geduldig arbeiten, die klei-
nen Friedensgruppen, die auf dem Balkan Treffen und Gespriche zwischen
Todfeinden anbahnen und begleiten, die Entwicklungshelfer, die in Somalia
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trotz allem aushalten. Wenn je Frieden wird, wichst er aus dem Samen, den
diese Menschen gelegt haben 47,

,.Eine gewaltfreie Aktion [...] betrachtet den Gegner, auch wenn sie Druck auf
ihn austibt, als einen Menschen, der nicht besiegt und geschlagen, sondern zum
Einlenken gebracht werden soll. [...] Schon in der gewaltfreien Aktion selbst
mufB das Ziel des Kampfes, mussen wahrhaft humane Strukturen in den Bezie-
hungen zwischen Menschen sichtbar werden48,

Insofern kann man sagen, daBl der Pazifismus die Vision einer Politik auf-
scheinen liBt, wie sie einmal beschaffen sein mufite, um im Kampf um die
Macht wenigstens unbedingt auf tétende Gewalt und seelische Zerstérung des
Gegners verzichten zu konnen, denn das Tétungsverbot ist die definitive
Schwelle, die uns von der Zerstorung der fremden wie der eigenen Humanitit
trennt. Pazifisten, die diese Schwelle zu tGberschreiten sich weigern, sind darum
Hiiter der Moglichkeit einer humanen Politik*4?.

Die Frage, ob Pazifismus die Konsequenz biblischer Ethik ist, darf wohl
mit einem deutlichen Ja beantwortet werden. Ob er eine erfolgreiche ethi-
sche Position darstellt, steht auf einem anderen Blatt. Das aber kann nicht
der MaBstab christlichen Handelns sein. Die Wahrheit biblischer Friedens-
ethik macht sich weder vom Erfolg noch von menschlicher Logik noch von
historischer Erfahrung abhingig, sondern sie lebt aus dem Glauben an die
Offenbarung des guten, heilvollen und letztlich sinnvollen Willens Gottes. Sie
ist Ethik aus Glauben heraus und deshalb Gewissens- und Gesinnungsethik.

Luther, der oft genug duBerst ambivalente und dialektische theologische
Postionen vertrat, weist die Richtung, die fiir glaubende Christen Orientie-
rung zu geben vermag:

,,Wir Christen sind andere Leute (als Fiirsten, Herren, Juristen und sonstiges ir-

disches Regiment: ,Das gehet uns nichts an.®) und stehen in einem anderen

Kampfe; wir fechten um ein anderes Leben, Land, Gut, Schatz und Reich, wel-

ches ewig wihren soll. So haben wir auch solche Feinde, die wit nicht mit Eisen,

Stahl, Schwert noch Biichsen wegschlagen oder hinrichten konnten. Darum

miissen wir auch mit anderm Harnisch gerustet sein, nidmlich vom Himmel
herab, von Gott selbst gezeigt und gegeben®s0,

47 Fbd. S. 22

48 H.E. Tédt, in: Deutscher Ev. Kirchentag Stuttgart 1969, Dokumente, Stuttgart 1970,
S. 833-849

49 Lienemann (wie Anm. 47), S. 22
50 Martin Luther, WA 34 II, 397, 38-398, 8.
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-
DDR-Quiker als Briickenbauer zwischen Ost und West,
im Sinne historischer Voraussetzungen ihres Staatsver-
stindnisses

Von dem Trost, den der junge George Fox in seiner seelischen Not erfuhr
durch jene Stimme, die ihm, wie er schreibt, Christus Jesus als Retter offen-
bartel, sind es nur einunddreiBig Jahre bis zu dem Schreiben, das der Qui-
ker Robert Barclay 1678 bei den Friedensverhandlungen in Nimwegen zur
Beendigung des Niederlindisch-Franzosischen Krieges an die Kontrahenten
richtete, teilweise folgenden Inhalts:

»Die Hauptursache all des die Christen befallenden Elends ist, daB} sie Christen

nur dem Namen nach und nicht in Wirklichkeit sind. Dies zeigt sich besonders

unter den Geistlichen, die meist die groBten Befurworter von Kriegen sind‘2.

Dies ist die Zeit der ersten Schritte dieser Glaubensgemeinschaft auf
einer Spur, die sie zwischen zwei Instanzen herkémmlicher Autoritit —
Amtskirche und Staat, dann auch Staat und Staat — verfolgt haben, dabei
bedacht, diesen Dritten Weg so zu markieren, da} er eben jenen Gewalten
als Herausforderung erschien, der sie sich glaubwiirdig wiirden stellen wol-
len.

Das Zitat, eigentlich gar nicht konziliant, ist histotisch einzuordnen. An-
hand relevanter Begriindungen soll versucht werden, an weiteren Beispielen
die Grundlagen quikerischen Staatsverstindnisses zu erarbeiten, bis hin zur
Darstellung seiner Anwendung in der DDR in Zusammenhang mit der
Funktion der Quiker als Briickenbauer.

Das 17. Jahrhundert, zwischen Reformation und Aufklirung, war reich
an programmatischen Denkanst6Ben, ohne Umschweife vorgebracht. Aus
vielen Quellen wurde die Suche nach dem rechten Weg gespeist. Dazu ge-
hérte auch die Mystik. Jakob Béhme starb 1624, dem Geburtsjahr von
George Fox, der seine Schriften kannte; im gleichen Jahr wurde Angelus
Silesius gebotren. Die vielen unterschiedlichen Strémungen trugen Merkmale
eines Umbherirrens, zumal religits-geistig-politisch verzahnt votrgegangen
wutde, wie der Biirgerkrieg in England zeigt. Angesichts der mit der Restau-
ration der Monarchie fortschreitenden staatlichen Reptession hielten die
Quiker 1661, ein Jahr vor der Uniformititsakte, die Zeit fiir gekommen,

1 Duncan Wood, Die Leute, die man Quiket nennt, London 1982, S. 3.
2 Sydney D. Bailey, Peace is a Process, London 1993, S. 65.
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ihrerseits eine programmatische Standortbestimmung zu publizieren. Zwar
war sie an die Adresse des Konigs gerichtet, jedoch ebenso an die der noch
immer Burgerkriegswilligen, Es handelt sich um das Friedenszeugnis:

,»Wir lehnen alle dulleren Kriege, Hader und Kimpfe mit duBeren Waffen fiir

jedes Ziel oder unter jeglichem Vorwand ab. Und dies ist unser Zeugnis fiir die

ganze Welt. Der Geist Christi, der uns fithrt, ist nicht verindetlich, so daB er uns
einmal von einer Sache als einem Ubel fortruft und uns ein andermal zu ihr hin-
fithrt; und wir wissen bestimmt und bekennen es der Welt, da3 der Geist Chri-
sti, der uns zur vollen Wahrheit fiihrt, uns niemals zu Kampf und Krieg gegen
irgendeinen Menschen mit duleren Waffen bewegen wird, weder fiir das ewige

Reich Christi noch fiir die Kénigreiche dieser Welt*3.

Diese Erklirung wird meist von religiéser oder humanitirer Warte be-
urteilt. Der Staat konnte sie freilich politisch deuten. Robert Barclay (1648-
1690) in seiner Schrift ,,Apology*“4 widmete sich mit einer systematischen
Betrachtung und Auslegung der neuen Glaubenstichtung als erster den
betreffenden Zusammenhingen, deren Relevanz von Verflechtungen
zwischen Kirche und Staat geliefert wurde. Die Anglikanische Kirche nahm
nach Cromwell 1660 ihren Platz als Staatskirche wieder ein und verfolgte
alle Dissenters, eben auch im Namen des Staates. Die Quiker wurden zu-
dem von den Freikirchen aus theologischen Griinden angegriffen und fan-
den sich so in einer Sonderposition.

Das Friedenszeugnis ist der erste Anhaltspunkt fir eine Analyse quikeri-
schen Staatsverstindnisses. Das Dokument mul} zunichst gesehen werden
vor dem Hintergrund des von konfliktbeladenen Fragen nach den letzten
Dingen bestimmten 17. Jahrhunderts und den daraus resultierenden reli-
gios-politischen Verwicklungen.

Fiir die Quaker ergibt sich der Zusammenhang zwischen ihrem Glauben
und ihrer Stellung zum Staat aus ihrer Erkenntnis, daB das Reich Gottes rein
geistig sei und weltliche Reiche nicht bekdmpft zu werden brauchten, um
seine Existenz in den Seelen der Menschen zu verwirklichen.

,Die frithen Quiker lebten in dem BewuBtsein, daB die Wahrheit, die sie be-

harrlich als ein wirksames, in Jesus personifiziertes Prinzip betrachteten, eine

tatsichliche Macht auf Erden sei. Sie teilten die Ansicht von der chrondogi-
schen Dualitit, welche die Eschatologie der ersten Christen beseelte: die Ge-
genwart ist schon Erfiillung, aber noch nicht Vollendung*S.

Jedoch waren die frithen Quiker keine Chiliasten, die eine Vollendung
von Gottes tausendjihrigem Reich der Gliickseligkeit auf Erden erwarteten.

3 Richenda C. Scott (Hg.), Die Quiker, Stuttgart 1974, S. 57.
4  Siehe hierzu: Howard H. Brinton, Friends for 300 Years, Philadelphia 1965, S. X.
5 Scott (wie Anm. 3), S 28,
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Das Streben nach Idealem schlof3 ein Wirken in Weltlichem nicht aus, setzte
es vielmehr voraus. Jesus war thnen gegenwirtig, wie et es frihen Christen
gewesen war, von denen Uberliefert ist, daB3 auch sie gegen Teilnahme an
Kriegen waren; Barclay erinnert an Martin von Tours, det dem Kaiser Julian
(dem Abtriinnigen) auf dessen diesbezligliche Frage antwortete: ,,Ich bin ein
Soldat Christi, so kann ich nicht kimpfen®®.

Das Bekenntnis zum Frieden 1661 richtete sich nicht gegen den Staat. Es
war ein Protestschreiben gegen die Gefangennahme von Quikern, denen
man die Zugehorigkeit zu einer Verschworerbande vorwarf, die sich ,Min-
ner der Finften Monarchie® nannten und London in Erwartung der Wie-
derkunft Christi gewaltsam besetzen wollten. Weiterhin war das Dokument
ein Bekenntnis zur Gewaltlosigkeit nicht nur vor der Regierung, sondern
auch vor dem einen oder anderen Glaubensbruder, der vielleicht in seiner
Ungeduld zu unbedachtem Aktionismus neigte.

Gleichwohl verheifit die Erklirung Aktion, und zwar aktiven gewaltlosen
Widerstand. Vom ,Licht Christi‘ her — eine frithe Quikerformulierung — ist
Pazifismus so zu verstehen’. Laut Barclay ist es von einem Staat, der die
christliche Botschaft nicht zu seiner Verhaltensweise gemacht hat, nur zu
erwarten, dal} er Konflikte letztlich bewaffnet, mithin nach nichtchristlichen
Prinzipien, austrdgt. Seine Bemerkung in seinem Nimweger Schreiben zur
Rolle der Geistlichen folgt seiner Definition der Sonderstellung der Quiker
und ist aus der Situation zu verstehen, wie sie seiner Ansicht nach von den
geistigen Stromungen des 17. Jahrhunderts geprigt wurde. Er konstruierte
daraus ein fir die Erfassung quikerischen Staatsverstindnisses ganz wichti-
ges Verhiltnis zu Autoritit iberhaupt, das, hergeleitet vom spitituellen Be-
reich, den sikularen prigte. Dazu ein Quikertheologe aus heutiger Sicht:

»Erithe Freunde unterschieden zwischen, einerseits, Spiritualitit, Leben, Ge-

genwart des Gottlichen als Sitz von Autoritiat und, andererseits, ,Tradition® bei

den Katholiken, ,Heiliger Schrift‘ bei den Protestanten und ,Rationalismus’ bei
den Sozinianern. Wihrend diese Begriffe den Freunden wichtig sind, sind sie
nicht primar, denn sie sind entweder die formgebenden Kapazititen expliziten

BewulBtseins oder die daraus resultierenden Formen institutioneller Strukturen,

Glaubenssysteme und Moralprinzipien. Im Unterschied zu anderen christlichen

Konfessionen erfahren Freunde unsere gestaltenden Werke und Aktivititen aus

einer Quelle, die vor allem Anfang kam und lokalisieren Autoritit auf dieser

einst noch nicht reflektierten und daher unformulierbaren Ebene als dem Punkt

(oder der Quelle) der Entstehung statt auf der Ebene von daraus entstandenen

Strukturen, wie z.B. kirchlichen Verkiindigungen oder inspirierter Schrift. Die
Freunde stellen sich diesem Utrsprung entstehender und integrativer Schépfung,

6 Brinton (wie Anm. 4), S. 160.
7Bk
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die sie [...] in Andacht und tdglichem Leben erfahren, nennen sie Gott und, in

Erwiderung, bauen Gemeinwesen wie auch Tradition auf*S,

Das 17. Jahrhundert war noch eine Zeit, in der Staatsverstindnis auch
Religionsverstindnis bedeutete. Spricht nun aus diesem Zitat auch die My-
stik, so ist sie Wegweiser in Sinn von Praxis ebenso wie von Theorie, wird
doch menschliches Zusammenleben angesprochen. Nach jener Offenba-
rung, die George Fox widerfahren war, hatten die Quiker schnell viel Tat-
kraft entwickelt und einen gewissen Bekanntheitsgrad erlangt.

Alle diese Gedankengebiude jedoch kontrastierten mit Realititen religio-
sen und politischen Lebens. Die Geschichte der Verfolgungen, Auswande-
rung, Sektengrindungen und Aufstinden ist zu facettenreich, um hier nach-
gezeichnet zu werden, zumal sie bekannt ist. Relevant fiir unser Thema ist
das sogenannte ,Heilige Experiment*: die Griindung der Kolonie Pennsylva-
nia 1682 nach quiketischen Prinzipien. William Penn (1644-1718) war in der
Lage, diese in ein Staatsverstindnis einzubringen, das ihm und seinen Mitar-
beitern ihre Umsetzung auf administrativer Basis erlaubte.

Penn ist als ,,Visionir der Praxis beschrieben worden’. Als bedeutender
politischer Theoretiker bemiihte er sich um die Umsetzung des quikeri-
schen Autorititsbegriffs in eine Gesellschaftsordnung, die sich von unten
nach oben aufbauen wiirde. Wie der einzelne ,etwas von Gott® — in der
Terminologie der Quiker — in sich trigt als sein Anteil an der géttlichen
Obrigkeit, der er zu gehorchen sich bemiiht, so solle sich der Staat aufbauen
durch Foderalismus als Ausdruck von Konsensdemokratie.

Da nun Autoritit sozusagen jedem einzelnen leuchtet, kann sich ein
Gemeinwesen auf der Grundlage einer dementsprechenden gegenseitigen
Erkenntnis, Tolerierung und Respektierung konstituieren. Es ergibt sich die
Formel: Demokratie + Disziplin = Konsens, dies nach der Methode der
Geschiftsversammlungen der Quiker, in denen es weder Abstimmungen
noch Mehrheitsentscheidungen gibt. Die Freunde tiben Selbstdisziplin; sie
steht im Verhiltnis zu lingeren, detaillierten und andachtsvollen (prayerful)
Beratungen zuvor .

Das anfangs angefiihrte Zitat reflektert dies insofern, als bei diplomati-
schen Interventionen seitens der Quiker den Kontrahenten jeglicher Ge-
sichtsverlust von vornherein erspart bleibt durch Anwendung jener Diszi-
plin auf die aktuelle Problemstellung. Es wird nicht gesagt, was zu tun oder
zu lassen sei — es werden lediglich Ratschlige angeboten. Dem Quiker ist es

8 R. Melvin Keiser, Answeting That of God, in: Quaker Theology Seminar, Authori ty and
Tradition: Proceedings 1996/97 (Birmingham 1997), S. 18/19.

9 Scott (wie Anm. 3), S. 37.
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als einem auf gewaltlose Friedenserhaltung hinarbeitenden Christen — hier-
her gehort die Bezeichnung , Friedenskirche® — bei Missionen in Sachen
Konfliktldsung verwehrt, sich fiir die eine oder andere Seite zu engagieren.

Visionar der Praxis zu sein bedeutet, derartige auf religiéser Uberzeu-
gung fulende Richtlinien in Verhaltensweisen umzusetzen. Davon war die
Administration der Kolonie Pennsylvania keine Ausnahme: Pragmatismus
ergab sich allein schon aus den Erfahrungen der noch nicht lange zurticklie-
genden Zeit des Friedenszeugnisses, als sich das Commonwealth aufléste
und ein Heer von unzufriedenen Soldaten und Politikern um Oliver Crom-
wells Etbe stritt. Es herrschte Orientierungslosigkeit, von der auch die Qua-
ker beriihrt wurden. Einer von ihnen zog daraus die Konsequenz, daf3
christliche Werte im o&ffentlichen Leben Parteienbiindnissen entgegenste-
hen: was zihlt, sind ,,Gerechtigkeit und Gnade und Wahrheit und Frieden
und wahte Freiheit, daBl diese in unserem Volk hochgehalten werden,
[nebst] Gute, Rechtschaffenheit, Milde, MiBigung, Friede und Einigkeit mit
Gott [...]“10.

Das wohl eigentlich Revolutiondre am Friedenszeugnis ist eine Interpre-
tationsmoglichkeit im Sinne von Patriotismus, mithin der Gedanke, aktiver
gewaltloser Widerstand diene ihm. Das hiermit verbundene Visionire, wei-
tergedacht, bedingt einen Idealstaat als Gemeinwesen, konzipiert auf zwei
Ebenen: erstens, der prophetischen Verheiung, zweitens, der politischen
Vernunft — eine Konstellation, die sich iibrigens dreihundert Jahre spiter
wiederfinden sollte in den Bestrebungen deter, die die DDR zu einer besse-
ten Republik machen wollten: Schwerter zu Pflugscharen — Politische Frie-
denssicherung!!.

In Penns Kolonie hatte sich quikerischer Pragmatismus einem konkreti-
sierten Konzept staatlicher Ordnung anzupassen, in der die erwihnte For-
mel zwar weiter existierte, sich jedoch die Definition der Komponente ,Dis-
ziplin® gewandelt hatte von schweigender Akzeptanz gemeinschaftlicher
Entscheidungsfindung ohne Abstimmung zu artikulierter Bestitigung
mehrheitsgetragener Entscheidungsfindung durch Abstimmung. So ergab
sich eine Kooperation zwischen William Penn und John Locke, die verfas-
sungsgeschichtliche Normen aufstellte. Wie die Freunde aus dem Geist
Gottes in ihrer Etrfahrung Kraft schépften zu gemeinsamer Aktion, so sah
der Philosoph in seiner Staatslehre nach seinem Ableiten des Entstehens der

10 Ebd. S. 35/36.

11 Siehe hierzu: Aktion Siithnezeichen/Friedensdienste, Pax Christi, Okumenische Ver-
sammlung fir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung: Dokumentation
Berlin 1990.
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Begriffe aus der Erfahrung den Grundsatz der Volkssouverinitit, die der
Staat zu bestitigen sowie deren Anspriiche er zu schiitzen habe. Beriefen
sich die Quiker auf einen vorreligiosen Gottesbegriff, so betief sich Locke
auf vorstaatlliches Naturrecht.

Sichetlich ist seine Staatsphilosophie viel verzweigter, als es hier relevant
wite, sie darzustellen. Gerade das jedoch unterstreicht seine Bedeutung als
derjenige, der es sich leisten konnte, aus der Fiille seiner Etkenntnisse den
Idealen Penns nicht nur eine Basis fiir ihre Realisierung zu liefern, sondern
auch dessen EinfluB bei ihrert Umsetzung anzuerkennen. Hiether geho-
ren die Prinzipien der Abhingigkeit der Regierung von der Zustimmung der
Regierten, der Gewaltenteilung sowie der vollstindigen Trennung von Kir-
che und Staat!2. Um diese Zeit schrieb Locke {brigens auch eine Abhand-
lung iber ,Die VernunftgemiBheit des Christentums®, hundert Jahre bevor
die aufgeklirten Griinderviter der Vereinigten Staaten sich dies zu eigen
machten (Deismus).

Zieht man Bilanz, so erscheint dieses Vernunftprinzip in einer Katalyse-
funktion, die der Evolution quikerischen Staatsverstindnisses die Entwick-
lung staatlicherseits des Wissens um die Traditionen der Quiker gegentiber-
stellte. Einerseits hatte sich die interne Otganisation der Quikergemeinden
nicht auf diejenige eines Staatswesens iibertragen lassen, andererseits wurde
dieses von deren Prinzipien beeinfluflt. Da ein Staat — ein Regime, eine Re-
gierung — letztlich durch Menschen reprisentiert wird, sehen die Quiker
dies in ihrem Glauben an die Gottverbundenheit eines jeden — Jakob
Bohme: ,Urgrund in Gott® — als den Ansatz zu ihrem Staatsverstindnis, das
thnen also auch Menschenverstindnis bedeutet. Die Evolution ihres
,Heiligen Experiments‘, das noch nach Religionsverstindnis konzipiert war,
wurde unerwartet zu einer fur sie fundierten Bestitigung des Primats des
Individuums iiber den Staat.

Das relativiert den Machtverlust der Quiker in ihrer Kolonie um die
Mitte des 18. Jahrhunderts, hatten sich doch Penn und Locke im Entwurf
des Regierungsprogramms fiir Pennsylvania (Frame of Government) 1682
hinsichtlich des Mehrheitsprinzips geeinigt in einer Vorwegnahme patla-
mentarischer Regeln, die mit der Glorreichen Revolution 1688 in England
etabliert wurden, ein Jahr vor der Toleranzakte und nach Lockes ,Treatises
of Government', einer Begriindung der Gewaltenteilung als Garantie zur
Sicherung der Freiheiten der Birger. Far Penn als Pragmatiker war diese
Entwicklung folgerichtig, hatte er ja schon wihrend des Studiums seinen
Marsilius von Padua gelesen mit dessen rein weltlicher Staatslehre: Volks-

12 Brinton (wie Anm. 4), S. 156/157.
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souverinitit, Trennung von Staat und Kirche, Uberordnung eines Konzils
uber den Papst.

Quikerisches Staatsverstindnis bedingt nicht die Anerkennung irgendei-
ner Staatsform. Das rithrt her von der Uberzeugung der Freunde von der
Wahrheit in Jesus als tatsdchlicher Macht auf Erden und von der Verwirkli-
chung des Reiches Gottes in den Seelen der Menschen, ohne daf3 weltliche
Reiche gestirzt zu werden brauchten. Ein Beispiel aus der Hitlerzeit ver-
deutlicht dies: im Namen der deutschen Jahtresversammlung — der Organi-
sationsform der Freunde — mufte ein Fragebogen der Gestapo beantwortet
werden, w.a. zur Stellung zum heutigen Staat’. Da heil3t es:

,»Die Quiker als eine religiose Gesellschaft haben in ihrer Gesamtheit in ihrer

300jihrigen Geschichte, in der sie unter den verschiedensten Staatsformen [...]

gelebt haben, niemals zu diesen irgendeine Stellung eingenommen und konnen
das auch nicht, da sie keine Satzung und Bindung auBer dem Geist Christi und
seinem Evangelium haben und ihre Mitglieder daher auch nicht auf eine be-
stimmte politische oder weltanschauliche Haltung verpflichten koénnen. Sie
richten daher, wie an sich selbst, auch an jeden Staat die religiose und sittliche

Forderung des Evangeliums. Sie suchen diese aber nicht in geheimer Propa-

ganda durchzusetzen, sondern sie bringen sie, wenn es ihnen nétig und richtig

erscheint, bei den entscheidenden staatlichen Stellen offen als Freunde vor<13,

Das sollte natiitlich auch spiter fir die Freunde in der DDR gelten. An-
gesichts dieser Einstellung ist es wichtig, etwas zu sagen iiber den Wider-
standsbegriff. Der Quiker wendet sich gegen MaBnahmen des Staates, nicht
gegen diesen selbst. Zudem tut er das offen und unter Betonung des Pet-
sonlichen, das heif3t, er richtet sein Anliegen — ein unter Freunden oft anzu-
treffender Begriff — an einen Ansprechpartner und betont zugleich seine
eigene tiefempfundene persénliche Uberzeugung aus den Glaubenssitzen
seiner religiosen Gemeinschaft. Fin Widerstand, wie er besonders im politi-
schen Sinn verstanden wird, ist also eher eine Form des Widetstehens, das
immer auch Raum laBt fiir eine als positiv und friedenschaffend anzuse-
hende Alternative. Kritik soll die Adressaten ansprechen auf deren Fihig-
keit, aus sich heraus, vielleicht sogar in deren Selbstinteresse, Fragen zu
stellen, einen Denkanstof} zu wagen, der ihnen nichts von ihrem Selbstver-
trauen nimmt, ja es unter Umstinden noch stirkt.

Zum Staatsverstindnis der Quiker gehort zudem die Offenheit mit sich
selbst in ihrer Rolle als Staatsbiirger. Wo findet ihre Loyalitit ihre Grenzen?
Hierzu heilt es in den ,,Ratschligen und Fragen®:

13 Anna Sabine Halle, Quiikerhaltung und -handeln im nationalsozialistischen Deutschland,
Bad Pyrmont 1993, S. 23.
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,/Achtet die Gesetze des Staates, aber laBt euer oberstes Gesetz Gottes Absicht

sein. Wenn ihr euch durch eure innere Uberzeugung gezwungen seht, das Ge-

setz zu brechen, prift zuvor ernsthaft euer Gewissen. Bittet eure Andachts-
gruppe um betende Unterstiitzung, die euch Kraft geben wird, den richtigen

Weg zu gehen, sobald dieser zu etkennen ist“14,

Typisch ist hier nicht nur die Formulierung, sondern die Tatsache, dal3
dies ein Ratschlag ist und kein Gebot. Wie der Quiker denen, deren Hand-
lungen er fir falsch hilt, deren eigenen Denkprozel zubilligt, so seine
Glaubensgemeinschaft auch ihm. Das ist die Fortsetzung einer Tradition,
begonnen mit der Frage William Penns an George Fox, wie lange er denn
als Admiralssohn standesgemil3 sein Schwert noch wiirde tragen dirfen,
worauf Fox antwortete: Trage es, solange du kannst.

Entscheidungen, die die Wirde der Beteiligten respektieren, ruhen auf
einer sichereren Basis als es der Fall wire, miilte sich die eine oder andete
Seite gedemutigt fithlen. Auch erfordert ein Kompromill mitunter mehr
Mut als ein uneinsichtiges Behartren auf einem Standpunkt es tite. Quiker
werden kein Gesetz in destruktiver Absicht brechen, sondern in konstrukti-
ver Hoffnung auf eine positive Alternative. Beispiele sind Proteste gegen
Kriegsdienst und gegen die Entrichtung von Kriegssteuern.

Viele Gesetzesreformen gehen zuriick auf die Quiker, so in England die
Unabhingigkeit des Schwurgerichts und das Recht, vor Gericht nur unter
Bekriftigung auszusagen, statt einen Eid zu leisten!5, Hierzu eine Quelle:

,»|Keine dieser Kampagnen| hitte die ihnen beschiedene StoBkraft gehabt, wi-

ren sie nicht im Zeichen der allgemeinen Achtung der Quiker vor dem Gesetz,

sowie ihrer Anerkennung der legitimen Autoritit der Obrigkeit gefiihtt worden.

Hier gab es eine erkennbare Diskrepanz, die den Regierungsbehorden sehr zu

denken gab. Wenn das Gesetz recht hatte, warum sollten dann gesetzestreue

Biirger ins Gefingnis gehen, um ihm zu trotzen? Die innere Disziplin und das

niichterne Verhalten der Freunde betonten allgemein diese Diskrepanz und 16-

sten sie in Reformen auf. Wenn die Freunde diesen Weg in Anarchie oder of-

fensichtlicher Aufsissigkeit gegangen wiren, ist es unvorstellbar, daB sie Gesetze
so wirksam reformiert haben konnten, indem sie ihnen widerstanden“16,

Hier sind drei Aspekte zu berticksichtigen. Erstens vertreten die Quiker
das Prinzip einer mit der Lehre Jesu begriindeten Gewaltfreiheit; zweitens
pflegen sie unbedingte Offenheit jedermann gegentiber, was ihnen illegale
Arbeit, wie Sabotage oder Verschworungen, verbietet; drittens sehen sie sich

14 Yearly Meeting of the Religious Society of Friends (Quakers) in Britain, A dvices and
Queries/Ratschlige und Fragen, Bad Pyrmont 1995, S. 15.

15 Mt 5, 34-37.
16 Scott (wie Anm. 3), S. 41.
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jener Gottlichen Gegenwart als eigentlicher Autoritit verpflichtet. Wie sie
ihre Aufgabe in der Hitlerzeit sahen, zeigt folgendes:

»Im tbrigen verwenden Quiker das Wort ,Widerstandskimpfer’ nur ungern,

vor allem auch deshalb, weil auf die Frage ,War es Widerstand?* unterschiedli-

che Antworten mdglich sind. In einem Brief an alle Mitglieder [...] beschreibt
der Arbeitsausschull der Quiker die grundsitzliche Einstellung zum

NS-Regime: ,Die Zeit privater Erbauung ist vorbei [...] wir miissen getragen

sein von der Offenbarung des Ewigen in unserem Leben, so daB zwischen unse-

rem Tun und unserer religiésen Uberzeugung kein Unterschied mehr ist [...]

Alle Menschen, gleichviel welcher Rasse, sind Gottes Kinder und unsere Briider.

Wir ermahnen alle Mitglieder, diesen Geist der Gewaltlosigkek, des Friedens

und der Hilfsbereitschaft iiberall dort kundzutun und zu bestatigen, wo sie seeli-

sche und andere Not sehen“17,

Zu dieser Zeit war die deutsche Jahresversammlung, gegrindet 1925,
acht Jahre alt. Zwar hatte es schon 1683 eine Vorgingerin gegeben, doch
bereits zu Beginn des 18. Jahrhunderts war es um die Quiker in Deutsch-
land wieder still .geworden. Nun ging es auch um den Fortbestand der 230
Mitglieder umfassenden Gemeinde.

Der Brief ist symptomatisch auch fiir die Haltung der Freunde in der
DDR zwolf Jahre spiter, deren es gar nur 51 gab. Ganz wichtig ist hier das
Aufzeigen einer Parallelitit zwischen, einerseits, dem einzelnen Freund, der
fur sein Handeln verantwortlich war, aber von der ganzen Gruppe mitgetra-
gen wurde, und, andererseits, seiner Verantwortlichkeit vor jener Autoritit
an der Quelle, die vor allem Anfang kam. In einer konkreten Situation des
aus diesem Glauben heraus erwachsenen Staatsverstindnisses als Hand-
lungsmotor zeigt und bestitigt sich eine quikerische Handlungsfreiheit in
doppelter Dimension: erstens, ein Gemeindeglied, beseelt von der Gegen-
wart Gottes, setzt sich vor Ort direkt in diesem Sinne ein; zweitens setzt es
sich auseinander mit einer nicht-spirituellen, auf sikularer Ebene angesie-
delten Dimension. Es geht hier nicht um den Wettstreit zweier institutiona-
lisierter Instanzen um EinfluBnahme auf den Menschen. Der Quiker agiert
- politisch, sozial, humanitir — aus seiner Glaubensgemeinschaft heraus, die
die Briicke ist zwischen ihm und jener Autoritit an der Quelle. Als Visio-
nir der Praxis steht er zudem in der Tradition William Penns, der sein
Staatswesen sich angesichts politischer Realititen zu einem Common-
wealth mutieren sah. Durch die Trennung von Kirche und Staat wurde
die spirituelle Dimension in ihrer Herausgehobenheit und Unvergleich-

17 Bundeszentrale fiir Politische Bildung, Studien zur Geschichte und Politik: Widerstand
und Exil, Die Religiése Gesellschaft der Freunde (Quiker), Bonn 1985, S. 1.
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barkeit nur bestitigt: Kirche als Tor zur Quelle, nicht als Triger von Po-
litik.

Zu dieser Problematik die Stimme eines Kirchenmannes, der uber die
DDR folgendes schrieb:

»Zwischen dem Anspruch Gottes auf den ganzen Menschen in der Nachfolge

des Jesus Christus und dem Anspruch der Ideologie auf den ganzen Menschen

in der Unterwerfung unter die Partei gibt es keine Briicke und keinen Kompro-
mif, nur ein Entweder — Oder*18.

Die spirituelle und die sikulare Dimension scheinen sich hier auf ver-
gleichbarer Ebene zu befinden, angesichts dessen die Schlul3folgerung lo-
gisch erscheint. Nur: diese Passage ist ein Vergleich zwischen Gott und
Marx — zwischen dem Unformulierbaren und dem Formulierbaren. Eine
Seite billigt der anderen einen Anspruch zu auf den ganzen Menschen, noch
dazu um ihr dieses Anrecht zu bestreiten und ihr den Krieg zu erkliren. Gilt
nicht eine Unvergleichbarkeit fir einen Christen, der seine Autoritit im
Sinne Jesu des Bergpredigers als spitituelle Dimension versteht? Hat der
Marxist eine solche Dimension? Wie vertrigt sich eine Politisierung Gottes
mit einer Religionisierung Marxens?

Es war vor dem Hintergrund der Vereinnahmung von Kirchen durch die
Politik gleich nach 1945, daB sich die Quiker als Briickenbauer — eine von
einem ostdeutschen Freund statt ,Vermittler vorgeschlagene Metapher —
mit dem beiderseits geschiirten Ost-West Gegensatz konfrontiert sahen. So
hatte sich bereits im Mai 1946 der politische Berater fiir deutsche Angele-
genheiten im amerikanischen State Department dahingehend geduflert, daf3
Protestanten und Katholiken hofften, eine Hauptrolle zu spielen bei der
,,Rehabilitierung der deutschen Nation und der Errichtung eines Bollwerks
gegen die weitere Ausbreitung des Kommunismus®, dies Teil des ,,Alliierten
Programms fiir die Entwicklung demokratischer Prinzipien in Deutsch-
land“19.

Das sagt einiges aus uber die Tendenz in den westlichen Besatzungszo-
nen. Es ist eine Kriegserklirung, eine Praxis ohne Visionir, eine Instru-
mentalisierung der spirituellen Dimension gegen die sikulare. Erstere soll
dadurch menschlicher Utteilsfihigkeit unterworfen werden; eben das mein-
ten sich ja auch die Marxisten anmaflen zu kénnen.

18 Hans-Adolf Ritter, Wie der Bund Freier evangelischer Gemeinden in Deutschland die
Kirchenpolitik der SED-Diktatur etlebt hat, in: Freikirchen -Forschung 4 (1994), S. 62-84,
hier S. 64.

19 US Policy Adviser for Germany, Communication to Secretary of State, Berlin, 3.5.1946.
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Zur Lage aller Kirchen in Deutschland nach 1945 bemerkt Andrea Strii-
bind, alle kirchenpolitischen Bestrebungen hitten der eigenen Positionsfin-
dung gegolten gegentiber den Besatzungsmichten und der Okumene20, Karl
Zehrer sagt, die Freikirchen hitten nach dem 8. Mai 1945 einfach weiterge-
arbeitet2l. Dazu gehorten allerdings auch interkonfessionelle Querelen, in
den Zeiten der Not sogar das Praktische tangierend. Dagegen konnten die
Quiker gar nichts unternehmen, denn sie waren 6kumenisch gesehen durch
ihre Tradition wie auch in der verschwindend kleinen Anzahl ihrer Mitglie-
der kaum ein Faktor, auf humanitirem Gebiet allerdings um so bekannter,
und es traf sich, daB3 ihre Hilfs- und Wiederaufbauorganisation ,American
Ftiends Service Committee® und das ,Friends Service Council® den Frie-
dens-Nobel-Preis 1947 erhielten.

Im Zuge ihrer eigenen Positionsfindung sahen die Quiker, daB sie einer-
seits kaum wahrgenommen wurden, sich andererseits jedoch in einem Um-
feld wiederfanden, das erzeugt wurde von theologisch und politisch moti-
vierten und einander geradezu dhnelnden Berichten iiber Freikirchen, ver-
fait von Landeskirchenimtern Ost und West, in der DDR auch von der
Volkspolizei — hier: Betr.: Religionsgemeinschaften und Sekten’, dort: ,Betr.:
Sektenwesen‘ —, durch die der Religiésen Gesellschaft der Freunde eine von
gewissen Verdachtsmomenten nicht freie Nachbarschaft zugewiesen
wurde22, Bis 1955 hatten sie zudem in eigener Regie in det DDR so viel
Aufmerksamkeit auf sich gezogen, dal die Volkspolizei Berlin, Abteilung
Erlaubniswesen, eine ,Gesamtiibersicht’ iiber sie erstellte, in der sich einige
rithrende Formulierungen finden:

,»Bel den durchgefithrten Veranstaltungen wurde festgestellt, dal3 eine negative
Einstellung von den dort Anwesenden zu unserem Arbeiter- und Bauernstaat zu
verzeichnen ist, sei es in der Form des religiosen Empfindens oder in der weltli-
chen Art. [... Hier] wird die Arbeit des Amerikaners besonders hervorgehoben.
Dabei kommt es vor, dall Amerikaner selbst sprechen und ihre Fortschritte lo-
ben, die sie jedem Land zukommen lassen. Besonders wichtig ist, darauf hinzu-
weisen, dal} eines der Vorstandsmitglieder [...] erklirte, fiir die Arbeit der Qui-
ker gibe es keine Grenzen in Ost und West. [Darauf hingewiesen wurde], dafl
die Quiker in der DDR weit verbreitet sind. Es besteht somit der begriindete

20 Andrea Striibind, Freikirchen und Okumene in der Nachkriegszeit, in: Kirchliche Zeitge-
schichte 6 (1993), S. 188.

21 Karl Zehret, Evangelische Freikirchen und das Dritte Reich. Berlin-Ost 1986, S. 76.

22 BEvangelisch-Luthetische Landeskirche Mecklenburgs, Brief des Oberkirchenrats an die
Kanzlei der Evangelischen Kirche in Deutschland in Schwibisch -Gmiind, Schwerin
6.7.1948. Ev.-luth. Landeskirche Hannovers: Das Landeskirchenamt, Brief an die Kanzlei
der Evangelischen Kirche in Deutschland in Schwibisch-Gmiind, Hannover 14.4.1948;
Volkspolizeikreisamt Ludwigslust, Bericht an die Landesbehorde der Volkspolizei Lud-
wigslust 17.1.1950.
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Verdacht, daB auch die DDR in Bezirke aufgeteilt ist und daB durch Vertrau-

ensleute ebensolche Gespriche gefiihrt werden wie in Westdeutschland 23,

Es heiBit dann noch, eine Gesetzesverletzung lige nicht vor. Der Be-
richterstatter hatte unerwihnt gelassen, da3 seine Behorde drei Jahre zuvor
gemill den ,Richtlinien fir die Bearbeitung der Religionsgemeinschaften
vom 29.11.1951¢ eine ,Analyse‘ der Betliner Monatsversammlung der Qua-
ker erstellt hatte24, und er hitte um deren kleine Anzahl in der DDR wissen
mussen.

Hier sei hingewiesen auf das Zitat, in dem es hief3, Freunde hitten nichts
bewirkt, wiren sie in Aufsissigkeit gegen geltendes Gesetz vorgegangen. In
einer Parteidiktatur ist das die Frage nach der Art der Angriffsfliche, die
man dem Regime bietet, das heiBt, fiir die Quiker, nach der Art und Weise
der Anwendung ihres Staatsverstindnisses. Wie sie ihren Glauben in An-
dacht und tiglichem Leben bestitigend erfahren, missen sie auch Riicksicht
nehmen auf die Erfahrungen, die andere mit ihnen machen. Das ist unvet-
zichtbar fiir ihre Glaubwiirdigkeit, um deren Umsetzung es geht, wie auch
immer. — Das zeigte sich beispielsweise einmal so: Ein DDR-Quiker, der
sich nebenberuflich als Bewihrungshelfer fir junge Menschen betitigte,
wurde einmal gefragt, wie er denn mit den Behdrden umginge, die ja der
Maxime huldigten, was nicht sein diirfe, kénne auch nicht sein. Et antwor-
tete, ,,man mul sie mit Liebe drgern®. Eine Art Visiondr der Praxis vor Ort,
gab er ein Beispiel fiir die Bestitigung seines Glaubens aus der Etfahrung in
einem Aspekt tiglichen Lebens, das sich in einer nach rigider Lehre ausge-
richteten Gesellschaftsordnung als besondere Herausforderung darstellte,
die wiederum ja auch in umgekehrter Richtung stattfand. Diese Geschichte
ist auch ein Beispiel fur quikerische Handlungsfreiheit, die einer Ideologie
eben das Menschliche entgegensetzt — Staatsverstindnis als Menschenver-
standnis — und damit der Versuchung widersteht, sich in diesem Duell die
Wahl der Waffe als simpler Anti-Ideologie von der Ideologie vorschreiben
zu lassen. :

Wohin das fithren konnte, 1it sich zeigen im Zusammenhang mit Emil
Fuchs, Quiker und Theologieprofessor an der Karl-Marx-Universitit in
Leipzig. Er bemiihte sich um einen Dialog mit Vertretern des Staates. Ul-
bricht hatte am 4. Oktober 1960 erklirt, das Chtistentum und die humani-

23 Prisidium der Volkspolizei Berlin, Abt. Erlaubniswesen, Gesamtibersicht uber die
Struktur der Religiosen Gesellschaft der Freunde in Deutschland (Quiker), Berlin
31.10.1955.

24 Volkspolizei-Inspektion Mitte, Abt. PM — 2 —, Schreiben an das Prisidium der Volkspo-
lizei Betrlin, Betlin, 18.4.1952.
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stischen Ziele des Sozialismus seien keine Gegensitze25. Auf Initiative der
CDU entwarf Emil Fuchs ein Antwortschreiben, das von Theologen, Geist-
lichen und aktiven Laien aus dem kitchlichen Bereich unterschrieben wet-
den sollte. Am 9. Februar 1961 tberreichte der Professor dem Staatsratsvor-
sitzenden den Brief, in dem u.a. testaurative Tendenzen in Westdeutschland
angesprochen wurden. Auf herbe Kritik seitens eines Bischofs antwortete
Fuchs, er sei Ulbricht ins Wort gefallen, als der vom philosophischen Idea-
lismus gesprochen und behauptet hitte, wie jede Religion wurzele auch das
Chtistentum darin26.

Die Volkspolizei wulite schon um diese Einstellung des alten Quikers,
wie es in einem Bericht iber die Jahresversammlung der Freunde 1959
heilt:

»In der BegriilBungsansprache sagte er: Jesus ist eine fiir die Welt entscheidende,

auch heute lebendige Erziehung [gemeint ist wohl ,Erscheinung® — FR]. Jesus ist

nicht tot, er bewegt die Welt und die Welt wird von ihm bewegt, selbst wenn
unsere Marxisten das nicht einsehen wollen®. — Er begrifite die einzelnen Ver-
treter dieser Organisation aus allen Teilen der Welt, besonders aber die aus der

,Ostzone’. Er brachte weiter zum Ausdruck, dal} zu den Zielen der Quiker die

Verbriiderung aller Menschen gehért. Er meinte, dall jeder Krieg mit dem gott-

lichen Gebot der Liebe unvereinbar ist. Sie wiirden den Kriegsdienst aus Gewis-

sensgriinden verweigern‘27

Nun wird Emil Fuchs in einer kurzlich erschienenen ,Geschichte der
Opposition in der DDR 1949-1989° eingestuft — wie es scheint, mit der
Waffe der Anti-Ideologie — als ein ,,der SED zugeneigter und auf Ausgleich
bedachter religiéser Sozialist“28. So findet man ihn auf einer Stufe mit dem
Landesbischof Moritz Mitzenheim, det auch auf Ausgleich bedacht war:

»Mitzenheims Haltung in den Auseinandersetzungen 1953 resultierte aus einer

konservativen lutherischen Prigung, die die Autoritit des Staates iiber eigen-

stindige soziale Interessen stellte. AuBerdem spielte die Mentalitit des unpoliti-
schen Thiitingers eine Rolle, die — getreu der kleinstaatlichen Traditionen die

Harmonie von Rathaus und Kirche verinnerlicht hatte und darum bereit war, in

eigentimlicher Interpretation der lutherischen Zweireichelehre zwischen weltli-

chen und kirchlichen, zwischen politischen und religiosen Bereichen zu diffe-
renzieren, ohne zu erkennen, daBl der Staat seinerseits in die religibsen und

25 Joachim Heise, DDR und Kirche an der Schwelle zu den sechziger Jahren, in: Gesell-
schaft zur Férderung des christlich-marxistischen Dialogs e.V., Betliner Dialog -Hefte,
Sonderheft 1993, S. 20/21.

26 Ebd. 8. 21,

27 Etlaubniswesen, Schreiben (intern) an die Hauptverwaltung Deutsche Volkspolizei, Abt.
Etlaubniswesen, Berlin 20.11.1959.

28 Ehrhart Neubert, Geschichte der Opposition in der DDR 1949 -1989 (Bundeszentrale fiir
Politische Bildung), Bonn 1997, S. 178.
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kirchlichen Belange eingriff und selbst die kirchlichen Handlungsbereiche defi-

nierte*29,

In manchen Kreisen galt et als unsicherer Kantonist®0. In dem zitierten
Werk wird versdumt, hinzuweisen auf die unterschiedlichen Primissen, von
denen aus diese beiden Reptisentanten christlicher Glaubensrichtungen
agierten,

In diesem Umfeld fand sich die von unten nach oben organisierte, hier-
archielose Religiose Gesellschaft der Freunde in einer Sonderstellung in
Ostdeutschland, die ihren histotischen und theologischen Traditionen un-
versehens entgegenkam.

Im ersteren Bereich traf es sich, daBl jedem der 51 Mitglieder der Ge-
meinde einfach der Status der Geistlichkeit verpalit worden war, gemil3 der
frithen sowjetischen Besatzungspolitik gegeniiber den Kirchen, die sie mit
ihren hierarchischen Organisationsstruktuten als Kollektiv vollig gleichran-
giger Einheiten einstufte — eine Gemeinde, aufgebaut wie die der Quiker,
war in den Bestimmungen nicht vorgesehen und fand sich nun in einer
Sondertolle, die der Tradition individueller Glaubenserfahrung entsprach,
zumal sie sowieso keine Position vertrat, die als kirchenpolitisch anzusehen
gewesen Ware.

So konnten sie auch ganz unbefangen an Bischof Mitzenheim herantre-
ten, als 1957 fiir ihre Jahresversammiung in Eisenach keine Genehmigung
kam und ihn bitten, fiir sie beim Ministerium des Innern in Berlin zu intet-
venieren, das daraufhin auch grines Licht gab. Ironischerweise sollte et es
sein, der elf Jahre spiter bereit war — konsequent auf dem ,Thiiringer Weg* —
, die Verfassung so zu interpretieren, daf sie als ,,rechtliches Instrument zur
Auflésung der grenziibergreifenden Kircheneinheit dienen konnte®31, wor-
unter dann auch die Quiker zu leiden hatten; wie es lapidar in einem in der
DDR erschienenen Buch tiber die dortigen Freikirchen heifit, lieB3 sich ab
1969 eine organisatorische Einheit tiber die Grenzen hinweg nicht meht
aufrechterhalten, und es entstanden zwei Jahresversammlungen, eine Ost,
eine West32, '

29 Ebd.S. 77/78.
30 Ebd.

31 Religiose Gesellschaft der Freunde (Quiker) in Deutschland, Brief an den La ndesbischof
Mitzenheim, Landeskirchenamt Eisenach, Beslin 21.2.1957. — Reinhard Henkys, Bewe-
gung mit der Bundesgriindung — Anmerkungen zur Kirchenpolitik in der DDR 1968 bis
1978, in: Berliner Dialog-Hefte (wie Anm. 25), S. 47.

32 Elisabeth Hering, Die Religiése Gesellschaft der Freunde, in: Hubert Kirchner, Freikir-
chen und konfessionelle Minderheitskirchen, Berlin-Ost 1987, S. 65.
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Im theologisch bestimmten Bereich zeichnete sich ein Kommentar zur
Sondetrolle der Quiker ab, der mit der lutherischen Zweireichelehre zu tun
hat. Auch das ergab sich unversehens aus dem obrigkeitsstaatlichen Denken
in einer Tradition der neueren deutschen Geschichte, worauf Bischof Mit-
zenheim reagiert hatte (siehe Zitat) und wonach er sich beispielsweise auch
im Oktober 1945 bei der als Obrigkeit fungierenden Sowjetischen Mili-
tiradministration fir Religionsunterricht in 6ffentlichen Schulen eingesetzt
batte (detr auch zunichst genehmigt wurde)33. Freilich brachte ihm, wie
angedeutet, sein von ihm als ,dritter Weg* angesehener Umgang mit den
Michtigen spiter den Ruf eines ,selbstgewihlten Kooperationspartners
Ulbrichts* ein34.

Insofern als nun die quikerische Tradition von Autoritit zuriickgeht auf
»jene noch nicht reflektierte und daher unformulierbare Ebene® — , liegt
darin eine Relativierung obrigkeitsstaatlichen Denkens, wie das die Quiker
ja bereits in der Hitlerzeit klargestellt hatten in ihrer Ablehnung der Stel-
lungnahme zu irgendeiner Staatsform. Je stirker sich ein Staat ideologisch
aufdringt, um so klarer orientiert sich das quikerische Staatsverstindnis an
der Unvergleichbarkeit der beiden Dimensionen von Autoritit. Die Relati-
vierung obrigkeitsstaatlichen Denkens ist auch eine Relativierung der Zwei-
reichelehre.

Eben diese Lehrthese mit ihrer implizierten Vergleichbarkeit der zwei
Dimensionen — indem eben beide fiir formulierbar gehalten werden — war
von Emil Fuchs als Theologiestudent iibrigens in seiner Examensarbeit
herausgefordert worden durch seine Auslegung des XV. Kapitels des 1.
Korinthetbriefes als einer Schilderung von Visionen und nicht von ge-
schichtlichen Tatsachen, auf die sich der Glaube nicht wiirde stiitzen kon-
nen, ja, solche ,Fakten® seien Pseudowissenschaft35. Er belieB also einen
Aspekt der den Quikern unverzichtbaren Mystik im Bereich des ,,Selig sind,
die nicht sehen und doch glauben® (Jo 20, 29). Damit betonte er die Unvet-
gleichbarkeit der beiden Dimensionen, und seine studentische Unkonven-
tionalitit trug bei zu seiner spiteren Identifizierung mit dem Quikertum.

Hatte er aus seinem Religionsverstindnis des Unergriindlichen die Kon-
sequenz gezogen, daBl Mystik keinen geschichtlichen Tatsachen entspricht,
so kamen die Quiker in der DDR in jhrem Staatsverstindnis des Unideolo-

33 Der Chef der Verwaltung des foderalen Gebietes Thiiringen, Schreiben an den Leiter der
Abteilung Volksbildung des foderalen Gebietes Thiiringen, (chne Ortsangabe)
12.10.1945.

34 Henkys (wie Anm. 31), S. 47.
35 Emil Fuchs, Mein Leben, Leipzig 1957, Bd. 1, S. 84.
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gischen zu dem SchluB, daB der Staat mit seinen Rechtfertigungsthesen und
-praktiken, die an religiose Glaubensbekenntnisse erinnerten, um so weniger
Anspruch auf den inneren Menschen hatte.

Die These von der Unvergleichbarkeit der spirituellen mit der sikularen
Dimension ist inzwischen auch von dem Religionswissenschaftler Pinchas
Lapide angesprochen worden, die Zweireichelehre in Frage stellend: es geht
um die Fangfrage an Jesus (Mt 22, 17), der zwischen ,,Brandmarkung als
Gesetzesbrecher oder Kollaborateur® zu wihlen hatte:

»[Jesus erwiderte] klar und eindeutig: ,Gebt doch dem Kaiser zurick, was des

Kaisers ist; und Gott, was Gottes ist!* Hier liegt einer der gravierendsten, folgen-

schwersten Ubersetzungsfehler des Evangeliums vor. Nicht ,Gebt!* sagte Jesus

nimlich, sondern ,Gebt zuriick® (auf griechisch: apodote), womit im Grunde ein
gewaltloser Bruch mit der politischen Ordnung empfohlen wird*36.

Anhand der Denkanstosse von Fuchs und Lapide it sich die Sonder-
stellung der Quiker in der DDR definieren als Summe gliubigen individu-
ellen Suchens, angesichts ideologischer Herausforderungen, nach Maglich-
keiten des Briickenschlags uiber die Politik hinweg und hinaus, staatspoli-
tisch unabhingig in Unbefangenheit, kirchenpolitisch unabhingig in Unge-
bundenheit auBler an ihre Tradition von Autoritit. Das unterschied sie von
anderen Kirchen, die dem Staat natiitlich ebenfalls einen Anspruch auf den
inneren Menschen streitig machten, das jedoch als Teil einer kirchenpoliti-
schen Position, innere Uberzeugung nicht minder reflektierend, doch dann
eher im Sinne der Zweireichelehre.

Es ist oben von det Positionsfindung der Quiker gesprochen worden.
Teilweise war das schon durch das Friedenszeugnis geschehen, dann auch
durch ihr Engagement in Konfliktiosung und humanitirem Wirken. Sie
waren mehr oder weniger bekannt. Die Sicherheitsorgane der DDR hatten
dazu ihre eigenen Ansichten, doch es gab gelegentliche Fille von Juxtaposi-
tion seitens anderer Behérden. So tichtete der Staatssekretir fiir Kirchenfra-
gen zum fiinfzigjihrigen Bestehen der gesamtdeutschen Quikergemeinde
ein GruBschreiben an die Jahresversammlung der Quiker in der DDR
197537, Man whurde es sich zu einfach machen, wolle man darin nichts als
einen Versuch sehen zur Instrumentalisierung im Namen von Friedens-
politik: er wuBte, woran er bei den Freunden war. Ihre Krittk am Marxismus
war eher individuell bestimmt. Wenn jemand unter ihnen Vorbehalte gel-
tend machen wollte, geschah das mit Behutsamkeit und in einer Art und

36 Pinchas Lapide, Ist die Bibel richtig iibersetzt? Gutersloh, 1994, Bd. 2, S. 58.

37 Regierung der Deutschen Demokratischen Republik — Der Staatssekretar fiir Kirchenfra-
gen, GruBschreiben an die Jahresversammlung 1975, Berlin August 1975.
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Weise, die zuriickging auf die Antwort von Geotge Fox auf die Frage Wil-
liam Penns: ,Trage es, solange du kannst’ — was die Folgerung impliziert,
tbertragen auf die aktuelle Situation, daf3 die Quiker die herrschende Ideo-
logie als Frage an sich selbst empfanden und sich sagten: ,Ertrage es, so-
lange du kannst’.

Die Entwicklungsgeschichte der ostdeutschen Quikergemeinde bewegte
sich nicht nur zwischen der spirituellen und der sikularen Dimension, son-
dern auch zwischen gegensitzlichen ideologischen Strukturen. Dies hatten
sie zwar mit den anderen Kirchen gemein, doch muften sie darauf reagieren
in einer Weise, die ihre Existenz zwischen den Nachteilen einer Randposi-
tion und den Vorteilen internationalen Ansehens sicherstellen sollte. Die
allen Religionsgemeinschaften gemeinsame Problematik lief zwar an schon
mit Ende des Krieges 1945, brauchte dann aber Zeit, um in ihrer Viel-
schichtigkeit erkannt, definiert und artikuliert zu werden, wie beispielsweise
in einer vielbeachteten Rede, die der Rektor des Gnadauer Priesterseminars,
Heino Falcke, auf Vorschlag des Sekretirs des Bundes der Evangelischen
Kirchen, Manfred Stolpe, auf der Bundessynode am 30.6.1972 in Dresden
hielt. Es ging um die Formel von Kirche in der sozialistisch geprigten Ge-
sellschaft:

»Weder von Sozialisten noch von Antikommunisten kénnen wir es uns nehmen

lassen, unsere Gesellschaft im Lichte der ChristusverheiBung zu verstehen. So

werden wir frei von der Fixierung auf ein Selbstverstindnis des Sozialismus, das
nur noch ein pauschales Ja oder ein ebenso pauschales Nein zuldBt. Christus be-
freit uns aus der lihmenden Alternative zwischen prinzipieller Antistellung und

En#ﬁgtéschem Sich-Vereinnahmen-Lassen zu konkret unterscheidender Mitar-

eit*38,

Das war eine von Quikern in etwa antizipierte Position. So hatten sie
schon im Februar 1946 ein Schreiben an den Magistrat in Berlin gerichtet —
mit Kopie an Propst Griiber, nachmaligem Bevollmichtigten der EKD bei
der DDR-Regierung —, worin Geschichte und Aktivititen der Religiésen
Gesellschaft der Freunde zusammengefalit waren?. Ein Zitat aus diesem
Papier zeigt die spezifisch quikerische Handhabung anstehender problema-
tischer Situationen, nidmlich durch klare Darstellung eines Sachverhalts, die
nicht nur eine Frage an den Adressaten impliziert, sondern auch das, was er
sich selbst zu seiner Stellungnahme wiirde fragen miissen:

»Die Deutsche Jahresversammlung ist von den Nationalsozialisten nicht verbo-
ten worden. Das ist, wie von hochgestellten Beamten des Auswirtigen Amtes

38 Neubert (wie Anm. 28), S. 251, ~Henkys (wie Anm. 31), S. 49/50.

39 Hans Albrecht (Schreiber der Deutschen Jahresversammlung), Schreiben an den Magi-
strat der Stadt Berlin, Berlin 11.2.1946.
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dem Unterzeichneten mehrere Male selbst gesagt worden ist, darauf zuriickzu-
fithren, daB dieses an das Reichssicherheitsamt [gemeint ist das Reichssicher-
heitshauptamt — FR] das Ersuchen gerichtet hat, die Quéker in Deutschland
nicht zu verbieten, einerseits wegen des Eindrucks im Auslande, andererseits,
weil die Quiker ,nach dem Kiriege vielleicht die einzige Briicke zum Ausland
sein wiirden‘. Dem hat die Gestapo entsprochen und niemals die Gottesdienste
und Zusammenkunfte und die innere Arbeit der Gesellschaft gestort oder ver-

boten, abgesehen von dem Verbot der jihtlichen Versammlungen seit 1940,

Dagegen hat sie immer wieder versucht, das Leben der Gesellschaft von unten

her abzugtraben, indem sie gegen einzelne Mitglieder vorging*40,

Hier klingt schon der Gedanke von der Briickenfunktion an. Fir die sich
im Osten Deutschlands konstituierende politische Fithrung ergab sich die
Frage nach det Einordnung der Quiker in das Schema der Gleichstellung
aller Religionsgemeinschaften und Kirchen. Die muliten sich hiiten, gegen-
einander ausgespielt zu werden.

Im Frihjahr 1946 waren die Behorden in der SBZ hellhérig geworden,
als vom Okumenischen Rat in Genf die Anregung an alle deutschen Kir-
chen zur Grindung eines 6kumenischen Gremiums erging, dessen Vorbil-
der in England und den USA existierten. Das wurde im Osten interpretiert
als Teil einer westlichen politischen Instrumentalisierung der Kirchen,
wullte man doch um entsprechende amerikanische Denkmodelle — wie er-
wihnt — und verband damit auch AuBerungen wie den Vorschlag des Bi-
schofs Dibelius vom 27.12.47, angesichts der politischen Krisensituation
eine Erklirung zur Einheit Deutschlands zu verabschieden, unter Beteili-
gung aller Kirchen, auch der Freikirchen. Im Mirz 1948 wurde dann die
Atbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen gegriindet, ,,[...] ein ungeliebtes
Kind, keineswegs Ausdruck eines gewachsenen BewuBtseins fiir die Not-
wendigkeit der innerdeutschen Okumene. — Die Griindung der AcK erweist
sich somit als [...] eher taktisches Mandver [...] denn als ein reales 6kume-
nisches Anliegen, das auf theologischer Einsicht beruhte®41,

Je mehr eine kirchliche Institution eingebunden ist in Politik, sei es als
Staatskirche oder sonst als Instrument politischer Zielsetzungen, desto mehr
ist das eine Herausforderung an quikerische Unabhingigkeit von Strukturen
politisierter Religion, wenn sikulare Gewalten diese instrumentalisieren,
sowie von Strukturen kirchenbestimmter Politik, wenn religiose Instanzen
sich politisch engagieren. Daher auch die Randposition der Quiker: ihr Wi-
derstehen gegeniiber sidkularer Gewalt kann nicht von politischen Motiven
bestimmt sein, und ihr Verhiltnis zu anderen religiosen Gemeinschaften

40 Ebd.
41 Strabind (wie Anm. 208. 199-207.
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darf ihren Glauben an die Autoritit der Obrigkeit, ,die vor allem Anfang
kam’, nicht relativieren.

So hitten die Quiker Schwierigkeiten mit der Formulierung in einem
Schreiben  des  mecklenburgischen  Landesbischofs an  einen
SED-Funktionir, kurz nach der Errichtung der Mauer: die Kirche tite ,,ih-
ren Dienst in Achtung vor der staatlichen Obrigkeit, aber nicht in Bindung
an irgendeine staatliche Politik“42 — eher hitten sie sich angesiedelt in der
Nachbarschaft von Heino Falcke, der in seiner Rede die herrschende Ideo-
logie nicht als Achtung erheischend, sondern als gegebene Herausforderung
sah — freilich hitten sie dartiberhinaus als Briickenbauer die in der Proble-
matik des Geselischaftsverstindnisses agierenden Kontrahenten einander zu
positiven Fragestellungen zu ermutigen versucht.

Ein quikerischer Sonderweg bedingt eine gewisse Zuriickhaltung. Die
Beteiligung der Freunde an der AcK war strittig gewesen, und sie hatten bei
der 1970 gegrindeten Vereinigun gleichen Namens in der DDR Gaststa-
tus*3, In den Jahren vor der Griindung der beiden deutschen Staaten hatte
es in der Ostzone Ansitze gegeben zu Formen der Zusammenarbeit zwi-
schen Christen und Sozialisten. Um ihre Einstellung dazu zu erarbeiten,
erstellten die Quiker eine Auflistung von Gemeinsamkeiten und Unverein-
barkeiten zwischen Quikern und Kommunisten#, Das vermeintliche ,Ideal
des neuen sozialistischen Menschen® und der neuen ,sozialistischen Moral
war damals Diskussionsstoff, der ja aber nicht von Politik zu trennen war,
weshalb die Quiker als Gruppe nicht Stellung dazu nahmen. Individuelle
Positionen wurden gleichwohl respektiert: in einem Bericht tber einen
,Generalkonvent sozialistischer Theologen der Ostzone‘ in Berlin vom
9.-11.11.46 taucht Prof. Dr. Emil Fuchs, damals noch in Frankfurt am Main,
als Kontaktperson auf fiir ,,die sozialistischen Theologen der Westzone®.
Auf dieser Veranstaltung waren ,,Theologen aus allen wichtigen Landeskit-
chen der Ostzone* vertreten4s.

Um diese Zeit ging es den Quikern vorrangig um Linderung von Not.
Von ihrem Betliner Biiro aus gingen Schreiben an die Militirregierungen
sowie auch die Landesbehorden, wobei den ostzonalen gegeniiber besonde-
ter Wert auf MaBnahmen zur Durchlissigkeit der Zonengrenzen gelegt

42 Neubert (wie Anm. 28), S. 139.

43 Stritbind (wie Anm. 20), S. 200 — Elisabeth Hering (wie Anm. 32), S. 70.

44 Quiker-Arbeitsausschuss, Protokoll, (chne Ortsangabe), vermutlich Ende der vierziger
Jahre.

45 Arbeitskreis religiéser Sozialisten, Bericht vom Generalkonvent sozialistischer Theologen
der Ostzone in Betlin, 9.-11.11.46, (ohne Ortsangabe), vermutlich kurz nach der Veran-
staltung.
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wurde. Die Formulierung, im Hungerwinter 1946/47 ist typisch fiir die
Quikerart implizierten, Antworten provozierenden Fragens:

,,Jm BewuBtsein der Verpflichtung zur Friedenshaltung, die unserem Glauben
an das Licht von Gott in jed em Menschen entspringt, erleben wir mit tiefer
Sorge das MiBtrauen, die Angst, den Hochmut und den HaB, die die Menschheit
einer neuen Katastrophe der Vemichtung entgegenzutreiben drohen. Innere
und duBere Not um uns herum zeigt uns, daB unter den Spannungen der Sie-
germichte und der Deutschen untereinander vor allem die Armsten und Wehr-
losen der Zivilbevolkerung Berlins, aber auch weite Kreise der Bevélkerung in
allen Zonen zu leiden haben‘46.

Es folgte eine lange Liste erforderlicher MaBnahmen. Wie seinerzeit
beim Friedenszeugnis hofften die Freunde, Schuldzuweisungen vermeidend,
die Adressaten wiirden selbst die richtigen Fragen stellen und ,im Licht® han-
deln.

Zu jenen Spannungen auflert sich im November 1948 eine Quikerin be-
sorgt iiber die Ostzone betreffende Meldungen und Berichte in den West-
medien, ,,die ausschlieBlich Negatives brachten, ohne dal positive, verséhn-
liche, menschliche Einzelziige auch nur angedeutet wurden*4’. Gerade not-
wendige Kritik diitfe keine Angriffsflichen bieten. Dieses Thema greift
dann ein langer Brief dieser engagierten Freundin aus Berlin vom Juni 1949
wieder auf — es ist diejenige, die zwolf Jahre spiter nach dem Mauerbau den
Vorschlag machen sollte zur Entsendung eines Quiker ,International Affairs
Representatives‘ dorthin. Thr Schreiben ist eine eingehende Betrachtung der
Lage in ihrem Teil Deutschlands. Sie beklagt die seelische Not, die dadurch
entsteht, daf} die Menschen, kétpetlich geschwicht, politischer und ideolo-
gischer Dauerpropaganda ausgeliefert sind und ihnen die Kraft fehlt, Stel-
lung zu nehmen, zumal die Berieselung aus westlichen wie Ostlichen Scha-
blonen besteht, die den gleich nach Krieg proklamierten Friedensidealen
nicht mehr entsprechen4s.

Die Position der Quiker im Spannungsfeld Staat — Kirche — dies in zwei-
facher Hinsicht: angesichts des kirchenpolitischen Wirkens der Landeskir-
chen und selbst als religidse Gemeinschaft gegeniiber dem Staat — zeigt sich
dann auch zunehmend in ihrem traditionellen Eingehen auf Auswirkungen
des Spannungsfeldes Staat — Staat, ebenfalls zweifach: angesichts Militarisie-
rung, Aufriistung und Wehrpflicht, und selbst, als Briickenbauer, hier dann

46 Religiose Gesellschaft der Freunde (Quiiker), Deutsche Jahresversammlung, Schreiben an
die Militdrregierungen in Deutschland, die Militirbefehlshaber der vier Sektoren Berlins,
die Ministerprisidenten der Linder, Betlin Februar 1947.

47 Margarete Lachmund, Schreiben, Berlin November 1948.
48 Margarete Lachmund, Schreiben, (ohne Ortsangabe) Juni 1949.
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zwischen Ost und West. Das entsprechende Engagement der Quiker fiihrte
tiber die Problematik des Wehrdienstes im Staat zu der der gewaltlosen
Friedenserhaltung zwischen Staaten.

Ist religios begriindete Wehrdienstverweigerung auch ein Aspekt der Be-
ziehung zwischen Kirche und Staat, so berufen sich die Quiker dabei wieder
auf ihr Friedenszeugnis, eben ohne Stellungnahme zur Staatsform und in
der weiterfithrenden Absicht, interstaatliche Konflikte gewaltlos anzugehen.
Das sollte die ostdeutsche Quikergemeinde unmittelbar berithren. Zunichst
aber gingen sie daran, die Landesverfassungen der Ostzone auf Grundrechte
und Grundpflichten der Biirger zu durchforsten — etinnert sei an die quike-
rische Auffassung von Gesetzestreue vorbehaltlich konstruktiven reformeri-
schen Widerstehens —, um gesetzliche Grundlagen fiir Opposition zu
JKimpfen mit duleren Waffen® zu finden, Nur in der Brandenburgischen
Verfassung stand 1948: ,,Gegen Gesetze, die gegen Moral und Menschlich-
keit verstoflen, besteht ein Widerstandsrecht“49. In allen Verfassungen war
Bestrafung vorgesehen fiir Unterstiitzung oder Verbreitung militaristischer
oder nationalsozialistischer Anschauungen.

Es gab noch keine ostdeutschen Streitkrifte, doch im Juli dieses Jahres
erfolgte die Bildung der kasernierten Volkspolizei als erste militdrische Or-
ganisation. Erst im September 1955 beschloB die Volkskammer ein Gesetz
zur Brginzung der Verfassung tiber den ,Dienst zum Schutze des Vaterlan-
des‘, worauf zum 18.1.56 — auf den Tag genau 85 Jahre nach der Grindung
des ,Zweiten Deutschen Reiches‘ — ein Ministerium fiir Nationale Verteidi-
gung und die Nationale Volksarmee geschaffen wutrden, gefolgt vom Gesetz
tiber die allgemeine Wehtpflicht im Januar 1962 sowie der Aufstellung von
Baueinheiten im September 196450,

Bei diesen Entwicklungen fanden sich die Quiker involviert als Zu-
schauer und als Beteiligte, war es doch die noch fiir ganz Deutschland zu-
stindige evangelische Amtskirche, die mit der Obrigkeit im Westen des
Landes in Fragen der Landesverteidigung zusammenarbeitete, wobei die
Obrigkeit im Osten den mit den Stimmen von Synodalen aus der DDR
1957 abgeschlossenen Milititseelsorgevertrag zwischen EKD und Bonn
zum Anla nahm, nur noch die im eigenen Land amtierenden Bischéfe
anzuerkennen. Nach Einfithrung der Wehrpflicht nahmen diese ihrerseits
den Fahneneid zum Anla} einer Demarche bei staatlichen Stellen in Form
cines Memorandums — abgefal3t und tiberreicht auch vom Bischof Mitzen-

49 Margarete Lachmund, Brief an eine Freundin, Berlin 6.4.1948.

50 Horst Dihn, DDR-Protestantismus und Kriegsdienstverweigerung, in: Betliner Dia-
log-Hefte (wie Anm. 25), S. 29.
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heim —, in dem es hiel3, ein Christ sei, wenn er aus Gehorsam gegen die
irdische Obrigkeit einen Eid leistet, nur soweit gebunden, wie er es als
Christ vor Gott verantworten kann5l. Der Grundtenor war natirlich der
kirchlicherseits empfundene Widerspruch zwischen christlich vertretbarer
Landesverteidigung und der Verteidigung einer atheistisch konzipierten
Gesellschaftsordnung,

Inzwischen war die Anzahl von Wehrdienstverweigerern in der DDR
angewachsen; erfolgreich bemiihte sich die Kirche um die Einfithrung der
Bausoldaten-Regelung52, Fir die Quiker in ihrer traditionellen, von Formen
von Gesellschaftsordnung unabhingigen Einstellung zum Kriegsdienst et-
gaben sich folgende Ubetlegungen: erstens bewies ihnen der Hergang der
geschilderten Entwicklungen in Ost und West eine Einbindung von Reli-
gion in Politik; zweitens zeigte sich die Kirche als hierarchische Organisa-
tion von Menschen — Bischofen — unterschiedlicher politischer Ansichten
reprisentiert; drittens empfanden die Quiker die amtskirchlich unterschei-
dende Bewertung des Wehrdienstes je nach politischem System zumindest
diskriminierend, grundsitzlich aber ihrer Tradition als Friedenskirche zuwi-
derlaufend: so hitten sie sich in Staaten ohne marxistische Gesellschafts-
ordnung, aber auch ohne Alternative, auller Gefingnis, zum Dienst mit der
Waffe, um so mehr fir eine Gesetzesreform eingesetzt, sich auch gegen
Wehrkundeunterricht ausgesprochen, wie sie das in der DDR dutch ihre
Unterstiitzung eines von den Kirchen getragenen Protests 1978 taten.

Als diese Problematik sich zu einer Bekenntnisfrage der DDR-Kirchen
gegen das Prinzip militirischer Abschreckung entwickelte, gab es einmal
eine Begegnung der kleinen Kirchen und Religionsgemeinschaften’ mit dem
Staatssekretir fiir Kirchenfragen, Klaus Gysi, im April 1982; zugegen war
ein Vertreter der Quiker53, denen gegeniiber er ziemlich aufgeschlossen
war. — Sie verstanden ihr Verhdltnis zu dem Staat, in dem sie lebten, eben
zusitzlich als Aspekt ihres Weges zwischen Staaten. Das, in Deutschland, an
einer Nahtstelle zwischen Ost und West, konnte im Grunde nur Mission in
Sachen Friedensbewahrung bedeuten. Schon beizeiten hatten sie der Ver-
hirtung der Fronten entgegenzuwitken versucht. Im September 1951 ging
vom Quikerbiiro Betlin, damals noch zustindig fiir die gesamtdeutsche

51 Ebd.,S. 27/28.
52 Ebd. S. 28.

53 Reinhard Assmann, ,Schicket euch in die Zeit! — Zum Stand der Aufarbeitung der
Geschichte des Bundes Evangelisch -Freikirchlicher Gemeinden (BEFG) in der DDR, in:
Freikirchen-Forschung 4 (1994), 8. 15-35, hier S. 29/30.
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Jahresversammlung, an alle Landesregierungen und an alle Besatzungs-
michte ein Brief mit einem Protest gegen Militarisierung in Deutschland:

»Wir wenden uns voll Vertrauen an die Besatzungsmichte und erinnern daran,
daB sie selbst unsere Befreiung vom Nationalsozialismus und Militarismus als
ihre gemeinsame Aufgabe nach Beendigung des Krieges festgelegt haben. Es
muf zu einer Erschitterung des Vertrauens zu 6ffentlich proklamierten Grund-
sitzen fihren, wenn jetzt nach nur 5 Jahren durch MaBnahmen zur Militarisie-
rung irgendwelcher Art ins Gegenteil verkehrt wiirde, was damals der Weit ver-
kiindet wurde“>4.

Kopien gingen an die beiden deutschen Regierungen. Das war ein Be-
weis fur die Glaubwiirdigkeit der Quiker gewesen, zumal sie die Legitimitit
von Landesverteidigung allein dem gottgegebenen Wert menschlichen Le-
bens unterwerfen, abhingig nicht von der Art einer Gesellschaftsordnung,
sondern von dem Grad der Gewaltlosigkeit: ,,Schwerter zu Pflugscharen®
galt und gilt fiir sie Gberall.

Das steht auch in der quikerischen Tradition der Etforschung von
Kriegsursachen und der Beratung bei Friedensschliissen. Nimwegen 1678
signalisierte die Bedeutung, uber Konfliktiésung hinaus, von Konfliktver-
meidung durch rechtzeitige Kontaktnahme und gegebenenfalls Vermittlung,
also, rechtzeitiges Briickenschlagen. Diese Entwicklung umfaft die Schriften
von William Penn und John Bellers mit ihren Uberlegungen hinsichtlich
einer Europdischen Foderation, zeigt sich zudem bei der Mitwirkung von
Quikern beim Frieden zu Aachen 1748, bei der Verhinderung eines bewaff-
neten Konflikts zwischen Frankreich und den USA 1798, dem — durch Hy-
sterie in England zunichtegemachten — Interventionsversuch beim Zaren
1854 zur Abwendung des Krimkrieges und vielen weiteren Missionen bis
hin zu der heutigen intensiven Zusammenarbeit mit den Vereinten Natio-
nen. Die Quiker sind durch ihre Biiros in New Yotk und Genf mit Bera-
ter-Status bei der UNO akkreditiert55. Sie sind als religiés motivierte
Nicht-Regierungs-Organisation (NGO) anerkannt.

In dieser Tradition stehend und mit dem Mauerbau konfrontiert,
schreibt die schon erwihnte engagierte Betliner Quikerin im Dezember
1961 einen Brief an das American Friends Service Committee in Philadel-
phia und schligt die Entsendung eines Quikervertreters fiir internationale
Angelegenheiten nach Berlin vor56. Sie begrindet das so: die Lage habe sich
in den zuriickliegenden Wochen verschirft, die Quikergemeinde sei ge-

54 Religiose Gesellschaft der Freunde (Quiker), Deutsche Jahresversammlung, Schreiben,
Betlin September 1951.

55 Brinton (wie Anm. 4), S. 169. — Bailey (wie Anm. 2), S. 66/67.
56 Margarete Lachmund, Brief an das AFSC Philadelphia, Berlin 30.12.1961.
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trennt, und Hoffnungen auch der Bevélkerung auf Verbindungsméglich-
keiten durch das Rote Kreuz hitten sich zerschlagen. Man mache sich auch
Sotgen um Spannungen zwischen USA und DDR, deren noch ausstehende
diplomatische Anerkennung ebenfalls ein Stoérfaktor war.

Es witkten dann drei dieser Abgesandten 1962-1973 von West-Betlin
aus. Eigentlich ging es um Herausforderungen an das Denken in Feindbil-
dern, nach 11. Kor 5, 20, der Ermahnung des Paulus zur Vers6hnung mit
Gott durch Botschafter an Christi statt. Es sollten ausbaufihige Verbindun-
gen und Beziehungen gekniipft werden mit einflulireichen Personlichkeiten
des offentlichen und nicht-6ffentlichen Lebens sowie der Kirchen in Ost
und West mit dem Ziel von Gesprichen miteinander anstatt gegeneinander.
Beide Seiten hatten rigide Denkmodelle gemeinsam, nach denen simtliche
Probleme automatisch von einer Seite der anderen angelastet wurden. So
sollte durch Versachlichung der Rhetorik die sogenannte harte Linie in ihrer
Unvernunft erkannt und entlarvt werden, leistete sie doch lediglich der sich
selbst erfiillenden Voraussage Vorschub.

Quiikerisches Staatsverstindnis als Menschenverstindnis in Verbindung
mit ihrer Sonderstellung — definiert als Suchen nach Moglichkeiten des
Briickenschlagens — setzte tatsichlich einiges in Bewegung. Unbedingte
Offenheit und die Faustregel, einer Seite nichts zu sagen oder mit ihr ir-
gendeine Stellung einzunehmen, wenn das nicht auch in gleicher Weise auf
die andere Seite angewendet werden konnte, resultierte z.B. mit Hilfe zweier
vom Quilkerabgesandten geschriebener Briefe, an Ulbricht und an das State
Department — als Entscheidungshilfe fiir beide Seiten — in der Aufhebung
der Allied Travel Office 1970, was auch zu Reiseerleichterungen fiir
DDR-Biirger fiihrte57. Ubrigens sind die ostdeutschen Freunde von Reisen
in den Westen immer wieder zurtickgekehrt, um andere nicht in Gefahr zu
bringen, was einem Rentner-Ehepaar einmal den Vorwurf eines Westbur-
gers einbrachte, sie seien wohl Mitldufer. Hierher gehort auch Heino Falckes
Deutung von 1 Kor 7, 20 f, Rémer 13, 1 ff und Gal 5, 13 f als Empfehlung
an die Christen, im Blick auf die politischen Ordnungen — Realititen — ,,in
den untergeordneten Verhiltnissen zu bleiben*8: nicht fortzugehen.

Nach der Regel der Gleichbehandlung beider Seiten in einem Konflikt,
der Offenheit, der Ablehnung von Parteinahme darf der Briickenbauer tib-

57 C.H. Mike Yarrow, Quaker Experiences in International Conciliation, New Haven 1978,
Silo

58 Heino Falcke, Brief an die Pfarrer und Mitarbeiter im Verkiindigungsdienst der Propstei
Erfurt, in: Akton Sithnezeichen/Friedensdienste (Hg.), Leben und Bleiben in der DDR
— Ein Text der theologischen Studienabteilung beim Bund der Evangelischen Kitchen in
der DDR, Berlin 1985, S. 18/19.
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rigens keine Angst haben vor verkiirzten Interpretationen, seitens Dritter,
von scheinbaren Gemeinsamkeiten der Kontrahenten, mit der Intention
einer Demontage oft miithsam errichteter Verstindigungsstrukturen, miissen
doch solche Ahnlichkeiten keine Grundpositionen prijudizieren. Es geht
vielmehr um gemeinsame Konzentration auf gegenseitigen Gewaltverzicht.
Beispielsweise konnten Quiker und Marxisten sich unter Beibehaltung ihrer
weitanschaulichen Differenzen gemeinsam wundern iiber jene amtskirchli-
chen Differenzierungen zwischen Giiltigkeitskriterien fiir den Eid zum
Wehrdienst. Die Marxisten sahen das als Unaufrichtigkeit: den Kirchen sei
Friedenserhalt doch nicht zuzutrauen; die Quiker, als Unvereinbarkeit mit
ihrem Friedenszeugnis: den Kirchen sei Gewaltanwendung von Christen
legitim.

So mufiten sich Quaker als Kontrahenten zu Marxisten sowie als Briik-
kenbauer in ihrer Doppelrolle ihrer Position stets bewuf3t sein, zumal es in
der DDR jedenfalls einen real existierenden Burokratismus gab und die
Representatives‘ aus den USA bespitzelt wurden, unbeschadet — vielleicht
auch wegen — ihres Zugangs zu einflulreichen Personlichkeiten und Regie-
rungsstellen:

»Man wird beobachtet, man wird verdichtigt, doch ist das nur zu erwarten.

Nichtsdestoweniger ist [diese Arbeit] das Herzstiick unserer Quiker-Anliegen

und etwas, das geleistet werden kann nur von jemandem, dessen Anliegen und

Orientierung so sind wie die der Quiker. Ein solches Herangehen impliziert

eine duBerst vorsichtige Loslosung von Parteinahme, ein Einbehalten von Be-

urteilungen, eine Enthaltsamkeit bei Kritik — bis die Beziehungen zumindest
statk und freundlich genug sind, um konstruktive Kritik und Vorschliage auszu-
halten*59,

Das Staatsverstindnis der Quiket kommt aus ihrer Tradition, die um so
mehr an Profil gewinnt, je restriktiver eine Gesellschaftsordnung ist, in der
sie leben. Sie stellen sich ihr im gliubigen Suchen nach Weg und Art des
Widerstehens. IThre kleine Anzahl und die Einfachheit ihrer hierarchielosen
Organisation etlaubt es ihnen, dem Staat so gegeniberzutreten, da} er in
ihnen nicht eine potentiell staatsabtrigliche Veteinigung vermuten kann.
Angesichts eines Anspruchs wie in diesem Zitat

,»Die Kirchen in der DDR sind die einzigen Organisationen des Landes, die ihre

Autonomie gegeniiber dem Alleinvertretungsanspruch der politischen Fiihrung

bewahrt haben. Sie sind die ,Liicke* in dem Totalititsanspruch des Staates. Aus
diesem Grund haben sie notwendig eine andere politische Funktion als die Kit-

59 Roland L. Warren, Bericht an das AFSC Philadelphia, Betlin 24.10.1962.
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che in der Bundesrepublik, die eine unabhingige gesellschaftliche Institution

unter mehreren anderen darstellt*60,
sehen sich die Quiker bestitigt auf ihrer Spur zwischen zwei Instanzen her-
kémmlicher Autoritdt, Amtskirche und Staat, um so pointierter, als diese
Kirchen sich auch als politischer Faktor verstehen, was ihnen einen Hauch
Weltlichkeit vetleiht.

In Zukunft wird sich quikerisches Staatsverstindnis voraussichtlich eher
sozialpolitisch definieren und orientieren. So sehen sich die ostdeutschen
Freunde wieder als Brickenbauer, nun zwischen auseinanderstrebenden
Polen der Konsumgesellschaft6!.

60 Klaus Ehring u. Martin Dallwitz, Schwerter zu Pflugscharen: Die Friedensbeweg ung in
der DDR, Reinbek bei Hamburg 1982, S. 34.

61 Fritz Renken, Beticht von der Bezirksversammlung des Bezirks Ost vom 3. -5, April 1998
(Thema: ,,Unsere Welt am Ende des zweiten Jahrtausends — Sieg des Goldenen Kalbes
tiber Gott?*), in: Der Quiker (Betlin, Mai/Juni 1998), S. 128,/129.
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Klagelieder 2, 11
Abendandacht, Donnerstag, 24. September 1998

Liebe Schwestern und Briider,

nehmen Sie es mir bitte nicht krumm, wenn ich Thnen als Geleit in die
Nacht noch ein Wort der Klage zumute: ,,In Trinen vergehen meine Augen,
mein Inneres glitht, meine Leber hat sich zur Erde ergossen wegen des Zu-
sammenbruchs der Tochter meines Volkes, weil Kind und Siugling auf den
Plitzen der Stadt verschmachten® (Klagelieder 2, 11).

Vermutlich spreche ich zuvérderst aus dem Etleben meiner eigenen
geistlichen Heimat, wenn ich sage: Der Umgang — oder Nicht-Umgang —
vieler Christen mit den Fragen der Gesellschaft auBerhalb des Reiches Got-
tes, der ,,Welt”, wie wir immer noch zu sagen pflegen, ist meistenteils von
verlegener Hilflosigkeit geprigt.

Da gibt es Lethargie, Desinteresse, Resignation: Menschen, die sich so
verhalten, wiren vielleicht auch als Nichtgliubige dumpf und unberiihrt,
abet nun sind sie Christen, und da sollte es doch wohl anders sein?

Da gibt es frommelnde Ignoranz, wenn Menschen etwa vor Wahlen be-
kunden: ,,Wir haben schon gewihlt: Jesus Christus — wir machen uns an ex-
rem Dreck die Hinde nicht mehr schmutzig!“ Und doch wollen sic dem
nachfolgen, dem gerade die Schmutzigsten den besten Teil seiner Zeit und
Kraft wert waren.

Da gibt es fundamentalistischen Fanatismus bis hin zur Militanz: Gegen
Abtreibungsirzte zieht man buchstiblich in den Krieg, aber fiir Miitter in
Not zweigt man kaum Gelder aus den Etats ab, mit denen man prichtige
Gemeindezentren baut.

Da gibt es biblizistisch drohnende Kleinparteien, bei denen plakatekle-
bender Eifer und der gute Wille, eben auch zur Unzeit, mit untauglichen
Mitteln, zu evangelisieren, Sachverstand und politische Setiositit ersetzen
mussen. Sage keiner, wir hitten nicht trompetet — vielleicht klang es schrig,
laut war es jedenfalls!

Da gibt es schlieBlich — auch das sei mir etlaubt zu sagen, ich bin ja einet,
der mit im Boot sitzt — den elegant analysierenden Diskurs, der der from-
men Welt einen polierten Spiegel vorhilt. Das ist gut so und bleibt doch in
aller Regel ziemlich folgenlos.

Mir will scheinen: Auch da, wo wir nicht den Kopf in den Sand stecken,
stehlen wir uns doch auf vielerlei Weise davon, wo wir Gefahr laufen, in
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Haftung genommen zu werden. Zu Recht mag uns das blasierte Betroffen-
heitsgetue der Zeitgeist-Yuppies anwidern: So wollen wir nicht sein, das
haben wir nicht nétig. Indessen: mag Betroffenheit bis zum Uberdruf in-
szeniert und kommerzialisiert werden, Fakt ist, daf} auf Erden, dal} auf #nse-
ren StraBen und Plitzen mehr geschmachtet wird denn je — und dafl Gott
betroffen 7s¢. Ich habe Christen gekannt, schlichte, unauffillige Leute, die
diese Betroffenheit Gottes zu Trinen bewegte, wann immer sie den Mund
zum Beten aufmachten, die es dann aber bei den Trinen nicht belieBen,
sondern titg wurden. Ich beobachtete sie und wulSte nicht recht, ob ich das,
was ich sah, idealistisch oder doch blof} naiv finden sollte.

Heute schime ich mich dieser Abschitzigkeit. Heute sehe ich all das
christlich-radikale Auftrumpfen, all die Aktionen an den einschligigen
Fronten von § 218 bis Evolutionstheotie, all die als Wahlwerbung mi63-
brauchten Bibelworte an Chausseebiumen und Laternenmasten, all die
Talkshowauftritte mutiger Frommer, mit einem Wort: all das Nachahmen
gingiger PR- und Marketing-Verfahren. Doch, wir Christen sind wer, wir
haben unsere Stirke, zumal in Wahlzeiten. Immerhin bieten wir — als mehr
oder minder Evangelikale, meine ich — doch wohl um die zwei bis drei Pro-
zent det Bevolkerung aufl

Und heute frage ich mich: ob Gott diese unsere Kraftakte will? All dies
postmoderne Selbstdarstellungsgeglimmer? Oder nicht doch die so licher-
lich diinkende Schwachheit unseret Trinen, unserer Schmerzen womoglich?
Heute vermisse ich, bei mir selbst, die ,,Einfalt”, das geistig anspruchslose,
aber ins Tiefste aufwiithlende Mitleid, mit dem Jesus der Welt begegnete und
in dem er doch der Stirkste von allen watr. Ob nicht sein ,,inneres Bewegt-
sein® uns erst die Seele zerreiBen mulB, bevor all das andere kommt, auch
der wissenschaftliche Diskurs (den ich um keinen Preis missen mdochte)?

Keimt da nun ein Stick altvertrauter Werkgerechtigkeit auf? Nein, je
mehr die Gnade Raum gteift in mir, um so barmherzigkeitstriachtiger wird
das sein, was ich, was wit echt /eben. Die Gnade soll zunehmen, ist das
Gebet der Apostel: Wo geschieht das wahrnehmbar, als Regel und nicht als
16bliche Ausnahme, in den auswuchernden Bezitken unseter Gesellschaft, in
denen es wahtlich gnadenlos zugeht? Wo sind — um das mit unserem Text-
vers gegebene Stichwort aufzugreifen — die Hunderte christlich gefiihrter
Mutter-und-Kind-Héuser fiir Frauen in Schwangerschaftskonflikten? Wo
bieten wit, schimpfend tber gar zu groBe Nachsicht gegen die unertriglich
vielen ,,Mehmets®, seelisch verwahtlosten, aggressiven Heranwachsenden
das bitter vermilite Zuhause? Wo ist der mit den Armen geteilte Reichtum
der Christen?
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Sich abwenden vom politischen Raum ist Schuld, beim Forschen und
Interpretieren es belassen auch. Moge in allem, woran wir arbeiten, die
Gnade Jesu Christi, der die Siinder liebt und in dessen Dienst an den Men-
schen wir stehen, mehr und mehr durchschmecken, durchdringen.

Moge diese Gnade uns alle aber auch heute nacht bewahren — aus ihr le-
ben wir, und sie ist unser Auftrag an die Welt.
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Psalm 85
Motgenandacht, Freitag, 25. September 1998

Kiissen ist etwas Schones, meistens. Jedenfalls dann, wenn die richtigen
Leute im richtigen Moment zusammenkommen. Ps 85 bezeugt uns: Wo
Gott das Leben eines Volkes bestimmt, da kissen sich Gerechtigkeit und
Friede.

Ich lese Ps 85 (Einheitsiibersetzung).

Diese Andacht ist nicht dazu geeignet, unsere freikirchliche und gesell-
schaftliche Situation zu analysieren. Aber ich unterstelle, daB wir uns ge-
meinsam sehnen nach der endgiltigen Vollendung des Reiches Gottes. Und
ich unterstelle auch, daB3 wir uns danach sehnen, die verindernde Kraft des
Evangeliums schon im Diesseits zu erfahren, personlich und gesellschaft-
lich. In Ps 85 ist davon die Rede.

Aber in diesem Psalm kommt zuvor noch etwas anderes zur Sprache: der
Zorn Gottes. Der hertliche Schlul des Ps soll uns nicht vergessen lassen,
daB der Ps mit einer Klage beginnt. Klagen ist in der Bibel erlaubt. Die
Psalmen machen kriftigen Gebrauch davon. Obwohl uns dieser Sachverhalt
theoretisch klar ist, scheint die Klage in unserer Frommigkeit keinen rechten
Platz zu haben. ,,So etwas tut man nicht!* Die Psalm-Beter tun‘s einfach. Sie
haben den Eindruck, daB der Zorn Gottes auf ihnen lastet. Er ist unertrag-
lich, deshalb klagen sie.

Und sie tun noch etwas: etwas, was unter jungen Leuten verpont ist: Sie
reden von den guten alten Zeiten. Aber sie reden nicht von angeblich besse-
ren Menschen, sondetn sie sagen: ,,Damals hast du, Hetr, dein Land begna-
det, damals! — Warum tust du‘s jetzt nicht?!

Der Psalm stammt sehr wahrscheinlich aus der Zeit nach dem babyloni-
schen Exil. Wie an anderen Stellen des Alten Testamentes spielt auch in
diesem Psalm die Erfahrung der Befreiung Israels aus dem Exil eine bedeu-
tende Rolle. Ahnlich wie die Herausfithrung aus Agypten ist auch die Be-
freiung aus dem babylonischen Exil ein Grunddatum biblischer Heilsge-
schichte. ,,Grunddatum® — das ist wortlich zu verstehen. Gott hat sie gege-
ben, sie hat sich nicht zufillig so eteignet. Der Herr der Geschichte hat fiit
sein Volk gehandelt. Dafiir ist es ihm dankbar. So einfach und doch so be-
wegend ist die Grundstruktur biblischer Geschichte und biblischen Den-
kens.
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Aber nun gibt es in diesem Psalm ein Problem, das wir nicht umgehen
konnen!. Die Gleichung von VetheiBlung und Erfiilllung geht nicht glatt auf.
Es kam nicht zu jener Fiille von Frieden und Gerechtigkeit, wie sie in Jes 45
ff. angekiindigt worden war2. Die Verheiung schien widerlegt zu sein. Des-
halb stehen am Schluf} des Jesaja-Buches neue Klagen, Bitten und ein neues
Sehnen nach dem Schalom Gottes.

Das Volk wendet sich an den, der ihm schon einmal und viele Male seine
Hilfe gebracht hat. Hilfe hei3t auf Hebriisch je$aa — das ist aber auch der
hebriische Name Jesu. Als Christen miissen wir m.E. nicht zégern, in Jesus
die Erfiilllung alttestamentlicher VerheiBungen zu sehen. Das Neue Testa-
ment selbst ist darin unser Vorbild.

Aber damit ist ja nicht in erster Linie ein theologischer Denkakt ange-
sprochen, der dann eventuell irgendwann einmal auch in eine gelebte
Frommigkeit miindet. Nein, es ist umgekehrt. Vielleicht darf ich es fiir uns
Freikirchler verallgemeinernd sagen. Daher kommen wir ja: Uns ist Jesus
grof} geworden. Er hat als die Fiille der Gottheit unsern personlichen Glau-
ben entziindet und begriindet. Ihn haben wir als die entscheidende Hilfe fiir
unser Leben erfahren.

Und doch kénnen wir nicht umhin, den bisher nur bruchstickhaften
Charakter der Erfiillung einzugestehen. Wir wiirden sonst leugnen, daB die
endgiiltige Fiille des Heils noch aussteht, wir wiirden die Hoffnung auf die
ewige Hertlichkeit preisgeben, die Christus selber herauffithren wird.

An dieser Stelle betrifft Ps 85 auch uns. Wihrend Israel betet: ,,Stelle uns
wieder her!“(V.5), werden wir als christliche Gemeinde nicht von einer
Wiederherstellung reden, sondern von einer Vollendung der Gemeinde und
des Heils. Aber in der GewiB3heit, daB die alttestamentlichen und neutesta-
mentlichen Verheilungslinien von Christus selbst zusammengehalten wer-
den, diirfen wir das endgiiltige Heil sehnsiichtig erwarten. Dies ist besonders
wichtig in Zeiten, in denen uns personlich und vielleicht auch als Gemeinde
das Heil ferngeriickt zu sein scheint, sei es durch eigene Siinde, sei es durch
duBere Bedringnisse.

Der Psalm privatisiert das Heil nicht, sondern die Bitte richtet sich auf
eine reale Verinderung des Gottesvolkes. Wenn wir das auf uns heute
Ubertragen, ergibt sich die Frage: Welche Rolle spielen wir als Gemeinden
und als Freikirchen in unserer Gesellschaft? Haben wir ein gemeinsames
geistliches Profil, oder profilieren sich da nur Einzelne? Das wire zu wenig.

1 Zum Ganzen vgl. H.J. Kraus: Psalmen, XV/2, Neukirchen-Vluyn 5. Aufl. 1978, S. 752 ff.
2 Jes 45, 8; 46, 13; 51, 5, 52, 7.
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Als Gemeinde gewinnen wir Profil durch das lebendige Wort Gottes.
Danach sehnt sich die Gemeinde in unserem Psalm. Der Zusammenhang
von V. 8 u. 9 macht deutlich: Thre Augen und Ohren richten sich auf den,
der Gott das zu verkiindigende Wort geradezu ablauscht. Der sagt: ,,Ich will
hoten, was Gott redet*3 (Die Luther-Ubersetzung ist hier ein wenig irrefiih-
rend, wenn sie sagt: ,,Konnte ich doch héren, was Gott der Herr redet®).
Der Text driickt einen WillensentschluB3 aus: ,,Ich wi// héren, was Jahwe
reden wird“4. Das aber setzt wiedetum voraus: Das Reden Gottes wird
erwartet. Gleichsam zwischen den Zeilen in V. 9 ist die GewiBBheit ausge-
driickt, daB Gott der im Tempel versammelten Gemeinde — vermutlich
durch einen Propheten — ein wegweisendes Wort sagen wird. Mit ganz zar-
ten Strichen ist hier jenes Geheimnis angedeutet, das sich ereignen mubB,
wenn Gemeinde mit Gott leben soll: Gottes Reden dutch seinen Geist.

Israel hitte diesen Ps nicht ubetliefert, wenn nicht gerade dies seine im-
mer neue Erfahrung gewesen wire. Gott redet, und er sagt Heil zu. Israel
konnte klagen, wie wir gesehen haben. Aber es blieb nicht endlos bei der
Klage stehen. Aus dem Riickblick in die gute alte Zeit wurde die Erwartung,
daB Gott jetzt eine neue gute Zeit schenken kann. Die Kontinuitit der Giite
liegt allein in Gott begriindet.

M.E. darf man ohne Ubertreibung sagen: Dies ist der Hohepunkt bibli-
schen Gottesdienstes. Dal} Gott uns sein Heil neu zuspricht, das diitfen wir
in unseren Gottesdiensten und Andachten erbitten und erwarten, auch
heute morgen. Das Gottesvolk soll nicht ohne Hoffnung bleiben! (V. 9 b)
Und dann wird diese Hoffnung im einzelnen entfaltet (V. 10 f) Gott erneu-
ert und bekriftigt seine in Jes 45 f gegebenen Verheillungen. Weil Go## an
ihnen festhilt, sollen wit‘s auch. Friede, Heil, Hertlichkeit Gottes5 auf der
Erde! Hier, bei uns, soll man etwas davon zu spiiren bekommen.

Gerechtigkeit und Friede werden wie Personen beschrieben, wie Perso-
nen, die ineinander verliebt sind: Sie kiissen sich, weil sie sich gefunden
haben und zueinandergehoren. Einfach schon!

Man darf die hier in den Vv. 11-14 gebrauchten Begriffe nicht scharf
voneinander abgrenzen oder als Gegensitze verstehen. Nein, sie stellen nur
unterschiedliche Aspekte ein und derselben Wirklichkeit dar, die Gott selber
schafft — durch seinen Geist. Wo die Gottesherrschaft Platz greift, da lassen
sich Gerechtigkeit und Friede nicht gegeneinander ausspielen.

3 InV. 5-8 wird in der Mehrzahl gesprochen, ab V. 9 in der Einzahl.
4 So auch Kraus (wie Anm, 1), S. 757.

5 Es wird als ,,Lichtphinomen der Gegenwart Gottes beschrieben.
Kraus (wie Anm. 1), S. 758, unter Hinweis auf G. v. Rad.
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Wihrend meiner Zeit als Gemeindepastor rief mich gelegentlich ein ilte-
rer Prediger an, mit dem ich freundschaftlich verbunden war. Seine Frage im
Blick auf die Gemeinde war jedesmal: ,,Habt Ihr Frieden?“ Das war zwei-
fellos eine wichtige Frage, denn der Friede in der Gemeinde ist ein hohes
Gut, das es zu bewahren gilt. Jedoch hatte ich oft den Eindruck, dal} jener
Freund nur ein kurzes Ja horen wollte. Ehtlicherweise hitte ich ihm
manchmal sagen mussen, daB3 der Friede nur sehr oberflichlich da wat.

Ich frage mich: Wird der Friede nicht hiufig nur als Abwesenheit von
offenem Streit verstanden? Wie oft schwelt es unter der Oberfliche. Wie-
viele Gemeinden leiden darunter, daf einige einfach nicht miteinander reden
kénnen. Was wir im Miteinander etleben, entspricht lingst nicht immer
dem, was Ps 85 beschreibt. Wen wundert‘s, dal Gemeinden so wenig Mo-
dellcharakter fur unsere Gesellschaft haben.

Und doch beschreibt det Psalm keine Utopie. Er malt ein anschauliches
Bild: Wie verliebte Menschen begegnen einander Huld und Treue, Gerech-
tigkeit und Friede. Was zusammengehort, wichst auch zusammen. Wie eine
Frucht sprieBt die Treue aus der Erde hervor und wichst der Sonne der
Gerechtigkeit entgegen. Wo Gott segensreich eingreift, da kann auf unserer
Erde Neues wachsen. Diese Hilfe ist uns nahe! Sie wird uns zugesprochen.
Der neue Himmel und die neue Erde, in denen nach Gottes Verheillung
Gerechtigkeit wohntS, wetfen nicht ihre Schatten, sondern ihre Strahlen
voraus. Freuen wir uns daran!

6 Jes 65, 17 ff,; IT Petr 3, 13.
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Epheser 2, 8-10
Abendandacht, Freitag, 25. September 1998

Sobald Menschen durch Erweckung, Bekehrung und Wiedergeburt hinein-
versetzt werden in das ,Reich des Sohnes seiner Liebe* (Kol 1, 13) und
zugleich religiosen Gemeinschaften auf Erden, die den sichtbaren Leib
Christi bilden, durch ihre Taufe eingefiigt wurden, werden sie frither oder
spiter immet auch konfrontiert mit sozialethischen und gesellschaftspoliti-
schen Problemen, und das noch stirker als in ithrem fritheren Leben. Das
Neue ist, dass sie sich nun als Christen diesen Themen stellen und sich datin
bewihren mussen.

Das war schon immer so, wie die Kirchengeschichte zeigt. Die Theolo-
giegeschichte und die Gemeindegeschichte z.B. bei Methodisten, Baptisten
und Pfingstlern zeigt das ebenso wie die Geschichte shnlicher religiGser
Sttémungen im Mittelalter, z.B. der Katharer, der Bogomilen, auch Paulia-
ner genannt, der Waldenser, der Hussiten und anderer.

Die Antworten und Reaktionen waren freilich so verschieden wie auch das
Bibelverstindnis verschieden war, aber eben doch immer gesucht und gefun-
den in der Begegnung mit der Bibel und ihrem Bild von Jesus oder dessen
Lehre iiber den Lebensstil im Reich Gottes, besonders in der Bergpredigt, aber
auch in den Briefen der Apostel.

Sie alle lebten dabei in der eschatologischen Spannung, im Vorletzten Han-
deln zu miissen im Blick auf das Letzte und Endgiiltige, das nicht in unsere
Hand gelegt ist. Sie etlebten sich gewissermaBen in der Horizontale angesiedelt
und mussten doch ganz ihr Vertrauen auf die Vertikale setzen, um sich letzten
Endes im Schnittpunkt des Kreuzes kreuzigen zu lassen.

Ein evangelikaler Rundbrief eines uns gut bekannten freikirchlichen Bru-
ders und Leiters einer Bibelkonferenzstitte, im September dieses Jahtes ver-
schickt, zeigt uns das ganze Dilemma auf in der Frage:

,»0ll die Gemeinde Jesu sich aus der Welt exklusiv vollig zuriickziehen
oder ihr mit der Christusbotschaft und ihtet ganzen Existenz dienen? Und
damit diese Alternative in ihrer ganzen Breite richtig verstanden wird, fiigt der
Bruder noch hinzu: ,,... um nur noch die eigene Heiligung, Auferbauung und
Etkenntnis zu pflegen, oder sich hinwenden zur Welt und ihre Not und Vetlo-
renheit zu teilen®1.

1 Pastor Manfred Méser, Methodist, in: Geschwister- und Freundesbrief Nr, 144, Septem-
ber 1998, der Bibelkonferenzstitte Langensteinbacherhéhe.
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Bonhoefter, der das Problem der Entscheidungsfindung besonders in kriti-
schen Situationen in seiner unvollendeten , Ethik beschreibt, versucht den
gordischen Knoten durch den Hinweis auf jenes apokryphe Jesuswort aus dem
Codex D zu zerschlagen: ,,Selig bist du, wenn du weil3t, was du tust‘2. Ist uns
damit aber wirklich geholfen?

In dieser Andacht im Rahmen unserer Tagung geht es mir nicht um eine
schnelle Losung des Konfliktes, sondern um ein geistliches Erkennen des
Notwendigen als ein unvollkommenes und vorliufiges Handeln im Vorletzten,
in das all unser Werk und Tun gerade auch als soziales und gesellschaftliches
Handeln hineingebunden ist, und das wir in seiner Spannung ertragen miissen.

Wir dirfen dabei unsere Handlungsentscheidung in dem Vorbild dessen
erkennen, der unser ,,Herr und Meister* ist3, und det uns in seinet Handlungs-
bereitschaft den Weg zu unserem Handeln gezeigt hat.

Das konnte dann auch heillen, dass wir, wenn wir schon mit IHM , vor das
Tor gehen wollen”, um ,aullerhalb des Lagers seine Schmach zu ertragen
(Hebr 13,13), vother mit IHM den Weg tiber die Straen Galildas, Deutsch-
lands und der Welt gehen miissen. Das ist die Voraussetzung fiir jedes Marty-
rium, sprich Zeuge sein.

Dabei zeigt uns der Blick auf Jesus auf Grund der Evangelienbetrachtung
drei Dinge.

1. Das Reich Gottes wird bei Jesus in seiner eschatologischen Struktur

immer als von Gott her kommend erwartet?.

2. Das Reich Gottes witd bei Jesus aber auch zugleich als nahe herbeige-

kommen verkiindigt>.

3. Das Reich Gottes wird dariiber hinaus bei Jesus im gelebten , Jetzt*

durch die Gegenwart seines irdischen Lebens vorweggenommen. Ja, in
Jesus war das Reich Gottes bereits da.

Die Frage, die sich daraus ergibt, heil3t:

Bedeutet das, dass das Leben Jesu und seine Reichsgottespredigt zugleich
als Einladung und Etlaubnis fir uns verstanden werden darf, das Leben in

2 Cf. Nestle, Novum Testamentum Graece (Ausgabe 1954 vorl)) Krit. App. zu Lukas 6, 5
(Textstelle zw. Vers 4 und 5)

3 Matth 8, 19; 10, 24; 22, 16; 23, 8; Joh 3, 2.10; 11, 28; 13, 13.

4 Daram diirfen wir die ,,eschatologische Botschaft vom Kommen des Reiches Gottes in
Jesus Christus und seiner Gemeinde nicht in die sozial-moralische Utopie der christlichen
Gesellschaft verwandeln, sondern die Grenzen zwischen Reich Gottes und der Welt und
dessen Widerspruch gegen Siinde und Tod aufrecht erhalten™ (H.-D. Wendland, Kirche
und Revolution, in: Die Kirche in der revolutioniren Gesellschaft. Aufsatz band. 2. Aufl.
Giitersloh 1968, S. 97.

5 Mark 1, 14.15; Matth 4, 12-17.
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diesem Reich, in das doch hineinversetzt sind (s.0. Kol 1, 13), als ein ,,Leben
der Vorwegnahme zu leben?.

Nambhafte Theologen wie z.B. Glinter Bornkamm haben sich gegen diese
Auffassung gewehrt’. Andere fihlten sich frei im Sinne einer realisierten
Eschatologie eine Vorwegnahme des Kommenden in sozialrevolutionirer
Praxis zu leben8.

Wie wir hier auch als einzelne, als Gemeinden oder als Kirchen entscheiden
mogen — und wir werden durch die dynamische Unruhe des Reiches Gottes als
Kinder dieses Reiches letzten Endes zu Verwirklichung dieses Reiches in
unserem Leben gedringt, ja sogar gezwungen, — zwei Dinge werden uns dabei
deutlich werden und geistliche Grenzwerte sein.

Erstens: Weil das Reich Gottes in der Person Jesu und in seinen Werken
nicht nur geschichtlich damals offenbar war, sondern durch den Heiligen Geist
auch heute in den Herzen der Gliubigen da ist, nehmen wir in allem, was wir
im Namen Jesu tun, an der Kraft und an der Gestalt dieses Reiches teil und
damit ein Stiick des zukiinftigen Reiches Gottes vorweg.

Zweitens: Zugleich untetliegen wir einer notwendigen Beschrinkung; und
wehe, wenn wir diese Grenzen tberschreiten wie z.B. die Taufer in Minster
oder Cromwell in England oder auch die charismatischen Vertreter einer ,,do-
minion now"“-Theologie in den USA.

Wir bleiben einerseits in allem, was wir in der Nachfolge Jesu tun, total ab-
hingig von IHM, andrerseits ist uns bei der beschrinkten geistlichen Gegen-
wartt des neuen Reiches bewusst, dass unser Werk ein Handeln im Votletzten
und Votliufigen und darum ungeniigend und unvollkommen ist und bleibt.

Moge es dennoch zu jenen ,,Gerechtigkeiten® fithren, die uns als Bysusge-
wand feinster Stoffart gegeben werden in der himmlischen Mahlfeier mit dem
Briutigam-Christus. Denn auch wir, obwohl allein aus Gnade gerettet und
allein aus dieser Gnade jetzt lebend, werden nach jenen gerechten Taten beur-
teilt, von denen Offenbarung 19, 8 spricht?. Sie gehdren zu dem Schlusswort
unserer existentiellen Pilgerwanderung und werden als Friichte des Lebens die
Briicke zwischen These und Gegenthese bilden.

Meditative Lesung: Epheser 2, 8-10.

6 K. Stendahl, Jesus und das Reich Gottes, in: Junge Kirche 3/69, S. 129.

7  G. Bornkamm, Jesus von Nazareth,2. Aufl. Stuttgart 1957, S. 83 ff.

8 ,Das Christentum ist die Etlaubnis, das Dringen da nach, die Bereitwilligkeit, das Leben
der zukiinftigen Welt schon hier und jetzt zu leben. Es heil3t: Das eschatologische Leben
zu leben in einem Zeitalter, das dafiir noch nicht reif ist, und alle Schlige und alle Nach-
teile zu etleiden, die mit solch einem Leben verbunden sind*, Stendahl (wie Anm. 6), S. 130.

9 Ausfithrliche Exegese zur Stelle in: Klaus Jakob Hoffmann, Die Apokalypse und die
Gemeinde Jesu. Hamburg 1992, S. 98.
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I. Petrus 5, 5-7 und Hiob 17 b und 18
Morgenandacht, Samstag, 26. September

1. Andachtsteile:

Begrilung

Kanon: Vom Aufgang der Sonne (4 st.)

Lied: Ich lobe meinen Gott (2 x)

Gebet

Bibellese: 1. Petrus 5, 5 c-7 und Hiob 5,17 b + 18

(Wochenspruch und Tageslosung)

Stille Gedanken: ~ Vom Umgang mit Sorgen
Stille
Unser-Vater-Gebet
Lied:
2. Gedanken
Einleitung:
Wenn wir auf dieser Tagung nach der Biblischen Ethik firs politi-
sche Leben fragen, bringen wir Sorgen zum Ausdruck:

2)

Komm, Herr, segne uns

ob wir dieser Ethik entsprechen

mit Enthaltsamkeit von diesem politischen Leben oder mit un-
serem politischen Leben als Einzelne, als Gemeinde, als
Biinde/Kirchen, als Christenheit

ob wir diese Ethik iibethaupt recht verstehen aus der biblischen
Zeit heraus (die auch eine multikulturelle, multireligiése, viel-
sprachige wat) und fiir unser heutiges Leben.

Sorgen sind Krisen im Leben.

Ich beschiftige mich mit Néten, Fragen, Ungewissem, Drohen-
dem, mit dem Ergehen, dem kiinftigen Leben (aufgrund eigenen
Tuns oder aufgrund anderer Einwirkungen)

Sotgen gehen von mir, meinen Erfahrungen und Etlebnissen,
meiner Lage, meinen Moglichkeiten, meinen Ressourcen aus
und ,,schreiben fort®,

Sorgen heift:

einhalten, besinnen, bedenken, Erfahrungen bewufBt machen,
Bilanz ziehen,
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— vorausdenken, einschitzen, bewerten, deduktive denken
Sorgen kinnen in zwei Richtungen enden (abgesehen davon,
daB duflere Sorgenbedingungen sich dndern):

— zum Guten: ich werde wach, klat, einsichtig, besinne mich und
andere mich und meinen Weg.

— zum Bosen: ich werde festgelegt, betriebsblind, resigniert, ver-
zweifelt, sehe keinen Ausweg und suche wenigstens meinen Be-
sitzstand zu wahren.

c) Wer aber Gott in Jesus, im Heiligen Geist in seinem Leben hat, hat
ihn auch in dieser Sorgenkrise dabei und kann ,,mit ihm rechnen®,
ihn ,einrechnen. Gibt es dann noch eine Sackgasse, ein ,,dead
end‘?

Dazu sprechen unsere Bibelsitze

— Hiob: Diese Engfiihrung als Zucht und Weg des Herrn anneh-
men

— 1. Petrus: Demutig ihm vertrauen, auch ohne zu verstehen
(Achtung: Den Wochenspruch V. 7 nur im Zusammenhang mit
den VV 5 c + 6 lesen und vetstehen).
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Das Judenbild im Protestantismus des deutschen Kaiser-
reichs (1871-1918). | Ein Beitrag zur Mentalititsgeschichte
des deutschen Biirgertums in der Krise der Moderne

Die Frage nach dem historischen Judenbild der Deutschen ist angesichts der
Verbrechen, die Deutsche an Juden in der Vergangenheit begangen haben,
kein einfaches — akademisches Thema, sondern immer auch eine Anfrage an
das gegenwirtige historische BewuBtsein und niemals wertneutral zu stellen.
Vor zwei Jahren hat vor allem die Diskussion um das Buch des amerikani-
schen Historikers Daniel Jonah Goldhagens , Hitlers willige Vollstrecker zu
recht grofles Aufsehen erregt!. Goldhagen vertritt die provozierende These,
daB8 die Mentalitit aller Deutschen vor dem Weltkrieg nicht allein einige
antisemitische Ziige getragen hat, sondern da der Rasseantisemitismus, der
die Vernichtung aller Juden fotdert, fester Bestandteil einer deutschen
Mentalitit gewesen sei, ein ,,Axiom* der deutschen Gesellschaft. Durch eine
solche These ist freilich auch die heutige Identitit und das Selbstverstindnis
der Deutschen herausgefordert. Goldhagens Analyse geht davon aus, daB3 es
eine Kontinuitit des deutschen antisemitischen BewuBtseins gibt. Antisemi-
tismus habe seine Wurzel in der abendlindisch-christlichen Kultur. Eine
Wandlung sei allerdings im Laufe des 19. Jahrhunderts eingetreten, insofern
sich speziell der deutsche Antisemtitismuus von einer ,,Ausschaltungsmen-
talitit gegentiber den Juden in eine ,,Ausloschmentalitit transformiert und
umfunktionalisiert habe2, m.a.W. als Feinde einer deutsch-christlichen Kul-
tur habe man die Juden immer schon gesehen, wollte man sie aber in den
vergangenen Jahrhunderten lediglich als Juden in der Gesellschaft ausschal-
ten, indem man sie vor allem gettoisierte und weitestegehend politische und
soziale Rechte vorenthielt, so habe man — und das meint nach Goldhagen
bis auf wenige Ausnahmen alle Deutsche — seit dem 19. Jahrhundert die
Ansicht vertreten, dall Juden um des eigenen Ubetlebens willen auszurotten
seien. In dem Moment wo sich eine solche Mentalitit mit einer entschlosse-
nen politischen Fithrung verband, habe es dann unweigetlich zu den be-

1 Daniel Jonah Goldhagen, Hitler's Willing Executioners. Ordinary Germans and the
Holocaust, London 1996. Die im Vergleich zum amerikanischen Orginal in manchem
vorsichtiger formulierende deutsche Ausgabe trigt den Titel ,,Hitlers willige Vollstrecker.
Ganz gewohaliche Deutsche und der Holocaust™ [aus dem Amerik. von Klaus Koch-
mann], 3. Aufl,, Betlin 1996.

2 Ebd. 8.97.
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kannten schrecklichen Ausrottungsunternehmungen im Nationalsozialismus
kommen kénnen. Es seien die manifesten ,,Vorstellungen und Bilder von
den Juden® gewesen, ,die die Titer zu ihren Taten, zur Mitwirkung an der
morderischen Verfolgung der Juden motviert haben“3, Klischees, die be-
reits lange vor dem nationalsozialistischen System bestanden.

Eine solche These wirft freilich die Frage nach einer fundierten und dif-
ferenzierten Analyse von Judenbildern auf, Klischees, wie sie vor der Wei-
maret Zeit im Deutschen Kaiserreich gebildet wurden und mdéglicherweise
fortbestanden. Was ich Ihnen im folgenden vorstelle ist nur ein kurzer Aus-
zug dessen, was ich einer recht umfangreichen, insgesamt {iber 800 Seiten
starken Arbeit beschrieben habe. Sie wird hoffentlich bald erscheinen.

Ich mochte zuerst etwas zum Historischen Ansatz meiner Arbeit sagen,
danach auf den besonderen Charakter der Epoche des Kaiserreichs als Kri-
senzeit zu sprechen kommen und Ihnen dann schlieBlich — notgedrungen
etwas UberblicksmiBig — tiber protestantische Judenbilder im Kaiserreich
berichten, so wie sie meine Recherchen offenlegen.

1. Historischer Ansatz und Fragestellung

Die Erforschung der Judenbilder, d.h. nicht ausschlieBlich aber vorwiegend
antfjiidischer Mythen und antisemitischer Vorurteile, ist schon aufgrund der
Langlebigkeit dieser Vorstellungen, ihres scheinbar zeitlosen Funktionierens
als soziale ,,Mechanismen der Gemeinheit“4, als Struktur von langer Dauer,
ihrer Persistenz als Denkmuster wegen gerade eine Herausforderung an die
Sozial- bzw. Mentalititsgeschichte, wobei ich anders als Goldhagen den
Begriff ,,Mentalitit“ nicht als einen solchen des bloBen ,kollektiven Be-
wuBtseins® fassen will, sondern stirker die Interdependenz von materiellen
Strukturen und allgemeinen unreflektierten AlltagsgewiBheiten gewichte, um
auch gewisse Umbriiche erheben und deuten zu kénnen.

Bilder fallen nimlich in den Bereich kollektiver SinngewiBheiten, die
nicht mehr rational befragt werden, sondern deren Wert und Wahrheit unre-
flektiert gelten, ja im Kopf recht ungehalten herumspuken konnen. Eine
Untersuchung tiber das Judenbild ist von daher schon herausgefordert, iber
den Rahmen der bloBen Ideologieforschung hinauszufragen. Im Blickpunkt
steht die Frage nach Kontinuitit und Wandel von Judenbildern.

Mentalititen sind gerade in einer Umbruchs- oder Ubergangszeit wie
dem Deutschen Kaiserreich einem permanenten Verinderungs- bzw. An-

3  Ebd. S. 541.

4 Stefan Rohrbacher u. Michael Schmidt, Judenbilder. Kulturgeschichte antijiidischer
Mythen und antisemitischer Vorurteile, Reinbek bei Hamburg 1991, S. 7.
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passungsdruck unterlegen. Allerdings kennzeichnet die Mentalititen auch in
einer Umbruchszeit ein bestimmtes retardierendes Moment, da sie auf Er-
fahrungen in Form von Traditionen zuriickgreifen, die nicht in der Zeit
selbst begriindet sind. Im Rahmen einer Geschichte der Mentalititen ist nun
die Kirchengeschichte von besonderer Relevanz.

Vorausgesetzt wird, daB3 der Protestantismus als einer der wichtigsten
Reprisentanten biirgerlicher Kultur des deutschen Kaiserreichs aufzufassen
ist5, wobei freilich sein Selbstverstindnis als ,Leitkultur® umstritten und
deshalb herausgefordert ist. Immerhin stellte der Protestantismus mit drei
Flinfteln die Mehrheit der Bevolkerung im Deutschen Reich. Ferner besaB3
er einen liberproportionalen Anteil an den gesellschaftlichen Eliten in Staat,
Verwaltung, Militdr, Wirtschaft, Bildung und Wissenschaft. Verstirkt wurde
der protestantische EinfluB durch die preuBische Dominanz im Reich und
die strikte Identifikation des kitchlichen Protestantismus mit dem Kaiser-
reich. Dabei soll einer falschen Sikularisierungsthese widersprochen werden,
die eine fortschreitende formale Entkirchlichung mit einer Entchristlichung
gleichsetzt. Nach wie vor ist die Gesellschaft des Kaiserreichs, auch was ihre
Fiihrungseliten angeht, von protestantischen, freilich der Moderne ange-
paliten Sensibilititen geprigt. Gerade von seiner besonderen, ambivalenten
Stellung zur Modetne her eignet sich der Protestantismus vorziglich zu
deren Kennzeichnung; denn wird auf der einen Seite die Moderne geradezu
als protestantisches Prinzip gedeutet (Friedrich Hegel, Max Weber, Ernst
Troeltsch), so erscheint sie aus der Sicht des konservativen Protestantismus
als zerstorerische und kirchenfeindliche Macht. Besonders im Bereich des
Protestantismus ist darum eine intensive Reflexion der Moderne und ihrer
Krise zu erwarten.

5 Kurt Nowak iiberschreibt in seiner ,,Geschichte des Christentums in Deutschland® das
Kapitel Gber das Deutsche Kaiserreich ,,Kirche im Kaiserreich — Kampf um die Leitkul-
tur®. Hierin geht er u.a. auf das Konfliktpotential ein, das der Protestantismus aus diesem
Anspruch heraus mit dem Judentum besa. Kurt Nowak, Geschichte des Christentums
in Deutschland. Religion, Politik und Gesellschaft vom Ende der Aufklirung bis zur
Mitte des 20. Jahrhunderts, Miinchen 1995, S. 149-204. Zum protestantischen Antisemi-
tismus siehe S. 165-171. Siehe auch Kurt Nowack: Protestantische Eliten. Aspekte eines
Vergleichs zwischen Deutschland und Frankreich (1870/71-1918), in: Louis Dupeux,
Rainer Hudemann u. Franz Knipping (Hg,), Eliten in Deutschland und Frankreich im 19.
und 20. Jahrhundert, Miinchen 1996, S. 157-173.

6 Als Beitrag hierzu siehe auch Gangolf Hiibinger, , Kulturkritik und Kulturpolitik des
Eugen-Diederichs-Verlags im Wilhelminismus. Auswege aus der Krise der Moderne?®,
in: Horst Renz u. Friedrich Wilhelm Graf (Hg.), Troeltsch-Studien, Bd. 4: Umstrittenc
Moderne, Giitersloh 1987, S. 92-114. Fiir den katholischen Bereich siche Wilfried Loth
(Hg), Deutscher Katholizismus im Umbruch zur Moderne, Stuttgart/Berlin/Kéln 1991,
Der darin enthaltene Beitrag von Olaf Blaschke, ,,Wider die ,Herrschaft des modern-jii-
dischen Geistes'; Der Katholizismus zwischen traditio nellem Antijudaismus und moder-

191



WOLFGANG HEINRICHS

Die ambivalente Deutung der Moderne im Protestantismus, seine Affi-
nitit und seine Kritik wie auch die Losungsansitze des Protestantismus
beziiglich der Krise der Moderne finden (so das Ergebnis der Arbeit) ihren
Niederschlag im Judenbild bzw. spiegeln sich darin wider.

Damit bin ich bei dem zweiten Punkt meines Vortrages, in dem ich kurz auf das
m.E. wesentliche kulturelle Charaktistikum des Kaiserreichs eingehen méchte,
namlich seiner Krisenhaftigkeit.

2. Judenbild und Krisenerfahrung im ,,Deutschen Kaiserreich®

Das Judenbild im deutschen Protestantismus zur Zeit des Kaiserreichs ist
mit einiger Berechtigung im Hotizont des Antisemitismus zu sehen und zu
zeichnen’. Profilierte sich doch im Kaiserreich der im Zeitalter der Emanzi-
pation und des Nationalismus aufkommende moderne Antisemitismus nicht

nem Antisemitismus® (S. 236-258) geht auf die Auseinandersetzung des Katho lizismus
mit der Moderne im Kaiserreich in Bezug auf seine Judeninterpretation ein. Wenngleich
mit dieser Arbeit nattrlich noch nicht das gesamte katholische Spektrum erforscht ist,
lassen sich aus ihr dennoch bemerkenswerte Parallelen zu der protestantisch geprigten
Mentalitit ziehen. Allerdings beschrinkt sich auch Blaschke auf den Aspekt des Antise-
mitismus. Zum Begriff und Verstindnis von ,,Krise* vgl. Rudolf Vierhaus, ,,Zum Pro-
blem historischer Krisen®, in: Karl-Geotg Faber u. Christian Meier (Hg.), Historische
Prozesse, Miinchen 1978, 8. 313-329; ders., ,,Politische und historische Krisen als Fragen
der Geschichtswissenschaft®, in: Universitas 35 (1980), S. 179-188; Reinhart Koselleck,
»Ktise”, in: Otto Brunner, Werner Conze u. Reinhart Koselleck (Hg.), Geschichtliche
Grundbegriffe, Bd. 3, Stuttgart 1982, S. 617-650; Manfred Prisching, Krisen. Eine sozio-
logische Untersuchung, Wien/Kéln/Graz 1986. Eine didaktische Bearbeitung sikularer
Kirisen bieten Hermann de Buhr u. Wolfgang Heinrichs, Vetlaufsformen sikularer Kri-
sen, Frankfurt/M. 1992. Uber die heuristische Bedeutung der , Krise” in der Mentalitits-
forschung bei Frantisek Graus siehe Frank Klaar, ,,Die Krise® als Gegenstand der Men-
talititsforschung und ihre Moglichkeiten; exemplifiziert am Beispiel von Frantisek
Graus®, in: Sabine Tanz (Hg.), Mentalitit und Gesellschaft im Mittelalter, Frankfurt/M.
1993, S. 301-319.

7 Auf eine Ausfithrung der sehr umfangreichen Literatur zum Antisemitismus, die inzwi-
schen ganze Spezialbibliotheken fiillt, mufB} an dieser Stelle verzichtet werden. Zu der
neuesten Forschung siche die ,,Arbeitsinformationen iiber Studienprojekte auf dem Ge-
biet der Geschichte des deutschen Judentums und des Antisemitismus/Germania Ju-
daica, Kolner Bibliothek zur Geschichte des Deutschen Judentums®, Ausgabe 16, Koln
1995. Als neuere und wichtige Beitrige zum Thema Antisemitismus witen jedoch u.a. zu
nennen: Helmut Berding, Moderner Antisemitismus in Deutschland, Frankfurt/M. 1988;
Jacob Katz, Vom Vorurteil bis zur Vernichtung, Der Antisemitismus 1700-1933, dt.
Minchen 1989; Giinther B. Ginzel (Hg.), Antisemi tismus. Erscheinungsformen der Ju-
denfeindschaft gestern und heute, Bielefeld 1991; Zygmunt Baumann, Dialektik der
Ordnung. Die Moderne und der Holocaust, dt. Hamburg 1992. Hingewiesen sei ferner
auf Wilhelm Schreckenberger, , Literaturbericht. Das Judentum in Geschichte und Ge-
genwart®, in: GWU 1990, S, 240-256, 312-320, 776-798; 1991, S. 39-64, wobei sich der 2.
Teil: 1990/5, 8. 312-320 mit der neueren Antisemitismusforschung auseinandersetzt so-
wie Shulamit Volkov, Die Juden in Deutschland 1780-1918, Miinchen 1994, S. 47-66,
148-151. Vgl. ansonsten die fortlaufenden Angaben in den Anmerkungen sowie das aus-
fithrliche Literaturverzeichnis unter Kap. 7.2.
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zuletzt in Ankniipfung an die protestantischen Tradition politisch und
ideologisch. Dabei entwickelte sich der Antisemitismus im Kaiserreich nicht
allein als Ideologie, so daB er in Parteiprogrammen Aufnahme fand, sondern
setzte sich im Denken und Verhalten im Kontext einer nicht unerheblich
protestantisch geprigten und bestimmten Gesellschaft schichteniibergrei-
fend derart durch, daB3 er zu einem wesentlichen Bestandteil burgetlicher
Mentalitit Giberhaupt wurde, d.h. zu einem ubiquitiren Syndrom, das sich
eben mit Shulamit Volkov , kultureller Code® bezeichnen liBt. Antisemiti-
sche Judenbilder sind mithin nicht als Sonderformen anzusehen, sondern als
»Normalform* im Sinne von alltiglicher Wahrnehmungsebene, die Verhal-
ten und Umgang normierts,

Bereits Fritz Stern zeigte in seiner Analyse nationaler Ideologie, wie der
Antisemitismus als Teil einer umfassenden Modernismuskritik verstanden
werden kann?, die freilich verschiedene Ausprigungen besitzt. Die Krisen-
bestimmtheit des Kaiserreichs in ihrer politischen, 6konomischen, sozialen
und kulturellen Dimension ist in der Forschung vielfach belegt worden.

Gleich, ob sich der Zeitraum zwischen 1873 und 1895 als ,,groBe De-
pression (Hans Rosenberg) bezeichnen lit oder ob dieser Ausdruck wie in
der aktuellen Forschung tberwiegend als ,jirrefiihrend” angesehen wird19,

8 Von daher ist die These einer vom Antisemitismus unberithrten ,,Deutsch-jiidischen
Symbiose” als Normalfall des Kaiserreichs recht fragwiirdig. So behauptet von Peter
Schumann, ,,Jidische Deutsche im Kaiserreich und in der Weimarer Republik®, in: GWU
43 (1992), S. 32-40. Etwas vorsichtiger Peter Gay, Freud, Juden und andere Deutsche.
Herren und Opfer in der modernen Kultur, Miinchen 1989. Siehe hierzu die Kritik von
Stefan Rohrbacher, ,,Kaiserreich und Weimarer Republik — Horte innigster deutsch-jiidi-
scher Symbiose?”, in: GWU 43 (1992), S. 681-687; Peter Schumann, ,,Erwiderung®, ebd.,
S. 688, 693. Siehe auch Enzo Traverso, Die Juden und Deutschland, Berlin 1993.

9 Fritz Stern: Kulturpessimismus als politische Gefahr. Eine Analyse nationaler Ideologie
in Deutschland, Bern/Stuttgart 1963. Ebenso ordnet Shulamit Volkov den An tisemitis-
mus in den Gesamtzusammenhang des Antimodernismus. Vgl. Shulamit Volkov, The
tise of popular antimodernism in Germany, Princeton 1978 sowie dies. (Hg:), Deutsche
Juden und die Moderne (Schriften des Historischen Kollegs, Kolloquien 25), Miinchen
1994. Hingewiesen werden soll schlieSlich auf den Beitrag von Geoff Eley, ,,Die deut-
sche Geschichte und die Widerspriiche der Moderne. Das Beispiel des Kaiserreichs®, in:
Frank Bajohr, Werner Johe u. Uwe Lohalm (Hg,), Zivilisation und Barbarei. Die widet-
spriichlichen Potentiale der Moderne. Detlev Peukert zum Gedenken, Hamburg 1991, S.
17-65.

10 Der von Hans Rosenberg eingefiihrte Begriff (Rosenberg hat ihn spiter durch den der
»GrofBlen Deflation ersetzen wollen) ist vor allem durch Knut Borchardt und Volker
Hentschel aufgrund des nachweislichen Wirtschaftsaufschwungs zwischen 1879-82 als
mitrefiihrend bezeichnet worden. Knut Borchardt, , Wirtschaftliches Wachstum und
Wechsellagen 1800-1914%, in: Hermann Aubin u. Wolfgang Zorn (Hg.), Handbuch der
deutschen Wirtschafts- und Sozialgeschichte, Bd. 2, 1976, S. 208f,, 266f.; Volker Hent-
schel: Wirtschaft und Wirtschaftspolitik im Wilhelminischen Deutschland. Organisierter
Kapitalismus und Interventionsstaat?, Stuttgart 1978, S. 205ff.
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kann doch von einer 6konomischen Krisenhaftigkeit des Kaiserreichs aus-
gegangen werden, deren tiefgreifende wirtschaftliche Konjunktureinbriiche
wie vor allem der anhaltende Deflationstrend langfristige, eminent sozi-
alpsychologische Wirkung zeigten, zumal die wirtschaftlichen Etfolge an
den iiberschiumenden Phantasien der Hochkonjunktur der Reichsgriindet-
phase (1866-1873) gemessen wurden!!.

Erst Mitte der 90er Jahre setzte eine nachhaltige wirtschaftliche Auf-
schwungsphase ein, die mit dem beschleunigten Ausbau der neuen Leitsek-
toren der Elektroindustrie und der chemischen Industrie einen Modernisie-
rungsschub mit sich brachte, so dafl gelegentlich von einer ,,zweiten indu-
striellen Revolution gesprochen wird. Kurze, aber schwere Wirtschaftskri-
sen gab es noch in den Jahren 1900/1902 und 1907/08.

Der Aus- und Umbau des Industriestaates in der, grob gezeichnet, vom
sogenannten ,,Griinderkrach® eingeleiteten Phase der ,,groflen Deflation®
(1873-1895) und der darauf folgenden Phase des beschleunigten wirtschaft-
lichen Aufschwungs (1896-1913) ging mit gewaltigen sozialen Umbtiichen
einher. Diese wirkten sich nicht zuletzt auf die Lage der Arbeiter, aber auch
auf deren BewuBtsein und Organisierung aus!2. Das KrisenbewulBtsein
reichte weit iber die sozial direkt betroffenen Schichten hinaus. Der fort-
schreitende Modernisierungsprozefl und die von ihm abverlangte Neurege-
lung der Wirtschaft, der Sozialstruktur sowie der politischen Verfassung
brachten auch bedeutende geistige Orientierungsprobleme mit sich. Vor
allem war das Vertrauen in die liberale Wirtschaftsordnung nachhaltig er-
schiittert. Die Herausbildung des Interventionsstaates verbunden mit der
Allianz von Schwerindustrie und GroBlandwirtschaft bewirkten eine Schwi-
chung des Liberalismus und eine Stirkung der konservativen Krifte. Die
permanente Agrarkrise und der zunehmende Bedeutungsverlust der Land-
wirtschaft im Ubergang zum Industriestaat schuf ein weiteres Krisenpoten-
tial. Der gescheiterte Versuch der Unterdriickung der Arbeiterorganisatio-
nen zeigt, wie schr die Arbeiterschaft zu einer eigenstindigen politischen
Kraft geworden war, die im Gegeniiber zum traditionellen Herrschaftsge-

11 Die gesellschaftliche und politische Krisenbestimmtheit des Kaiserreichs ist in der jiinge-
ren Forschung vor allem auch von Hans-Ulrich Wehler belegt worden. Vgl. Hans-Ulrich
Wehler u.a., Krisenherde des Kaiserreichs 1871-1918. Studien zur deutschen Sozial- und
Vetfassungsgeschichte, Gottingen 1970; ders., Das Deutsche Kaiserreich 1871-1918,
ebd.; sowie zuletzt ders., Deutsche Gesellschaftsgeschichte, Bd. 3: Von der ,,Deutschen
Doppelrevolution® bis zum Beginn des Ersten Weltkrieges 1849-1914, Miinchen 1995.
Die verschiedenen wirtschaftlichen Konjunkturphasen finden sich dort dargestellt, 8. 91-
105, 547-610.

12 Gerhard A. Ritter u. Klaus Tenfelde, Arbeiter im Deutschen Kaiserreich 1871-1914,
Bonn 1992.
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fiige stand. Zu der ,latenten Krise* (Wolfgang ]. Mommsen)13 des Wilhel-
minischen Reiches seit 1890 geho6rt die Dichotomie von gesellschaftlicher
und politischer Verfassung.

Bereits Mitte der 80er Jahre hatte das politische System des Deutschen
Kaiserreichs seine Integrationskraft vetloren. Dabei erweist sich das unter
Bismarck entwickelte innenpolitische System den rasanten sozialen Wand-
lungen gegeniiber als duBerst unflexibel. Die fortschreitende Industrialisie-
rung bewirkte eine rasche soziale Umstrukturierung, die in eine Aufsplitte-
rung des Biirgertums in Gruppen mit konkutrierenden Interessen miindete.
Fine dieser Pluralisierung entgegensteuernde soziale Kraft war der Nationa-
lismus, der im Kaiserreich einen Funktionswandel von einer ehemals libera-
len Emanzipations- zu einer ,,rechten” bzw. konservativen Integrations- und
Abwehrideologie erfuhr. Die krisenhaften Erschiitterungen I6sten einerseits
ein bleibendes Gefiihl der Unsicherheit, ja Hilflosigkeit den modernen, an-
onymen Marktmechanismen, mithin der Moderne gegeniiber aus, anderer-
seits forcierten sie im Blick auf die scheinbar grenzenlosen Moglichkeiten
(Entdeckungen, Erfindungen, Kolonialerwerb usw.) die Zukunftserwartun-
gen. Das Kaiserreich stellt sich damit als eine durch permanente Krisen
vorangetricbene Umbruchszeit der Moderne dar. Die Mentalitit der Men-
schen im Kaiserreich ist demnach als Krisenmentalitit zu fassen, als Menta-
litit, die wesentlich durch die krisenhaften Ubergiinge strukturiert ist. Dies
spiegelt sich auch im zeitgendssischen Selbstverstindnis wider. So versteht
etwa Herman Conradi (1862-1890) sich und seine Zeitgenossen als eine
»Generation der Ubergangsmenschen“”. Inwieweit die Entwicklungen in

13 So die Uberschrift seines Beitrages in: Handbuch der Deutschen Geschichte, neu hg. von
Leo Just, Bd. 4/1, Frankfurt/M. 1973; Vgl. Wolfgang ]. Mommsen, Der autoritire Na-
tionalstaat. Verfassung, Gesellschaft und Kultur des deutschen Kaiserreichs, Frank-
furt/M. 1990, S. 295 sowie ders., Biirgerstolz und Weltmachtstreben. Deutschland unter
Wilhelm II. 1890 bis 1918, Betlin 1995, S. 87 ff. Hans-Ulrich Wehler spricht von einer
»Dauetlabilitit des politischen Systems von 1890 bis 1914, Wehler, Deutsche Gesell-
schaftsgeschichte (wie Anm. 11), S. 1000 ff.

14 Siehe Martin Doerry, Ubergangsmenschen. Die Mentalitit der Wilhelminer und die Krise
des Kaiserreichs, Weinheim/Miinchen 1986, S. 7. Der Ausspruch Conradis aus dem Jahr
1889 scheint mir allerdings nicht, wie Doerry wohl annimmt, als allein signifikant fiir die
Mentalitit des Wilhelminismus zu sein, sondern kennzeichnet die Krisengestimmtheit
des Kaiserreichs insgesamt. Jedenfalls liBt sich der Begriff , Ubergangszeit (siche unter
Kap. 3.1.2) bereits fiir 1880 als anerkannter Terminus nachweisen. Neben Doerry hat
auch u.a. Rudiger vom Bruch die Krisengestimmtheit des deutschen Bildungsbiirgertums
herausgestellt. Siche Riidiger vom Bruch, ,,Gesellschaftliche Funktionen und politische
Rolle des Bildungsbiirgertums im Wilhelminischen Reich. Zum Wandel von Milieu und
politischer Kultur®, in: Jirgen Kocka (Hg,), Bildungsbiirgertum im 19. Jahrhundert, ‘Teil
IV: Politischer Einflufl und gesellschaftliche Formen, Stuttgart 1989, S. 146-179. Es wire
allerdings zu fragen, ob iiber den Bereich des Bildungsbiirgertums hinaus dieses Krisen-
bewulitsein ein schichteniibergreifendes war. Der Philosoph Theobald Ziegler (1840-
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den einzelnen Phasen des Kaiserreichs von den Zeitgenossen ehet optimi-
stisch als Herausforderung oder skeptisch als Zetbrechen bewertet wurde,
zeigt sich nicht zuletzt auch im Judenbild. Nun wurden die Juden trotz ihrer
Traditionsbindung schon zeitgendssisch als Ausdruck, ja als Protagonisten
der Moderne gesehen. Gerade der Antisemitismus bediente sich traditionel-
ler Stereotypen und pafite sie der Modetne an. Die Juden wurden antisemi-
tisch als Avantgarde eines normlosen Kapitalismus klischiert, der
Marktkonkurrenz, soziale Spaltung, Zerstorung einer solidarischen Wirt-
schaftsgesinnung, Aufbrechen traditioneller Wertbindungen und Verdrin-
gung kleinerer Handwerker, Kaufleute und Bauern hetvorrief. Die Juden
wurden so als Verursacher und Triger einer kiinstlichen und entarteten
Zivilisation gebrandmarkt und einer fiktiven natiitlichen, traditionsgeleite-
ten, ,,volkstiimlichen® deutschen Kultur gegeniibergestellt. Antisemitismus
wurde zum Kampfmittel eines biirgerlichen integralen Nationalismus, der
sich im Kapitalismus bzw. Liberalismus und im klassenkidmpferischen So-
zialismus als ,,goldene und rote Internationale” sein Feindbild aufbautels.
Geht man nun von der Reprisentativitit des Protestantismus fiir ein weites
Spektrum biirgerlicher, insbesondere auch kleinbiirgetlicher Kultur aus,
dann wird keine klare Trennungslinie von antisemitischen AuBerungen und
protestantisch beeinfluBten Lebensformen zu ziehen sein. Gerade det
»Mittelstand®, fiir dessen Krise die antisemitische Bewegung das sogenannte
moderne Judentum verantwortlich machte, und aus dem nicht wenige poli-
tisch aktive Antisemiten stammten, besall die intensivste Kirchenbindung,
Obgleich jedoch der Antisemitismus als ein wesentlicher Bestandteil der
biirgerlichen Mentalitit anzunehmen ist, fiit die wiederum der Protestantis-
mus aufgrund seiner besondeten sozialen Stellung indikatorischen Charakter
besitzt, ist davon auszugehen, daB} ,,Antisemitismus® fiir das Judenbild des
Protestantismus nicht der einzige Schlusselbegtiff bleiben kann. Ebenso ist
die Primisse berechtigt, daB der Protestantismus iiber Traditionen verflgte,
die dem Antisemitismus entgegenstanden. Die seit Luther traditionelle Am-
bivalenz des Judenbildes im Protestantismus!® hat in der Moderne eine

1918) sieht u.a. den Ubergang als den Grundzug des ausgehenden 19. Jahrhunderts. Siehe
Theobald Ziegler: Die geistigen Strémungen des neunzehnten Jahrhunderts, Berlin 1911,
S 521 H

15 Vgl 2.B. Carl Wilmanns, Die goldene Intetnationale. Programm fiir eine wirtschaftliche
Reformpartei zugunsten des Kleinbiirgertums, Berlin 1876,

16 Das Thema ,,Luther und die Juden” inklusive der Wirkungen, die von Luthers einschli-
gigen Schriften iiber die Juden ausgingen, ist vielfach bearbeitet. Hingewiesen werden soll
an dieser Stelle nur auf zwei wichtige Aufsitze: Johannes Wallmann, ,, The Reception of
Luthers Writings on the Jews from the Reformation to the End of the 19th Century®, in:
The Lutheran Quarterly N.S. (4. Ser) 1 (1987), 8. 72-97; Paul Gerhard Aring, Die Theo-
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verinderte Qualitit erfahren, insofern das moderne Judenbild wesentlich
durch die Wahrnehmung der Assimilation und Emanzipation der Juden
bestimmt ist17.

Das Judenbild des Kaiserreichs setzt eine bereits vollzogenen Emanzipa-
tion des Judentums!® voraus, ist demnach als postemanzipatotisch struktu-
riert zu erwarten, als Reflexion einer neuen Phase der Moderne. Zu beach-
ten ist, dal} es sich bei dem wie immer auch gearteten Judenbild um eine
Projektion handelt, es also nicht die Wirklichkeit selbst ist.

Es versteht sich von selbst, daB3 die Vorstellungen des Protestantismus
tber die Juden nicht deckungsgleich mit der Wirklichkeit der Judenheit sind.
Eine Untersuchung des protestantischen Judenbilds versteht sich als Beitrag
biirgerlich-protestanischer Mentalitiit, nicht jidischer, wiewohl dadurch auch
ein Licht auf die Bedingungen jiidischen Lebens im Kaiserreich geworfen
wird.

3. Ergebnisse

Wichtige Gegenpole innerhalb des Protestantismus bilden das konservative
und das liberale protestantische Milieu, wobei wiedetrum sowohl im Bereich
des Konservativismus als auch innerhalb des liberalen Spektrums verschie-
dene Richtungen zu differenzieren sind.

3.1 Der konservative Protestantismus

Das sogenannte ,,Moderne Judentum® wird fiit den konservativen Prote-
stantismus in der Grinderzeit und erst recht in detr sogenannten Griinder-
krise zu einem Interpretationsschliissel fiir einen so gesehenen katastropha-
len Umbruch der Werte.

»Judische® Gesinnung wird mit , liberaler” Gesinnung gleichgesetzt, und
diese wiederum als konkutrierend zu der eigenen, protestantisch-konservati-
ven, gesehen. Der Christianisierung und Bewahrung der Gesellschaft wet-
den die Modernisierung und Zerstorung gegeniibergestellt und mit der dis-
kriminietenden Vokabel ,,Verjudung” belegt. ,,Der Jude, von dem man
gern im klischeehaften Singular spricht, wird dementsprechend tuberwiegend

logie der Reformationszeit und die Juden. Unbewiltigte Tradition — Enttiuschte Erwar-
tung — ,,Scharfe Barmherzigkeit, in: Gunther B. Ginzel (Hg,), Antisemitismus, S. 100-
122.

17 So von Martin Friedrich bereits fiir die Zeit der ,,Wende zum 19. Jahrhundert* nachge-
wiesen. Martin Friedrich, ,,Vom christlichen Antijudaismus zum modernen Antisemitis-
mus. Die Auseinandersetzung um Assimilation, Emanzipation und Mission der Juden um
die Wende zum 19. Jahrhundert®, in: ZKG 102 (1991), S. 319-347.

18 Zur Eigentiimlichkeit des biirgerlichen Transformationsprozesses der Juden in Deutsch-
land siche David Sorkin, The Transformation of German Jewry 1780-1840, Oxford 1987.
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als der ,,Korrumpierer der Gesellschaft® gezeichnet, das alte Klischee vom
,Antichristen® und ,,Verderber” in einen neuen, zeitgeschichtlichen Kon-
text gestellt. ,,Der” Jude kann als detjenige dargestellt werden, der die
Christen zum kirchenfremden oder kirchenfeindlichen Leben vetleitet, also
als Verfithrer zur Moderne. Er wird aber auch gelegentlich als detjenige
definiert, der einer sich von der Kirche entfernenden Gesellschaft ihr aus
konservativer Sicht krankhaftes Spiegelbild vorhilt. Heftigste Kritik gilt der
freien, liberalen Presse, die aus konservativer Sicht respektlos Normen und
Traditionen in Frage stellt und eben den Protestantismus als ,,Leitkultur®
anzweifelt. Das entsprechende Bild hierfiir ist der sog. ,,PreBjude”, det es
verstehe, o6ffentliche Meinung kiinstlich zu manipulieren. Auch die moderne
Kunst, wie sie sich fiir den konservativen Protestantismus auf der Theater-
und Musikbihne und auf Kunstausstellungen, die ,,gute Sitte® vetletzend,
zur Schau stellt, wird mit dem sog. Judentum in Verbindung gebracht. Wih-
rend bei dem Bild des sog. ,,PreBjuden® das Motiv einer jidischen Unauf-
richtigkeit verarbeitet wird, ist es bei dem sog. ,,Theaterjuden® das Motiv
einer jidische Frivolitit und ein Hang sich zu exponieren. Der sog. ,,Mu-
sikjude® wird, entsprechend der Wagnerschen Vorgabe, als obetflichlich
beschtieben, wie insgesamt judische Kunst als vordergrundige Expressivitit
gesehen wird, nicht als genial. Jiidisches Verhalten gilt dem konservativen
Protestantismus insgesamt als ,.Schaumschligerei”. In ihm will er einen
obetflachlichen und substanzlosen Charakter eines modetnen Lebensstils
kritisieren, der sich gegen die Tradition richtet und eben die ideologisch als
»bodenstindig behaupteten Werte der Kirche durch ,hoch-fahrende®
Renommage ersetzen will. Der jidische Besitzbiirger ist fiir den konser-
vativen Protestantismus detjenige, der als Parvenu seinen Reichtum prahle-
risch zur Schau stellt, kiinstlich das zu erreichen versucht, was er von seiner
natitlichen Anlage her nicht ist. Er verkorpert nach dieser Vorstellung den
Charakter der Uneigentlichkeit, der Substanzlosigkeit und darum der inne-
ren Zertissenheit, Unzufriedenheit und letztlich Heillosigkeit, wodurch die
Moderne fiir den konservativen Protestanten bestimmt ist. Der ,,moderne
Jude” ist fir den konservativen Protestantismus, der zumeist aus einet
kleinbiirgetlichen Einstellung urteilt, der gewissenlose und ehrlose ,,Bour-
geois® schlechthin. Er lebt nach dieser Vorstellung auf Kosten anderer und
meidet ehtliche Handarbeit. In seiner AnmaBung oder Unbescheidenheit
spiegelt er eine als maBlos gesehene Zeit, die tiber die ihr aus konservativer
Sicht von Gott gesteckten Grenzen hinausschieBt. An Stelle einer Bindung
an Grund und Boden spiele er mit mobilem Kapital an der Borse. Ohne
sich die Hinde schmutzig zu machen, lebt er geniifilich vor sich hin. In ihm
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spiegelt sich das Bild einer sikularen, ,aufgeklirten® Biirgerlichkeit wider.
Der verantwortungslose Kapitalist ist zugleich ,,Raubritter* und ,,Gliicks-
ritter, der ohne soziales Gewissen ausbeutet und das Leben als Spiel
nimmt, d.h. an seiner fir den konservativen Protestanten so wichtigen
Ernsthaftigkeit vorbeisicht.

So reflektiert sich fiir den konservativen Protestantismus in dem Bild des
,modernen Juden* der ganze Hochmut und der Zynismus einer als krisen-
haft empfundenen Gesellschaft, die die humanen Errungenschaften der
Zivilisation, die materiellen Giter und Eitelkeiten, mithin den eigenen Eu-
dimonismus tiber die Ordnungen Gottes erhebt, dabei die als ,,geheiligt
eingestufte Institutionen insbesondere die Kirche als iiberholt abtut.

Als Mittel judischer Hetrschaft werden parlamentarische Politik, freie
Presse und mobiles Kapital hervorgehoben. Sie matkieren moderne Hand-
lungsfelder, die sich aus konservativem Blickwinkel durch Unseriésitit und
Flichtigkeit auszeichnen, ein Parkett, das schlipfrig ist und der so propa-
gierten eigenen ,,ordentlichen®, bestindigen Lebensform widerspricht.

Eine grundlegende Entwicklung ist nun die, dall der konservative
Protestantismus im Kaiserreich zunehmend die Juden als eine eigene Nation
hervorhebt. Das Interesse verlagert sich von der Bekehrung des einzelnen
Juden zu einer nationalen Losung der ,Judenfrage®, wobei zuneh-
mend das deutsche Judentum zuriicktritt und die osteuropiischen, orthodo-
xen Juden in den Blick gelangen. Hier im Osten sieht man die eigentliche
Losung der sog. Judenfrage. Eine positive Sichtweise dominiert dagegen,
wenn der konservative Protestantismus, wie es auch geschieht, Antimoder-
nes an Juden sichtbar zu machen versucht und sie gar als Uberwinder der
Moderne kennzeichnet. Hier spielt das traditionelle Motiv eine Rolle, daf3
Juden so etwas wie ein lebendiger Beweis der Richtigkeit christli-
cher Lehre seien, ein Stiick Unwandelbarkeit im Wandel.

Zum einen, dies wird mehr in Krisenzeiten betont und besonders von
den Konservativen in Bezug auf das sog. ,,modetne Judentum® ausgesagt,
verdeutlichten die Juden den gottlichen Gerichtsernst, indem sie entweder
selbst das Gericht Gottes durch Verfolgungen und als Heimatlose in der
Verbannung, passiv etlitten oder fiir die Christen als schwer zu ertragende
»GeiBel Gottes” fungierten, den Christen also zur BuBe brichten — gemeint
ist damit zur Abkehr von einer modern rationalistisch-matetialistischen
Leht- und Lebensform -, zum anderen veranschaulichen die Juden aber
auch, daB3 Gott zu seinen VerheiBungen stehe. Juden werden damit zu un-
verbriichlichen Denkmilern christlicher Wahrheit stilisiert, habe doch Gott
die Juden durch die Jahrhunderte bewahrt und an seinen VerheiBBungen
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ihnen gegeniber festgehalten. Judenbekehrungen sind aus dieser Sicht
eine Wende anzeigende Signale gegen den Trend einer sich sdkulatisieten-
den bzw. entkirchlichenden Gesellschaft. In diesem Zusammenhang beruft
sich der konservative Protestantismus gern auf das orthodoxe Judentum, an
dem er heilsgeschichtliche Kontinuititen besonders gut nachweisen zu kon-
nen glaubt. Das orthodoxe Judentum ist fiir ihn das eigentliche Judentum,
wihtend das Reformjudentum einen entarteten Zustand darstelle. Bilder
von Juden nach dem Vorbild der groflen biblischen Patriarchen kénnen als
kontraindikatorische Gestalten zur Moderne ausgemalt werden. Sie werden
als ruhende Pole inmitten einer ruhelosen Zeit beschrieben: altehrwiirdig,
fromm, treu an der gottlichen VerheiBlung festhaltend, unbeirrbar in ihrem
Tun. Getaufte, sogenannte ,,messianische” Juden werden als Zeugnis gottli-
chen Heilshandelns gegen allen menschlichen Eigenwillen bzw. Subjekti-
vismus interpretiert, Eigenschaften, die man eben bei Juden als besondets
ausgeprigt ansieht. Auf dem religiésen Gebiet werden den Juden besondere
rezeptive Fihigkeiten unterstellt. Gerade im Bereich der Judenmission fin-
den sich Judenbilder, die nicht genuin deutsch sind, sondern von der evan-
gelikalen englischen Bewegung inspiriert. Dies betrifft, soweit ich sehen
kann, besonders auch den freikirchlichen Bereich. ,,Der* Jude als Etloserge-
stalt und Zeichen einer neuen Heilsepoche, die inmitten einer finsteren und
welken Zeit aufblithen soll, ist im bedeutenden Bereich des deutschen Ge-
meinschaftschristentums wichtiges Gedanken- und Hoffnungsgut.

3.2 Der liberale Protestantismus

Auch der liberale Protestantismus benutzt das Judentum als Chiffre zutr
Deutung der Krise. Er besitzt jedoch seine eigene Betrachtungsweise. Dabei
legt das je verschiedene Judenbild bzw. die Judenkritik der beiden polati-
sierten protestantischen Milieus einen unterschiedlichen Standpunkt zur
Moderne offen. Wihtend die agitatorisch agilen, konservativen Blitter erkla-
ren, daB ihr Kampf ausschlieBlich dem Reformjudentum gelte und nicht
etwa den orthodoxen Juden, die an ihrem ehrwiirdigen, altviterlichen Glau-
ben streng festhielten, liegt fiir den liberalen Protestantismus gerade im
orthodoxen, aus seiner Sicht nicht assimilierungswilligen Teil der Judenheit
die sogenannte Judenfrage begriindet. Zu Beginn des Kaiserreichs sieht der
liberale Protestantismus die Nichtassimilierung der Juden vornehmlich als
Versiumnis der christlichen Gesellschaft, als Folge einer mangelnden politi-
schen und sozialen Toleranz. Im Zuge der ,konservativen Wende® von
1878/79 witd jedoch zunehmend die Schuld bei einem fehlenden Assimilie-
rungswillen der Juden selbst gesehen. Die ,,Partikularitit” und die ,,Ex-
klusivitit der jidischen Religiositit sei es, die es verhindere, dal Juden
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,»wahte Deutsche® wiirden. Es wird von libetal-protestantischer Seite immer
wieder betont, daB man das Postulat der Assimilation der Juden in eine
deutsche und gleichzeitig protestantische Kultur nicht etwa wie det konset-
vative Protestantismus dogmatisch verstanden wissen will. Die protestanti-
sche Kultur sei vielmehr gekennzeichnet durch Freiheit, Toleranz, humanen
und sozialen Fortschritt. Doch lieBe sich das deutsche Volkstum nie trennen
vom Christentum in seiner deutsch-protestantische Aussprigung. Nicht der
Richtung dieser Leitkultur zu folgen, wird als rickschrittlich unsozial und
schlieBlich deutschfeindlich angesehen. Gerade in der Analyse des libera-
len Judenbildes zeigt sich, wie seit den Auswirkungen der Wirtschafts- und
Sozialkrise seit 1873, spitestens seit der ,konservativen Wende®, die Mo-
derne selbst in eine Krise gekommen wat. Der Liberalismus als Emanzipati-
onsideologie verliert zusehends an Kraft. In der liberalprotestantischen Auf-
fassung des spiten 19. Jahrhunderts verbinden sich altliberale Vorstellungen
mit einem gewandelten Nationsbegriff, in dem ein impetialistisches Sen-
dungsbewulltsein mitschwingt. Ein rein rationalet Emanzipations-
prozel}, so die vorwiegende Meinung des liberalen Protestantismus seit
1878/79, gentige nicht fur eine vollige Assimilation der Juden. Die Juden
bendtigten eine gefithlsmiBige Anbindung an die deutsch-prote-
stantische Kultur; denn der ProzeB eines aufgeklirten und gleichzeitig
sozialen Fortschritts fiihre nicht iiber einen abstrakten Kosmopolitismus,
der der liberalen Judenheit unterstellt wird, sondern tber die Weiterent-
wicklung einer Volkskultur. Dies habe, so der liberale Protestantismus, ge-
rade die Krisenentwicklung des Kaiserteichs gezeigt. Uber dem Kosmopoli-
tismus stehe das ,,deutsche Nationalge fih1“. Der der orthodoxen Juden-
heit unterstellte Hang zum ,,Partikularismus® beférdere ein sozialschidliches
Klassendenken, die moderne Form eines Gbetholten stindischen Prinzips.
Aber auch dem sog. ,Judischen Kosmopolitismus® fehle es an einer emo-
tional verankerten, solidarischen Sozialbindung. Denn der ,judische Kos-
mopolitismus® habe mit dem Partikularismus noch nicht die mit diesem
verbundene von protestantischer Seite so bezeichnete ,positivistische
Legalitatssittlichkeit® abgelegt. Von daher kénne man eine defizitire
Ethik des modernen Judentums verstehen, die einen unsozialen Kapitalis-
mus beférdere, der sich gesetzlich, nicht menschlich verhielte, den Buch-
stabe gegen den Geist des Gesetzes ausniitze, die Freiriume einer offenen
Gesellschaft mibrauche, vom Inneren her nicht zum Besten aller arbeite,
sondern nur fur sich selbst. Der liberale Protestantismus erwartet einen
Ubertritt zu einer protestantisch-deutschen Geisteskultur als Voraussetzung
fiir eine solidarische Gesinnung. Im Zuge des zunehmend auch die prote-
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stantische Mentalitdt besetzenden biologistischen Rassegedankens werden
Verkntipfungen von Gesinnung und biologisch determinierten Anlagen in
die traditionelle Plausibilitit integriert. Festzustellen ist gerade im Bereich
des liberalen Protestantismus eine deutliche Differenz zwischen Ideologie
und Mentalitit. Wihrend auf der einen Seite die Juden gegeniiber dem Ras-
seantisemitismus verteidigt werden, ist doch vom liberal-protestantischen
Biirgertum auf der gesellschaftlichen Ebene seit der , konservativen
Wende* eine deutliche Distanznahme zu den Juden zu beobachten. Dieser
Prozel wird in den 1890er Jahren auch bewuBt wahrgenommen und als
sozialer Vorgang sogar selbstkritisch registriert. Kurzfristige Revisionsvetsu-
che bleiben ohne nachhaltigen Erfolg. Die Ansichten einer ,,Germanisie-
rung* des Christentums finden im liberalen Protestantismus auffillig breiten
Anklang. Nicht ohne weiteres ist damit ein ideologischer Antisemitismus
verbunden. Doch signalisiert das Gefiihl des Unbehagens gegentiber Ein-
flissen fremder, undeutscher Kulturen, speziell auch gegeniiber den jiidi-
schen Wurzeln des Christentums ein kritisches Judenbild als Ausdruck eines
eigenen gewandelten, kritischen Identititsgefiihls.

3.3 Die Gemeinsambkeiten aller Judenbilder als Verschlisselungen der
Kritik an der Moderne

Zusammenfassend 4Bt sich sagen, ,,Das* protestantische Judenbild gibt es
nicht. Es ist vielmehr von polymorphen Judenbildern auszugehen, die in
den verschiedenen Phasen des Kaiserreichs in den differierenden protestan-
tischen Gruppierungen in unterschiedlicher Weise auftauchen.

In ihnen kommen unterschiedliche, variierende und z.T. gegensitzliche
Erfahrungen der Moderne zum Ausdruck. Die Paradoxie der Moderne fin-
det mithin ihren Niederschlag in der Widersprichlichkeit der jeweiligen
Bilder zueinander und in sich selbst.

Die jeweilige ,,Stimmungslage” gegeniiber den Juden beschreibt stets
einen historischen Komplex, der dieselbe evoziert hat, liBt also erkennen,
inwieweit die historischen Wirklichkeiten des gesellschaftlichen Prozesses
mit ihren Widerspriichen und Ungleichzeitigkeiten als Umbruchsphase
wahrgenommen und interpretiert wurden.

Judenbilder erweisen sich so als milieuspezifische Artikulationen im
Kontext einer umfassenderen Krisenmentalitit. In den verschiedenen Pha-
sen werden ,konjunkturell unterschiedlich Angste, aber auch Wiinsche,
Sehnsiichte und Hoffnungen in ein ,Judenbild“ projiziert und insofern
chiffriert.

Die jeweiligen Judenbilder 16sen sich indes nicht einfach ab. Ein mental
verfestigtes Klischee, gleich ob positiver oder negativer Art, erweist sich als
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auBerordentlich resistent. Es verschwindet nie ganz, sondern tritt nur mehr
oder weniger deutlich hervor.

Positive Klischees, wie jiidische Treue, judischer Familiensinn, Niich-
ternheit, Willensstirke, Hoflichkeit, missionatische Anpassungsfihigkeit
ua.m., konnen in Krisenzeiten als Gesetzlichkeit, Starrsinn, Fanatismus,
Nepotismus, Kaltschniuzigkeit, kriecherische Unterwiirfigkeit, Verschla-
genheit und Profillosigkeit erscheinen und funktionalisiert werden.

Es lassen sich sowohl ,,Judenbilder erheben, die von Anbeginn des Kai-
serreichs an bestehen, allerdings in den verschiedenen Phasen unterschiedli-
che ,,Konjunktur haben und sich als ,;mentaler Fundus® iiber den gesam-
ten Zeitraum erstrecken, als auch solche, die erst in bestimmten Phasen
auftauchen.

Konservative wie Liberale empfinden gemeinsam das Unbehagen an
einer aus den Fugen geratenen modernen Kultur, wobei allerdings die Kon-
servativen die Moderne an sich als Irrweg deuten, die Krise als eine Folgeer-
scheinung der Moderne, die Liberalen hingegen davon ausgehen, dal} eine
noch nicht abgeschlossene Moderne in eine Krise geraten sei.

Die Aspekte, die die Moderne aus liberaler Sicht als unvollendet chatak-
tetisieren, finden sich nicht selten auf die Chiffre Judentum projiziert. Ge-
genseitig geben sich die beiden Fliigel des Protestantismus die Schuld fiir die
krisenhaften Phinomene und scheuen sich nicht davor, ihren innerkirchli-
chen Kontrahenten dadurch zu diskriminieren, indem man dessen Einstel-
lung mit der abwertend gemeinten Vokabel ,,judisch“ oder ,,semitisch® be-
legt.

Alle Judenbilder scheinen fiir die protestantisch biirgerliche Gesellschaft
Identititsfragen auszudriicken, insofern sie sich als Gegenbilder oder
Vorbilder zu einer eigenen auf die Juden projizierten Identitit deuten
lassen. Sie bringen damit die Krise des Biirgertums, mithin die Krise der
Moderne zum Ausdruck. Insgesamt ist das Judenbild des Protestantismus
ambivalent angelegt. Hierin duBert sich eine Ambivalenz der Moderne
selbst. Der Protestantismus kann das Judenbild sowohl als Fratze als auch
als edles Antlitz zeichnen, den Juden als Verderber und gleichzeitig als Ret-
ter der Menschheit sehen.

Zwar gibt es protestantische Positionen, die die eine, in besonderen Kri-
senzeiten meist die negative, Seite dieses Judenbildes stitker aktivieren;
aulerst selten sind jedoch Haltungen, die ausschlieBlich andjiidische
Reflexionen beinhalten. Diese finden sich ausgeprigt erst im Rasseantisemi-
tismus des Deutschchristentums.
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Was nun die Thesen Goldhagens anbetrifft, so liB3t sich demgegeniiber
von meinen Untersuchungen her ein sehr viel differenzierter Befund gegen-
tberstellen. Sieht man den Protestantismus als Untersuchungsfeld an, an
dem sich die deutsch-biirgerliche Mentalitit des Kaiserreichs erheben liBt,
so ist das deutsche Judenbild bis zum Ende des Kaiserreichs ambivalent
bestimmt. Es ist vorwiegend; aber nie unbedingtes Feindbild, nur partiell
eine Ausloschmentalitit. Allerdings haben sich, was das Judenbild anbetrifft,
im Kaiserreich bedenkliche Faktoren entwickelt, die bei einer entsprechen-
den 6konomisch-sozialen und politischen Krisenkonstellation ein den Ho-
locaust stiitzendes mentales Reservoir bietet.

Zu nennen ist:

1. Die zunehmende rassische Definition des Judentums, die die reli-

giose selbst im kirchlichen Bereich abldst, mindestens erginzt;

2. Die Fixierung des Judentums als eine eigenstindige Nation, wobei
unter Nation eine blutsmifBige, rassisch begriindete Einheit verstan-
den wird; und schlieBlich daraus folgend:

3. Das Axiom, da} Judentum und Deutschtum zwei verschiedene,
weithin unvereinbare Elemente seien.
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FBegegnungen von Baptisten und Juden in Sﬁdosteurop; -4-
i Das Leben des Judenmissionars Moses Richter (1899-1967) ., S U
Von Kischineff nach London

Dieser biographische Bericht verfolgt die Spur eines Judenmissionars, der
mit den Baptisten verbunden war. Es werden Quellen erschlossen, die das
Leben von Baptisten und Juden in jener Zeit erhellen. Besonderes Augen-
merk verdient das Leben judenchristlicher Menschen und ihrer Gemeinden.
Es ist in mehrfacher Hinsicht bedeutsam. Judenchristliche Gemeinden ha-
ben seit dem 19. Jahrhundert ihre jidische Identitit betont und gepflegt. Sie
lieBen sich nicht von heidenchristlichen Gemeinden vereinnahmen und
wurden von diesen mehr oder weniger respektiert. In der historischen For-
schung wurden Judenchristen bisher meist iibersehen. ,,Das Schicksal der
christusgliubigen Juden protestantischer Konfession ist bislang nur am
Rande des allgemeinen historischen Interesses aufgetaucht“l. Auch in der
Diskussion um die ,,Judenmission und den rheinischen Synodalbeschlul3
von 1980 spielen die Judenchristen kaum eine Rolle2. Erst in jingerer Zeit
werden die Schicksale judenchristlicher Menschen wahrgenommen3.

Weiter wird anhand der Lebensgeschichte eines Judenmissionars das
Thema ,,Judenmission® beriihrt, ein vielschichtiges und heute besonders
umstrittenes Thema. Diese Arbeit versucht von innen her, von der Lebens-
geschichte eines Judenchristen selbst, die tatsichliche Arbeit der Judenmis-

1 K. Nowak, Das Stigma der Rasse. Nationalsozialistische Judenpolitik und die ,,christli-
chen Nichtarier, in: Der Holocaust und die Protestanten. Analysen einer Verstrickung,
hrsg. v. J.-C. Kaiser und M. Greschat, Frankfurt 1988, S. 73-99, 73.

2 ,Im christlich-jidischen Dialog werden die Judenchristen [...] kaum erwihnt. Die Rhei-
nische Synodalerklirung hilt sie keiner Erwahnung wert. Man weil} vielfach nicht recht
etwas mit ihnen anzufangen®, A. Baumann, Christliches Zeugnis und die Juden heute.
Zur Frage der Judenmission, Hannover 1981, S. 26. Ebenso lautet das Urteil von P. v.d.
Osten-Sacken: ,,Es ist schade, daBl Aring im auswertenden SchluBkapitel seiner wichtigen
Untersuchung die Judenchristen nicht einbezogen hat®, Grundziige einer Theologie im
christlich-jidischen Gesprich, Miinchen 1982, §. 155 Anm. 24 (gemeint ist P.G. Aring,
Christliche Judenmission. Thre Geschichte und Problematik, Neukirchen 1980), und wie
Baumann kritisiert er, daf} die Judenchristen ,,in der Synodalerkl drung nicht erwihnt wer-
den [...] ist fraglos eine Schwachstelle dieses ungeachtet dessen vorwiartswei senden Do-
kuments, ebd. S. 165 Anm. 46.

3 Vgl A Baumann (Hg), Ausgegrenzt. Schicksalswege ,,nichtarischer Christen in der
Hitlerzeit. Hannover 1992 (Schalom-Biicher Bd. 3). U. Butt ner u. M. Greschat, Die ver-
lassenen Kinder der Kirche. Der Umgang mit Christen judi scher Herkunft im ,,Dritten
Reich®, Gottingen 1998.
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sion zu veranschaulichen. Dabei wird deutlich, daB die Triger der Judenmis-
sion zumeist selbst Judenchristen waren, die Zeugnis von ihrem Herrn ab-
legten, der fiir sic immer der Messias Israels bleibt und nicht nur der Hei-
land der Heiden ist.

Heute gilt weithin, dal man von der Judenmission zum christlich-jiidi-
schen Dialog kommen miisse. Das ist angesichts des Grauens des Holo-
caust, der Schoa, der Judenvernichtung eine notwendige Aufgabe. Aber die
,,Absage an die Judenmission® wie sie heute gefordert wird* ibersieht und
bestreitet das Zeugnis der Judenchristen und verweigert ihnen, wie schon
einmal im ,,Dritten Reich®, die Solidaritit.

Auch die exegetische Wissenschaft ist hier gefragt, ob nidmlich der Missi-
onsbefehl des Matthdusevangeliums inklusiv oder exklusiv zu verstehen ist.
Nach Ulrich Luz sei dieser nimlich exklusiv zu vetrstehen, d.h. die Mission
ziele ausschlieBlich auf die Heidenvolker und Matthaus und seine Gemeinde
hitten mit der Synagoge gebrochen. Das inklusive Verstindnis bedeutet die
Erweiterung des Kreises der Adressaten der Mission, der nun nicht mehr
ausschlieBlich Israel sondern auch die Heiden umfaB3t5.

Da eine prizise Definition von ,,Judenmission fehlt, schlieie ich mich
dem Utteil von Arnulf Baumann an: ,,Die Bezeichnung ,Judenmission® ist
erst relativ spit als Selbstbezeichnung aufgekommen; urspriinglich ist sie
eine missionstheologische Klassifikation nach Analogie von ,Heidenmis-
sion““6. So sprechen auch Baptisten in Stidosteuropa davon, dal3 ,hier Mog-
lichkeiten fiir Juden-, Heiden- und Mohammedaner-Mission beisammenlie-
gen wie sonst wohl kaum auf der Welt*.

4 ZB. in einer , Erklirung des Vorstandes der Gesellschaft fiir christlich-jlidische Zusam-
menarbeit e.V. in Hamburg® vom 20. Februar 1995. Vgl. auch: ,»Judenmission® — Kirche
auf dem Priifstand. Erklirung der Mitgliederversammlung des Deutschen Koordinie-
rungs-Rates der Gesellschaften fiir christlich-jiidische Zusamme narbeit zu judenmissio-
narischen Aktivititen und Einstellungen vom 17. Mai 1998, wo es unter Absatz 3 heift:
Wit bitten die Kirchen dringend darum, eine klare, eindeutige und von Autoritit ge-
stiitzte Absage gegeniiber jeder Form von christlicher Frommigkeit und Theologie zu
erteilen, in der das Judentum als , defizitire Religion” behandelt und entsprechend ,,Ju-
denmission” gefordert wird.”

5 Vgl die Diskussion in: theologische beitrage 29 (1998), H. 6, S. 301-314: Hans Kvalbein,
Hat Matthius die Juden aufgegeben? Bemerkungen zu Ulrich Luz’ Matthdus-Deutung.

6 Baumann (wie Anm. 2), S. 14. Er war langjihriger Leiter des ,,Evangelisch-Lutherischen
Zentralveteins fiir Zeugnis und Dienst unter Juden und Christen e.V.* und ist Herausge-
ber des wichtigen Buches ,,Was jeder vom Judentum wissen muB*, 1983, 8. iiberarb.
Aufl. 1993.

7 Tiuferbote. Monatsschrift der Baptisten-Gemeinden deutscher Zunge in den Donaulin-
dern, Bukarest 6 (1935), hg. v. J. Fleischer, Nr. 1 (Januar), S. 4.
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Der baptistische Judenmissionar und Judenchrist Naphtali Rudnitzky
(1869-1940) macht bereits 1929, also vor dem Holocaust, auf das fir jidi-
sches Empfinden Belastende und ,Beleidigende an diesem Begriff auf-
merksam:

,Die Griinde dafiir liegen vielfach in dem Verhalten der christlichen Kirchen
den Juden gegeniiber, in den Arbeitsweisen der ,Missionare® und auch der Mis-
sionsgesellschaften und endlich in den vielfach schmerzlichen Erfahrungen, die
aufrichtig an den Herrn Jesus gliubige Sohne und Téchter Israels an den Ju-
denmissionsbetrieben gemacht haben [...] Es darf weder von einer Kirche noch
von einem noch so gut gesinnten Christen, der an Israel arbeiten mochte iiber-
sehen werden, daB die Bekehrungsversuche der Kirche von dem jiidischen Volk
als schwere Krinkung empfunden werden mul3®.

Als ersten von fiinf Punkten hebt Rudnitzky hervor, dall ,,diese Versuche an
die schlimmsten Zeiten der Judenverfolgungen, der ihnen auferlegten Schmach
und der gewaltsamen MaBnahmen der Kirche, die Juden zu Christen zu machen,
erinnern®. Er empfichlt daher, ,,den Juden ein Jude zu sein und ihnen in aller
Liebe und aller Offenheit Christum als den Messias zu bezeugen und sich dem
Juden gegeniiber keiner anderen Kirche oder Gemeinschaft verpflichtet zu wis-
sen als der, welche auch er als der alt- und neutestamentlichen Gottesordnung
entsprechend anerkennen kann8,

Heute wird mit der Bezeichnung ,.Judenmission® oftmals ,,zusammen-
fassend alles judenfeindliche Vethalten der Christenheit im Laufe der Ge-
schichte gemeint*?, ebenso auch die Entwurzelung eines Juden aus seiner
bisherigen jiidischen Herkunft sobald er zum Glauben an den Messias
kommt und seine Eingliederung in eine heidenchristliche Gemeinde. Die
votliegende historische Arbeit iiber die Begegnung von Baptisten und Juden
und die Judenmission zeigt ein anderes, differenzierteres Bild. Das Bemiihen
ist nimlich erkennbar, dall das Zeugnis unter Juden anders als das unter
Heiden sein muB. Und weil die Triger der Judenmission meist selber Juden-
christen waren, suchten sie stets Jesus als Juden darzustellen und zur Bil-
dung von judenchristlichen Gemeinden zu kommen, die mit dem Bekennt-
nis zum Messias Jesus keineswegs ihre jlidische Prigung und Identitit auf-
gaben.

Auch zeigt die historische Arbeit, daB Judenchtisten schon sehr frih
statt von ,,Judenmission” licber von ,,Zeugnis* unter Juden sprachen. Der
Name der ,,Hebrew Christian Testimony to Israel®, gegriindet 1893 (1), ist

8 N. Rudnitzky, Die Seele der Judenmission, in: Wahrheitszeuge 1929, Nr. 46, S. 361 f.
Uber Rudnitzky vgl. die umfangreiche ,,AbschluBlarbeit am Theologischen Seminar
Hamburg®, jetzt Elstal, 1994 (117 + VI 8.) von Ronald Hentschel.

9 Baumann (wie Anm. 2), S. 14.
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ein Beispiel dafiirl0. Erst viel spiter wurde die Anderung der Bezeichnung
auch von anderen Missionsgesellschaften und Kitchen ibernommen!!. Mit
Karl Barth!2 und dem rheinischen Synodalbeschlull vom 11.1.198013 hat
sich der Begtiff ,,Zeugnis® im Verhiltnis zu Israel auch bei uns dutchge-
setzt.

Schliefilich versucht diese historisch-biographische Skizze einen Beitrag

dafiir zu geben, die Existenz, das Leben (und Leiden) von judenchtistlichen
Menschen und ihrer Gemeinden wahrzunehmen und zu achten!4. Iht Leben
und Wirken nicht beachten, etwa mit Rucksicht auf den christlich-judischen
Dialog, hiele ihnen gegeniiber erneut die Solidaritit zu verweigern, sie aus-

10

11

12

13

14

Thr Griinder war der Judenchrist David Baron (geb. 1855 in Suvalke, Ruflland, gest.
28.10.1926 in Middlesex, England), ein Gelehrter und Verfasser zahlreicher Blicher. Fur
ihn gilt, daBl er ,nicht danach strebte Juden zu ,,bekehren®, damit sie Baptisten oder
Presbytetianer wiirden. Die Motivation seines Dienstes war, die Juden davon zu iiber-
zeugen, daB ihr Messias (bereits) gekommen war und daB sie durch ihn Vergebung der
Siinden und Frieden mit Gott erfahren kénnten” (David Baron, A Prince in Israel, by
R.McCracken, o.]. [1993], Belfast, S. 2, Festschrift zum 100jidhrigen Bestehen der Hebrew
Christian Testimony).

Vgl. die Namensinderung der anglikanischen Judenmission ,,Church Mission to the
Jews® in ,,Church‘s Ministry among the Jews® nach dem 2. Weltkrieg sowie beim ,,Evan-
gelisch-Lutherischen Zentralverein fiir Mission unter Israel in ,,Evangelisch-Lutheri-
scher Zentralverein fiir Zeugnis und Dienst unter Juden und Chri sten® seit 1977.

Karl Barths AuBerungen zur Judenfrage finden sich in: ,Der Gétze wackelt. Zeitkriti-
sche Aufsitze, Reden und Briefe von 1930 bis 1960, hg. v. K. Kupisch, Berlin 1961
(darin: ,,Die Judenfrage und ihre christliche Bean twortung®, S. 144-149.215, zuerst 1949)
und in seiner Kirchlichen Dogmatik: KD II, 2, S. 215 ff; II1, 3, S. 238 ff; IV, 3, S. 1005-
1007 (meist Auslegungen zu Rémer 9-11). Die christliche Gemeinde ist aus ihrem Zeu-
gendienst gegeniiber Israel nicht entlassen. Ihr Zeugnis miiite jedoch nach Rémer 11,
11.14 ein , eifersiichtigmachen® sein, was sie aber im Ganzen Israel schuldig geblieben ist
(KD 1V, 3). Uber Karl Barths Stellung zu den Juden vgl. die Monographie von E. Busch,
Unter dem Bogen des einen Bundes. Karl Barth und die Juden 1933-1945, Neukirchen-
Vluyn 1996.

Erklirung der rheinischen Landessynode vom 11. Januar 1980: ,,Zur Erneuerung des
Verhiltnisses von Christen und Juden®. Der entscheidende Satz im Synodalbeschlufl
heiBt: ,,Wir glauben, daB Juden und Christen je in ihrer Berufung Zeugen Gottes vor der
Welt und voreinander sind; darum sind wir tiberzeugt, daB die Kirche ihr Zeugnis dem
jiidischen Volk gegeniiber nicht wie ihre Mission an die Volkerwelt wahrnehmen kann®.
Zitiert nach: Was jeder vom Judentum wissen muB, hg. v. A. Baumann, Giitersloh 1983,
S, 181, 8. Aufl. 1993, S. 182. Auch in: Christen und Juden. Dokumente der Anniherung,
hg. v. U. Schwmer, Giitersloh 1991, S. 117-120.

Vgl. dazu die Handreichung des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in
Deutschland ,,Zum Verhiltnis von Juden und Christen® v. 7.5.1997 (abgedruckt in:
theologische beitriage 29/1998, Heft 6, S. 330-337). Darin heiBt es Ziffer 6.4: ,,Im Ge-
sprich mit Juden konnen und wollen wir unser Bekenntnis zu Jesus Christus nicht ver-
schweigen®. Und in Ziffer 6.7: ,,\Wir wissen uns besonders jenen jiidischen Menschen
verbunden, die Jesus Christus als den Messias erkannt und angenommen haben. Thr
Zeugnis in Israel und in der Welt wollen wir durch Gebet und andere Zeichen der Ver-
bundenheit stirken und stiitzen®.
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zugrenzen, wie sie es schon einmal im ,,Dritten Reich® schmerzlich erfahren
muBten!s,

Bevor nun das Leben und Wirken des Judenmissionars Moses Richter im
Zusammenhang dargestellt wird, sollen zur Erhellung des geschichtlichen
Kontextes wenigstens in dullerster Knappheit die protestantischen deutsch-
sprachigen Judenmissionsgesellschaften, die im 19. Jahthundert entstanden
sind, skizziert werden aber auch die Entstehung von judenchristlichen Ge-
meinden mit der Betonung ihrer jiidischen Identitit beleuchtet werden!6,

,»Von England ausgehend entstanden in Deutschland zwischen 1822 und
1870 drei Vereinigungen — nimmt man die Baseler Gesellschaft noch hinzu,
sogar vier —, die ihre Aufgabe in der Bekehrung des deutschen bzw. (ost-)
europiischen Judentums zum Christentum sahen. Den britischen — non-
konformistischen — Urspriingen ist es zuzuschreiben, wenn diese deutsch-
sprachigen Gruppierungen mehrheitlich von erwecklichen Kreisen getragen
wurden“17. Allerdings gibt es auch eine Vorgeschichte vom Pietismus her.
Spener empfiehlt und fordert die Judenmission in seinen ,,Pia Desideria“
und seinen ,, Theologischen Bedenken18, Der Hallische Pietismus betreibt
die Judenmission zum erstenmal planmiBig. 1728 entsteht in Halle das In-

15 A. Striibind hat in ihrem wichtigen Werk: Die unfreie Freikirche. Der Bund der Bapti-
stengemeinden im ,Dritten Reich®, Neukirchen 1991, auf §. 256-268 die Stellung zu den
Juden und Schicksale judenchsistlicher Mitglieder in Baptistengemeinden zusammenge-
stellt (2. Aufl. Wuppertal /Ziirich 1995, S. 260-273). Ein weiteres Beispiel kann spiter er-
ginzt werden. Ahnliches gilt fiir die Landeskirchen: ,,Viele Landeskirchen hoben im De-
zember 1941 nach der Einfithrung des Judensterns selbst die kirchliche Gemeinschaft
mit den Judenchristen auf*, A. Striibind, Art. Kirchenkampf, in: Ev. Lexikon f. Theolo-
gie u. Gemeinde, Bd. 2, Wuppertal 1993, Sp. 1104-1111, 1110.

16 Einblick in die Arbeit der Judenmissionen geben: O. v. Harling, Um Zions willen. Ein
Leben im Dienst des Evangeliums unter Israel, Neuendettelsau 1952. Zeugnis fiir Zion.
Festschrift zur 100-Jahtfeier des Evang.-Luth. Zentralvereins fiir Mission unter Israel, hg,
v. R. Dobbert, Etlangen 1971. H-J. Barkenings, Die Stimme der Anderen. Der ,,heilsge-
schichtliche Beruf Israels“ in der Sicht evangelischer Theologen des 19. Jh., I. Judenmis-
sion II. F.Delitzsch, 8. 201-219, in: Christen und Juden. Thr Gegeniiber vom Apostelkon-
zil bis heute, hg. v. W-D. Marsch u. K. Thieme, Mainz 1961. R. Dobbert, Das Zeugnis
der Kirche fiir die Juden, in: H. Becker u.a., Das Zeugnis der Kirche fiir die Juden (Mis-
sionierende Gemeinde, Heft 16), Betlin 1968, S. 33-51. Timo Vasko, Das christliche
Zeugnis unter den Juden im 20. Jh,, in: Mission — erfahren, gepredigt, r eflektiert (Fest-
schrift N.P. Moritzen), Erlangen 1988, S. 68-125). Kitchliches Jahtbuch £ d. ev. Kitche
in Deutschland, hg. v. J. Beckmann, Giitersloh 1954, S. 311-322 (O. v. Harling iiber Ju-
denmission und das Institutum Judaicum Delitzschianum).

17 ].-Cht. Kaiser, Evangelische Judenmission im Dritten Reich, in: Der Holocaust und die
Protestanten (wie Anm. 1), S. 186-215, 186.

18 Vgl. W. Maurer, Kirche und Synagoge. Motive und Formen der Auseinandersetzung der
Kirche mit dem Judentum im Lauf der Geschichte (Franz-Delitzsch-Vorlesungen 1951),
Stuttgart 1953, S. 52-59 (,,Die pietistische Judenmission®) und 8. 111-116 (,,Exkurs: Der
Pietismus und die Synagoge®).
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stitutum Judaicum. ,,Der Pietismus steht mit Luther gegen die orthodoxen
Lutheraner zusammen, die, weil sie Gottes Gericht tiber Israel fiir unwidet-
ruflich hielten, auch die Méglichkeit echter Einzelbekehrungen bestritten®19,
Triebfeder dieser Judenmission ist die Liebe. Darum steht nicht die Ausein-
andersetzung uber die messianische Deutung des Alten Testaments im Mit-
telpunkt, sondern der Ausblick auf die Zukunft mit der Auslegung von R6-
mer 9-11. ,,Vorher will die Streittheologie siegen; von jetzt aber siegt nur
noch die Liebe*“20. Zinzendorf richtet einen Tag jihtlicher Fiirbitte fiir die
Juden ein, ,,in der die Bildung judenchristlicher Gemeinden erfleht wird*21,

Die Judenmissionsgesellschaften des 19. Jahrhunderts sind: die Betliner
,»Gesellschaft zur Beforderung des Christentums unter den Juden®, 182222
der ,,Westdeutsche Verein fur Israel, Koln 184223; der Leipziger ,,Central-
verein fiir Mission unter Israel, 187024; der Baseler ,,Verein der Freunde
Israels, 183025, Dazu kommen die beiden Institute Judaica in Leipzig (seit
1886) und Berlin. Und zu erwihnen ist die Ubersetzung des Neuen Testa-
ments ins klassische Hebriisch von Franz Delitzsch, die 1877 nach mehre-
ren Vorarbeiten veroffentlicht und auch spiter noch revidiert wurde26, Zwi-
schen 1935 und 1941 muBten alle judenmissionatischen Aktivititen einge-
stellt werden??,

Die Arbeit der deutschen, skandinavischen und englischen Gesellschaf-
ten fiihrte vielerorts in Osteuropa zu Stationen und Gemeinden judenchrist-
licher Prigung. Dabei gab es den Versuch, solche Gemeinden ,,unter voller
Wahrung der judisch-gesellschaftlichen Identitit zu schaffen, der vor allem
von den Missionaten des Leipziger Delitzschianums gemacht wurde28,
Otto von Hatling, der langjahrige Direktor des Leipziger Zentralvereins bis
1935, berichtet in seinen Lebenserinnerungen:

19 Ebd. 8. 56.

20 Ebd. §. 58.

21 Ebd. S. 58,

22 Zeitschrift ,,Messiasbote®, seit 1906.
23 Uber ihn berichtet Aring (wie Anm. 2).

24 Zeitschrift ,,Saat auf Hoffoung®, 1863-1935 und 1950. Untertitel: ,,Zeitschrift fiir Mis-
sion der Kirche an Israel, zuerst hg. v. F. Delitzsch u. P. Becker.

25 Zeitschrift ,Judaica®, seit 1945.

26 Vgl. Zeugnis fiir Zion (wie Anm. 16), S. 24-25, 29, 34-36, 63-64. Vom hebriischen
Neuen Testament erschien vor Delitzsch eine Londoner Ausgabe von 1817, letzte Revi-
sion von 1838 und nach Delitzsch eine Ausgabe des ] udenchristen Salkinson 1885.

27 Uber diese letzte Phase berichtet Kaiser (wie Anm. 17), 8. 200-208.
28 Ebd. S. 209 Anm. 8.

210



BEGEGNUNGEN VON BAPTISTEN UND JUDEN IN SUDOSTEUROPA

»In Lichtenstein trat uns eine jener judenchristlichen Gestalten entgegen, die
eine auffallende Erscheinung auf dem damaligen Gebiete der Judenmission wa-
ren. Auller Lichtenstein suchten damals Minner wie Rabinowitsch in RuBland,
Jedidja Lucky in Galizien, Rabbiner Isaak Lichtenstein in Ungarn und Horowitz
in Ruminien unabhingig voneinander und, ein jeder in seiner Weise, mehr oder
weniger streng in der Beibehaltung jidischer Formen, das Christentum in den
jidischen Mutterboden zu verpflanzen und so nicht blof3 dem Evangelium die
Wege zur jidischen Volksseele zu ebnen, sondern auch die bekehrten Juden von
dem Odium des Volksverrats zu befreien. [...] Am stirksten trifft dies zu fiir die
jidische Christentumsbewegung, die von Rabinowitsch in StidruBland ausging.
Er besal} in hervorragendem MaBe die Gabe, den Juden das Evangelium in jidi-
scher Gestalt nahezubringen, wie dies auch Lucky unter den chassidischen Ju-
den und Rabbi Isaak Lichtenstein unter den Reformjuden taten®.

,»Die von manchen Gesellschaften und besonders freien Missionaren getbte
Massenverteilung von Neuen Testamenten auf Stralen und 6ffentlichen Plitzen
hat weit mehr geschadet als geniitzt; denn was soll ein Jude des Ostens ohne
Vorbereitung durch personliches Zeugnis damit anfangen? Er wird es mit Ab-
scheu fortwerfen. Man hat in der Tat nach solchen Verteilungen von Neuen Te-
stamenten ganze Stralen von zerrissenen Blittern bedeckt gesehen??.

Relativ unabhingig bildete sich in Siidruflland, dem spiteren Bessarabien
und heutigen Moldawien, eine Gemeinde, deren Betonung ihrer jidischen
Identitit das groBte Aufsehen erregte. Es war die Gemeinde des Joseph
Rabinowitsch (23.9.1837-17.5.1899) in Kischineff, die er selbst ,,Die Israeli-
ten des Neuen Bundes“ nannte. Die Geschichte dieser judenchristlichen
Gemeinde und ihrer Neugriindung durch Lew Jakowitsch Averbuch fithrt
unmittelbar zu Moses Richter.

Joseph Rabinowitsch30, in Resina/Bessarabien geboren, stammt aus
Rabbinerfamilien. In seiner Jugend chassidisch erzogen, wendet er sich aber
spiter davon ab. 1871 zieht er nach Kischineff und arbeitet als Rechtsanwalt
und Notar, Sein Ziel, die Lage der Juden zu verbessern, erleidet durch meh-

29 Harling (wie Anm. 16), S. 12 und 32.

30 Uber ihn und seine Gemeinde berichten: Biographisch-Bibliographisches Kitchenlexi-
kon, begr. u. hg. v. EW. Bautz, Bd. 7, Herzberg 1994, Art. Rabinowitsch, Joseph (leider
falsch geschrieben ,,Rabinotisch®), Sp. 1175-1177 (mit umfangreicher Literatur) und die
bisher ausfiihrlichste Monographie von K. Kjaer-Hansen, Joseph Rabinowitsch und die
messianische Bewegung. Der Herzl des Judenchristentums, Lystrup 1988 (din isches Ori-
ginal); deutsche Fassung hg. v. Ev.-Luth. Zentralverein fiir Zeugnis und Dienst unter
Christen und Juden, tibers. v. N.-P. Moritzen, Hannover 1990 (ohne FuBnoten aber mit
vollstindiger Bibliographie); englische Fassung: Joseph Rabinowitz and the Messianic
Movement, Edinburgh/Grand Rapids 1994. E. Gabe, The Hebrew Christian, London, 2
(1987), S. 40-43; 3 (1987), S. 87-90; 4 (1987), S. 107-110; 1 (1988), S. 9-12; 2 (1988), S. 44
49; 3 (1988), S. 88-91. Wie John Wood in der Zeitschrift der anglikanischen Mission
mitteilt existiert heute wieder in Kischineff eine ,,neue messianische Gemeinde** (Shalom
Magazine, Church’s Ministry among the Jews, Issue 1 (1995): ,,Once again, these many
yeats later, thete is a new messianic congregation in this city whete there ate opportuni-
ties for both evangelism and Bible teaching®).
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rere Pogrome tiefe Riickschlige. 1882 unternimmt er im Alter von 42 Jahren
eine Palidstinareise, um die zionistische Hoffnung auf Ansiedlung in Pali-
stina zu priifen. Im Gepick ein hebriisches Neues Testament, das ihm sein
judenchristlicher Schwager Herschensohn/Lichtenstein gegeben hat3! Auf
dieser Reise erfolgt seine Wendung zum messianischen Glauben. Zuriickge-
kehrt nach Kischineff 146t er sich aber nicht durch den ortsansassigen luthe-
rischen Pastor Feltin taufen, weil er nicht Mitglied einer bestimmten Deno-
mination sondern Glied der Kirche Jesu Christi werden will, das seine jii-
disch-messianische Identitit bewahren kann und sich nicht von seinem
angestammten Volk entfernen muBl. K. Kjaer-Hansen nennt ihn darum in
der bisher ausfiihtlichsten Monographie tiber sein Leben und Werk den
,Herzl des Judenchristentums®. ,Rabinowitsch wollte die ererbten judi-
schen Sitten beibehalten, insofern sie nicht mit dem neutestamentlichen
Zeugnis kollidierten*32, Auf einer Reise nach Deutschland wird Rabino-
witsch am 24.3.1885 in Berlin getauft33. Seine unabhingige judenchristliche
Gemeinde wird 1884 gegriindet und in den Schriften des Institutum Judai-
cum Delitzschianum bekanntgemacht3t. Die Bewegung umfal3te auf ihrem
Hohepunkt tiber 150 Menschen, ging aber nach dem Tod von Rabinowitsch
wieder zurtick35, |, Nach seinem Tod zerfillt die stidrussische Christentums-
bewegung®, heiflt es im Biographisch-Bibliographischen Kirchenlexikon36
und das Nachschlagewerk RGG, 3.Aufl., meldet kurz: ,,Nach dem Tode des
Grinders zerfiel die Bewegung; eine behérdliche Anerkennung hatte man
nicht erreicht. Reste bestanden bis zum 2. Weltkrieg“37. Dal} es mehr als
»~Reste” waren beschreibt K. Kjaer-Hansen in seiner Rabinowitsch-Biogra-
phie, aber auch der anglikanische Pfarrer Erich Gabe in seinen Lebenserin-
nerungen38, Es ist die Fortsetzung der judenchristlichen Arbeit seit 1918

31 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 37 f, vermutet es sei die Londoner Ausgabe von 1838
gewesen. GG. Harder, Kirche und Israel. Arbeiten zum christlich-jiidischen Verhiltnis,
Betrlin 1986, S. 92, meint es sei das von Franz D elitzsch gewesen. Dieses hat er aber spi-
ter tatsichlich griindlich studiert. A. Hornung, Messianische Juden zw ischen Kirche und
Israel, GieBen 1995, 5.46. Aber Rabinowitsch ist kein Ungar wie Hornung irrtiimlich a n-
gibt (S. 13, 46) sondern russischer Jude.

32 Ebd.S. 47.
33 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 86.

34 F. Delitzsch, Documente der national-judischen christgliubigen Bewegung in Stdruss-
land, Leipzig 1884 ff.

35 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 157 ff.
36 Biographisch-Bibliographisches Kirche nlexikon, Bd. 7, Sp. 1176.
37 RGG, 3. Aufl,, Bd. 3, 1959, Art. Judenchristentum II v. F. Majer-Leonhard, Sp. 973.

38 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 210-236 (,,Was wurde aus der messianischen Bewegung
in Kischineff und ,,Arbeit in Kischineff ... 1922-1945“). E. Gabe, The Hebrew Chri-
stian Movement in Kischineff, in: The Hebrew Christian, London, 4 (1988), S. 100-103;
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und die Neugriindung der Gemeinde im Jahre 1928 auf den Spuren von
Rabinowitsch unter der Leitung des Pastors Lew Jakowitsch Averbuch3?,
einem Judenchristen aus Odessa. Dieser hatte eine baptistische Theologie
bezeichnete sich aber nie als Baptist. Durch die Arbeit dieser Gemeinde und
ihres judenchristlichen Pastors L.Averbuch kam Moses Richter zum Glau-
ben. Averbuch steht seit 1913 im Dienst der ,,Mildmay Mission‘40, erst in
Odessa dann seit 1918 in Kischineff.

Ehepaar Averbuch arbeitet in Kischineff mit den russischen Baptisten
zusammen: ,,Sie haben sich mit den Baptisten zusammengeschlossen, sie
haben zusammen ein Lokal gemietet, das Bethaus von Rabinowitsch*41, —
In der russischen Baptistengemeinde gibt es mehrere Judenchristen. Die
verwendete Sprache im Gottesdienst ist russisch und jiddisch. Im ehemali-
gen Bethaus von Rabinowitsch arrangierte er besondere Veranstaltungen fiir
Juden. Er predigt dort zusammen mit ,russischen Bridern“ und steht
auBlerdem in engem Kontakt mit dem Leiter der anglikanischen Judenmis-
sion in Bukarest, Rev. .H. Adeney.

»Die Arbeit der Mildmay Mission hat sich unter Averbuch ausdehnen
kénnen®. ., Hier ist es von erheblicher Bedeutung, daB3 1928 eine selbstin-
dige judenchristliche Gemeinde entstand“42. Bis 1928 wuchs der juden-
christliche Teil der russischen Baptistengemeinde so stark an, daB sie sich
von ihnen trennten, um eine selbstindige judenchristliche Gemeinde zu
bilden. In dieser judenchristlichen Gemeinde, die sich ,,Die Hebriische
Christliche Bewegung in Bessarabien® nannte, ,,gegriindet 1882 von J.D.
Rabbinowitsch und fortgefithrtt von L.J. Averbuch®43, empfing Moses
Richter seine geistliche Prigung und seine judenchristliche Identitit. Uber
diese Zeit der Gemeinde berichtet K. Kjaer-Hansen:

,Jeden Tag in der Woche war dort etwas los, ob es nun Chorprobe oder Orche-

steriibung war, der musikalische Averbuch gab sich darin viel Miihe; ob es eine
Gebetsversammlung oder Treffen der Gliubigen waren oder evangelisierende

1(1989), S. 7-11; 2 (1989), S. 47-52. Det Judenchrist Erich Gabe war Sekretir in der
judenchristlichen Gemeinde Kischineff bis zum Sommer 1939.

39 ?Si;er Averbuch berichten Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 223 ff und Gabe (wie Anm.

40 ,,The Mildmay Mission to the Jews®, gegriindet 1876 durch John Wilkinson. 1973 hat sie
sich mit der ,,Hebrew Christian Testimony to Israel“ von 1893 vereinigt unter dem neuen
Namen ,,The Messianic Testimony®. Vgl. Vasko (wie Anm. 16), S. 114 f.

41 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 224,

42 Ebd.S.227f.

43 Vgl. das Faksimile eines Briefes von Averbuch aus dem Jahre 1939 in: E. Gabe, The
Hebrew Christian 1 (1991), S. 49: The Hebrew Christian Movement in Bessarabia.
Commenced in 1882 by J.D. Rabbinovitch and devel oped by L.J. Averbuch.

213



ROLAND FLEISCHER

Veranstaltungen, die sich nach auBen wendeten. Es wurden Bibeln und Traktate
verteilt und eine Zeitschrift ,Hambaser Tov‘ — auf Jiddisch, Ruminisch und
Russisch veroffentlicht“44. | Es blieb auch Zeit und Kraft fiir eine soziale Hilfs-
arbeit unter notleidenden Juden®. ,,Averbuch fand Hilfe in seiner Arbeit von
zwei Judenchristen namens N. Feigin und M. Tatlew und so wurde auch eine
Schularbeit unter jidischen Kindern moglich 45,

Bemerkenswert ist die enge Zusammenarbeit mit der russischen Bapti-
stengemeinde Kischineff. Averbuch hatte bei thnen eine fithrende Position
und die russischen Baptisten halfen beim Singen und in der Musik in der
judenchristlichen Gemeinde. Nach John Wilkinson, dem damaligen Leiter
der Mildmay Mission, finden die Judenchristen bei den Baptisten ,.einen
starken Ausdruck fir christliche Gemeinschaft und lernen in der Praxis, daf}
in Jesus Christus kein Unterschied ist zwischen Juden und Heiden‘46. | Es
ist sicher, daB3 die russischen Baptisten aufgrund ihrer Verbindung mit
Averbuch aktiv daran Anteil nehmen, daf§ das Evangelium von Juden gehort
wutde. Nicht nur in Kischineff, sondern auch an anderen Orten in Bessara-
bien verbreiten die russischen Baptisten die Zeitschrift, die Averbuch her-
ausbrachte 47,

Im Herbst 1925 verbieten die ruminischen Behtrden8 ihm als Prediger
bei den Baptisten zu wirken. Dariiber schreibt Averbuch:

,»Das Verbot der Regierung, daf3 ich bei den Baptisten predige, hat meine Arbeit

in der Mitte durchgeschnitten, nachdem ich doch die ganze Zeit eine enge Ver-

bindung zwischen der Judenmission und den Baptisten gehalten habe; denn die

Juden kommen zu den Versammlungen der Baptisten und werden Mitglieder

der Gemeinde, wenn sie bekehrt werden®49,

Der judenchristliche Teil trennt sich also 1928 von der russischen Bapti-
stengemeinde Kischineff und bildet eine selbstindige Gemeinde. Die not-
wegische Missionarin Olga Olausen berichtet: ,,Nun haben sie sich also bei
der Baptistengemeinde abgemeldet und eine eigene judenchristliche Ge-
meinde in Kischineff gegriindet® und sie fiigt hinzu, ,,dal es der Baptisten-
gemeinde als ein Riickschlag erschien, so viele Mitglieder auf einmal zu ver-
lieren, weil sie immer ein herzliches Verhiltnis gehabt haben. Deshalb
konnten die Baptisten den Drang der Judenchristen, eine selbstindige

44 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 227. Gabe (wie Anm. 38), 1 (1989), S. 10; jiddischer
Titel: ,,Der Treger fun der guter Bsureh®; zu deutsch: der Frohe Botschafter.

45 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30).

46 Ebd. S. 228.

47 Ebd.

48 Seit 1918 gehort Bessarabien zu Ruminien.
49 Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S, 229.
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Gruppe zu bilden, nicht verstehen“0. Aus der Mitteilung der Mildmay Mis-
sion vom Januar 1929 geht hervor, dal Averbuch als der Fiihrer der Ge-
meinde bezeichnet wird und als Vorstandsmitglieder werden N. Feigin, T.
Trachtmann und M. Dreitschmann erwihnt, und M. Tatlew ist Sekretarsl.
Die Gemeindearbeit geschieht von zwei Hiusern aus, dem von der Mildmay
Mission und im , Tabernakel®, das Figentum der judenchristlichen Ge-
meinde ist und ein Taufbecken im Garten besitzt>2, L. Averbuch predigte in
jiddisch, damit jeder ihn verstehen sollte, geleitet wurde der Gottesdienst auf
russisch. Zeugnisse, Lieder, Beitrige gab es auflerdem auch in rumiénisch,
gelegentlich in deutsch33 und englisch.

In der Gemeinde Kischineff kommen auch Giste zu Besuch. So Jacob
Peltz, der amerikanische Sekretir der ,Internationalen Judenchristlichen
Allianz*, der Leiter der anglikanischen Judenmission in Bukarest H.L.
Ellison und der Judenchrist Julius Katz, ein Diakon in der Baptistenge-
meinde Betlin-Weillensee. Von diesem berichtet Erich Gabe, nachdem er
ihn nach dem Krieg in England wieder traf, er sei von seinen Briidern Dia-
konen ,,wegen seines jiidischen Aussehens und Herkommens als eine Ge-
faht fiir die Gemeinde betrachtet worden®54,

1937 wird die Zusammenarbeit mit der Mildmay Mission tiberraschend
beendet. Wihrend K. Kjaer-Hansen verwundert nach den Griinden fragt,
weil Erich Gabe, der letzte Sekretir der judenchristlichen Gemeinde
Kischineff, die im Holocaust unterging, daB Averbuch vom anglikanischen
Direktor der ,,Barbican Mission to the Jews“ nach London eingeladen
wurde3S. Dies rettete ihm das Leben. Dort witkt Averbuch bis zu seinem
Tod im Juli 1941 im Alter von 56 Jahren. Mark Tatlew war nun Pastor der
judenchristlichen Gemeinde Kischineff.

500 Ebd. S. 231,

51 Ebd.S. 232.

52 Ebd. 8. 233.

53 Ehefrau Mary Averbuch stammte aus dem Baltikum und war Deutsch e.

54 E. Gabe, Hebrew Christian 2 (1991), S. 48: ,,A very popular guest, who spoke only Ger-
man, was Julius Katz from Berlin, who told us how, after a number of years as Deacon in
the German Baptist Church of Weissensee, Berlin, he was asked to leave the Church by
his fellow-Deacons, because his Jewish appearance and background constituted a threat
to the Church. ,What', he asked, ,would they have said and done to Jesus?* Im Gemei n-
deregister der Gemeinde Berlin-Weillensee ist vermerkt: ,,Katz, Julius, fritherer Israelit,
(getauft am) 1.11.1925 (von) C. DreBler. ,,Gemeindeversammlung 30. Januar 1938: Um
ihre Entlassung bitten Brd. Katz zur judenchristlichen Gemeinde in Berlin ... Aus der
Kartei geht hervor: ,Entlassen nach Mildmay Missionsgem. 30.1.38“ (Brief Dieter Mal-
chow v. 26.1.99).

55 Gabe, Hebrew Christian 2 (1989), S. 51 . Direktor war Rev. J. Davidson.
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Moses Richter56 ist 1899 in Kischineff, der Hauptstadt Bessarabiens, ge-
boten. Dort wuchs et in einer groBen russisch-jiidischen Familie auf. Seine
GroBmutter hielt es fiir ein Ungliick, daB er am 25. Dezember, diesem gro-
Ben christlichen Feiertag, geboren wutde, weil er vielleicht ein ,,Christ® wer-
den wiitde. Er sprach flieBend folgende Sprachen: seine Lieblingssprache
jiddisch57 (Moische Rechter), dann hebriisch, russisch, ruménisch, deutsch
und englisch. Er hatte eine schone Tenorstimme und dichtete und kompo-
nierte viele Glaubenslieder, meist in jiddisch, die noch heute in judenchristli-
chen Kreisen bekannt sind. Einige davon wurden auch ins Russische, ins
Englische und Hebriische tibersetzt.

In seiner Heimatstadt Kischineff kam er in Kontakt mit der russischen
Baptistengemeinde, die auch judenchristliche Mitglieder hatte und begegnete
ihrem judenchristlichen Pastor Lew Averbuch. Durch dessen missionatische
Arbeit wurde auch Moses Richter fiir den messianischen Glauben gewon-
nen. Anfangs hielt er sich als Jude von der christlichen Gemeinde fern,
wurde aber von ihrer Musik und ihrem Gesang angezogen. Am 24.April
1924 wurde er von L. Averbuch in Kischineff getauft58. Ein Zwillingsbruder
blieb atheistisch.

Moses Richter wird von Zeitzeugen als sehr bescheidener Mensch be-
schrieben. In der Offentlichkeit wollte er nicht groB auftreten. Ein Freund
bezeichnet ihn als originellen Denker. Seine Gemeindeauffassung war frei-
kirchlich-baptistisch. Beseelt hat ihn ein starker Glaube an Jesus als den
Messias der Juden. Thm dienen und ihn bezeugen wurde sein Lebensinhalt.
Fin Ausdruck seiner Frémmigkeit, seiner Liebe zum Messias, ist zu sptren
in einem seiner Lieder, das sein spiterer Freund, Erich Gabe, in seinen Le-
bensetinnerungen abgedruckt hat:

,,Main libster Meschiach ben Doved,
Ich bin in dain Vaingarten greit

Tsu arbeten nor far dain koved
Mit moiech, mit harts un mit freid.

56 Quellen fiir seine Lebensgeschichte sind: Tiuferbote. Jg. 1931-1935 und 1938, Gabe,
Hebrew Christian, 2 (1990), S. 52-54; 3 (1990), S. 77; 1 (1991), S. 17. Wahrheitszeuge, Jg.
1932. Nachruf in: ,,The Returning Nation®, No0.286, April 1967, p.172f von Herman
Newmark, dem damaligen Direktor der ,,Hebrew Christian Testimony®. Briefe und Zeit-
zeugenbefragung von Erich Gabe, dem Freund, und Grete Rehter, sciner Witwe, von
Dezember 1997 bis November 1998.

57 Aufgrund seiner Sprachkenntnisse wurde er Mitarbeiter an der Ubersetzung des NT ins
jiddische von Henry Einspruch, einem Judenchristen aus USA. Es erschien zuerst 1941,
zuletzt 1994 revidiert v.E.Gabe.

58 Eintragung im Gemeinderegister der deutschen Baptistengemeinde Bukarest: ,,Richter
Moses getauft 28.04.1924 in Kischineff durch L. Awerbuch®. (Brief Paul Abele, Schormn-
dotf, v. 1. Januar 1998)
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Chorus:

Mach mutik main harts un main vilen,

Derher main Gebet un main schir;

Detloib mir dain gegenvart filen,

Un enlech tsu veren mit dir*59,
Deutsche Ubersetzung etwa:

Mein liebster Messias, Sohn Davids.

Ich bin bereit in deinem Weinberg

zu arbeiten nur fir deine Ehre,

mit Geist, mit Herz und mit Freude.

Chor:

Mach mutig mein Herz und meinen Willen.
Erhore mein Gebet und mein Lied;

erlaube mir deine Gegenwart zu fithlen
und endlich zhnlich zu werden mit dir.

Wurde Moses Richter von der Gemeinde Kischineff ausgesandt oder
war es sein eigener Wunsch, jedenfalls verlieB er die Gemeinde etwa 1929,
um eine zweijahrige Ausbildung an der Bibelschule St. Andri bei Villach in
Kirnten/Osterreich zu absolvieren®. Eine hoéhere Bildung hat Moses
Richter nie gehabt, aber als Autodidakt studierte er hebriisch und kannte
sich in der jidischen Tradition gut aus.

Im Hetbst 1931 beginnt sein Dienst als ,,Judenmissionar® in Czernowitz,
angestellt von der Vereinigung der deutschen Baptistengemeinden in Rumi-
nien. Die Vereinigungskonferenz auf der Moses Richter zum Judenmissio-
nar berufen wurde fand in Tarutino/Bessarabien statt, einem ,,russisch-jidi-
schen Stidtchen“! Er arbeitet unter Juden in Zusammenarbeit mit der
ortlichen deutschen und der ruminischen Baptistengemeinde. RegelmaBig
berichtet Moses Richter {iber seinen judenmissionatischen Dienst im ,, Tau-
ferboten®, dem Monatsorgan der deutschen Baptisten in Stiidosteuropa, von
Dezember 1931 bis Januar 193562,

59 Gabe, Hebtew Christian, 2 (1990), S. 53. Von diesem Lied existiert auc h eine hebriische
Fassung als Lied Nr, 139 im Liederbuch der Messianischen Gemeinde in Jerusalem.

60 Die Bibelschule wurde 1922 ins Leben gerufen und stand der Evangelischen Allianz
nahe. Sie bildete in zwei- bis vierjihrigen Kursen Mitarbeiter (,,Prediger, Diakone, Evan-
gelisten®) fiir die Missionsarbeit in den Landern Stidosteuropas aus bis hin zur Moham-
medaner-, Zigeuner- und Judenmission. Auch aus Baptisteng emeinden kamen einige Bi-
belschiiler darunter der Zigeunermissionar Georgi Stefanoff, der im September 1933 zum
Prediger in der Zigeuner-Baptistengemeinde Golinzi/Bulgarien ordiniert wurde (Taufer-
bote 2 (1931), Nr. 5, S. 8 f; 4 (1933), Nr. 10, S. 7 f). Im Schuljahr 1930 besuchten 24
Schiiler die Bibelschule. Thr Leiter war Eberhard Phildius (Der Siemann, Ev. Kirchen-
blatt f. Osterreich, Graz 15. Juni 1930, S. 11 f und Téuferbote 6 (1935), Nr. 1, S. 6 f).

61 Tiuferbote 2 (1931), Nr. 12, S. 11.

62 Uber diese Zeit erschien bereits ein Artikel in ,,Die Gemeinde® Nr. 31/32 (3. August)
1997, S. 6-7, der hier leicht erginzt ist.
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Das alte Czernowitz, Hauptstadt der Bukowina, war nach Siebenbiirgen
das zweite iberwiegend deutschsprachige Gebiet in Ruminien. Es galt als
das ruminische Jerusalem, denn die Hilfte der Stadtbevolkerung waren
Juden®3. Neben einer evangelischen Pfarrgemeinde gab es auch eine deut-
sche, eine ruminische und eine ukrainische Baptistengemeinde.

Czernowitz, heute zur Ukraine gehorig, war die Heimat des deutschspra-
chigen jiidischen Dichters Paul Celan. Er schreibt tiber die Bukowina: , Es
ist die Landschaft, in der ein nicht unbetrichtlicher Teil jener chassidischen
Geschichten zuhause war, die Martin Buber uns allen auf deutsch wiederer-
zihlt hat. Es war [...] eine Gegend in der Bucher und Menschen lebten*64,

Richter beginnt seinen Dienst im November 1931 mit offentlichen
Gottesdiensten und Vortrigen meist in deutscher und in jiddischer Sprache,
sonntags in der deutschen, mittwochs in der ruminischen Baptistenge-
meinde. Uber Zeitungsanzeigen wird eingeladen, spiter kommen Flugblitter
hinzu. Der Chor bereichert die Ansprachen mit Liedern, die abwechselnd
deutsch und jiddisch gesungen werden. Prediger Johann Schlier von der
deutschen Baptistengemeinde unterstiitzt ihn. Zu den Vortrigen kommen
80 bis 120 Besucher65, Beispiele fir Zeitungsanzeigen, die Moses Richter
vermutlich selbst aufgegeben hat, sind:

»interessanter Vortrag, Im Saale der Baptisten, Piaza Ghica Voda Nr. 3, (im

Hofe), hilt am Mittwoch, den 16. August Herr Moses Richter einen Vortrag

tiber Sinai und Golgatha. 15 Jahrhunderte hindurch, von Sinai bis Golgatha, war

Israel der Triger der Schechina. Seit 19 Jahrhunderten ist sie von Israel gewi-

chen. Wenn aber Israel seinen Blick wieder auf Golgatha richten wird, kommt

die Schechina zuriick und dann werden die Worte Christi im Johannesevange-

lium ,,Das Heil kommt von den Juden® verwirklicht werden. Beginn um halb 8

Uhr abends. Eintritt frei.

»Interessanter Vortrag, Im Saale der Baptisten, Austriaplatz Nr. 3 (im Hofe),

hilt Mittwoch, den 19. Juli, Herr Moses Richter einen Vortrag iiber den Dritten
Tempel. Nicht die Schaffung einer 6ffentlich-rechtlichen und sicheren Heim-

63 ,,1930 lebten dort 46.000 Juden, 40% der Gesamtbevolkerung® (Art. Czernowitz, in:
Enzyklopidie des Holocaust, Bd. I, hg. v. E. Jickel u.a.,, Berlin 1993, S. 297). Hier lebten
Ruthenen, Ruminen, Deutsche, Juden, Polen, Ungarn, Huzulen undd Armenier ,,relativ
friedlich” zusammen und es entwickelte sich ,,eine facettenre iche deutsche, ruminische,
ruthenische und jiddische Literatur® (Art. Bukowina, in: Enzyklopidie des Hol ocaust,
Bd. I, S. 258).

64 Zitiert nach: U. Rudnick, Spurensuche: eine Reise nach Czernowitz, in: friede tiber israel.
Zeitschrift fur Kirche und Judentum 78 (1995), Heft 3 (Oktober), S. 109-130.110. Uber
Paul Celan in Czernowitz vgl. Israel Chalfen, Paul Celan. Eine Biographie seiner Jugend,
Frankfurt 1979, auch suhrkamp-Tabu 913, Frankfurt 1983.

65 Tiuferbote 3 (1932), Nr. 8, S. 5. Wahrheitszeuge 1932, Nr. 7, S. 56. Nach Johann Schlier
(bis Januar 1934) sind Hans Folk (bis 1937) und Julius Furtscha (1938-1941) die Bapti-
stenprediger in Czernowitz (Tduferbote 5 (1934), Nr. 3, S. 5; 8 (1937), Nr.3/4, S. 5; 10
(1939), Nr.8/9, S. 8).
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stiatte fur Israel ist der SchluBakkord der zionistischen Bewegung, sondern die
Schaffung einer Heimstitte fiir die Anbetung der Liebe und Gerechtigkeit, die
aus Zion allen Volkern der Erde durch Israel gepredigt werden wird. Beginn um
halb 8 Uhr abends®.

,Hoher Gast in Czernowitz. Der Prisident der Christusgliubigen Juden in
Bessarabien, Herr Leo Averbuch, wird dem jiddischen Vortrag, gehalten von
Herrn M.Richter am Mittwoch, den 8. November im Saale der Baptisten, Aus-
triaplatz Nr. 3 (im Hofe) mit seiner Anwesenheit beehren. Der hohe Gast wird
Violinsoli mit Harmoniumbegleitung vorgetragen [sicl]. Beginn um halb 8 Uhr
abends. Eintritt frei“66,

Moses Richter stellt Czernowitz auch im ,,Wahrheitszeugen®, dem Organ

der deutschen Baptisten, vor:

,,Hier gibt es viele spezifisch jiidische politische Parteien, wie z. B. die Zionisten,
die eine Heimstitte fir die Juden in Paldstina aufbauen wollen, die Sozialisten
und die Bundisten, die groBle Gegner des Zionismus und der hebriischen Spra-
che sind. Auch viele Synagogen, viele Rabbiner und viele Schulen, in welchen als
Unterrichtssprache Hebriisch und Jiddisch gilt, gibt es hier. In einer solchen
Stadt ist es sehr notwendig, den Juden das Reich Christi zu verkindigen 7.

Uber die Einschitzung der Baptisten unter der jiidischen Bevolkerung

teilt Moses Richter folgendes mit:

,»Eine groBe Hilfe fiir meine Arbeit ist, daBl die hiesigen Juden die feinste Mei-
nung tber die baptistischen Geschwister haben. Von den ,Christen® halten die
Juden nicht sehr viel, denn unter den ,Christen® gibt es auch Antisemiten; aber
die Baptisten sind nach ihrer Meinung ganz feine Leute und keine ,Christen®,
weil sie nach der Lehre des Evangeliums leben 8.

Am Ende seines Vorstellungsberichts ruft Moses Richter die Gemeinden

zutr Mithilfe auf:

»[---] ist es am hauptsichlichsten notwendig, daf} alle Briider und Schwestern
dieser Sache Gottes mit Gebet und Seele helfen. Sage mir, lieber Bruder und
Schwester, wie du einen Juden liebst, werde ich dir sagen, was fur ein Christ du
bist*“69,

66

67

68
69

Die Zeitungsannoncen hat seine Witwe Grete Rehter aufbewahrt, 21 an der Zahl. Sie
stammen alle aus den Jahren 1933 und 1934, die zitierten aus 1933. ,,Die lokalen Zeitun-
gen, zumeist in deutscher Sprache: Czernowitzer Tagblatt, Czernowitzer Allgemeine
Zeitung, Morgenblatt, Bukowinaer Rundschau” (Hugo Gold, Hg., Geschichte der Juden
in der Bukowina, Bd. I und I, Tel Aviv 1958 und 1962, Zitat Bd. II, S. 34).
Wahrheitszeuge 1932 Nr.9 (28.2.), S. 71. Der gleiche Bericht von Moses Richter ausfiihr-
licher und ungekiirzt in ,, Tauferbote® 2 (1931), Nr. 12, §. 15.

Ebd.

Dieser SchluBpassus findet sich nur im Tauferboten (2/1931 Nr. 12, S. 15), nicht im
gekiirzten Text des Wahrtheitszeugen. Man kann diesen Ausspruch von Richter dem nur
miindlich iiberlieferten Wort von Dietrich Bonhoeffer an die Seite stellen: ,,Nur wer fiir
die Juden schreit, darf auch gregorianisch singen®. Zur Them atik Bonhoeffer und die Ju-
den vgl. Asta von Oppen, Der unerhorte Schrei. Dietrich Bonhoeffer und die ] udenfrage
im Dritten Reich (Schalom-Biicher Bd. 5), Hannover 1996; W. Huber un.a. (Hg), Ethik
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Im breiten Schaufenster des Lokals der ruminischen Baptisten im Stadt-
zentrum in der Nihe des jidischen Tempels wird eine aufgeschlagene he-
briische Bibel dekotiert. Daneben steht auf einem groBen Plakat: ,,Es witd
tiber Jeschua Hamaschiach, der unsere Stinden vergibt und der bald dem
Leiden Israels ein Ende machen wird, gepredigt®70.

AufschluBreich ist die Reaktion der Angesprochenen. Viele Juden kom-
men zu den Vortrigen. Oft gibt es anschlieBende Disputationen. Auf keinen
Fall aber wiinschen sie getrennte Versammlungen, sondern nur solche mit
der deutschen Gemeinde zusammen. ,,Wenn man die Lehre Christi predigt,
soll man zur Verbriiderung und nicht zur Absonderung streben, lautet ihre
Begriindung?!. Jidische Kinder besuchen die baptistische Sonntagschule.
Moses Richter macht auch bei jiidischen Familien Hausbesuche.

Es gibt auch Ablehnung und Schwierigkeiten. Der Oberrabbiner Dr.
Mark warnt vor den Versammlungen in der Baptistengemeinde’2. Demon-
strativ vetlassen einige judische Zuhorer die Vortrige von Moses Richter,
aber sie kommen wieder. Neben manchem Spott etfihrt Moses Richter
auch dieses: ,,Manche Juden haben sich gewundert [...] aber doch freuen sie
sich, wenn sie sehen, dafl es Christen gibt, die ihnen gegentber noch
freundlich gesinnt sind“73.

Eines Tages empfiangt Moses Richter den Besuch eines Sofer, eines To-
raschreibers, eines gelehrten Juden mit patriarchalischem Bart und Peies.
Dieser bekennt thm, einmal sogar den Heiland Jeschua angebetet zu haben
als seine einzige Tochter krank war: ,,O du Jeschua von Nazareth! Wenn du
existierst, kannst du meine Tochter gesund machen!” Und das Kind sei
gesund geworden. Seit dieser Zeit hege er eine grole Sympathie dem Hei-
land gegentiber, aber aus Furcht vor den Rabbinen nur heimlich74.

Einmal wird der baptistische Judenmissionar zu einem 6ffentlichen Ge-
sprich mit dem Rabbiner Rosenbach eingeladen. Dieser lebt in der Einbil-
dung — so Moses Richter — daf3 er mit der groBen Mission von den Him-

im Ernstfall. Dietrich Bonhoeffers Stellung zu den Juden und ihre Aktualitit, Minchen
1982; E. Bethge, Dietrich Bonhoeffer und die Juden, in: H. Kremers (Hg), Die Juden
und Martin Luther — Martin Luther und die Juden, Neukirchen 1985; Christine-Ruth
Miiller, Dietrich Bonhoeffers Kampf gegen die nationalsozialistische Ve rfolgung und
Vernichtung der Juden, Miinchen 1990.

70 Tiuferbote 3 (1932), Nr. 8,5. 7 f.
71 Tauferbote 3 (1932), Nr. 1, S. 7; vgl. auch Wahrheitszeuge 1932 Nr. 7 S. 56.

72 Tauferbote 3 (1932), Nr. 3, S. 7; auch in: Sendbote. Organ der deutschen Baptisten
Nord-Amerikas, Cleveland, Ohio, 80 (1932) Nr. 19 (11. Mai 1932) S. 7.

73 Tiuferbote 3 (1932), Nr. 11, 8. 7.
74 Tiuferbote 3 (1932), Nr. 12, S. 9.

220



BEGEGNUNGEN VON BAPTISTEN UND JUDEN IN SUDOSTEUROPA

meln beauftragt sei, den dritten Tempel in Jerusalem aufzurichten. In der
Disputation unterliegt Moses Richter zwar, aber alle Zuhorer sind erstaunt
als der Rabbiner beim Abschied zu ihm sagt: ,,Ich bin sehr froh, Sie ken-
nengelernt zu haben, lieber Junge, denn fiir den Aufbau des Tempels in
Jetusalem muB ich auch christusgldubige Juden haben‘75.

Uber seinen Dienst an den Juden schreibt Moses Richter im November
1932:

»In dieser Zeit, wo viele ,Christen® von falschem Nationalismus vergiftet sind

und damit echte Deutsche und Christen sein wollen, indem sie die Juden hassen,

gibt es dann doch noch Christen und Deutsche, die den Befehl Gottes: , Trostet,
trostet, mein Volk, redet mit Jerusalem freundlich, saget zu Israel, daB seine

Schuld bezahlt ist’, erfiillen“76.

Richter gibt hier zu erkennen, daB fiir ihn zuerst das Christsein und erst
danach die Nation ihren Platz habe. Die Aufgabe der Christen sei es, mit der
Verkindigung vom Messias Jesus, Israel eine Freundlichkeit zu erweisen,
inmitten einer Zeit allgemeinen Judenhasses.

Ahnlich begriindet Johannes Fleischer, Baptistenprediget in Bukarest, die
Judenmission und stellt sie dem allgemeinen JudenhaB gegeniiber:

,,Je mehtr heute die Juden zum Sundenbock fir die Weltnot gemacht werden,

um so notiger ist thre Evangelisation [...] Nicht Judenhal3, sondern Judenmis-

sion ist unsere Aufgabe*77.  Wie unsere Viter den sie umgebenden Volkern das

Evangelium nicht verweigern konnten, so wenig diirfen wir an den vielen Juden

voriibergehen, zumal es ja ,,den Juden zuerst” gilt (Rém. 1, 16). Und wenn nun

heute manchmal gesagt wird, dal die Juden die schlechteste Rasse seien, ein

Fluch fur die Menschheit, dann haben sie die Erlosung durch Jesus um so nét-

ger*78,

Auch stellt er klar, dal} ein messiasgliubiger Jude sich nicht von seinen
jidischen Wurzeln trennen solle: ,,Ein Jude bleibt immer Jude und solle es
auch bleiben, er soll nur Jesus von Nazareth als den wahren Messias aner-
kennen und ihm sein Leben anvertrauen®?.

Max Boden gibt im ,,Wahrheitszeugen“ vom Februar 1934 eine ausfiihr-
liche Begriindung der Judenmission als Dank und Liebe zu Israel und nennt
sie ,,eine alte Aufgabe“80.

In drei judischen Familien in Czernowitz witd der Name Christi ange-
betet, berichtet Moses Richter hoffnungsvoll im Mai 1933. In ihnen sah er

75 Tiuferbote 2 (1931), Nt. 12, S. 15; auch in: Wahrheitszeuge 1932, Nr. 9, S. 71.

76 Tiuferbote 3 (1932), Nr. 11, 8. 7.

77 Tiuferbote 3 (1932), Nt. 8, S. 4.

78 Tiuferbote 6 (1935), Nr.12 ,S. 5f.

79 Ebd. S. 6

80 Wahrheitszeuge 1934 Nr. 7 (18.2)), 8. 52 £: ,,Die Judenmission, eine alte Aufgabe®.
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den Grundstock einer kiinftigen messianischen Gemeinde: ,,In diesen drei
Familien, es sind die einzigen in Czernowitz, wo der Name Christi angebetet
wird, liegt, so Gott will, der Keim der zukinftigen messianischen Ge-
meinde“8l,

Im Dezember 1935 wird die Taufe eines Juden erwihnt82,

Moses Richter unternimmt Missionsteisen und spricht vor deutschen
und jidischen Zuhorern: im April 1932 in Tarutino/Bessarabien, im Mai
und im September 1932 in Siebenbiirgen. Prediger Georg Teutsch von der
Baptistengemeinde Hermannstadt berichtet daribert:

,Bruder Richter hatte es in der Tageszeitung veroffentlicht und auch Einla-

dungszettel verteilen lassen, wo auch das Thema angegeben war: ,Das Heil

kommt von den Juden® [...] Unser Saal war bei dieser Gelegenheit wieder ganz
voll besetzt, teils mit Juden und mit Nationalsozialisten, die in unserer Stadt
stark vertreten sind [...] Br. Richter zeigte in seinem Vortrag zuerst, dal das

Namenschristentum iiberall versagt hat und die Juden von einem solchen Chri-

stentum auch nichts wissen wollen, weil sie nur gehalBt werden. Jedes Volk stellt

und zeigt Christus nach seinem Nationalismus hin und nicht wie er in der Bibel
gezeigt wird. Solange dies geschieht, werden ihn die Juden nicht annehmen. Den

Juden zeigte er auf Grund der Schrift, dall sie aus ihrer beinahe 2000jihrigen

Gefangenschaft nicht befreit werden, bevor sie nicht den Messias annehmen

werden, der sie dann zu einer wunderbaren Hetrschaft fithren wird, nimlich ein

Missionsvolk zu werden im tausendjihrigen Reich*83.

Es existiert noch ein Foto aus dem Jahte 1934, das Moses Richter zu-
sammen mit den beiden anderen judenchristlichen Pastoren L. Averbuch
und Isaak Feinstein zeigt4. Isaak Feinstein wurde durch Moses Richter in
Bukarest fiir den messianischen Glauben gewonnen. Er studierte an einer
Missionsschule in Warschau, danach ein halbes Jahr am Institutum Judai-
cum Delitzschianum in Leipzig. Dann kam er im Auftrag der Norwegisch-
Lutherischen Israelmission 1930 nach Galatz, spiter ab 1938 auch nach
Jassy85. In der Donaustadt Galatz gab er eine vielbeachtete Zeitschrift her-
aus, die jeden Monat erschien. Die Zeitschrift hieB ,,Prietenul (Der Freund)
und trug das Motto: ,,Fur Glauben, Moral und Literatur‘86, Isaak Feinstein

81 Tiuferbote 4 (1933), Nr. 5, 8. 7.

82 Tiuferbote 6 (1935), Nr. 12, S.6. Die Mitgliedetliste der deutschen Baptistengemeinde
Czernowitz (aus dem Jahre 1939) verzeichnet: Neumann, Sigmund: 30 Jahre alt, judisch,
1935 vom mosaischen Glauben , iibergetr eten““(Brief P. Abele v. 19.4.1998).

83 Tiuferbote 3 (1932), N1.6/7, S. 9; auch in: Sendbote 80 (1932), Nr.31, S. 10.
84 Gabe, Hebrew Christian 2 (1990), S. 54.

85 Ebd. 3 (1990), S. 77-81; Magne Solheim, Im Schatten von Hakenkreuz, Hammer und
Sichel. Judenmissionar in Ruminien 1937-1948, Erlangen 1986 (Oslo 1981), S. 55-61.

86 Ebd. S. 58; Gabe (wie Anm. 85), S. 80 mit einem Faksimile der Titelseite vom Februar
1939.
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wutde zum judenchristlichen Mirtyrer. Am 28.Juni 1941, wenige Tage nach
dem Beginn des Krieges gegen die Sowjetunion, geschah cin schreckliches
Pogrom in Jassy. Mit vielen anderen in Viehwaggons getricben, verdurstete
er elend. Wihrend des Pogroms starben in Jassy etwa 12.000 Juden, auch die
judenchristliche Gemeinde dort wurde vernichtet8?.

Richard Wurmbrand, der bekannte Judenchrist aus Rumiinien, erzihlt in
seinen Lebenserinnerungen, dal3 er, der ehemalige Kommunist, 1937 durch
einen Siebenbiirger Schreiner, der mit Feinstein befreundet war, und dutch
Feinstein selbst zum Glauben an den Messias gefithrt wurde. Im Mérz 1938
wurde er durch den anglikanischen Judenchristen Pastor Ellison in Galatz
getauft$8. Einige Zeit danach wurde er als Mitarbeiter der anglikanischen
Judenmission in Bukarest angestellt und leitete eine judenchristliche Gruppe
dort. Magne Solheim, der norwegisch-lutherische Judenmissionar berichtet:

»Nachdem die englischen Missionare das Land verlassen hatten, fithrten Ri-
chard Wurmbrand und seine Frau die Arbeit mit groBem Eifer weiter. Zusam-
men mit den Judenchristen, die er betreute, hielten sie ihre Versammlungen in
einer Baptistenkirche. Fiir eine Weile sah das Ganze schr gefihtlich aus. Am 22,
Juni 1941, das heiBt am selben Tag, als Rumiinien in den Krieg eintrat, wurden
Wurmbrand und seine Frau zusammen mit sechs anderen Gliubigen der Ge-
meinde verhaftet. Drei von ihnen waren Judenchristen. Sie wurden alle wegen
kommunistischer Betitigung angeklagt und vor das Kriegsgericht gestellt. Doch
ein deutscher Baptistenprediger, Fleischer, und ein ruminisch-orthodoxer Prie-
ster, Chiticuta, erschienen vor Gericht und gaben ihnen das denkbar beste
Zeugnis [...] nach zwei Wochen wurden sie alle aus dem Gefingnis entlas-
sen‘89,

Richard Wurmbrand fiigt in seinen Lebenserinnerungen hinzu:

»Als England seine diplomatischen Beziehungen zu Ruminien abbrach, muBten
der englische Pastor und alle Lehrer das Land vetlassen, Die Englische Kir-
chenmission wurde aufgelést. Die Gebiude, die der Mission gehort hatten, wur-
den von einem Deutschen verwaltet. Er schloB das Versammlungsgebiude und
warf uns aus unserer Wohnung, Unsere kleine Gemeinde, die nun aus etwa
hundert erwachsenen Mitgliedern bestand, war ohne einen Hirten, der sich der
kleinen Herde bekehrter Juden angenommen hitte [.-.] Baptisten, Pfingstler
und Adventisten wurden verfolgt. Die griechisch-orthodoxen Priester hatten
General Antonescu tiberredet, deren Gemeinden aufzulésen und ihre Ver-
sammlungshduser zu beschlagnahmen. [...] Die Oberhiupter der Baptistenge-
meinde flehten uns an: Kommt bitte nicht zu uns! Wenn wir eine groBe Gruppe
von Juden aufnehmen, wird man uns nur noch schlimmer verfolgen®. [...] Die

87 Ebd. 8. 81; R. Wurmbtand, Christus auf der Judengasse, 1980, 2. Aufl. 1996, Uhldin-
gen/Bodensee, S. 39 £; Solheim (wie Anm. 85),S. 104-118,

88 Ebd. 8. 205 f; Wurmbrand (wie Anm. 87), S. 19-21.43-46, 65.
89 Solheim (wie Anm. 85), § .143.
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schwedische und norwegische Israelmission, die lutherisch war, gab uns ihren

Schutz und ihren Namen. Dafiir waren wir dankbar‘0.

Anfang 1936 zieht Moses Richter von Czernowitz nach Bukarest und
witd Mitglied der deutschen Baptistengemeinde dort?!. Er arbeitet nun un-
ter Juden in Bukarest und ist angestellt von der anglikanischen Judenmission
(,Church Mission to the Jews®), deren Leiter zuerst Rev. Adeney danach
Rev. Harry Ellison waren92. In Bukarest wohnt Moses Richter auch im Haus
der anglikanischen Mission. Seinen Lebensunterhalt verdient er sich als
Verkdufer im angesehenen Verlagshaus ,,Cartea Romaneasca®@3. Seit der
Bukarester Zeit ist Moses Richter mit dem heutigen anglikanischen Geistli-
chen Erich Gabe befreundet. In der Baptistengemeinde Bukarest, in der
Gabe mit seiner judischen Mutter im Dezember 1935 getauft wurde, haben
sie sich kennengelernt?4,

Im Mai 1936 feiert die deutsche Baptistengemeinde Bukarest ihr
80jahriges Bestehen. Unter den Gratulanten ist auch Pastor Lew Averbuch
aus Kischineff: , Bruder Averbuch aus Kischineff in Bessarabien sprach fiir
die dortige Judenchristliche Baptistengemeinde und die russischen Baptisten
Bessarabiens 9.

Rev.Harry L. Ellison von der anglikanischen Judenmission halt die Fest-
predigt. Mit dieser Judenmission ist die Baptistengemeinde ,,seit der ersten
Zeit eng verbunden®. Aufsehen erregt es, als er sich am 6.12.1936 in der
deutschen Baptistengemeinde taufen 143t%.

Im Bericht der Evangelischen Pfarrgemeinde Augsburgischen Bekennt-
nisses Czernowitz hat sich eine Notiz aus dem Jahre 1939 Gber die Frage der
,Judentaufen® erhalten: ,,Auch heute sind wir der Meinung, da3 die Kirche

90 Wurmbrand (wie Anm. 87), S. 157 f.

91 Gemeinderegister Bukarest: ,,1.3.1936, Richter, Moses, zugezogen aus Czernowitz".
(Brief P. Abele, Schorndorf, v. 1.1.1998).

92 Rev. Harry Ellison arbeitete fiir die anglikanische Judenmission seit 1930 in Warschau,
1931-1937 in Bukarest. 1938 verlieB er die anglikanische Gesellschaft und war 1938-1939
in Czernowitz titig, vermutlich im Dienst der Mildmay Mission. Als der Krieg ausbrach
war er gerade in England und die Riickkehr nach Ruminien war versperrt. Er wurde
Lehrer am London Bible College und Sekretir der Mildmay Mission. Vgl. Solheim (wie
Anm. 85), S. 266, 268.

93 Gabe (wie Anm. 38), 2 (1990), S. 52.

94 Gemeinderegister Bukarest: ,,Gabe, Erich .[...] getauft am 22.12.1935 von Johs. Flei-
scher®, (Brief P. Abele v. 22.3.1998). Gabe (wie Anm. 38), 2 (1990), S. 49.

95 Wahtheitszeuge 1936 Nr. 32, S. 255 und Téuferbote 7 (1936), Nr.6, S. 4.

96 Tauferbote 7 (1936), Nr.12, S. 5 f. und Wahrheitszeuge 1937, Nr. 26, S. 208. Der Tiufer-
bote enthilt noch den Zusatz: ,,Eine besondere Freude hat diese Taufe aber unter den
gliubigen Juden hetvorgerufen, die alle teilnahmen am Mahl und auch alle biblisch ge-
tauft sind“. H. Ellison war Judenchrist, seine Frau eine Baptistin.
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ihre Missionspflicht groblich verletzten wiirde, wenn sie einen jidischen
Taufbewerber etwa aus rassischen oder nationalen Griinden abweisen und
ihm den Eintritt in die Gemeinschaft des christlichen Glaubens verweigern
wirde“97,

Zur Moglichkeit fir Juden durch Taufe in die orthodoxe Kirche aufge-
nommen zu werden schreibt Siegftied von Kortzfleisch: ,,Die orthodoxe
Staatskirche hatte keinerlei Anstrengungen unternommen, Juden zum
Ubertritt zu bewegen, wenngleich sie Taufbewerber nicht zuriickwies®,
Dagegen weill R. Wurmbrand aus leidvoller Erfahrung zu berichten:

»Das Ritual zur Taufe eines Juden zwingt den Taufling, dreimal auszuspucken

und zu sagen: Ich verleugne, verfluche und speie auf die Juden [...] Die Heilige

Synode der griechisch-orthodoxen Kirche erklirte, nachdem das faschistische

Regime in Ruminien Einzug gehalten hatte, daB kein Jude in die Kirche aufge-

nommen werden sollte*9?,

Erich Gabe erzihlt eine Begebenheit aus dem Gottesdienst der Bukare-
ster Baptistengemeinde nach dem ErlaB der Nirnberger Rassegesetze. Pre-
diger Johannes Fleischer bestand darauf, ,,Jesus war bestenfalls ein Halb-
jude, denn nur seine Mutter war Jidin, sein Vater war Gott“100, Fiir die
Judenchristen Gabe und Richter war dies héchst befremdend. Moses Rich-

97 E. Lebouton, Die Evangelische Pfarrgemeinde A.B. Czernowitz zwischen den beiden
Weltkriegen (1918-1940), Wien 1969, S. 56. Datin auf S. 50 auch eine Erwihnung der
Baptistengemeinde Czernowitz: ,,In Czetnowitz allein gibt es zwei Bethiuset, ein adven-
tistisches und ein baptistisches, die sich regen Zuspruchs von deutscher Seite erfreuen®.

98 Kirche und Synagoge. Handbuch zur Geschichte von Christen und Juden, hg. v. K.H.
Rengstorf u. S. v. Kortzfleisch, Bd. II, Stuttgart 1970, S. 634 (,Juden und Christen in
Ruminien®, v. 8. v. Kortzfleisch, S. 606-638).

99 Wurmbrand (wie Anm. 87), S. 54.

100 Gabe (wie Anm. 38), 1 (1991), S. 17; J. Fleischer, War Jesus Jude?, Flugblatt Ruf 6 (0.].)
und Tauferbote 8 (1937), Nr. 7/8, 8. 1-2: , Jesu Stammbaum wird tiber David auf Abra-
ham zuriickgefiihrt...Danach miite Jesus als rass ereiner Jude gelten [...] Dennoch ist
Jesus bestenfalls nur ein Halbjude [...] Denn Jesus stammte nur miittetliche rseits aus
den Juden. Sein Vater war [...] Gott selbst®. J. Fleischer erkannte mit dem Wiener
Baptistenprediger Arnold Késter aufgrund einer endgeschichtlichen Bibelauslegung
schon frith den antichristlichen Charakter des Nationalsozialismus, vgl. seinen Art,
»»Die nationale Revolution in Deutschland* im Tiuferboten 4 (1933), Nr. 5, S. 3-4 (vgl.
A. Striibind, die unfreie Freikirche, 2. Aufl, S. 80 f). Auch die geforderte Eidesleistung
auf den Fiihrer vom Februar 1934 kommentierte er sehr kritisch: ,,Wieder kommt ein
Junger Jesu in Gewissensnote. Kann er einem anderen als Jesus Chtistus ,,unb edingten
Gehorsam® schworen? (Tiuferbote 5/1934, Nr., 4 S. 5). Aber aufgrund ciner Israel-
lehre, die die bleibende Erwihlung Israels nach Rém, 9,1-5 und 11, 1-2 nicht waht-
nahm, war ihm die Einsicht in die Inkatnation des Sohnes Gottes in Israel als Jude
verwehrt. Hier hatte er der NS-Rassenideologie nichts en tgegenzusetzen. AuBerdem
wird die Theologie der Inkarnation in Frage gestellt. Wenn Jesus nur ,,Halbjude® war,
dann wurde er auch nur ,halb ein Mensch®. Das NT legt aber wert darauf, daB der
Sohn Gottes ganz Mensch wurde.
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ter wollte gerade Jesus seinem Volk als Juden nahebringen, der einer der ih-
ren ist und kein Fremder.

Im Januar 1938 ist im Gemeinderegister der Baptistengemeinde Bukarest
sein ,,Abgang nach Polen® eingetragen!0l. Er wurde nach Warschau eingela-
den, vermutlich von der Mildmay Mission!02,

Im Herbst 1938 gelingt Moses Richter mit Hilfe von Jacob Peltz und der
»loternationalen Judenchristlichen Allianz* die Ausreise nach London103,
Sein Brief {iber die Ankunft in England wird in der Novemberausgabe des
,» Tduferboten® vom gleichen Jahr zitiert. Bruder Moses Richter schreibt aus
England: ,,Mir geht es, Gott sei Dank, gut und arbeite hier unter meinen
Juden [...]“104,

In London trifft er auch seinen geistlichen Vater, Lew Averbuch, wieder
und spiter auch seinen Freund Erich Gabe. Diesem gelang noch im Juni
1939 die gefahrvolle Reise nach London, aufgrund einer Einladung von L.
Averbuch aus England. E. Gabe war zuletzt Sekretir, Hilfsprediger und
Dirigent der judenchristlichen Gemeinde in Kischineff gewesen. Dorthin
hatte er sich von der Baptistengemeinde Bukarest iberweisen lassen!05. Sein
Bericht tiber die ,,Judenchristliche Bewegung in Kischineff*“106 ist darum det
Bericht eines Augenzeugen der letzten Jahre. Heute ist er anglikanischer
Pfarrer in London-Barnet.107,

101 ,Januar 1938 Richter Moses Abgang nach Polen® (Brief P. Abele v. 1.1.1998).

102 In Warschau unterhielten sowohl die anglikanische Mission als auch die Mildmay Mis-
sion eine Station. Letztere hatte einen Mitarbeiter in der Judenmission, der zugleich
Mitglied der deutschen Baptistengemeinde war, den Judenchristen Prediger Silberstein.
Nach dessen Tod (1929) schickte die Mission Samuel Joffe nach Warschau. Er war
ebenfalls Judenchrist und leitete die Judenmission, die als Station der Baptistenge-
meinde Warschau angegliedert war, bis zu seinem Tod am 6.2.1936 (R.L. Kluttig, Ge-
schichte der deutschen Baptisten in Polen von 1858-1945, Winnipeg 1973, S. 287-291,
288 f).

103 ]. Peltz war der amerikanische Sekretir der Allianz. Uber die ,International Hebrew
Christian Alliance” berichtet H.D. Leuner in: Judaica 1952, 2, S. 94 ff: | Ein Christus-
zeugnis aus Israel. Vom Werden und Wesen der Judenchristlichen Allianz®. Sie gibt in
London die Vierteljahresschrift heraus: ,, The Hebrew Chiistian. The Quarterly Organ
of the International Hebrew Christian Alliance®.

104 Tiuferbote 9 (1938), Nr. 11, S. 8.

105 Baptistengemeinde Bukarest. Aus dem Sitzungsbericht vom 13. November 1938: , Br.
Gabe an die jidische Baptistengem. in Chisinau (iberwiesen) (Brief P. Abele v.
22.3.1998).

106 Gabe, The Hebrew Christian, London, 2 (1987)-2 (1991).

107 Er wurde an der Universitit London 1994 prom oviett mit einer Arbeit iiber ,Macht und
Religion im Dritten Reich’. AuBerdem hat er die Hebriisch-Jiddische Ubersetzung des
NT von Salkinson/Einspruch 1994 revidiert und arbeitet zur Zeit an der Revision der
Hebriisch-Deutschen Ubersetzung des NT von Salkinson (deutscher Text von der re-
vidierten Elberfelder Ubersetzung). Beide Ausgaben werden von der ,,Gesellschaft fiir
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R. Wurmbrand erzihlt vom Schicksal der judenchristlichen Gemeinde
Kischineff:

,1hte Fihrer waren der Ingenieur Tatrlew, Trachtmann und Schmil Ordienski.

Als die Russen 1940 in Bessarabien einmarschierten, wurden sie wegen ihres

Glaubens nach Sibirien deportiert und dort umgebracht®. Es gab einen Konflikt

mit der Baptistengemeinde am gleichen Ort, ,,der seine Ursachen in rein per-

sonlichen Griinden hatte. In Sibirien jedoch starben die Fuhrer der christlich-
judischen Gruppe Seite an Seite mit dem Pastor der Baptistengemeinde von

Kischineff, Buschila, fiir ihren Glauben*108,

In Kischineff lebten bis 1940 etwa 60.000 Juden in der Stadt. 1940 und
1941 wird die Stadt erst von sowjetischen dann von deutschen und rumani-
schen Truppen besetzt, verwiistet und zerstort. Nicht zu beschreibende
bestialische Verbrechen, MiBhandlungen und Deportationen geschahen. Als
im Mai 1942 die letzten Juden deportiert wurden, gab es keine Juden mehr
in der Stadt. Marie Antonia Aniksdal, eine Mitarbeiterin der norwegischen
Israelmission schreibt in ihrem Tagebuch vom 10. Oktober 1942:

»oonnabend. Milan [Haimovici| ist heute von seinem Arbeitsdienst im Hospital

in Kischineff zuriickgekommen. Er erzihlt, daB3 die Stadt ganz zerstort ist, alle

Hauser sind verbrannt. Nur einige kleine Hauser am Rand sind noch iibrig. Un-

sere judenchristlichen Freunde dort sind fort. Nur Moses Dreitschmann, verhei-

ratet mit Olga, die in den ersten Jahren bei uns gearbeitet hatten , sind noch
dort*109,

Wie Bessarabien wurde auch die Notrd-Bukowina mit Czernowitz von
sowjetischen Truppen besetzt!10, kurz vor ihrem Riickzug jidische Hauser
verwiistet und verbrannt. Am 5. Juli 1941 erreichten Einheiten der deut-
schen und ruminischen Armee Czernowitz. Vom Einsatzkommando wut-
den sofort Tausende Juden ermordet, datunter Oberrabbiner Dr. Abraham
Mark, und der Reform-Tempel zerstért. Am 30.Juli erging die Verpflichtung
fir alle Juden, den gelben Stern zu tragen. Am 11. Oktober 1941 wurde ein
Ghetto eingerichtet und die Deportationen in die Todeslager von Transni-
strien begann. Nur wenige Juden kehrten zuriick. 1944 wurde Czernowitz
wieder von russischen Truppen besetzt und der Ukraine eingegliedert!1!.

die Verbreitung der Hebtiischen Heiligen Schrift herausgegeben, die 1940 in England
gegriindet wurde.

108 Wurmbrand (wie Anm. 87), S. 114,
109 Zitiert nach Kjaer-Hansen (wie Anm. 30), S. 236.
110 Tiuferbote 11 (1940), Nr. 7/9, S. 8.

111 Zum Holocaust: Encyclopedia Judaica, Jerusalem, Vol. 4, 1971, Art. Bukowina, Sp.
1476 f; Art. Chetnovtsy, Vol. 5, 1971, Sp. 393-396. Enzyklopidie des Holocaust. Die
Verfolgung und Ermordung der europiischen Juden, Bd. I-II, Berlin 1993, hg. v. E.
Jéckel uv.a., Art. Bessarabien, Bukowina, Czernowitz, Kischinjow, S. 209-211, 258-261,
297 f, 768-770. Raul Hilberg, Die Vernichtung der europiischen Juden, Bde.1-3, Frank-
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Auch in England sieht Moses Richter seine Aufgabe darin, unter Juden
Zeugnis vom Messias Jesus abzulegen. Er wird darum Mitarbeiter der
,Hebrew Christian Testimony to Israel”, die in London-Whitechapel ihren
Sitz hattell2, Hier lernt er auch seine spitere Frau kennen, Grete Eisenberg,
eine Judin aus Wien!13. Seit Februar 1939 ist die Pianistin und Klavierlehre-
rin in London. Auch sie wird nach ihrem Bekenntnis zum Messias Jesus und
einer zweijihrigen Ausbildung von 1942 bis 1944 am , Redcliffe Missionary
Training College” Mitarbeiterin der ,,Hebrew Christian Testimony*.

Am 1. Februar 1947 heiraten sie und ethalten danach die britische
Staatsburgerschaft mit dem nationalisierten Namen Rehter. Seit 1948 leben
sie in London-Cricklewood, im Haus ,,Menorah®, und arbeiten zusammen
fir das messianische Zeugnis unter Juden. Die Missionsarbeit geschieht vor
allem von Privathdusern aus durch personliche Kontakte, Gesang und Vor-
trage. Meist in London aber auch in anderen Stidten, wo immer Juden
wohnen (Leeds, Bedford, Liverpool, Manchester, Siidkiiste). Es folgen auch
Reisen nach Itland und Frankreich. Nur Osteuropa blieb fiir solche Missi-
onsarbeit verschlossen. Moses Richter/Moishe Rehter hat seine Heimat
nicht wiedergesehen.

Rev. Adeney, Leiter der anglikanischen Judenmission in Bukarest, sagte
tber ihn: ,,Durch sein Zeugnis kommen zehn Juden in einer Woche zum
Glauben. Das kommt nicht oft vor®114.

Am 14. Februar 1967 ist er in London gestorben. Zuletzt war er Mitglied
der Abbey Road Baptist Church, London.

Im Nachruf auf Moishe Rehter zitiert der damalige Missionsdirektor
Herman Newmark eine fiir Moishe Rehter typische Begebenheit fiir seine
Begegnung mit Juden aus dessen eigenem Missionsbericht:

furt 1990 (Bd. 2: Ruminien, S. 811-858). Lea Rosh, E. Jickel, Der Tod ist ein Meister
aus Deutschland. Deportation und Ermordung der Juden. Kollaboration und Verwei-
gerung in Europa, Hamburg 1990 (dtv-Tabu 1992). U. Rudnick, Spurensuche ..., in:
Friede tiber Israel 78 (1995), S. 111. H. Gold, (Hg.), Geschichte der Juden in der Bu-
kowina, 2 Bde., Tel Aviv 1958-1962; H. Sternberg, Zur Geschichte der Juden in Czer-
nowitz, Tel Aviv 1962.

112 Hebrdisch: Eduth LIsrael. 1973 vereinigt sie sich mit der ,,Mildmay Mission to the
Jews® und heif3t fortan ,,The Messianic Testimony“. Sie gibt die Vierteljahresschrift
»Messianic Testimony. An International Christian Witness to Jewish People® heraus.
Sie hat heute ihren Sitz in Barking, Essex.

113 In Wien gab es seit 1920 eine schwedische Israelmission in der Seegasse 26. ,,Aus Wien
konnte die Missionsstation bis zum Jahre 1941 mehr als 3.000 Menschen ins Ausland
retten” (Vasko (wie Anm. 16), S. 83). Das Haus wurde 1941 von den Nazis geschlos-
sen.

114 Aus einem Bericht von Grete Rehter v. 10.12.1997. Den Ausspruch von Rev. Adeney
datiert sie auf ,,Anfang 1942,
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,Last Priday we had an interesting open-air meeting, not far from the syna-
gogue. I gave an address in Yiddish. It was the Sabbath eve and my main point
was about the significance of Sabbath. The listeners were chiefly women, be-
cause theit men were in the synagogue. When I had finished, and we closed the
caravan, I saw a venerable Jew coming from the synagogue. I had in my hand a
big Hebrew placard with a Bible text. I approached the Jew and greeted him
with ,Gut Shabbath’. He was very surprised, but answered me very friendly. I
asked him: ,Do you keep Sabbath according to God’s will?’ ,Of course’, he an-
swered, ,I am keeping the Sabbath according to God’s will; I am just coming
from the synagogue. I go to synagogue every Saturday’. I said to him: ,My ques-
tion is if you are keeping Sabbath, because Sabbath means rest, not only for the
body, but for the soul; have you rest in your soul? If you are keeping the seventh
day only, but have no rest in your soul, you profane the Sabbath. I am a nation-
alist. I love my God, my Messiah, and my nation. I am not going to synagogue,
but I do not profane the Sabbath, because I believe in Yeshua, and He has given
to me everlasting rest: this is the Sabbath according to God’s will. My best wish
for you is to have in your soul such a Sabbath™115,

Dies ist die Lebensgeschichte des (baptistischen) Judenmissionars Moses
Richter/Moishe Rehter nach den verfiigbaren Quellen. Das Lebenszeugnis
von Judenchristen oder wie sie sich heute vielfach nennen messianischen
Juden!16 wahrzunehmen und zu achten ist unsere Aufgabe. Dabei gilt es,
ihnen die Solidaritit nicht zu verweigern.

115 The Returning Nation, No. 286, April 1967, S. 172 £.

116 Einen ersten Versuch ihre Theologie zu beschreiben unternimmt A. Hornung, Messiani-
sche Juden zwischen Kirche und Volk Israel. Entwicklung und Begriindung ihres
Selbstverstandnisses, Gieflen 1995, wobei er w.a. auf den amerikanischen messianischen
Juden David Stern verweist, dessen Ubersetzung und Kommentar zum Neuen Testa-
ment inzwischen auch auf deutsch erschienen sind.
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' Vor neunzig Jahren: o6kumenische Friedensfahrt nach
England {-’l- Landeskirchler, Freikirchler und Katholiken in
einem Boot

Am 26. Mai 1908 war es so weit: in Bremerhaven trafen sich 133 kirchen-
leitende Persénlichkeiten zu ihrer ersten okumenischen Reise. Auf dem
Erinnerungs-Foto, das vor dem Hapag-Lloyd-Terminal, aufgenommen
wurde, kann man 97 Landeskirchler, 15 Vertreter der romisch-katholischen
Kirche und 19 Minner aus vier Freikirchen! sehen. Das mutet schon sensa-
tionell an: landeskirchliche und katholische Theologen auf gemeinsamer
Fahrt, trotz aller Verletzungen im Kulturkampfl Und dazwischen Methodi-
sten und Baptisten, die man sonst als Sektierer diskriminierte und geflissen-
lich ibersah. Was war geschehen?

An der Haager Friedenskonferenz im Herbst 1907 hatte der englische
Quiker J. Allen Baket, Mitglied des englischen Parlaments, mit dem deut-
schen Baron Eduard de Neufville {iber eine Friedensinitiative der Kirchen
gesprochen. Darauthin begannen Sondierungsgespriche bei den Regierun-
gen, die zu einem positiven Ergebnis fithrten. Baker, zu dieser Zeit Vorsit-
zender des englischen Freikirchenrates, konnte die Freikirchen gewinnen,
eine offizielle Einladung auszusprechen. In Deutschland bildete man einen
VorbereitungsausschuB, dem neben den beiden Reprisentanten des Ev.
Oberkirchenrats in Berlin, dem Prisidenten D. Voigts und dem einfluf3rei-

1 Polgende freikirchliche Teilnehmer haben an der ,,Friedensfahrt teilgenommen:

1. Bund der Baptistengemeinden: (1) F. W. Herrmann (Berlin), (2) J. Herrmann (Kénigs-
berg), (3) Albert Hoefs (Kassel), (4) Friedrich Wilhelm Simoleit (Betlin). — Zu A. Hoefs
u. E.W. Simoleit: Giinter Balders, 150 Jahte Baptistengemeinden in Deutschland, 1984,
S. 348, 301 £.

2. Bischoflich methodistische Kirche (heute: Ev.-methodistische Kirche): (1) Stephan
von Bohr (Oldenburg), (2) Paul Gustav Junker (Frankfurt), (3) Bernhard Keip (Betlin),
(4) H. Robert Moller (Heilbronn), (5) W.L. Vélkner (Wiesbaden). — Zu P.G. Junker: Bio-
graphisch-Bibliographisches Kirchenlexikon (BBKL), Bd. III (1992), §. 880 f, zu B. Keip,
ebd., S. 1595 f, zu R. Méller: BBKL, Bd. V (1993), S. 1595 {.

3. Evangelische Gemeinschaft (heute: Ev.-methodistische Kirche): (1) Georg Wilhelm
Bader (Berlin), (2) Albert Berner (Feuerbach), (3) Wilhelm Jorn (Betlin), (4) Wilhelm
Weischedel (Stuttgart). — Zu W. Weischedel: BBKL, Bd. XIII (1998), §. 633-636.

4. Freie evangelische Gemeinden: (1) A. Bonkowski, (2) Fr. Franz (Solingen), (3) Gustav
Ischebeck (Diisseldotf), (4) Julius Rohtbach (Betlin-Charlottenburg), Rohtbach hatte
England-Erfahrungen, weil er dort wihrend eines lingeren Aufenthaltes seine geistliche
Grunderfahrung machte, (5) Ruloff (Burg bei Magdeburg) ). — Zu G. Ischebeck: August
Jung, Vom Kampf der Viter, 1995, 8. 270.
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chen Oberhofpredigers Ernst von Dryander, katholischerseits der Fiirstbi-
schof von Breslau, Kardinal Kopp und der Erzbischof von Kéln, Kardinal
Fischer, sowie Prilat Kleinadam von der Berliner St. Hedwigs-Kathedrale
angehérten. Dazu kamen einige Freikirchler. Ziel der Englandreise war es,
den ,,Frieden durch freundschaftliche Beziehungen zwischen den Vélkern®
zu festigen.

Die deutsche Reisegruppe traf mit fiihrenden Vertretern der englischen
Kirchen, vom Erzbischof von Cantetbury bis zum Quaker-Fiihrer J. Allen
Baker, zusammen und wurde sogar von Kénig Eduard VII. im Bucking-
ham-Palace empfangen. Es war gewil kein Zufall, daB3 die deutsche Delega-
tion mit obrigkeitlicher Férderung nationalbewuBt mit der ,,Deutschland
reiste. In diesem Gefiihlsfeld zwischen patriotischem Empfinden und inter-
nationaler Friedenssehnsucht konnte auch eine Sandbank in der AuBenwe-
ser, auf die das Schiff auflief, die Kirchenfiihrer nicht bremsen. Die nichste
Flut, die das 6kumenische Schiff heben wiirde, kam bestimmt,

Die einladenden englischen Kirchen waren davon uberzeugt, daf3
freundschaftliche Volkerkontakte einen Beitrag zum Frieden in Europa
leisten konnten, wenn es gelinge, die beiden um die Vormacht konkurrie-
renden Industrie-Nationen einander anzunihern.

Die Deutschen reisten durch England, wurden hier und da von Kirchen-
fiilhrern und Oberbirgermeistern empfangen. Man hielt reden hin und her,
predigte in den verschiedenen Kirchen und kniipfte persénliche Kontakte.
Ein Jahr spiter kam eine englische Delegation nach Deutschland. Hier wa-
ten die deutschen Freikirchen wieder an den Rand gedringt und es zeich-
nete sich ab, daB erneut eine Skumenische ,,Normalitit eintreten wiirde,
wie man sie im damaligen staatskirchlichen Deutschland fir angemessen
hielt.

Diese frithe 6kumenische Reise verdient bis heute Beachtung, weil sie
deutliche Signale setzte und unauffillig, aber langfristig die Skumenische
Richtung in Deutschland mitbestimmte.

Wann hatte es schon einmal eine so intensive 6kumenische Gemein-
schaft auf Zeit gegeben, wie bei dieser Reise? Vom 26. Mai bis zum 7. Juni
1908 batten die einfluBreichen Kirchenfithrer Zeit, vielfiltiges kirchliches
Leben in England zu studieren. Bei den Empfingen sprachen aus der deut-
schen Delegation auch immer wieder Freikirchler, die sich auf der interna-
tionalen Bithne auskannten. Wann hatte ein katholischer Prilat schon ein-
mal die Gelegenheit, methodistische Theologie und Frémmigkeit gleichsam
mitzuerleben? Es war besonders fiir die deutschen Landeskirchler wichtig,
die internationale Weite der Kirche in einem von Industrialisierung und

231



KARL HEINZ VOIGT

Sdkularisierung noch mehr betroffenem Land zu etleben, als sie es aus der
Heimat kannten. Dazu kam, daB es angesichts der deutschen theologischen
Positionen ziemlich ungewdhnlich war, sich der Friedensfrage zu stellen.
Von langfristiger kumenischer Bedeutung war vor allem, dal} der junge
Pastor Friedrich Siegmund-Schultze, det schon im Christlichen Studenten-
weltbund erste 6kumenische Erfahrungen gesammelt hatte, Organisator
dieser Reise wat. Sein 6kumenisches Engagement verstirkte sich und wutde
fir die deutsche Okumene von allergréBter Bedeutung. Siegmund-Schultze
betrieb zukiinftig die 6kumenische Arbeit in Deutschland in einer fir man-
che geradezu provozierenden Weise. 1913 griindete er die erste 6kumeni-
sche Zeitschrift in Deutschland, ,,Die Eiche® zunichst mit dem Untertitel
,» Vierteljahrsschrift zur Pflege freundschaftlicher Beziehungen zwischen
Grofbritannien und Deutschland®. Sie war das deutsche Pendant zur engli-
schen Zeitschrift ,,The Peacemaker®, die dott seit 1911 von dem fithrenden
Baptisten James H. Rushbrooke herausgegeben wurde. Die kumenischen
Ftiedensteisen fihrten auch zur Grindung des ,,Weltbunds fiir internatio-
nale Freundschaftsarbeit der Kirchen®, die am Tag nach dem Kriegsaus-
bruch, dem 2. August 1914, in Konstanz unter dramatischen Umstinden
erfolgte. Siegmund-Schultze wurde einer der Sekretire. Der deutsche Zweig
des Weltbunds hat die 6kumenische Arbeit in Deutschland bis zur Bildung
des Okumenischen Rates der Kirchen trotz vieler Widerstinde vorangetrie-
ben. Die Reise von 1908 hatte etwas Prophetisches. Sie verstirkte die An-
sitze zur Okumene, stellte den Kirchen die Friedensaufgabe vor Augen,
schuf bald darauf ein Netz weltweiter Verbindungen, nahm damals schon
die Freikirchen als international wichtigen Partner auf und stellte im Leben
des mutigen Okumenikers Friedrich Siegmund-Schultze die Weiche fiir sein
Leben im Dienst des Friedens und der Einheit.
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: 1947 5 der erste WELTGEBETSTAG DER FRAUEN nach
dem Krieg

In diesem Jabr wird das 50-jibrige Jubilium des Weltgebetstags in
Deuntschland gefeiert. Mit dieser Terminierung wird ein friherer Teil
der Geschichte verdringt. Auf einige Erfabrungen vor 1949 gebt die-
ser kurge Beitrag ein®.
Der erste okumenisch gestaltete Weltgebetstag der Frauen fand 1947 in
Betlin statt. Luise Scholz!, eine international erfahrene Frau, ergriff die In-
itiative. An der Seite ihres Mannes, dem methodistischen Pastor D. Ernst
Scholz2, hatte sie von 1924-1933 in Wien gearbeitet. Dort hat sie sich in der
Arbeit mit Frauen engagiert. Die Osterreichischen methodistischen Frauen
unterstiitzen damals Frauen in Indien. Kontakte zur methodistischen Kirche
in Amerika waren selbstverstindlich. Als das Ehepaar Scholz 1933 nach
Berlin kam, war es aus politischen Griinden nicht méglich, die internationale
Arbeit in dem bisherigen Rahmen fortzusetzen. Aber nach dem Ende des
Krieges 1945 sollte es wieder Schritt fir Schritt vorangehen.

In Berlin gab es nach 1945 viele Amerikaner. Aber diese standen unter
einem ,non-fraternization-ban* (Verbriiderungs-Verbot). Die Amerikaner
in Betlin, ob Army-Angehérige oder Zivilisten, hatten es mit auf den Weg
bekommen: Mit Feinden spricht man nicht! Aber das Gebot der Feindes-
liebe war stirker als diese politische Anweisung. Frau Scholz traf sich schon
bald mit amerikanischen Frauen, die zur weltweiten Familie der methodisti-
schen Kirche gehorten. Besonders wichtlg wurde Frau Stella D. Wells, deren
Mann in der Zivil-Administration der amerikanischen Militirregierung titig
war,

Eine entscheidende Begegnung, die einen 6kumenischen Stein ins Rollen
brachte, fand Anfang Januar 1947 statt. Luise Scholz fragte die Amerikane-
tin: ,,Kennst Du die Praxis des WELTGEBETSTAGS DER FRAUEN?* Na-
titlich kannte Stella D. Wells aus der amerikanischen Heimatkirche den
Weltgebetstag. Sie erzihlte der Betlinerin, da3 dieser Tag gerade in den Jah-

*  Diesem Artikel liegt der Bericht von Stella Wells vom 22. Mirz 1947 zugrunde. — Dieser
bescheidene Beitrag tiber den Gebetstag von 1947 erscheint bewuBt im Zusammenhang
des deutschen Jubiliums: 50 Jahre Weltgebetstag in Deutschland 1949-1999.

1 Luise Scholz war von 1956-1961 Prisidentin des Weltbunds Methodistischer Frauen.
Weitere biographische Einzelheiten, in: Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon
(BBKL), Bd. IX (1995), S. 748-751.

2 Ernst Scholz, in: ebd. S. 679-682.
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ren des Krieges mehr und mehr an Bedeutung gewonnen hatte. Frau Scholz
berichtete ihrer Schwester Stella von ihren eigenen Osterreichischen Erfah-
rungen dieses Weltgebetstags, den sie seit der Mitte der zwanziger Jahre
feierten. Die Frauengruppen in der methodistischen Kirche in Deutschland
und Osterreich nahmen, wie die Zeitschriften-Berichte zeigen, seit 1927 an
diesem weltweiten Gebetstag teil, zu dem damals schon am ersten Freitag
im Mirz eingeladen wurde3. Die Impulse dazu hatten sie von der Frauen-
Missionsgesellschaft der Gesamtkirche erhalten, die ihren Sitz in Amerika
hatte. Aulerdem standen die methodistischen Frauen in Europa im Kontakt
mit den Frauengruppen in den deutschsprachigen Gemeinden der methodi-
stischen Kirche in Amerika. In dem seit 1885 in Boston in deutscher Spra-
che erscheinenden ,,Frauen-Missions-Freund* wurde ebenfalls ein kurzer,
aber von grofer Erwartung getragener Artikel zum ersten Freitag im Mirz,
diesmal dem 4.3.1927, veroffentlicht. ,,Es ist ein begeisternder Gedanke, dal3
zum erstenmal in der Geschichte der Welt die christlichen Frauen und Mid-
chen aller Linder sich an einem Tag zum Gebet vereinigen werden®, hie3 es
da. Uber Asien, den vorderen Orient, Afrika und Eutropa bis schlieB8lich
Nord- und Siudamerika wird ,die ganze Welt zu einem Gebetskreis®.
Europa war nicht vergessen. Wien, der Wirkungskreis von Frau Scholz ge-
horte dazu. Das kann man mit Sicherheit sagen, denn Kontakte zwischen
Frau Scholz und der Leiterin des Frauenarbeit unter den deutschen Metho-
distinnen in Amerika, Frau A.M. Achard, waren selbstverstindlich.

Diese frithere Erfahrung unter den Frauen der Wiener Methodisten gab
den AnstoB fiir das Gesprich 1947 in Berlin. Luise Scholz sagte ihrer ameri-
kanischen Freundin: ,,Ich glaube, die deutschen Frauen wiirden gerne wie-
der den Gebetstag feiern®. Was fiir Deutsche damals nicht moglich war,
erledigte Stella Wells: umgehend rief sie in Amerika an, um Programme zu
ordern. Nach kurzer Zeit trafen sie ein und die Ubersetzungsarbeit konnte
beginnen. Ein deutscher Quiker, der als Ubersetzer bei der amerikanischen
Militirregierung titig war, stellte den Rohentwurf her, Frau Scholz machte
ihn druckreif. Aber wie drucken? Und woher das Papier nehmen? Weil die
Méglichkeiten in der Nachkriegszeit so ungeheuer begrenzt waren, nahm
sich Stella Wells auch dieser Frage an. Die Verwaltung der Militirregierung
konnte natiitlich keine Gebetsprogramme drucken; und schon gar nicht in
deutscher Sprache! Stella E. Wells suchte einen deutschen Drucker, dem sie
sicher einige ametikanische Zigaretten iiber den Tisch geschoben hat. ]Ja,
aber wie drucken ohne Genehmigung der zustindigen amerikanischen

3  Der erste Aufruf in Deutschland erschien am 6. Mirz 1927 in: Sonntagsblatt der
Bischdflich-methodistischen Kirche 78 (1927), Nr. 10, S. 168.
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Dienststelle? Stella Wells machte sich wieder auf den Weg und besorgte bei
der Militdrrgierung eine Druckgenehmigung. Nun war die Genehmigung da,
aber woher kommt das Papier? Bei der Militirregierung war nichts zu ha-
ben. Die waren selber noch knapp dran. Also fragte Stella ihten Mann: ,,Du
bist doch bei der Zivil-Verwaltung. Thr miiit uns das nétige Papier tiberlas-
sen®. Die Zivilverwaltung konnte kein Papier fiir eine Gebetsliturgie zur
Verfiigung stellen. Was nun? SchlieBlich war der Plan fertig. Stellas Mann
lieh sich bei der Leitung seiner Verwaltung Papier fir 1000 Programme und
versprach, es wieder zu bringen. Bei seinen Freunden in Amerika bestellte er
das entsprechende Papier, die schickten es ihm und er brachte es seiner
Dienststelle, wie versprochen, zuriick. Der Programm-Druck fiir den ersten
6kumenischen Weltgebetstag 1947 in Deutschland war gerettet! — Wirklich?
Weder das druckfertige Programm, noch das besorgte Papier reichten zum
Etfolg, es mangelte an Energie. Vier Stunden am Tag dutfte die Druckerei
ihre Maschinen in Betrieb setzen, damit war die Tagesration an kostbatem
Strom verbraucht. Und ob es da nicht Wichtigeres gab als Gebetspro-
gramme fiir Frauen? Die energische Frau Wells kam zu ihrem Ziel. Eines
der seltenen Exemplare jener Gebetsordnung hat sie, wie sie schrieb, in ihre
Mappe gelegt; sicher mit einem StoBseufzer, aber auch mit einem Dankge-
bet.

Jetzt konnte Frau Scholz mit ihren deutschen Frauen den Gebetstag
dank amerikanischer Hilfe begehen! Aber halt! Sollen die deutschen Frauen
den Weltgebetstag wirklich alleine gestalten? Sollen die auslindischen
Frauen sich an einem anderen Ort treffen? Wieder ergriff Stella Wells die
Initiative; Luise Scholz wullte um den offiziellen trennenden Bann. Diese
weise und international erfahrene Frau wollte die amerikanischen Freundin-
nen nicht in Vetlegenheit bringen. Aber die Amerikanerin spiirte: Einige
threr Schwestern wiirden auch gerne den Gebetstag feiern. Nach der Kon-
sultation des amerikanischen Soldaten-Seelsorgers, einem presbyterianischen
Pastor, begann sie, einen Plan zu schmieden. Schnell forderte sie nochein-
mal 25 Exemplare der Welt-Gebetstags-Otrdnung in der Heimat an. Viel-
leicht konnten Luise Scholz und sie zu einem internationalen und interde-
nominationellen Gottesdienst in die Ernst-Moritz-Arndt-Kirche nach Zeh-
lendotf einladen, jene Kirche, die damals von der amerikanischen und von
der dortigen deutschen Gemeinde getrennt, aber doch gemeinsam genutzt
wurde. Tatsachlich, der Gottesdienst fand dort statt: international und inter-
denominationell. Frau Scholz und Frau Wells hatten die Leitung. Ein ameri-
kanischer Presbyterianer, eine deutsche Baptistin, ein amerikanischer Men-
nonit, die Exekutiv-Sekretirin der Berliner Mission, eine amerikanische
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Anglikanerin, zwei weitere methodistische Frauen aus Betlin, eine englische
Offizietin der Heilsarmee waren an der Liturgie beteiligt. Schon in diesem
Skumenisch reich ausgestatteten Gottesdienst in deutscher und englischer
Sprache witkten Frauen und Minner gemeinsam. Aus der ametikanischen
Bibliothek von ,,Onkel Toms Hiitte, jener Stralle, an der einige Jahre spiter
die Amerikanische Kirche erbaut wurde, hatte man einen groen Globus
entliehen. Symbole als Anschauungsmaterial fiir die groBe Gemeinde: die
eine Welt — mit der einen Bibel — unter dem einen Kreuz! Den Amerikane-
rinnen war es eine Erleichterung, dafl zu diesem Gottesdienst auch Frau
Clay gekommen war. Mit der Teilnahme der Frau des Ametikanischen
Kommandanten Lucius Clay war praktisch der Bann gebrochen. Sie rehabi-
litierte mit ihrem Erscheinen den mutigen Schritt der Frauen, die diesen
Gottesdienst, in dem sie gemeinsam beteten, aber der noch in getrennten
Gruppen unter der Koordination von Frau Wells und Frau Scholz vorbe-
reitet worden war. Es war ja schlieBlich auch keine ,,Verbriderang®; es war
eine Begegnung von Frauen, die lingst in einer geschenkten, bisher unsicht-
baren Geschwisterschaft lebten. In ihrem Bericht nach Amerika schrieb
Frau Stella D. Wells am 22. Mirz 1947: ,,Gegenwirtig kann man die Be-
deutung dieses Gottesdienstes noch nicht abschitzen, aber ich glaube, er
schrieb ein Stiick Geschichte®. Wie recht sie hatte!

Frau Scholz als Mitarbeiterin der methodistischen Kirche konnte, zu-
sammen mit Stella D. Wells, den AnstoB zu diesem okumenischen Briik-
kenbau geben. Im Reich Gottes gelten eben andere Gesetze als in der Ge-
sellschaft; — und manchmal auch in der Kirche! Zwei Frauen, zwei Laiinnen,
zwei Ehrenamtliche ohne Mandat, beheimatet in einer — jedenfalls in
Deutschland — Minderheitenkirche. Gott hat sie gebraucht!
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Dokumentationzentrum zur Geschichte der Briiderbewe-
gung in Deutschland

Das Dokumentationzenttum zur Geschichte der Briudetbewegung in
Deutschland, im folgenden Text kurz Dokumentationszentrum genannt,
sammelt Bucher, Zeitschriften und Archivalien zur Geschichte der Briider-
bewegung. Vorhanden sind Jahrginge der bekanntesten Zeitschriften detr
Bruderbewegung, die Standardwerke det Literatur z.B. Jordy: Geschichte
der Briderbewegung in Deutschland. AuBerdem der gréfite Teil der Brock-
haus- und Dénges-Verlag erschienenen Kleinschriften. Einige private
Sammler und Gemeinden haben ihre Archivalien zur Verfiigung gestellt,
hier handelt es sich um Festschriften, Briefwechsel u.v.m.. Der Brockhaus-
Vetlag hat auBerdem Doubletten seines Archivs leihweise dem Dokumenta-
tionzentrum berlassen.

Das Missionshaus Bibelschule Wiedenest hat Riume fiir dieses Projekt
zur Verfligung gestellt. Das gesammelte Material ist allerdings nicht Besitz
des Missionshauses.

Zur Zeit befindet sich das Dokumentationszentrum noch in der Auf-
bauphase. Die Aufarbeit wird von der Bibliotheksverwaltung des Missions-
haus betreut und zur Zeit arbeitet eine ehrenamtliche Kraft an der Sichtung
und Erfassung der Bestinde.

Wer das Dokumentionzentrum nutzen mochte wende sich bitte an:

Missionshaus Bibelschule Wiedenest
Olper Str.10

51702 Bergneustadt
Tel.02261/406-0

Fax 02261/406-155

Innerhalb des Missionshaus sind Matthias Schmid (Dozent) und Susanne
Borner (Bibliotheksassistentin) fiir das Dokumentationszentrum verant-

wortlich. Die Benutzungskonditionen folgen den Empfehlungen des
VEfGT von 1996.

Die Mennonitische Forschungsstelle

Die Mennonitische Forschungsstelle (MFST), Eigentum des Mennoniti-
schen Geschichtsvereins (MGV), hat im Frithjahr 1998 ein eigenes Haus
bekommen. Die in Géttingen 1948 gegriindete MFST hat bereits mehrere
Adressen gehabt, so z.B. Géttingen und Krefeld, bis sie 1969 auf dem Wei-
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ethof, einem Mennonitendorf in der Pfalz, eine Bleibe im Schulhaus des
Gymnasiums Weierhof fand. Die stark anwachsende Sammlung hatte bald
die zur Verfiigung gestellten Ridume tberfiillt und bereits seit lingerer Zeit
einen Neubau unumginglich gemacht. 1996 beschlofl der MGV ein neues
Atrchiv- und Bibliotheksgebdude auf dem Weierhof zu ertichten. Dank der
Spendenfreudigkeit und vor allem der tiber 6000 freiwilligen Arbeitsstunden
war der Bau im Frihjahr 1998 bezugsfertig. Seit dieser Zeit kann die
Sammlung mit ihren rund 15.000 Titeln und 100 lfm Archivalien in ihrem
neuen Haus benutzt werden.

Schwerpunkte der Sammlung sind die Geschichte der Taufer und der
Mennoniten (als Nachkommen der Téaufer) sowie verwandter Gruppen wie
etwa der Amischen, der Hutterischen Briider oder Society of Brothers.
Nicht nur die Geschichte, sondern auch das theologische Schriftum, das in
der Vergangenheit oder Gegenwart in Gebrauch war bzw. ist, daneben In-
formationen zur Glaubenslehre und Gesangbiicher aus diesem Themenkreis
sind moglichst vollstindig vorhanden.

Einen einmaligen Wert besitzen die hier aufbewahrten Kirchenbiuicher
der fritheren ost-und westpreuBischen Mennonitengemeinden, die auch fiir
die stark in Anspruch genommenen Familiengeschichten unentbehtlich
sind. Eine umfangreiche Dokumentation zur Geschichte der Mennoniten in
Rufland und deren Rickwanderung in das heutige Deutschland bildet einen
weiteren Schwerpunkt.

Die MFST insgesamt ist die einzige Biicherei mit Archiv in dieser Art in
Deutschland und bietet Forschern und Interessenten — auch in Zusammen-
arbeit mit anderen Offentlichen Archiven und Gemeindebibliotheken- ein
reiches Tagigkeitsfeld an.

Die MFSt ist fiir jedermann zuginglich und in erster Linie als Prasenzbi-
bliothek gedacht. Die Benutzung der Bestinde ist in dem eigenen Leesesaal
moglich. Es konnen aber auch Biicher, die junger als 50 Jahre alt und et-
setzbar sind, von Forschern selbst ausgeliehen oder durch die Post zuge-
schickt werden. Die MFST ist Uber die Pfilzische Landesbibliothek in
Speyer an die Fernleihe angeschlossen. Ein Besuch der Bibliothek ist prinzi-
piell jederzeit moglich, solange jedoch die Neuordnung der Bibliothek noch
nicht abgeschlossen ist, ist fiir die Besuchszeiten eine vorhergehende Ver-
einbarung mit dem Leiter Gary Waltner erwtnscht.

Die Forschungsstelle muf3 alle ihre Ausgaben aus Spenden bestreiten; sie
wird bis jetzt ehrenamtlich verwaltet. Es besteht die Moglichkeit Benutzern,
die etwas linger arbeiten wollen und die zu weit weg wohnen, gegen eine
geringe Benutzungsgebiihr ein Besucher-Appartement im Hause zur Verfii-
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gung zu stellen. Interessenten werden gebeten, sich mit dem Leiter unter
den angegebenen Adressen in Verbindung zu setzen.

Gary . Waltner, Leiter

Am Hollerbrunnen 7

D-67295 Weierhof-Bolanden

Tel. 06352/5519

Fax: 06352/740 558

E-mail: 06352740558-0001 @t-online.de

Historisches Archiv der Siebenten-Tags-Adventisten in
Europa (AAE)

Die Einrichtung, die 1980 am Theologischen Seminar Marienhéhe in Darm-
stadt gegriindet wurde, versteht sich als wissenschaftliches Zentralarchiv der
Adventisten in Europa und befindet sich seit 1997 an der Theologischen
Hochschule Friedensau. Das Archiv wird getragen und geférdert durch die
Euro-Afrika Division als tibergeordnete adventistische Dienststelle. Es ist
dazu bestimmt, alle erreichbaren und signifikanten schriftlichen Quellen zur
Geschichte des Adventismus in Europa und dariiber hinaus zu sammeln, zu
ordnen und nach Maf3gabe der Beniitzungsordnung zuginglich zu machen.
Das Archiv verfiigt als Ergebnis jahrelanger intensiver Suchtitigkeit im In-
und Ausland tber rund 3500 archivierte Akten, die sich aus Originaldoku-
menten oder aus Fotokopien von Dokumenten und aus Film- und Foto-
material zusammensetzen. Die Sammlung dokumentiert schwerpunktmifig
Geschichte und Mission des Adventismus in Mittel- Stidost- und Osteuropa,
im Nahen Osten, in Notd-, Zentral- und Ostafrika sowie in einigen Lindern
des Fernen Ostens. Schenkungen und Nachlisse aller Art, die schriftliche
Dokumente in Form von Beriefen, Tagebiichern, Chroniken und Fotos
beinhalten, werden weiterhin dankbar angenommen. Als konfessionelles
Archiv méchte die Einrichtung zunichst das eigene historische und theolo-
gische Erbe hiiten und damit zur Stirkung der adventistisch-freikirchlichen
Identitit und Prisenz in Europa beitragen. Dariiber hinaus sucht das Archiv
auch als ,,Forschungswerkstatt und als Stitte der Begegnung Wege des
intetkonfessionellen Dialogs, um religise Vorurteile und MiBverstindnisse
abzubauen und um Impulse fiir ein gegenseitiges Verstehen zu setzen. Die
histotische und konfessionskundliche Erforschung des Adventismus und
seiner mit ihm verwandten Strémungen soll kein Refugium fiir auserwihlte
Spezialisten bleiben. Eng verbunden mit dem Archiv existiert auch an der
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Hochschule ein Institut fiir Geschichte der Siebenten-Tags-Adventisten, die
bislang einzige wissenschaftliche Institution dieser Art weltweit. Auerdem
befindet sich ein Adventistisches Museum im Aufbau.

Leiter des Archivs:

Daniel Heinz, M. A., Ph. D.
Ehrenamtliche Mitatbeiter:

Hartlapp, W. Hubner, K. Miller, G. Donat
Anschrift:

An der Thle 16, 39291 Friedensau

Tel.: 03921/916-155 (oder DW 156)

Besuchszeiten nach Vereinbarung

Veroffentlichungen:

Das Archiv gibt die wissenschaftliche Schriftenreihe ,,Adventistica® (Peter

Lang Verlag) heraus. Die einzelnen Béinde sind im Buchhandel erhiltlich.
Bisher sind erschienen:

Band 1: B. Ed. Pfeiffer (Hg.), Seventh-day Adventist Contributions to East
Africa (vergriffen)

Band 2: D. Heinz, Ludwig Richard Conradi (3. Aufl.)

Band 3: H. Dunton, B. Ed. Pfeiffer, B. Schanz (Hg.), Adventist Mission: A
Readet

Band 4: B. Ed. Pfeiffer, L. Trider, G. Knight (Hg.), Adventisten und Ham-
burg

Band 5: D. Heimz, Church, State and Religious Dissent
Band 6: K. Owusu-Mensa, Saturday God and Adventism in Ghana
Band 7: B. Ed. Pfeiffer, Die Adventisten im Nahen Osten

Oncken-Archiv des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher
Gemeinden

Aufgaben

Fir den Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in Deutschland
nimmt hauptsichlich das Oncken-Archiv im Bildungszentrum Elstal (bel
Berlin) die Aufgabe wahr, Geschichte und Theologie, aber auch das gegen-
wirtige Wirken von Gremien und Einrichtungen fortlaufend zu dokumen-
tieren. Relevantes Schrift-, Bild-, und Tonmaterial wird gesammelt, geord-
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net, registriert und verwahrt, um langfristig Zwecken der Verwaltung, der

Forschung und der Offentlichkeitsarbeit zu dienen. Die so in in Jahrzehnten

zusammengetragenen Baptistica haben das Oncken-Archiv zur ,ersten

Adtesse” fur die am Baptismus in Deutschland und datiiber hinaus Interes-

sierten gemacht. Das Archiv ermoglicht eigene Recherchen und berit dabei,

erteilt schriftliche Auskiinfte und unterstiitzt Gemeinden beim Aufbau ihrer

Atchive.

Bestinde

Von Johann Gerhard Oncken (1800-1884), dem Begriinder des Baptismus

in Deutschland, hat das Archiv seit seiner Griindung 1934 (in Hamburg)

den Namen und verwahrt wertvolle Dokumente seines Lebens und Wir-
kens. Es besitzt dartiber hinaus aber auch:

— Druckschriften von, tiber und gegen Baptisten,

— nationale und internationale baptistische Zeitschriften,

— Literatursammlung zur Geschichte der Bridderbewegung,

— Nachlisse (Predigten, Korrespondenz, personliche Aufzeichnungen)
namhafter baptistischer Personlichkeiten, u.a. Gottfried Wilhelm Leh-
menn, Julius Kébner, Eduard Scheve, August und Walter Rauschenbusch,
Hans Luckey, Rudolf Thaut, Johannes Schneider,

— Protokolle der Bundeskonferenzen seit 1849,

— Akten der Verwaltungsstelle des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher Ge-
meinden in der DDR,

—  Quellen zur Geschichte der baptistischen Kamerun-Mission,

— Gemeindechroniken und Festschtiften,

— Spezialsammlungen von Bibeln, Gesangbiichern und Btiefmarken mit
baptistischen Motiven,

—  Spurgeon-Bibliothek,. und vieles mehr.

Ausstattung

Das Archiv gliedert sich in:

—  Archivbibliothek (100 m?),

— Magazinbereich (210 m? ausgebaut und 230 m* Raumteserve) mit Haupt-
magazin, Bild-/Tonmagazin und Sicherheitsmagazin. Eine Klimaanlage
hilt die Temperatur auf 16+/-20 und die Luftfeuchtigkeit auf 40 bis
50%. Diese Werte begiinstigen die langfristige Erhaltung von Archivgut

— Verwaltungsbereich (80 m? mit Biiro und Zugangsmagazin, Anliefe-
rung bei Bedarf mit Lastenaufzug.
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Personell ist das Archiv mit einer hauptamtlichen Stelle ausgestattet.
Hinzu kommen studentische Hilfskrifte mit z.Zt. 16 Semesterwochenstun-
den.

Projekte

— FEinfiihrung einer Archivordnung fiir Bundesgremien, -mitarbeiter und -
einrichtungen:
Als Grundlage fiir den Aufbau eines geordneten Archivwesens soll diese
die Ablieferung, Aufbewahrung und Benutzung des Archivgutes regeln
und die Aufgaben des Oncken-Archivs als Archiv des Bundes, Einrich-
tung fiir Archivberatung und Forschungsstelle festschreiben.

—  Zeitzeugenbefragung zur Geschichte des Bundes Evangelisch-Freikirchli-
cher Gemeinden in der DDR: Tonbandaufzeichnungen der Interviews
werden archiviert, um die mundliche Uberliefcrung zu sichern.

Benutzung

Im Rahmen der (in Kirze zu beschlieBenden) Benutzungsordnung steht das
Oncken-Archiv nach Voranmeldung (formloser Antrag) jedermann offen.
Befristete Ausleihe von Literatur ist moglich, sofern diese nicht zum Pri-
senzbestand gehort, jedoch keine Fernleihe und keine Ausleihe von Archiv-
gut; Kopierméglichkeit nach Absprache.

Offnungszeiten: Mo.-Fr. 8,30-17,00 Uhr

Anschrift: Oncken-Archiv des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher
Gemeinden
Bildungszentrum Elstal
Johann-Gerhard-Oncken-Str. 5
14627 Elstal
Telefon: 033234 /74280
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Buchbesprechungen

Hermann Ruttmann (Hg.), Fiir eine Evangelische Kirche in Deutsch-
land!: Zur Auflésung der 24 Landeskirchen. Méckmiihl (MK-Verlag) 1998,
151:8:

Dal sich das deutsche Landeskirchentum, wie es sich historisch entwickelt

hat und heute in Gestalt von 24 autonomen Landeskirchen mit unterschied-

lichem ,,Bekenntnisstand und unterschiedlichen ,,gliedkirchlichen Zusam-
menschlissen* — Vereinigte Evangelische Lutherische Kirche in Deutsch-
land (VELKD), Evangelische Kirche der Union (EKU), Arnoldshainer

Konferenz, Reformierter Bund, dazu noch das deutsche Nationalkomitee

des Lutherischen Weltbundes und die groBe Vielfalt der landeskirchlichen

Gemeinschaftsbewegung — in einer tiefen Krise befindet, ist jedem Beob-

achter nicht erst seit der deutschen Vereinigung klar. Det Vereinigungspro-

zeB hat aber einiges an den Tag gebracht, was man im Westen bisher mit

Begriffen wie ,,Stabilitit der Volkskirche verschleiette:

1. Das volkskirchliche Modell mit Universalversorgung der Bevélkerung
ist am Ende, weil das ,,Volk* abhanden gekommen ist.

2. Das Finanzierungsmodell iber die Kirchensteuer mit Anbindung an die
Lohn- und Einkommenssteuer funktioniert nur, wenn die Wirtschaft
floriert, die direkten Steuern nicht zugunsten der indirekten gesenkt
wetrden und ein hoher Prozentsatz der Bevolkerung eine nominelle Mit-
gliedschaft aufrecht erhilt.

3. Der Verwaltungsaufwand fiir die einzelnen autonomen Landeskitchen
ist enorm. Die Gehilter richten sich nach den Richtlinien des Beamten-
rechts, einschlieBlich der Ministerialzulagen, und die Kirchenbiirokratie
war in der Vergangenheit mit ihrer eigenen Einstufung alles andere als
zimperlich, so dal Oberkirchentite tiber ein héheres Einkommen vet-
figen als z.B. Universititsprofessoren.

4. In den neuen Bundeslindern kann man von ,,Volkskirche, auch nomi-
nell, nicht mehr sprechen. Kirche ist in der Minderheitensituation. Da-
gegen erscheint der Verwaltungsaufwand der 6stlichen Landeskirchen
im Vergleich zu den Mitgliederzahlen luxuriés. Die Kirchenfinanzierung
ist iiber das vom Westen aufoktroyierte Kirchensteuersystem nicht aus-
reichend, sondern zur Aufrechterhaltung der Strukturen in pastoraler
Versorgung und Verwaltung bedatf es hoher Transfetleistungen seitens
der westlichen Landeskirchen.
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5. Pro Jahr belduft sich der Transfer auf DM 325 Millionen (8. 33). Dieser
hohe Solidarititsbeitrag lieB einige westdeutschen Landeskirchen zu ih-
ren Riicklagen greifen, so daf} cine allgemeine finanzielle Verunsiche-
rung ausgeldst wurde. Allgemein gilt, daB der finanzielle West-Ost
Transfer gegenwirtig auf dem Riicken der nachfolgenden Generation
von Vikarinnen und Vikaren ausgetragen wird und zu einem rapiden
Riickgang der Studentenzahlen an den theologischen Fakultiten gefiihrt
hat.

Wenn angesichts dieser und anderer Sachlagen ein Buch etscheint, das
zu einer radikalen Reform aufruft, dann verdient dieser Ruf Beachtung. Man
konnte davon ausgehen, daB jetzt, unter dem Druck duBerer Umstinde, vor
allem der Finanzen, endlich Reformen in Angriff genommen werden sollten,
wie sie 1918, spitestens aber 1945 an der Tagesordnung gewesen wiren,
wenn man sich 1945 nicht davon hitte leiten lassen, wieder dort anzukniip-
fen, wo man 1933 aufhéren muBte, wie es Otto Dibelius sagte. Nicht zuletzt
Freikirchler merken auf, wenn es um Reformen geht, fragen sie doch schon
seit ihrem Entstehen in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts nach der
theoretisch-ekklesiologischen Grundlage der verfaliten Landeskirchen.

Die in dem Buch gemachten Reformvorschlige sind beachtlich: Ab-
schaffung der jetzt bestehenden Landeskirchen, Aufbau einer ,,Neue EKD“
mit 500 Dekanaten oder Kirchenkreisen bundesweit als einer mittleren
Ebene, cine Service-Zentrale mit einem zwolfkopfigen Kirchenrat an der
Spitze in Kassel, weil dort der Mittelpunkt Deutschlands ist, ein einheitliches
Computersystem (Hard- und Software), einer evangelischen Kirchenzeitung,
die die regionalen Kirchenzeitungen und das Deutsche Allgemeine Sonn-
tagsblatt ersetzen soll, direkt gewihlte Synodalgremien auf allen Ebenen,
Vereinheitlichung der Pfarrerausbildung, eine evangelische Geschiftsbank,
groBtes Gewicht auf der Gemeindeebene.

Der Herausgeber und die Verfasser sind realistisch genug, die Chancen
einer Verwirklichung nicht allzu hoch anzusetzen. Das Beharrungsvermdogen
der Biirokratie steht den zum Teil einsichtigen Reformvorschligen diametral
entgegen. Vieles von dem, was vorgeschlagen wird, wirkt auf freikirchliche
Leser so selbstverstindlich, daB man sich wundert, warum in den Landes-
kirchen dies als ,,AuBenseiterdenken® verrechnet werden kann. Allerdings
gibt es in dem Buch auch Passagen, die einen freikirchlichen Leser argetlich
reagieren lassen, und dies nicht wegen fehlender Sympathie fiir die Reform-
vorschlige, sondern aufgrund der oberflichlichen Lieblosigkeit, mit der dem
freikirchlichen Modell begegnet wird.
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So etwa heilit es S. 33 im Zusammenhang mit der Erwigung, zusitzliche
Personalgemeinden einzurichten, daB3 ,,dies nicht zur schleichenden Um-
strukturierung zugunsten der charismatischen oder evangelikalen Bewegung
genutzt” werden diirfe. ,,Es mul3 ein Konsens in der ,Neuen EKD* beste-
hen, daB jeder Protestant/jede Protestantin in jeder Gemeinde der EKD mit
seinet/ihrer Frommigkeit eine Heimat finden kann und anetkannt wird.
Sonderethiken, ,Bekehrungen® oder ,Wiedergeburtsetlebnisse® evangelikalen
Charakters oder besondete Geistbegabungen chatrismatischer Natur diitfen
auch in Personalgemeinden der ,Neuen EKD® nicht zur Voraussetzung
einer vollwertigen Mitgliedschaft werden — entsprechende Alliren miissen
sich freikirchlich organisieren.” Das ,allirenhafte Verhalten® ist daher in den
Augen des Vf. etwas typisch Freikirchliches, so als ob es diese ,Alliiren’
nicht in grofler Zahl in den Landeskirchen giibe und eben deshalb erst die
Erwigungen zur Einrichtung von Richtungsgemeinden, die dann notwendi-
gerweise Personalgemeinden sein miiBiten, ausgelost wurden.

Oder es wird auf S. 69 davon gesprochen, daB, wenn sich die Kirchen
aus den theologischen Fakultiten der Universititen zurlickziehen wiirden,
sie ,,ihren Anspruch damit Gber kurz oder lang auf das MaB einer Freikirche
selbstverstiimmeln® wiirden. Diese Selbstverstimmelung, die der Autor mit
Freikirchentum gleichsetzt, wird definiert. Denn Freikirchen tendieren sei-
ner Meinung ,,zumindest in Deutschland, wie er weltgewandt hinzufiigt,
wstatt zur Offenheit zum Bekenntniszwang, statt zur Auseinandersetzung
mit fremden Werten, Positionen und Glaubensformen zur Selbstimmunisie-
rung gegen jegliche Kritik™. Kennt der Autor eigentlich nicht die ,,Bekennt-
nisbewegung®, die ausschlieBlich im landeskirchlichen Milieu beheimatet ist?
Und woher nimmt er die GewiBheit, dal Freikirchen sich gegen jegliche
Kritik selbst immunisieren? Welche ,,Selbstimmunisierungen® die Landes-
kitchen gegen die in dem Buch vorgetragenen und z.T. sehr betechtigte
Kritik hervorbringen werden, liB3t sich leicht absehen und wird der Vf. mehr
als ihm lieb sein dirfte zu spiiren bekommen.

S. 133 wird davon gesprochen, daf} die ,,Neue EKD* als ,,Volkskirche*
(8. 62 heiBt es ,,Volkskirche im Werden®) ,,ein Gegeniiber zu homogenen
Freikirchen darstellen soll. Es wird also so getan, als sei die Volkskirche der
Raum, der den groBen Spielraum von Frommigkeitsstilen erméglicht, wih-
tend das Vorurteil verfestigt wird, Freikirchen seien maulkorbverhingende
diistere Gebilde. Eine ,,Achtung vor dem anderen®, wie es gefordert witd,
ist dieser Sprachgebrauch nicht. Er ist im Gegenteil von Verachtung ge-
kennzeichnet und zeigt auf der anderen Seite das Kreisdenken, in dem sich
die Autoren befinden. Wenn man die gegenwirtigen volkskirchlichen
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Strukturen zerschlagen will, um eine Volkskirche aufzubauen, dann ist dies
ein Selbstwiderspruch. Die favorisierte Pluralisierung der ,,Neuen EKD*
durch Auflésung des Parochialsystems zugunsten von Personal- und Rich-
tungsgemeinden, wie sie im zweiten Aufsatz dargelegt wird, ist nicht neu,
hat aber fiir die gesamte Strukturreformdebatte den Nachteil, dal die dann
entstehende Kirche gerade nicht die Offenheit fiir andere zeigen wiirde, die
ansonsten von den Verfassern hochgehalten wird. Es bedarf ja keiner gro-
Ben Phantasie, um sich vorzustellen, wie die synodalen Gremien besetzt sein
wiirden, wenn das wurttembergische Urwahlsystem — und dazu noch bei
geringer Wahlbeteiligung — die gegenwirtige Praxis der handverlesenen
Besetzung der Synoden nach dem Prinzip der Ausgewogenheit ablésen
wiirde.

Leider sind diese Beispiele keine Ausrutscher, weil Vieles in dem Buch
trotz berechtigter Kritik obetflichlich und plakativ wirkt, was auch dadurch
nicht zu rechtfertigen ist, daB3 die Verfasser betonen, cinen ,.groben Uber-
blick* geben zu wollen. Sie nehmen sich dadurch selbst die Chance, ernst
genommen und gehort zu werden.

Erich Geldbach

Reinhard Hempelmann (Hg.), Handbuch der evangelistisch-missiona-
rischen Werke, Einrichtungen und Gemeinden. Deutschland — Ostet-
reich — Schweiz. Stuttgart (Christliches Verlagshaus) 1997, 416 Seiten

Das Buch ist ein lexikonartig aufgebautes Werk, das den lobenswerten und
gelungenen Versuch macht, in das Dickicht der vielen ,,Glaubenswerke®
einzudringen. Es sind dies an den Grenzen der Kirchen und Freikirchen
angesiedelte Werke, die offenbar tiber eine erhebliche Anziehungskraft ver-
fiigen und von denen sich viele in einem stindigen Verinderungsprozel3
befinden. Gleichzeitig aber gibt es Werke, die, vor allem in Verbindung mit
der Evangelischen Allianz, schon lange bestehen und sich gegentiber Verin-
derungen nicht so aufgeschlossen erweisen. Andere wiederum sind erst seit
kurzem aufgetaucht, und man weill nicht, ob sie Bestand haben werden.
Allen aber ist gemeinsam, daf sie die Tendenz einer Pluralisierung des Chri-
stentums unterstreichen und die wachsende Bedeutung transkonfessioneller
Gruppierungen gegentber den vergleichsweise festen Strukturen der Kir-
chen und Freikirchen herausstellen. Dadurch wird nicht zuletzt ein Mangel
deutlich: Vielfach werden alte oder neue ,evangelikale“ Gruppen oder
Werke wegen besonderer Auffilligkeiten als bedrohlich empfunden, weil
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weder in der Offentlichkeit noch in den Kitchen geniigend Informationen
bereitstehen, um klar urteilen zu kénnen. Dem will das Buch abhelfen.

Es widmet sich in Einzeldarstellungen den freien Werken und tbergrei-
fenden Organisationen, die von Geschichte und Frommigkeit her dem
evangelikalen Spektrum (vgl. Art. ,,Evangelikale Bewegung®, S. 131-134)
zuzuordnen sind (vgl. auch die Frage, ,,wer in dieses Buch hinein gehort und
wer nicht” und die nicht ganz befriedigende Antwort, S. 11). Damit bleibt
der Bereich der romisch-katholischen Kirche unberiicksichtigt. Die darge-
botenen Informationen beruhen auf authentischen Materialien der einzelnen
Gruppen, denen auch ein Fragebogen zugesandt wurde (S. 10).

Eine aufschluBreiche Einfithrung beschiftigt sich mit den Chancen und
Grenzen transkonfessioneller Bewegungen, gibt Auskunft iiber Ausprigun-
gen evangelikaler Frommigkeit, fithrt 6kumenische Gesichtspunkte an und
zeigt Einzelheiten des Missionsverstindnisses, der Organisationsformen und
der Finanzierung auf. Dann folgen in alphabetischer Reihenfolge die Werke,
Otganisationen und Gemeinden. In diesen Text sind sechs Themen einge-
figt: Charismatische Bewegung, Evangelikale Bewegung, Fundamentalis-
mus, Glaubensbewegung, Neue Gemeindegriindungen, Pfingstbewegung.
Sehr verdienstvoll ist auch der Anhang, weil hier Texte, die sehr verstreut
zuginglich sind, zum Abdruck kommen: Die Basis der Evangelischen Alli-
anz, die Frankfurter Erklirung zur Grundlagenkrise der Mission (1970), die
Lausanner Verpflichtung (1974), ein Auszug aus dem Manifest von Manila
(1989), die Chicago-Erklirung zu Irrtumslosigkeit der Bibel (1978), die Ver-
lautbarung des Kreises Chatismatischer Leiter (KCL): Was verbindet die
Charismatiker? (1995) und schlieBlich die Erklirung zu Grundlagen der
Zusammenarbeit zwischen der Deutschen Evangelischen Allianz und dem
Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden (1996). Ein knappes Literaturver-
zeichnis und als unentbehrliches Hilfsmittel ein umfangreiches Register (S.
389-416), das ausfiihrlichere Darstellungen durch Hervorhebung kenn-
zeichnet, beschlieBen ein gelungenes Nachschlagewerk, das sich nicht nur
auf Deutschland beschrinkt, sondern auch die Nachbarn Osterreich und die
Schweiz einbezieht.

Man mufl dem Herausgeber Reinhard Hempelmann, inzwischen Leiter
der Evangelischen Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen in Berlin und
der ehemaligen Mitarbeiterin der EZW, Ingrid Reimer, die frither ein dhnli-
ches Werk herausgegeben hatte und an dem votliegenden Buch mitarbeitete,
dankbar Anerkennung zollen, dal sie mit groBer Sachlichkeit ein Gebiet
erschlossen haben, das vielfach unbeachtet bleibt und daher zu unsachlichen
Utrteilen AnlaB gibt. Auch wenn betont wird, daB Gesichtspunkte fur eine
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Einschitzung der behandelten Gruppen aus ,,landeskirchlicher Perspektive®
(S. 12, 17) formuliert sind, dirften freikirchliche Leser schwetlich den vor-
getragenen Gedanken widersprechen.

Erich Geldbach

Albert W. Wardin (Hg.), Baptists around the world. A comprehen-
sive handbook. (Broadman & Holman) Nashville, Tn. 1995, XXXII, 474 S.

Das Handbuch vermittelt erstmalig einen nach Kontinenten und Lindetn
geordneten Uberblick tiber den Weltbaptismus. Jeder der 167 Linderartikel
bietet Zahlen der Mitglieder und Gemeinden, gegebenenfalls differenziett
nach regionalen und ethnischen Zusammenschlissen, eine mehr oder weni-
ger ausfiihrliche Geschichts- und Situationsdarstellung und bibliographische
Angaben. Daten und Fakten iiber den Baptismus, die bisher oftmals nur
iiber verstreute und zudem in Deutschland schwer zu beschaffende Litera-
tur zuginglich waren — wenn iiberhaupt — hat der Benutzer dieses Hand-
buchs ,,im Griff*. Der Platz als Standardwerk dirfte somit langfristig gesi-
chert sein.

Das Verfasserverzeichnis enthilt 50 Namen. Eigentlich sollten es mehr
sein, aber mangels Resonanz muBite der Herausgeber Albert W. Wardin
(ehem. Professor fiir Geschichte an der Belmont-University, USA) fiir drei
Viertel der erbetenen Beitrige selbst als Verfasser einspringen. Unterstutzt
wurde er von der Historischen Kommission des Baptistischen Weltbundes
und einem von ihr eingesetzten Gremium. Im Wesentlichen ist das Zustan-
dekommen aber sein Werk.

Also doch alles wie gehabt: Baptismusgeschichte als Missionsgeschichte
aus vorherrschend anglo-amerikanischer Sicht? Diese traditionelle Tendenz,
die Darstellung auf das Wirken auslindischer Missionsgesellschaften und
ihrer Mitarbeiter zu konzentrieren und den Anteil einheimischer Gemeinden
und Glieder zu unterschitzen, wird vom Herausgeber im Vorwort proble-
matisiert (S. XXXI f). Das Bemithen um Uberwindung solcher histotisch
unangemessener Einseitigkeit ist sowohl in Beitrigen als auch in der Kon-
zeption unverkennbar. Symptomatisch: Der nordamerikanische Baptismus
wird erst im letzten Teil des Handbuchs vorgestellt. Diese Absicht lieB sich
aber, auch mangels einheimischer Quellen und — siehe oben — mangels ein-
heimischer Verfasser, nicht durchgehend realisieren (vgl. Art. ,,Kamerun®,
S. 27-30).
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Das dreifache Aufnahmektiterium (ein Gemeindebund mul} in seiner
Bezeichnung als ,,baptistisch® zu erkennen sein, historische Verbindungen
zu anderen baptistischen Zusammenschliissen haben und die wesentlichen
baptistischen Ubetzeugungen teilen, skizziert auf S. 1-6) wird dem Baptis-
mus in seiner real existierenden Vielfalt nicht immer gerecht. In Deutsch-
land (s. Art. von Gunter Balders, S. 198-204) trigt bekanntlich der Bund
Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden die Bezeichnung ,,baptistisch nicht
(mehr), ein Teil seiner Mitglieder rechnet sich der Bridetbewegung zu. Drei
weitere der dort angegebenen Biinde von Aussiedlergemeinden vereinigen
verschiedene Traditionen unter der Bezeichnung ,baptistisch” oder vet-
zichten auch darauf.

w1t was not easy for Noah to count all the animals as they entered
the ark”, so der Generalsekretir des Baptistischen Weltbundes in seinem
Geleitwort (S. XXVIII) in Anbetracht baptistischer Komplexitit. Die
hochst informative, interessante und bisweilen uberraschende Lesereise
durch die Welt des Baptismus ist fiir ca. 60 DM zu buchen bei Broadman &
Holman Publishers, Nashville.

Hans-Volker Sadlack

Bernd Brand/, Die Neukirchener Mission. IThre Geschichte als erste
deutsche Glaubensmission. Kéln (Rheinland-Verlag) 1998 (Schriftenreihe
des Vereins flir Rheinische Kirchengeschichte Bd. 128), 517 S., mit Sum-
mary in Englisch.

Diese Arbeit wurde von Professor Dr. Klaus Fiedler, Griindungsmitglied
des VEfGT, begleitet und von der Ev.-Theologischen Fakultit Lowen (Bel-
gien) als Dissertation angenommen. Der Verfasser legt eine auBBerordentlich
umfangreiche, ins Detail gehende Schilderung der Neukirchener Mission
vor, die sich von den traditionellen Missionsgesellschaften durch den
Grundsatz unterscheidet, alle nétigen Mittel allein von Christus, dem Herrn
der Mission, zu erbitten. Es werden keine Bittbriefe verschickt, die Missio-
nare erhalten kein festes Gehalt, wurden urspriinglich auch nicht ausge-
sandt, sondern vom Herrn auf das betreffende Missionsfeld ,,gerufen®. Sie
waren auch keiner Gemeindeform verpflichtet, sondern mufiten ihre Struk-
turen aus der Arbeit heraus entwickeln. ,Neukitchen® hatte keine Wei-
sungsvollmacht. Die Missionsleute waren ganz auf sich gestellt, glichen fast
den oft genannten ,Freimissionaren®. Die aus Neukirchen gekommenen
Missionare wirkten vornehmlich in Niedetlindisch-Indien und in Ostafrika.
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Zu verstehen ist dieser Grundsatz nur aus dem Aufkommen der Heili-
gungsbewegung und dem Vorbild der China-Inland-Mission Hudson Tay-
lors. Es war die zeit, als sich erweckte Kreise fanden, aus denen die Evange-
lische Allianz entstand, aber auch Gemeinschaften von Gliubigen zu Freien
evangelischen Gemeinden wurden, die lange mit der Neukirchener Mission
eng verbunden waten.

Der denominationsfeindliche Allianzcharakter brachte mancherlei
Schwierigkeiten mit sich, denken wir nur an die Tauf-, Abendmahls- und
Gemeindezuchtfragen. Ihre durch die Heiligungsbewegung geprigte Enge
machte es den Missionsleuten schwer, sich auf ihren Arbeitsfeldern mit der
kulturellen Andersartigkeit der Menschen abzufinden. Deutlich wird das in
Ostafrika an der Beschneidungsfrage, die zu harten Auseinandersetzungen
sowohl unter den Missionaren als auch in den jungen Gemeinden fithrten.
Die teilweise rigorose Ablehnung dieses schon vor der Islamisierung bei
einigen Stimmen gelibten Brauches 6ffnete dem Islam Tor und Tir. Die
gesetzliche Enge der Heiligungsbewegung tberforderte oft die Neubekehr-
ten.

Die unterschiedlichen Auffassungen der Missionare kanalisierte sich et-
was, indem in Niederlindisch-Indien die Kinder gliubiger Eltern getauft
wurden, in Ostafrika die mehrheitlich, aber nicht ausschlieBlich, aus den
Freien evangelischen Gemeinden gekommenen Missionare die Glau-
benstaufe vollzogen, oft mit sehr strengen Auflagen und u.U. mehrmaligem
Zuriickstellen der Taufbewerber.

Die reinen ,,Glaubens“-Grundsitze lockerten sich in dem MaBe, wie
junge Missionare kamen, die nicht mehr durch die klassische Heiligungsbe-
wegung geprigt waren. Aullerdem verursachte der notorische Geldmangel
Glaubenszweifel und fiihrte in die Versuchung, Nebeneinnahmen zu su-
chen. Der Leser fragt sich, ob hier nicht ein gut Teil , selbsteigene Pein die
Arbeit erschwerte. Der Individualismus der Missionsleute machte es
schlieBlich notwendig, dass aus dem Neukirchener Missionshaus mancher
Rat erbeten und auch gegeben werden musste.

Riickschlige gab es durch die beiden Weltkriege. 1914 war die indische
Atbeit allerdings zunichst durch die Neutralitit Hollands in einer gliickli-
cheren Position, wihrend ,,Deutsch-Ostaftika“ Kriegsgebiet wurde.

Erbe der Heiligungsbewegung war die extrem patriarchalische Struktur
der Mission. In der ersten Zeit wurden in den Missionsberichten selbst die
Missionarsgattinnen nicht namentlich genannt. Als zunehmend auch ledige
Missionarinnen auf die Missionsfelder kamen, sogar die Mehrzahl aus-
machten, mussten sie sich sehr mithsam im Kreise ihrer minnlichen Kolle-
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gen (?) Gehor erkimpfen. Leider wertet der Verfasser seine Wiirdigung der
bewunderungswerten Arbeit der Missionarinnen, die oft ,,drauBen® ihr Le-
ben lassen mussten, ab, indem er sie zu grammatischen Unpersonen macht.
Das frauenverachtende Kiirzel ,MissionatInnen®, das auch dutch die
Rechtschreibreform nicht abgedeckt ist, wird diesen Glaubensheldinnen
nicht gerecht und ist einer wissenschaftlichen Arbeit nicht wiirdig.

Beide Bewegungen, die eine gemeinsame Wurzel haben, die Freien evan-
gelischen Gemeinden und die Neukirchener Mission, entwikelten sich aus-
einander. Die Neukirchener Mission verband sich 1974 mit dem Evangeli-
schen Bund, einem freien Verband innerhalb der Evangelischen Kirche.
Damit 16ste sich die einst schr enge Verbindung mit dem Bund Freier evan-
gelischer Gemeinden.

Da die Neukirchner Mission als erste deutsche Glaubensmission heraus-
gestellt wird, deren urspriingliche Grundsitze durch die harte Realitit des
Missionslebens aufgeweicht wurden, fehlt die notwendige Erginzung, wie
ihre Arbeitsweise heute aussieht, welche anderen Werke ihr als "Glaubens-
mission" folgten und wie die das Prinzip ,,Ganz aus Glauben® verwirkli-
chen.

Ein Buch, das zum Nachdenken antegt liber die Spannung von Geist
und Leben in einer materialistischen, von Menschen gestalteten Welt, die so
alt ist wie das Christentum, — denn auch ganz auf Christus vertrauende gliu-
bige Menschen bleiben Menschen!

Manfred Birenfinger

Heinz-Adolf Ritter, Leben heiBit lernen. Notizen aus dem Bund
Freier evangelischer Gemeinden. Witten (Bundesverlag) 1998, kart. 128
S.

Der frithere Richter Heinz-Adolf Ritter wurde 35 Jahre lang Geschiftsfiih-
rer des Bundes Freier evangelischer Gemeinden. Seine Erinnerungen und
»INotizen halten z.T. bisher ungeschriebene Geschichte dieses Gemeinde-
bundes fest. Dabei geht es um sehr praktische Fragen, die auch von allge-
mein freikirchlichem Interesse sind: die Rechtsstellung des Gemeindebun-
des, seinen Diensttriiger (der Pastoren) und Ausbildungsstitten. Der AuBen-
stehende hitte aber gern spezielle Eigentiimlichkeiten niher etliutert, z.B.
um ,die derzeitige Dreigliedrigkeit Bundestag — Bundesrat — Bundeslei-
tung®, die der Verfasser am liebsten ,,in eine Zwreigliedrigkeit Bundestag —
Bundesleitung® umgewandelt sehen mochte, besser verstehen zu kénnen.
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Heinz-Adolf Ritter hat auch uber seinen Gemeindebund in West und
Ost hinaus, im In- und Ausland, in der Vereinigung Evangelischer Freikir-
chen, in der Evangelischen Allianz, der Arbeitsgemeinschaft christlicher
Kirchen verantwortlich mitgearbeitet und das Zeitgeschehen mit wachen
Sinnen beobachtet. Sein Gemeindebund ist sicher stirker als manche andere
Freikirche heute auf der Positionssuche in der denominationellen Vielfalt
der Gegenwart. Dazu gehort sicher auch die Konsequenz der Trennung von
der Neukirchener Mission.

Die bewuBt ,,personlich® gehaltenen ,Notizen* dieses umfassend gebil-
deten Mannes sind ein wertvolles Zeitdokument, das den Vorteil hat, ver-
stindlich geschrieben und darum fiir jeden Interessierten gut lesbar zu sein.
Allerdings ist die auf S. 103 zitierte Einsicht Einsteins auch bedenkenswert:
wlwei Dinge sind unendlich: das Universum und die menschliche
Dummbeit; aber beim Universum bin ich mir noch nicht gang sicher®.

Manfred Birenfinger

Harald Becker u.a. (Hg.), Was hast du — das du nicht empfangen hast.
Dr. Eduard Schiitz zum siebzigsten Geburtstag. Berlin (WDL-Verlag)
1998, 188 S.

Dr. Eduard Schiitz war Pastor und theologischer Lehrer, Systematiker, und
Direktor des Theologischen Seminars des Bundes Evangelisch-Freikirchli-
cher Gemeinden. Konsequent versteht er sich als freikirchlicher Theologe.
Die ,,Rechenschaft vom Glauben®, das Bekenntnis der deutschsprachigen
Baptistenbiinde Europas, lilt weithin seine Handschrift erkennen. Ver-
standlich, daf} die Beitrige seiner Weggefihrten beim ékumenischen Dialog,
als ehemalige Studenten oder als Lehrende an baptistischen Seminaren in
Buckow, Hamburg, Ruschlikon, aber auch an verschiedenen Universititen
sich mit freikirchlicher Theologie und Identitit auseinandersetzen. Erich
Geldbach schreibt ,,Zur Frage der Autonomie der Ortsgemeinde im Bap-
tismus®, einem baptistischen Proprium. Damit korrespndiert der Beitrag
von Dr. Tilman Schreiber, Schwiegersohn des Jubilats, ,,Taufe und Mit-
gliedschaft in der Praxis der Freikirchlichen evangelischen Gemeinde
Soest”, einer Gemeinde, die zwei Gemeindebiinden angehért, dem der
Freien evangelischen Gemeinden und der Evangelisch-Freikirchlichen Ge-
meinden, was der etwas ungewohnliche Name ausdriicken soll. Dazwischen
bekennt Hans Vorster, der EKD-Referent in der Okumenischen Centrale
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und Schriftleiter der ,,Okumenischen Rundschau® ,,die eine Taufe zur Ver-
gebung der Siinden®. Theologische und journalistische Zeitanalysen, fiinf
exegetische Beitrige und Arbeiten aus dem Lebensbereich der Freunde
ergeben eine anspruchsvolle Freundesgabe, in der die oft sehr persénliche
Beziehung der Verfasser mit dem Zuehrenden dankbaren Ausdruck findet.
Angefiigt ist eine Kurzbiographie und eine Auswahlbibliographie von Edu-
ard Schiitz.

Wenn der Rezensent als Freund die Gabe der Freunde schildert, dringt
es ihn, einen Wesenszug anzufiigen. Als ich im Sommer 1967 in seinem
Gemeindegebiet Hamburg-Hamm eine Zeltmission durchfiihrte, war es der
Gemeindeilteste und Seminatlehrer, der mit gutem Beispiel seinen Schiilern
und Gemeindegliedern voranging und treppauf und treppab ,,Friedensbo-
ten“ und Einladungen verteilte. Lehre und Leben stimmen bei ihm tberein.
Was er empfangen hat, das wurde sein Lebensinhalt!

Manfred Birenfinger

Manfred Biittner, Geographie und Theologie. Zur Geschichte einer
engen Beziehung. Frankfurt/M (Verlag P. Lang) 1998 (Geographie im
Kontext, Bd. 2), 161 S.

Wie vom Verfasser angegeben, handelt es sich um eine Bilanz. Der Verfas-
ser zieht anlaBlich seines 75. Geburtstages selbst Bilanz tiber sein bisheriges
wissenschaftliches Lebenswerk, Und die Bilanz, wer wollte es anders erwar-
ten, sieht rundum positiv aus.

Der Rezensent wird gradezu herausgefordert, Bilanzpriifer fiir ein Le-
benwerk zu sein. Diese heikle Aufgabe datf nicht dazu verleiten, nur die
Retrospektive zu wirdigen. Es gilt nachzuspiiren, inwieweit hier ein Ansatz
oder gar ein Fundament fiir kiinftige religionsgeographische Forschung
gelegt worden ist.

Wer sich mit religionsgeographischen Fragen beschiftigt, kann das, was
Biittner geleistet hat, nicht unbeachtet lassen, ganz gleich wie die kritische
Einschitzung seines Lebenswerkes ausfallen mag. Die positive Selbsein-
schitzung des Verfassers mag tiberraschen, witkt aber nicht deplaziert. Man
spurt es dem Vetfasser ab, wie fasziniert er von der facettenreichen Ideen-
geschichte ist, die aus theologischer Sicht geographische Fragestellungen
aufgreift. Als Schwerpunkte unter der Rubrik Physikotheologie werden die
Vorstellungen von Melanchthon, Danaeus, Keckermann, Kant und Ritter
behandelt. Der historische Ansatz, durch griindliche Literaturarbeit abge-
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stiitzt, soll die spekulativen Erérterungen rechtfertigen helfen. So hat Biitt-
ner es verstanden, Zusammenhinge zu konstruieren und modellhaft zu
skizzieren. Alles Bisherige gipfelt in dem von ihm entwickelten und in
merkwiirdiger und zugleich stolzer Bescheidenheit deklarierten ,,Bochumer
Modell.

Fiir die Theoriediskusion innnerhalb der Geographie bringen seine Bei-
trige keine durchgreifenden neuen Erkenntnisse. Hierbei wird sogar sicht-
bar, wie leicht und locker sich ein Rickfall in deterministische Argumenta-
tion vollziehen kann. Verhaftet in der Vorstellung, Geographie und Theolo-
gie (im weiteren Sinne: Geisteshaltung) seien objektbezogene Wissenschaf-
ten, versucht er bei leichter Akzentverschiebung, dal Prozessuale im Bezie-
hungsgefiige zu verdeutlichen. Dabei wird die Religiongeographie zur Be-
ziehungswissenschaft zwischen den beiden genannten Objekten. Modellhaft
sicht das so aus, dal3 die sogenannte ,,Sozialebene* (Religionskérper), einge-
spannt zwischen der ,,Religionsebene” (Ebene der religios geprigten Gei-
steshaltung) und der ,,Indikatorebene” (Ebene der physiognomisch greifba-
ren vom Religionskorper geschaffenenen Indikatoren der natiirlichen Um-
welt) als Teil der Umwelt selbst anzusehen ist. Immerhin gelingt es dem
Verfasset, den handlungstheoretischen Ansatz der Sozialgeographie wenig-
stens andeutungsweise einzubeziehen. Seine Perzeptionsversuche ermégli-
chen spielerische Spekulation und zugegebenermallen den treffenden Zu-
gang zur historischen Erforschung der Geisteshaltung. Die auf die Vergan-
genheit fokussierte Sicht lenkt den Blick von aktuellen und zukunftsorien-
tierten Problemstellungen leider ab.

Aus den bisherigen Andeutungen hat sich bereits ergeben, daB die Reli-
gion/Umwelt-Frage, obwohl der gegenwirtigen so beliebten Umweltdiskus-
sion begrifflich entgegenkommend, nur schwetlich eine Chance hat, den
Anschlu an die theoretische Diskussion der Sozialgeographie
(Downs/Stea, Buttimer, Werlen, Kliiter) zu halten. Aber ohne engste Ver-
kniipfung zur Sozialgeographie gerit religionsgeographische Forschung zu
leicht auf ein Nebengleis. Allerdings hat es der Verfasser verstanden, auf
diesem Gleis zahlreiche Ideen zu rangieren, daf3 sich daraus ein ansehnliches
Geflige der Religionsgeographie ergeben hat.

Seine rithrige Titigkeit in zahlreichen von thm initiierten und geleiteten
Gremien hat, und das wird in dieser Bilanz gebiihrend hervorgekehrt, der
religionsgeographischen Forschung wirkungsvolle Impulse gegeben. Es
wire schade, wenn dieses Lebenswerk allzu schnell Geschichte wiirde. Die
zahlreichen Anregungen sind leider mehr darauf hin angelegt, nach dem
bisherigen Forschungansatz das bereits etrichtete Wissenschaftgebiude
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auszubauen und auszuschmiicken. Stattdessen wire es sinnvoller, zu fragen,
inwieweit sozialgeographische Aspekte fruchtbringend in die Religionswis-
senschaft eingefligt werden kénnten und andererseits religionswissenschaft-
liche Ansitze nicht nur vom Objekt her, sondern theoriebezogen und me-
thodologisch in die Sozialgeographie einbezogen werden kénnten. Insofern
ist dem Verfasser zuzustimmen, dal es ja nicht nur um den Kitt* gehe,
,,darum, was Fakten zusammenhilt”, , sondetn wohl mehr noch darum, der
Warum-Frage niher zu treten®. In der theoretischen Diskussion scheint die
von ihm angeregte Verknlpfung der Religionsgeographie mit der weiter
gespannten Humangeographie zu vage zu werden. In diesem Sinne wire es
sinnvoll, eine von ihm angeregte ,,sozialgeographisch ausgerichtetete Pro-
zeB-Religionsgeographie® zu entfalten. In dieser Hinsicht ist das ,,Bochumer
Modell“ noch auszugestalten. Zur kritischen Auseinandersetzung gehort
auch, daB die Unterschiede und Unvertriglichkeiten beider Ansitze, des
riumlich-geographischen und des religionswissenschaftlichen, prizise ge-
nannt werden mufiten. Auch von theologischer Seite wird man die Anfrage
stellen mussen, ob nicht doch nur sehr periphere Fragestellungen ohne
zentrale Funktion fiir die theologische Forschung angeschnitten werden.

Der Untertitel ,,Zur Geschichte einer engen Beziehung® relativiert in an-
gemessener Weise dal hehre Ziel, die Religionsgegraphie zu einem ge-
schlossenen zentralen Forschungsfeld im Uberschneidungsgebiet von Geo-
graphie und Religion zu verhelfen.

Der Freikirchenforscher wird mit Genugtuung feststellen, dal3 die Frei-
kirchen zumindest beispielhaft fiir religionsgeographische Beobachtungen
von Intetesse sind. Zu diesen Beobachtungen und deren Deutungsversu-
chen gehort der bisher unveréffentlichte Habilitationsvortrag des Verfassers
von 1970 tber ,,Herrnhut als Typ einer religios geprigten Gruppensied-
lung®.

Neben der Zusammenfassung der historischen, religionsgeographisch
interessanten Enwicklung und der theoretischen Erorterung des ,,Bochumer
Modells* folgt ein Sammelsurium von Anmerkungen, Nachtrigen, Zusam-
menfassungen, Literaturibersichten mit einem Anhang von weiteren Beitri-
gen, u.a. dem Habilitationskolloquiumsvortrag des Verfassers, weiterhin
Hinweise auf Tagungspublikationen, eine Tabula Gratulatoria zur Fest-
schrift des fiir den Verfasser von 1993 und der vollig iberflissige Briefkopf
der Internationalen Arbeitsgruppe zur Geographie der Geisteshaltung
(IAGG). Schade, daB3 sich Banalititen einschleichen. Die Mischung aus dem
Resumee wissenschaftlicher Arbeit und vereinsmeietischen und personli-
chen Ambitionen wirkt etwas kutios.
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Aufs AuBerste iiberrascht jedoch der Preis. Der Verlag verlangt fiir die-
ses bescheiden gestaltete, gelumbeckte Béindchen 65,-- DM. Das schlief3t
eine weitere Verbreitung mit Sicherheit aus.

Kritik des Buches und Wiirdigung des Lebenswerkes laufen auf eines
hinaus: Die sehr personlichen Akzente mindern den wissenschaftlichen
Anspruch, sie verlethen andererseits der Arbeit auch ein sehr menschlich
getontes Kolotit. So handelt es sich hierbei um ein Publikation von und um
Manfred Biittner, einem begeisterten Religionsgeographen und duBerst viel-
seitig interessierten und engagierten Wissenschaftler.

Friedhelm Pelzer

Diether Gitg Lichdi, Konrad Grebel und die frithe Tauferbewegung,
Lage (Logos-Verlag) 1998 (Viter der Tiuferbewegung Bd. 2), 224 S.

Reformation ,,lag in der Luft” um die Wende vom 15. zum 16. Jahrhundert,
am Beginn der Neuzeit. Zwar gab es schon im Mittelalter immer wieder
Reformationsbestrebungen in der Kitrche, die damals — neben den 6stlichen
orthodoxen Kirchen — die alleinseligmachende romisch-katholische war.
Aber sie hatten nur geringe Erfolge und wurden als Ketzereien abgeurteilt.
Nun jedoch war die Zeit reif und sie wurde genutzt, nicht nur von den
»groBen® Reformatoren Luther, Zwingli und Calvin, sondern auch von
sogenannten ,, Tdufern® in der Schweiz und in Stiddeutschland.

Uber einen dieser , Tauferviter schrieb Diether Gotz Lichdi, der
Schriftleiter des Mennonitischen Jahrbuches, ein leicht zu lesendes und auf
fleiBigem Quellenstudium beruhendes Buch. Im Vorwort bezeichnet er es
bescheiden als ,,Skizze iiber Konrad Grebel, der (wohl um) 1498 in Zurich
geboren wurde und 1426 an der Pest starb.

JKonrad Grebel und die frithe Tauferbewegung® erschien als Band 2 der
Reihe ,,Die Viter der Tauferbewegung® im Logos-Verlag, Lage und umfalt
224 Seiten in Taschenbuchformat.

Die jeweils unterteilten zwolf Kapitel sind tiberschrieben mit 1. Jugend,
Familie und Ausbildung, 2. Das Umfeld Grebels, 3. Auf der Suche nach
einer neuen Kirche, 4. Die Entstehung des Grebelkreises, 5. Vom Grebel-
kreis zur Tiduferbewegung, 6. Die erste Taufergemeinde in Zollikon, 7. Die
Ausbreitung der Tiuferbewegung, 8. Von Zirich nach Schleitheim, 9. Zur
Personlichkeit Grebels, 10. Anmerkungen zu Grebels Theologie, 11. Ubetle-
gungen zur Bedeutung Konrad Grebels, 12. Bibliographie.
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Konrad Grebel entstammte einer einfluBlreichen Ziurcher Patrizierfami-
lie. Der Vater war Eisenkaufmann und Mitglied des GroBien (spiter auch
des Kleinen) Rats von Ziirich und etwa dreizehn Jahre Landvogt des Ziit-
cher Amtes Griiningen. Die Mutter war eine Tochter des Landammans (=
Regierungsprisidenten) des schweizerischen Urkantons Uri.

Nach recht wilden Studentenjahren in Basel, Wien und Patis kehrte Gre-
bel — zwar reich gebildet, aber ohne Studienabschlul — 1520 nach Ziirich
zuriick. Grebel hatte seit 1517 brieflichen Kontakt zu Zwingli, der seit 1519
als Leutpriester am GroBmiinster titig war. So nahm er bald an Zwinglis
Bibelstudienkreis teil. Wohl unter Zwinglis Einflufl wurde Konrad Grebel
etwa 1522 ein iiberzeugter Christ, der die Bibel als alleinige Richtschnur fiir
Glauben und Leben annahm.

Grebel wurde allseits als bibelkundiger Mann und Kenner der biblischen
Sprachen anerkannt. Und er stand nicht allein: mit ihm war im Zwingli-Bi-
belkreis der Hebriischkenner Felix Mantz, der 1527 als tduferischer Mirty-
rer in Zirich ertrinkt wurde, und es gab weitere tiuferisch-reformatorisch
gesinnte Minner in und um Zirich — den von Lichdi so genannten ,,Gre-
belkreis®. Diese Minner unterstiitzten Zwingli bis 1523/24.

Dann erkannten sie, da3 der Reformator nicht eine Kirche der glauben-
den und bekennenden Christen anstrebte, sondetn eine Volkskirche — nur
ohne viele der traditionellen altkirchlichen (katholischen) Gebriuche und
Ordnungen und mit evangelischer Verkiindigung. Statt vom Papst bzw.
vom zustindigen Konstanzer Bischof wurde Zwingli und seine werdende
reformierte Kirche nun vom Ziircher Rat auch in kirchlichen Angelegen-
heiten abhingig. Der Grebelkreis aber strebte eine staatsunabhingige Frei-
kirche an.

Der weitere Streitpunkt hing mit dieser Kirchenerkenntnis zusammen.
Die Kirchenzugehorigkeit beginnt mit der Taufe, fiir Zwingli also in einem
christlichen Staatswesen mit der Sduglingstaufe, fiir die Tdufer nach Bulle
und Glaubensannahme mit der Taufe eines miindigen Menschen. Der Gre-
belkreis strebte eine Bekenntniskirche an.

Im zehnten Kapitel beschreibt Lichdi einiges zur Theologie Grebels und
seiner Freunde: — zum buchstiblichen Schriftverstindnis mit Betonung auf
gemeinsamem Bibelstudium, — zum Menschenbild mit Betonung auf mogli-
cher Sinnesinderung und titigem Christenleben, — zur Gemeinde der Glau-
benden, die aus der ,,Welt“ herausgerufen und einander verbunden sind,
verpflichtet zu gegenseitiger Zurechtweisung und Hilfe und &ffentlich er-
kennbar, — zur Taufe auf das Bekenntnis des Glaubens, — zum rechten
Wandel in einem neuen Leben, wobei der Christ alles zu unterlassen hat,
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,»was nicht mit klaren Bibelstellen gelehrt wird und — zur Leidensbereit-
schaft als Vollendung des Glaubensgehorsams. Damit sind Schwerpunkte
genannt, die Lichdi bei den Schweizer Taufern sieht.

Was Lichdi am Ende zu Grebels Aktualitit fiir unsere Zeit schreibt, sind
niitzliche Anregungen: — stindiger Umgang mit der Bibel als Gesprichs-
partner und Werkzeug zur Schirfung des Gewissens, — (aufbauende) Kritik
an Kirche und Gesellschaft, an Tradition und Politik, und — als Pilger un-
terwegs sein, so dafl wir uns jederzeit vor Christus verantworten kénnen,

Ich habe diese Lebens- und Wirkungsbeschreibung gern und leicht gele-
sen und finde den Verzicht auf wissenschaftliches Beiwerk mit Fuinoten
und langen Zitaten angemessen. Kleine Formulierungsmingel betreffen
nichts Wesentliches. Diesem Buch wiinsche ich weite Verbreitung bei allen,
die Anregungen fiir ein reformatorisches Leben suchen.

Lothar Nittnaus

Hans-Jiirgen Goertz, Konrad Grebel, Kritiker des frommen Scheins.
1498-1526. Eine biographische Skizze. Mennonitischer Geschichtsverein
Bolanden/Hamburg 1998 (Mennonitischer Geschichtsverein u. Kiimpers
Vetlag), 167 S.

Der Tiuferforscher und Soziologe Hans-Jirgen Goertz skizziert den
»AuBenseiter” Konrad Grebel, der ,tief in die sozialen, politischen, kultu-
rellen und kirchlichen Auseinandersetzungen verwickelt und genétigt” war,
»einen Weg zur Erneuerung des Christentums von Situation zu Situation zu
suchen® (S. 19), an Zwingli scheiterte und als erster die Glaubenstaufe an
einem fritheren Monch vollzog. Diese Skizze erginzt die Grebelbiographie
von Diether Gétz Lichdi. Eine ausfiihrliche Besprechung folgt im nichsten
Heft der ,Freikirchenforschung®.

Manfred Birenfinger

Werner Dietrich, Briefe zur Gemeindegriindung 1868-1881. Doku-
mente aus dem Archiv der Georgenkirche in Waren, Mecklenburg.
Langenfeld 1999 (DIE Edition), 110 S. brosch. (auch als CD-ROM erhilt-
lich). Zu beziehen tiber den Buchhandel oder direkt beim Verlag: Werner
Dietrich, Liepelsland 16, 40764 Langenfeld.
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Zahlreiche Gemeindejubilien sind in den nichsten Jahren zu erwarten. Pa-
storen und Mitarbeiter withlen sich durch schlecht gefithrte Gemeindear-
chive und suchen bei alten Mitgliedern und deren Nachkommen nach Do-
kumenten der Vergangenheit fiir die schon lange beschlossene Festschrift.

Werner Dietrich hat eine zusitzliche Informationsquelle genutzt. Auch
in Kirchen- und Stadtarchiven haben sich mancherlei Nachrichten iber die
Anfinge unserer Gemeinden erhalten. Briefe und Aktennotizen aus Kir-
chenarchiven sind nicht baptistenfreundlich. Sie machen uns deutlich, wie-
viel Aufsehen die Baptisten anfangs in ihrer Umgebung erregt haben und
gegen welchen Widerstand sie ihre Uberzeugungen durchsetzen muBten.
Die Dokumente sind noch keine 150 Jahre alt, und doch versetzen sie uns
in eine Welt, die uns so fremd ist, dal3 die Schriftstiicke uns nur durch Aus-
fullung damals gebriuchlicher Abkiirzungen und durch zusitzliche Kom-
mentare verstindlich werden, ganz abgesehen von der Schwierigkeit, die
damals tblichen Handschriften zu entziffern und in moderne Druckbuch-
staben zu iibertragen. Die Veroffentlichung der Warener Dokumente durch
den langjahrigen Pastor der Evangelisch-Freikirchlichen Gemeinde, Werner
Dietrich, setzt MaBstibe, wie Schriftstiicke der Vergangenheit optimal auf-
gearbeitet werden konnen. Die moderne Drucktechnik etlaubt preiswerte
Faksimile-Reproduktionen. Erginzungen und kurze Erklirungen werden
durch unterschiedliche Klammersysteme markiert. Unsichere Transskriptio-
nen erscheinen in Kursivschrift. Eine ausfihrliche Beschreibung und Klassi-
fizierung der Dokumente und ihrer Themen erleichtert die Lektiire. So ent-
stand eine verstindliche und lesenswerte Dokumentation baptistischer
Frithgeschichte in Mecklenburg.

Werner Dietrich ist gern bereit, den Herausgebern von Festschriften
oder von Dokumenten zur Gemeindegeschichte mit Rat und Tat zur Seite
zu stehen. Seine Erfahrung wird sich als duflerst niitzlich und zeitsparend
erweisen.

Hans-H. Mallau

Daniel Heing, Ludwig Richard Conradi. Missionar, Evangelist und
Organisator der Siebenten-Tags-Adventisten in Europa. 3. akt. u. erw.
Aufl. Friedensau: Theologische Hochschule 1998 (Adventistica. Schriften-
teihe des Historischen Archivs der Siebenten-Tags-Adventisten in Europa 2)

Die vorliegende Studie spiegelt das Bemiihen, die in mancherlei Hinsicht
schwierige Gestalt eines der bedeutendsten ,,Grinderviter” des Adventis-
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mus in Europa biographisch zu erfassen. Eine vor allem fiir die Frithzeit
Conradis unzureichende Quellenlage, sein auf den ersten und zweiten Blick
oft widerspriichliches Verhalten, wohl auch sein tberragender ,Erfolg®,
schlieBlich sein Bruch mit dem Adventismus standen einem solchen Unter-
fangen lange Zeit im Wege.

Den Freikirchen stellt sich ja nicht selten das Problem, daB ihre Leitge-
stalten hochst unterschiedlichen Urteilen unterliegen, sei es in der AuBlen-
wahrnehmung v.a. der GroBkirchen, aber auch anderer Freikirchen, sei es
im Binnenbereich der Gemeinschaft, fir die sie von Wichtigkeit waren,
etwa, wenn sie in interne Auseinandersetzungen verstrickt waren oder wenn
es gar zu Trennungen kam. Zumal wenn es sich in derart komplexen Abldu-
fen, wie bei Conradi, um herausragende Gestalten am Anfang einer Freikir-
chenbildung handelt, sind Legitimationsprobleme und -krisen vorprogram-
miert; nicht selten fithren sie in der Folge zu hagiographischer Beschoni-
gung oder zur damnatio memoriae, beides oft verbunden mit einer Tabuisie-
rung der strittigen Thematik, die in threm konfliktiven Potential gleichwohl
latent vorhanden bleibt und so, wenn nicht unvermekrt, so doch unbear-
beitet und eben ungeklirt auf das Leben, Denken, Reden, Arbeiten und
Wirken einer Freikirche wenigstens zu Teilen — meist problematischen —
Einflu nimmt. Denn die Besinnung auf das Erbe, die Vergewisserung tber
die gestellten Aufgaben und die die Gewinnung von Zukunftsaussichten,
also die Fragen nach Legitimation, Identitit und Perspektiven einer Freikir-
che bleiben von jenen Entwicklungen nicht unberiihrt.

Unabhingig von der jeweiligen konfessionskundlichen bzw. denomina-
tionellen Ausformung der verschiedenen Freikirchen kénnen Gestalt und
Wirksamkeit Ludwig Richard Conradis exemplarisch fiir die skizzierte Pro-
blematik freikirchlicher Geschichtsschreibung stehen. Der Verfasser be-
zeichnet sein Vorhaben denn auch zu Recht als ,,eine Art ,Vergangenheits-
bewiltigung“ (S. 17). Verf. bietet fiir die von ihm klar in den Blick genom-
mene Schwierigkeiten (vgl. S. 59, 62, Anm. 1, 98) iberwiegend personalisti-
sche Losungsmodelle an, etwa wenn er ,,in seinem Wesen |[...] schier unl6s-
bare Gegensitze* konstatiert, ,,Conradis Unabhingigkeitsdrang® familien-
psychologisch ableitet oder von seiner ,eigenbrotlerischen Natur® spricht
(vgl. S. 26, 31, 35, aber auch S. 101, 114). Gut ist der Hinweis auf den pro-
zessualen Charakter der Bekehrung Conradis (S. 32). Noch der iiberkom-
menen Tabuisierung verhaftet erscheint die mehrfache Erwihnung einer
»schweren moralischen Verfehlung” des Protagonisten, die nicht klar be-
nannt wird (S. 35, 95). Methodisch als erfreulicher Ansatz erscheint der
Versuch einer Schilderung der Personlichkeit Conradis aus Utteilen von

260



BUCHBESPRECHUNGEN

Zeitzeugen (S. 59 ff). BegriilBenswert ist auch der Ansatz, die Wirkung Con-
radis mit zeitgenossischen Mentalititen in Verbindung zu bringen (8. 59).
Andetrerseits flieBen hie und da Bewertungen oder Vermutungen als Deu-
tungen in die Darstellung ein, die klarer von ihr getrennt sein sollten (das
Verdikt ,,prophetischer Spekulation®, S. 85; seine ,Berechnung®, S. 96;
,doppelbodige, zwiespiltige Rede®, S. 98; tiber Elizabeth Conradis vermutli-
che Bewertungen des Weges ihres Mannes nach ihrem Tod, S. 103).

Klar herausgearbeitet werden freilich die missionarischen und organisato-
rischen Leistungen Conradis (II, S. 39 ff) wie die entscheidenden sachlichen
und inhaltlichen Differenzen, die letztendlich zum Bruch Conradis mit dem
Adventismus gefithrt haben (IV, S. 933 ff). Dazu gehoren besonders seine
wohl von Anfang seiner Zugehorigkeit zum Adventismus datierende Distanz
zu Person und Rolle von Ellen G. White (S. 94, 98, 10) und sein Wandel in
der Auffassung der adventistischen Heiligtumslehre (S. 81 ff, 103 ff). Erhel-
lend, freilich noch klarerer Beleuchtung bedirftig sind die Parallelen zwi-
schen den baptistischen Ansitzen und Strukturen in Hamburg und den
adventistischen (S. 117). Das SchluBlkapitel (V, S. 115 ff) stellt den gewi3
legitimen Versuch dar, historische Einsichten in Verbindung mit einer
niichternen Gegenwartsanalyse perspektvisch fruchtbar zu machen.

Fir den auBlenstehenden Leser sind manche Sachverhalte und Beziige
nicht einsichtig, so die ,,Krise in Basel“ (S. 49). Im Ausdruck kdnnte an
manchen Stellen mehr Prizision erfolgt sein: nicht ,mohammedanische
Linder* (S. 73), besser: islamische, nicht ,,Personlichkeit” des Hl. Geistes
(8. 91), eher: Personalitit. Einige Schreib- und Zeichensetzungsfehler (schaf-
fen zu kénnen, S. 45; hitte ihn nicht retten kénnes, S. 47) sind anzumerken.
Leider fehlen in dem mir zur Verfligung stehenden Rezensionsexemplar die
Seiten 69-72.

Die Studie von Daniel Heinz hat im Sinn der gemeinten ,,Vergangen-
heitsbewiltigung einen lobenswerten Anfang gemacht; damit ist zugleich
gesagt, daf3 in diesem Bereich kirchengeschichtlicher Forschung, wie bei den
meisten Freikirchen, noch viele Fragen griindlicher historischer Aufarbei-
tung harren.

Werner Klin
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Bibliographie 1997 zur Geschichte der Freikirchen
(mit Nachtrigen)

Abkiirzungen:

o Freikirchenforschung, hg. vom Verein zur Férderung der Er-
forschung freikirchlicher Geschichte und Theologie an der
Universitit Miinster

MDEZW: Materialdienst der Evangelischen Zentralstelle fir Weltan-
schauungsfragen, Stuttgart

MDKI: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts des Evan-
gelischen Bundes, Arbeitswerk der Evangelischen Kirche in
Deutschland, Bensheim

MGBL: Mennonitische Geschichtsblitter, hg. vom Mennonitischen
Geschichtsverein

ThG: Theologisches Gesprich. Freikirchliche Beitrige zur Theolo-
gie, Elstal

UE: Unitas Fratrum. Zeitschrift fir Geschichte und Gegenwarts-
fragen der Bridergemeine

ZThG: Zeitschrift fiir Theologie und Gemeinde, Neckarsteinach

A. Bibliographien

{2 Bibliographie 1996 zur Geschichte der Freikirchen (mit Nachtrigen).
In: EF 7 (1997), S. 261-294

Z Bibliographie zur Geschichte der deutschen evangelischen Diakonie
im 19. und 20. Jahthundert, hg. v. Volker Herrmann, Jochen Chri-
stoph Kaiser u. Theodor Strohm. Stuttgart/Betlin/Koln: Kohl-
hammer 1997, 240 S.

Dieser erste Versuch eine Bibliographie zur Diakoniegeschichte, der auch Zeit-
schriften auswertet, enthilt ein umfangreiches Personen- und Ortsregister, tiber das
auch Initiatoren und Leiter freikitchlicher Diakonie leicht zu ermittel sind.

3 Pietismus-Bibliographie, bearbeitet von Udo Striter und Christel
Butterweck. In: Pietismus und Neuzeit 23 (1997), S. 255-271

B. Ubergreifende Datstellungen und Sammelwerke

Selbstiandige Verdffentlichungen

4. Deutscher Bundestag, Referat Offentlichkeitsarbeit (Hg.): Zwi-
schenbericht der Enquéte-Kommission ,,Sogenannte Sekten und Psy-
chogruppen®. Bonn 1997 (Zur Sache [Themen parlamentarischer Be-
ratung] 97, 2), 210 S.
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Auch  Freikitchen  sowie  charismatische, pfingstlerische und  christ-
lich-fundamentalistische Kirchen und Gruppen wurden offenbar als problemrelevant
im Sinne der Aufgabenstellung der Enquete -Kommission angesehen und behandelt.

5 Diakonische Arbeitsgemeinschaft Evangelischer Kirchen (Hg.):
1957-1997. 40 Jahre Diakonische Arbeitsgemeinschaft Evangelischer
Kirchen. Vertretung der ,Freikirchen® im Diakonischen Werk der
EKD. Stuttgart 0.]. [1997]. 142 S.

6. Greschat, Martin u. Wilfried Loth (Hg.): Die Christen und die
Entstehung der Europiischen Gemeinschaft. Stuttgart/Berlin/Koln:
Kohlhammer 1994, 247 S.

Sammelband mit hohem zeitgeschichtlichem Informationswert.

s Hempelmann, Reinhard (Hg.): Handbuch der evangeli-
stisch-missionarischen Werke, Einrichtungen und Gemeinden,
Deutschland — Osterreich — Schweiz. Stuttgart 1997, 416 S.

8. Jobann-Adam-Mdihler-Institut (Hg.): Kleine Konfessionskunde. 2.
durchges. und akt. Aufl. Paderborn 1997 (Konfessionskundliche
Schriften des Johann-Adam-Moéhlet-Instituts Nr. 19).

Mit zwei ausfihtlichen Kapiteln iiber Freikirchen und ,,Altkonfessionelle Kirchen®
des rémisch-katholischen Okumene-Instituts (Erzbistum Paderborn)

9 Zippelius, Reinhard: Staat und Kirche. Eine Geschichte von der
Antike bis zur Gegenwart. Miinchen: C.H. Beck 1997 (Beck’sche

- Reihe 1209), 170 S.

Aufsdtze, Artikel
10.  Geldbach, Erich: Die Freikitchen. In: Michael Klécker u. Udo
Tworuschka (Hg.), Handbuch der Religionen. Kirchen und Glau-

bensgemeinschaften in Deutschland. Landsberg/Lech: Olzog, Lose
Blattausgabe 1997 ff, 11.2.2, S. 1-26 u. 32-67

11.  [Hempelmann, Reinhard]: Protest der Freikirchen. In: MDEZW 60
(1997, B 200 F

»Zu Recht® protesderten u.a. VEF, BFP, BEFG u.a. gegen die Prisentation von
Ergebnissen einer Umfrage der Enquéte -Kommision »oogenannte Sekten und Psy-
chogruppen® des Deutschen Bundestages, bei denen sie undifferenziert neben an-
dere Gemeinschaften in die Sekten-Ecke gestellt wurden.

12.  Die ,Kasseler Erklirung®. Gemeinsame Erklitung des Hauptvor-
standes der Deutschen Evangelischen Allianz (DEA) und des Prisi-
diums des Bundes Freikirchlicher Pfingstgemeinden (BFP) vom 1.
Juli 1996 mit einer Einfihrung von Erich Geldbach. In: MDKI 48
(1997 5. 15 F

13.  [Niichtern, Michael]: Tagung. In: MDEZW 60 (19970, S:214
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Auf der Jahrestagung der EZW im Mai 1997 beschiftigte man sich auch mit der
Prisentation von Ergebnissen einer Umfrage der Enquete -Kommision ,,Sogenannte
Sekten und Psychogruppen® des Deutschen Bundestages.

14.  Niichtern, Michael: Schwierige Balance gelungen. In: MDEZW 60
(1997), 8. 225 £

Zum Zwischenbericht [der Enquéte-Kommission des Deutschen Bundestages,
Referat Offentlichkeitsarbeit ,,Sogenannte Sekten und Psychogruppen® (Zur Sache
[Themen patlamentarischer Beratung] 97,2), Bonn 1997, 210 S.

15.  Sabev, Todor: Konfessionelle Gegensitze als pastorale Herausforde-
rung in den Lindern Osteuropas. In: Una Sancta (1997), H. 2, S. 109-113

16.  Veigt, Kar!/ Heing: Hort beim Geld die Freundschaft zwischen
Landes- und Freikirchen auf? (Neue Steuergesetzgebung in Wiirt-
temberg). In: epd fiir die Kirchliche Presse, Nr. 35 (27.8.1997), S. 2 f

& ﬂbetgreifende Sachthemen

Selbstandige Veriffentlichungen

17.  Ebeling, Rainer: Dietrich Bonhoeffers Ringen um die Kirche. Eine
Ekklesiologie im Kontext freikirchlicher Theologie. GieBen/Basel:
Brunnen 1997, 440 S.

18.  Klin, Werner: Die evangelische Kirche Pommerns in Republik und
Diktatur. Geschichte und Gestaltung einer preuflischen Kirchenpro-
vinz 1914-1945. Koln: Bohlau uv.a. 1995 (Veroffentlichungen der Hi-
storischen Kommission fiir Pommern. Reihe V: Forschungen zur
Pommerschen Geschichte), 670 S.

Habilitationsschrift. Rezensiert von G.H. Leder, Greifswald in: Theol. Literaturzei-
tung 2 (1997), Sp. 165-166

19.  Mechtel, Dieter u. Ulrich Schriter (Hg.): Beitrige zum Thema
Staatssicherheit und Kirche. Dokumentation einer Diskussion in der
Zeitschrift ,,Zwie-Gesprich® zwischen 1991 und 1995. Berlin: trafo
verlag dr. wolfgang weist 1997 (Schriftenreihe ,,Gesellschaft — Ge-
schichte — Gegenwart” des Gesellschaftswissenschaftlichen Forum
¢, Vi6); 1958,

Aufsdtze, Artikel

20.  Birmelé, André: Die Rezeption als 6kumenische Erfordernis. Das
Beispiel der Dialoge zwischen den christlichen Kirchen. In: Una
Sancta (1996), H. 4, S. 342-360
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Birnstein, Uwe: Destruktive Kulte. Neue bticher zum Thema ,,Sek-
ten® kritisch gesehen. In: Evangelische Kommentare (1996), H. 2,
S. 87-88

Brenner, Beatus: Gegenseitige Anerkennung der getrennten Kon-
fessionen. Versohnte Verschiedenheit und unverséhnte Gegensiitze.
In: MDKI 48 (1997), S. 84-87

Berticksichtigt explizit auch die methodistische Kirche.

,,Christliche Friedenskonferenz® Prag. Podiumsdiskussion auf der
VefGT-Tagung in Prag im Oktober 1997. In: FF 7 (1997), S. 154-189
Ebeling, Rainer: Dietrich Bonhoeffer und Freikirchen. In: FF 7
(1997), S. 217-233

Geldbach, Erich: Das Papstamt — ,eine Schwierigkeit fur den
GroBteil der anderen Christen (Johannes Paul IL)“. In: MDKI 47
(1996), Nr. 3, S. 48-50

Geldbach, Erich: Mission und Okumene. In: FF 7 (1997), S. 102-114
Antrittsvotlesung in Bochum

Graf, Friedrich Wilhelm: Entkirchlichte Religiositit. Protestanti-
sche Frommigkeit unter dem Druck des Sikularismus. In: Evangeli-
sche Kommentate (1996), H. 4, S. 192-196

Groffmann, Siegfried: Freikirchen zwischen Bildungsfeindlichkeit
und Bildungsbegeisterung. In: FF 7 (1997), S. 1-8

Hahn, Hans-Otto: Bedeutung der Freikirchen fir Brot fir die Wel.
In: 1957-1997. 40 Jahre Diakonische Arbeitsgemeinschaft Evangeli-
scher Kirchen. Vertretung der ,,Freikirchen” im Diakonischen Werk
der EKD. Stuttgart o.]. [1997], S. 69-73

Jacobi, Juliane: Legendire Lehrer. Zum 250. Geburtstag Johann
Heinrich Pestalozzis. In: Evangelische Kommentare (1996), H. 2,
S. 84-87

Jung, Martin: Katharina Zell geb. Schiitz (1497/98-1562). Eine
,»Laientheologin® der Reformationszeit. In: Zeitschrift fiir Kirchenge-
schichte 107 (1996), S. 145-178

Klaiber, Walter: Rechtfertigung und Kirche. Exegetische Anmet-

kungen zum aktuellen 6kumenischen Gesprich. In: Kerygma und

Dogma 42 (1996), S. 285-317

W. Klaiber hat diesen Aufsatz seinem Lehrer Ernst Kisemann zu dessen 90. Ge-
burtstag am 12. Juli 1996 gewidmet. Er ist vor der Debatte um die Rechtfertigungs-
lehre im Rahmen der Gemeinsamen Erklirung von Luth. Weltbund und Rém.-ka-
tholischen Einheitssekretariat veroffentlicht worden.
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Klaiber, Walter: Auferstehung. In: Theologisches Begriffslexikon
zum NT. Hg. von Lothar Coenen u. K. Haaker. Bd. 1 (1996), S. 89-108
Klaiber, Walter: Ut unum sint. Die Enzyklika Papst Johannes Paul
II. und iht Skumenischer Kontext. In: Okumenische Rundschau
1997, H: 1;:5.:35:56

Kiirgdirfer, Klaus: Tolerant und phantasievoll. Christliche Schulen
dienen dem Gemeinwohl. In: Evangelische Kommentare (1996), H. 9,
S. 520-523

Léchle, Rainer: ,Maleficanten und Pietisten auf dem Schafott.
Historische Uberlegungen zur Deliquentenseelsorge im 18. Jahrhun-
dert. In: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 107 (1996), S. 179-200
Lenders, Marc: Europa eine Seele geben. Die Politik braucht die
visiondre Kraft der Kirchen. In: Evangelische Kommentare (1996),
H. 8, S. 443-446

Nipkow, Karl-Ernst: Staat und Kirche am Scheideweg (Kein Reli-
gionsunterricht in Brandenburg). In: Evangelische Verantwortung
(1995/1996); H. 1211, 8§13

Padberg, Lutgz E. von: Unus populus ex diversis gentibus. Genti-
lismus und Einheit im fritheren Mittelalter. In: Der Umgang mit dem
Fremden in der Vormoderne. Studien zu Akkulturation in bildungshi-
storischer Sicht, hg. v. Christoph Liith, Rudolf W. Keck u. Erhard
Wiersing. Koln/Weimar/Wien: Bohlau 1997 (Beitrige zur histori-
schen Bildungsforschung 17), S. 155-193

Padberg, Lutz E. von: Luthers Sicht des Herrscheramtes nach sei-
nen Schriften bis 1525. Ein Beitrag zu der Debatte um den histori-
schen Ort der Reformation. In: Luther. Zeitschrift der Luther-Gesell-
schaft (1996), S. 9-25

Pawlowski, Hans-Martin: Zum Ethikunterricht als Pflichtfach. In:
Evangelische Verantwortung (1995/1996), H. 12 u. 1, S. 4-5
Rodgerson, Pleasants, Phyllis: Oral History: A Method of Historti-
cal Research. In: FF 7 (1997), S. 190-207

Strauff, Michael: Dialog von rechts. Die Evangelische Allianz ist
150 Jahre alt. In: Evangelische Kommentare (1997), H. 2, S. 65
Strauff, Michael: Auf Gottes Treue hoffen. christliche Eschatologie
am Ende des Jahrtausend. In: Evangelische Kommentare (1997),
H.1,S8.4
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45.  Veigt, Karl Heing: Zwischen gesellschaftlichem Engagement und
evangelistischer Hilflosigkeit (KEK-Vollversammlung in Graz). In:
epd fiir die Kirchliche Presse, Nr. 28 (9.7.1997), S. 5 £; auch erginzt
in: Podium 8 (1997),S. 1 f

46.  1Voigt, Kar! Heing: Okumene in der Diakonie — 150 Jahtre Anlauf.
In: 1957-1997. 40 Jahre Diakonische Arbeitsgemeinschaft Evangeli-
scher Kirchen. Vertretung der ,,Freikirchen® im Diakonischen Werk
der EKD. Stuttgart 0.]. [1997], S. 56-63.

Rezension: Dietrich Meyer, in: FF 7 (1997), 8. 259 f

47.  Waldbhoff, Stephan: Der Evangelist des gewappneten Moses. Seba-
stian Francks Auseinandersetzung mit Martin Bucers Obrigkeitsver-
standnis. In: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 107 (1996), S. 327-354

D. Einzelne Freikirchen
Evangelisch-Altreformierte Kirche

Selbstindige Veriffentlichungen

48. Die Abendmahlsfeier in der Gemeinde. Eine Handreichung fir Ge-

meindeseminare. Nordhorn 1997, 50 S.

Die Broschiire gibt in 8 Kapiteln einen Uberblick tiber die Art und Weise, wie die
altreformierten Gemeinden das Abendmahl heute feiern mit einer biblischen Be-
griindung und cinem Riickblick auf die geschichtliche Entwicklung.

Aufsitze, Artikel

49.  Besker, Jan Gerrit: Aus der Anfangsgeschichte der Evangelisch-
altreformierten Kirche, Emigration. In: Der Grenzbote 107 (1997),
S.178 ff

50.  Beuker, Jan Gerrit: Niederlindische Kirche in Deutschland. In:
Der Grenzbote 107 (1997), S. 193 ff

51. Kuhn, ].: 150 Jahte Niederlindisch-reformierte Gemeinde Wupper-
tal-Elberfeld. In: Der Grenzbote 107 (1997), S. 87 ff

52.  Lichtenborg, H.: 150 Jahre Niederlindisch-reformierte Gemeinde
Wuppertal-Elbetfeld. In: Der Grenzbote 107 (1997), S. 46 £f

53.  Wiarda, Diddo: Gesprich zwischen zwei Kirchen. Zum Stand des
Gespriches zwischen der Evangelisch-altreformierten Kirche in Nie-

dersachsen und der Evangelisch-reformierten Kirche. In: Reformierte
Kirchenzeitung (1997), H. 11, S. 489-491
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Evangelische Briider-Unitait
Bibliographien

54.  Michel, Gerbard: Comenius-Bibliographie. In: Comenius-Jahrbuch,
im Auftrag der deutschen Comenius-Gesellschaft. Bd. 5, Sankt Augu-
stin 1997

55.  Pencker, Paunl: Bibliographie der Neuerscheinungen tber die Bri-
dergemeine. In: UF 44 (Konigsfeld 1998,) S. 159-172

56. Vogt, Peter: A Bibliography of German Scholarship on Moravian

Music. In: Moravian Music Journal, Winston-Salem 42, 2 (1997),
S.15-22

Selbstandige Verdffentlichungen

57.  Blail, Gerhard: Jesu, geh voran. Nikolaus Ludwig von Zinzendorf
und sein Lied. Hamburg: Rauhe Haus 1997 (Fundus-Reihe 15), 24 S.

58. Faull, Katharine: Moravian Women‘s Memoirs. Their Relates Lives
1750-1820. Syracuse/New York 1997, 166 S.

59.  Freeman, Arthur |. u. Walter Wagner: Following Our Shepherd
to Full Communion. Report of the Lutheran-Moravian Dialogue with
Recommendations for Full Communion in Worship, Fellowship and
Mission, Chicago: Ev. Lutheran Chutch in America 1997, 45 S.

60.  Hertrampf, Stefan: ,Unsere Indianer-Geschwister waren lichte und
vergniigt®. Die Herrnhuter als Missionare bei den Indianern Pennsyl-
vanias 1745-1765. Frankfurt: Peter Lang 1997, 397 S.

61.  Hertgsch, Raimund: Die Bridergemeine Herrnhut. Der historische
Ort 149. Betlin: Kai Homilius 1997, 26 S.

62.  Jaehnisch, Gerhardt: Das Nieskyer Pidagogium. Rostock: Selbst-
vetlag 1996, 164 S.

63. Knabe, Wolfgang: Zwischen Eis und Ewigkeit. Mit der ,Mercator"
auf den Spuren der ersten deutschsprachigen Auswanderer in Labra-
dor, Neuschottland und Neufundland. Reutlingen: Oertel & Sporer
1997, 240 S.

Aufsitze, Artikel

64.  Althaus, Thomas: Entstehen aus dem Widerspruch. Das pietistische
Lied bei Gottfried Arnold, dem Grafen von Zinzendorf und Gerhard
Tersteegen. In: ,,Geist-reicher Gesang. Halle und das pietistische
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Lied, hg. von Gudrun Busch u. Wolfgang Miersemann. Halle 1997,
S. 241-254

Atwood, Craig D.: Zinzendorfs ,Litany of the Wounds®, In: Luthe-
ran Quarterly 1997, S. 189-214

Atwood, Craig D.: Zinzendotfs 1749 Reprimand to the Briderge-
meine. In: Transactions of the Moravian Historical Society 29 (1996),
S. 59-84

Baldauf, Inge: Evangelische Bridder-Unitit — Herrnhuter Briiderge-
meine (Unitas Fratrum). In: Handbuch des kirchlichen Archivwesens
I: Die zentralen Archive in der ev. Kitche, hg. von Hans Otte. 4.
Aufl. Neustadt/Aisch 1997, S. 325-336

Daniel, Thilo: Zum DreBdnischen Socrates. Bemerkungen zu Zin-
zendorfs Dresdener Wochenschrift. In: UF 41 (1997), S. 53-74

Dobler, Elisabeth: Einiges aus meinem Leben. Ein Bericht iiber die
Arbeit in der Herrnhuter Mission in Surinam in den Jahren 1845-
1865, hg. von Ursula Thiemer-Sachse. In: UF 41 (1997), S. 9-52
Doerfel, Marianne: Die Briddergemeine zwischen Bildungsbegeiste-
rung und Bildungsfeindlichkeit. In: FF 7 (1997), S. 51-63

Doerfel, Marianne: Ein Lob des herrnhutischen Gesangs aus dem
19. Jahrhundert. In: UF 42 (1997), S. 92-95
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Utrsula August. Dresden 1997, S. 53-91
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Einblicke in die Gemeinde Christuskirche Hammer-StraBe 1997, 16 S.
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hefte Bd. 5 = Bensheimer Hefte 79), 214 S.
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1847-1997. Heilbronn 1997, 56 S.
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70 Jahte Frauendienst im Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemein-
den in Deutschland. 0.0, 0.]. [1997], 56 S.
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1997, 62 S.
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renz von 1996 theologisch untersucht. Mit einem Vorwort von Man-
fred Marquardt. Stuttgart: Christliches Verlagshaus 1997 (EmK Fo-
rum 8), 51 S.

Ein Beitrag zur weltweiten Diskussion aus deutsch-schweizer Sicht.

Klaiber, Walter: Call and Response. Biblical Foundations of a
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Theologischen Seminars de EmK in Reutlingen gehalten wurden.

Peters, Benedikt: George Whitefield. Der Erwecker Englands und
Amerikas. Bielefeld: Christliche Literatur-Verbreitung 1997, 476 S.
Rezension in: Freikirchen Forschung 1997, S. 258 £

Soziale Grundsitze der Evangelisch-methodistischen Kirche. Neufas-
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Jacob Albrecht ist der Griinder der Evangelischen Gemeinschaft, die heute einen
Traditionszweig der Evangelisch-methodistischen Kirche bildet.

Weyer, Michel (Redaktion): Eine offene Flanke zur Welt. Die
Evangelisch-methodistische Kirche in der DDR. Dokumente und Et-
fahrungen. Mit einem Vorwort von Bischof Dr. W. Klaiber. 1997
(Beitrige zur Geschichte der Evangelisch-methodistischen Kirche
46), 348 S. — 8. 285-331, Zeittafel unter besonderer Berticksichtigung
der Evangelisch-methodistischen Kirche, zusammengestellt von Mi-
chel Weyer.
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worden sind. Der Titel: ,,... eine offene Flanke zur Welt ..., ist der Bischofsbot-
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stellte: , Kirche Jesu Christi muB eine offene Flanke zur Welt haben, weil sie die Kir-

che dessen ist, der die Welt liebt ..., Dariiberhinaus sind Mitteilungen aus der Zeit
nach dem Umbruch verdffentlicht.
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schen Kirche 23 (1997), Nr. 1, S. 3-17

Es handelt sich um eine Vorlesung im Theologischen Seminar der EmK aus der

Reihe: 10 Jahre Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft der EmK und den Kirchen
der EKD
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Pfleiderer, Georg: Rezension von K.H. Voigt, Die Heiligungsbewe-
gung zwischen Methodistischer Kirche und Landeskirchlicher Ge-
meinschaft. In: Theologische Literaturzeitung (1997), H. 9, Sp. 830-832
Raedel, Christoph: Erziehungs- und Bildungsarbeit im englischen
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1V0igt, Kar! Heing: Zehn Jahre Kanzel- und Abendmahlsgemein-
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Voigt, Kar/ Heing: EKD und Methodisten: mehr Verbindlichkeit
tut not. 10 Jahre Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft. In: epd fiir
die Kirchliche Presse (10.9.1997), S. 14 f; auch in: Reformierte Kir-
chenzeitung 138 (15.9.1997), S. 395

VVoigt, Karl Heing: ,,Mit gebrochener Kraft und stumpfem Schwert
...“ (25. Todestag Ernst Pieper DD). In: Wort und Weg (1997),
H.41.8.13

Vaoigt, Karl Heing: Tiesmeyer, Ludwig. In: Biographisch-Bibliogta-
phisches Kirchenlexikon, begr. und hg. von Friedrich Wilhelm Bautz.
Fortgefiihrt von Traugott Bautz. XIIL. Bd. (1997), S. 74-79



178.

1579z

180.

181

182.

183.

184.

185.

BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

170igt, Kar/ Heing: Titus Albert. In: Biographisch-Bibliographi-
sches Kirchenlexikon, begr. und hg. von Friedrich Wilhelm Bautz.
Fortgefihrt von Traugott Bautz. XII. Bd. (1997), S. 245-247

Voigt, Karl Heing: Treviranus, Georg Gottfried. In: Biographisch-
Bibliographisches Kirchenlexikon, begt. und hg. von Friedrich Wilhelm
Bautz. Fortgefiihrt von Traugott Bautz. XII. Bd. (1997), S. 474-479
oigt, Karl Heing: Umbreit, Samuel John. In: Biographisch-Biblio-
graphisches Kirchenlexikon, begr. und hg. von Friedtich Wilhelm
Bautz. Fortgefiihrt von Traugott Bautz. XII. Bd. (1997), S. 906-909
Voigt, Karl Heing: In zwel Kirchen verwurzelt: Paul Schweikher
(100. Todestag). In: Wort und Weg (1997), H. 49, S. 12

Voigt, Kar/ Heing: Eindrucksvoll und Eigenwillig (Johann Conrad
Link zum 175. Geburtstag). In: Wort und Weg (1997), H. 51-52, S. 15
Weyer, Michel: Eine oft gehorte Frage: War John Wesley Freimau-
rer? In: Mitteilungen der Studiengemeinschaft der EmK (1997), H. 1,
5.17-23

Zehrer, Karl: Luther und Wesley. Impressionen. In: FF 6 (1996),
S. 47-51

Schuler, Ulrike: Evangelische Gemeinschaft — Missionarische Auf-
briiche in gesellschaftspolitischen Umbriichen. Ein Fotschungsbe-
richt. In: FF 7 (1997), 213-216

Freie evangelische Gemeinden

Selbstandige Verdffentlichungen

186.

187.

188.

Brenner, Waldemar: Freie evangelische Gemeinden und die Christ-
liche Friedenskonferenz (CFK). Dokumentation. Masch. Privatdruck
1997,45S.

Zum Historischen Seminar des VefGT in Prag, Oktober 1997

Strauch, Peter: Typisch FeG. Freie Gemeinden unterwegs ins neue
Jahrtausend. Witten: Bundes-Verlag 1997, 264 S.

Weyel, Hartmut: So stell ich mir Gemeinde vor. Kennzeichen der

Gemeinde Jesu Christi. Biblische Struktuten und modernes Profil.
GieBen/Basel: Brunnen 1997, 278 S.

Aufsdtze, Artikel

189.

Betg, Ulrich: Diakoniewerk Elim in Hamburg im Bund Freier evan-
gelischer Gemeinden. In: 1957-1997. 40 Jahre Diakonische Atbeits-

279



190.

191

BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

gemeinschaft Evangelischer Kirchen. Vertretung der ,,Freikirchen®
im Diakonischen Werk der EKD. Stuttgart o.]. [1997], S. 93-95

Imhof, Otto: Diakonisches Werk Bethanien in Solingen im Bund
Freier evangelischer Gemeinden. In: 1957-1997. 40 Jahre Diakoni-
sche Atrbeitsgemeinschaft Evangelischer Kirchen. Vertretung der
»Freikirchen” im Diakonischen Werk der EKD. Stuttgart o.]. [1997],
S. 95-102

Schulze, Wolfgang: Diakonie im Bund Freier evangelischer Ge-
meinden. In: 1957-1997. 40 Jahre Diakonische Arbeitsgemeinschaft

Evangelischer Kirchen. Vertretung der ,Freikitchen* im Diakoni-
schen Werk der EKD. Stuttgart o.]. [1997], S. 91-93

Heilsarmee

Aunfsdtze, Artikel

1921

Charlet, Horst: Das Sozialwerk der Heilsarmee. Fin christlicher
Auftrag in Geschichte und Gegenwart. In1957-1997. 40 Jahre Diako-
nische Arbeitsgemeinschaft Evangelischer Kirchen. Vertretung der
»Ereikirchen im Diakonischen Werk der EKD. Stuttgart 0.]. [1997],
S. 117-122

Mennoniten

Selbstandige Verdffentlichungen

195,

194.

195,

280

Fischer, Norbert u. Marion Kobelt-Groch (Hg): AuBenseiter
zwischen Mittelalter und Neuzeit. Festschrift fiir Hans-Jiirgen Goertz
zum 60. Geburtstag. Leiden w.a.: Brill 1997 (Studies in Medieval and
Reformation Thought 61), 312 S.

Loewen, Harry: Keine Bleibende Stadt. Mennonitische Geschichten
aus fiinf Jahrhunderten. 2. Aufl. Hamburg-Altona: Kiimpers 1997,
278 S.

Personliche Lebensschicksale und Glaubenserfahrungen von der Reformationszeit
bis zur Gegenwart

Reimer, Johannes: Seine letzten Worte waren ein Lied. Martin
Thielmann, Leben und Witken des Kirgisen-Missionars, hg. von der
Hist. Kommission des Bundes Taufgesinnter Gemeinden. Lage: Lo-
gos 1997, 115 8.



BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

Aunfsdatze, Artikel

196.

197

198.

199

200.

201.

202.

203,

Bas, J.-H.: 200 Jahre Mennoniten-Kirche ,,Am Markt“ zu Norden.
In: MGBI 54 (1997), S. 220-223

Bergtholdt, Hanspeter u. Giinter Kriiger: Arbeitsgemeinschaft
Mennonitischer Gemeinden. In: 1957-1997. 40 Jahre Diakonische
Arbeitsgemeinschaft Evangelischer Kirchen. Vertretung der ,,Freikir-
chen® im Diakonischen Werk der EKD. Stuttgart o.]. [1997], S. 74-82
Driedger, E.: Der Neubau der Mennonitischen Forschungsstelle. In:
MGBI 54 (1997), S. 218-220

Goertz, Hans-Jirgen: Darstellung aus der Perspektive gegnerischer
Geschichtsschreibung. Rezension von Mira Baumgartner: Die T4ufer
und Zwingli. In: Theologische Literaturzeitung (1997), H. 6, Sp. 573-
575

Klaassen, Horst: Nationalitit: Mennonit? Mennonitische Auswan-
derungslager in Backnang 1947 bis 1953. In: MGBI 54 (1997), S. 89-
114

Martin, Michael: Die lutherisch-mennonitischen Beziehungen in
Deutschland. Vereinbarung der gegenseitigen Finladung zum
Abendmahl. In: Una Sancta (1996), H. 3, S. 245-255
Mattern, Marl/ies: Leben im Abseits. Frauen und Minner im Tdu-
fertum (1525-1550). In: MGBI 54 (1997), S. 207-211

Mennonitische Geschichtsblatter (1997)

Quaiker

Selbstandige Veriffentlichungen
204. Specht, Inge: Soziale Zeugnisse der Quiker. Richard L. Cary-Vorle-

sung 1997. Bad Pyrmont: Religise Gesellschaft der Freunde (Qua-
ker) 1997, 36 S.

Selbstindige Evangelisch-Lutherische Kirche
Aufsdtzge, Artikel

205.

Kldn, Werner: Schritte auf dem Weg zu konfessionell-lutherischer
BewuBtwerdung, Sieben Briefe Rudolf Rocholls an Ernst Wilhelm
Hengstenberg nebst einer autobiographischen Skizze. In: Eintrichtig
lehren. Festschrift fiir Bischof Dr. Jobst Schone, hg. v. Jutgen Die-
stelmann. GroBl Oesingen 1997, S. 266-285

281



BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

206. Rolf, Diethardt: SELK 2000 — eine Kirche auf dem Weg in das

207.

208.

209.

dritte Jahrtausend. In: : Eintrichtig lehren. Festschrift fiir Bischof
Dr. Jobst Schone, hg. v. Jirgen Diestelmann. GroBl Oesingen 1997,
S. 344-352

Solle, Volker: Vereinstitigkeit im Dienst kirchlicher Erneuerung.
Eine Fallstudie Gber den Waldeckischen Missionsverein als Pro-
blemanzeige. In: : Eintrichtig lehren. Festschrift fiir Bischof Dr.
Jobst Schéne, hg. v. Jirgen Diestelmann. Grof Oesingen 1997,
S. 443-472

Siff, Stefan: Das Diakonische Werk der Selbstindigen Evange-
lisch-Lutherischen Kirche. In: 1957-1997. 40 Jahre Diakonische
Arbeitsgemeinschaft Evangelischer Kirchen. Vertretung der ,,Freikir-
chen® im Diakonischen Wetk der EKD. Stuttgart o.]. [1997], S. 124-
130

Zum Thema ,,Frauenordination*: Lutherische Theologie und Kit-
che (1997), H: 2

Siebenten-Tags-Adventisten

Selbstandige Verdffentlichungen

210.

215k

217

Dunton, Hugh u. Daniel Heing u.a. (Hg): Heits of the Refor-
mation. The Story of the Seventh-day Adventists in Europe.
Grantham (England):Stanborough Press 1997

Parasej, A.F. u. N.A. Zukaliuk: Bednaja, brosajemaja bureju
(Geschichte der Siebenten-Tags-Adventisten in der Ukraine). Kiew
1997

Waber, Karl: Streiflichter aus der Geschichte der Siebenten-Tags-
Adventisten in der Schweiz (1865-1901). Krattigen: Advent-Verlag
1995,

Aunfsarze, Artikel

213.

214,

282

Adventisten. Opfer von Selbstjustiz. In: MDEZW 60 (1997), S. 317 f
und in: Glaube in der 2. Welt 7/8 (1997), S. 8

Verfolgung von Adventisten in Dagestan

Fischer, Roland E.: Predigerfrauen in der Adventgemeinde. Eine
Untersuchung anhand der Zeitschrift ,,Aller Diener®. In: FF 7 (1997),
S. 234-248



Liksy

216.

217

218.

219,

BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

Hartlapp, Johannes: Grundlagen und Spannungsfelder adventisti-
scher Erziehungsphilosophie. In: FF 7 (1997), S. 43-50

Heinzg, Daniel: Adventisten in RuBland. Geschichte und Gegen-
wart. In: Glaube in der 2. Welt 5 (1996), S. 27-28

Heing, Daniel: Antitrinitarisches und trinitarisches Erbe im Rah-
men der christologischen Lehrentwicklung der Siebenten-Tags-Ad-
ventisten. In: Der Adventglaube in Geschichte und Gegenwart, Bd.
39. Frankfurt: W. Bromba 1997, S. 59-73

Heing, Daniel: Gezihlt zu den Gerechten. Adventisten retten Ju-
den vor dem Holocaust. In: Adventecho, 1 (1997), S. 10-11

Heing, Daniel: Kriegsdienstverweigerer und religiéser Pazifist: Der
Fall Anton Brugger und die Haltung der Siebenten-Tags-Adventisten
im Dritten Reich. In: Jahrbuch des Dokumentationsarchives des
Osterreichischen Widerstandes 1996, S. 41-56

Taufertum

Selbstindige Veriffentlichungen

220.

Seebaff, Gottfried: Die Reformation und ihre AuBenseiter. Gesam-
melte Aufsitze und Vortrige. Gottingen 1997, 384 S.

Aafsdtze, Artikel

22405

222,

223

224,

225

226

Fast, Heinold: Zum Verbleib des Tiufers J6rg Maler nach dem 18.
April 1559. In: MGBI 54 (1997), S. 153-155

Fast, Heinold: Zut Uberlieferung des Leser-Amtes bei den obet-
deutschen Taufern. In: MGBI 54 (1997), S. 61-68

Gregory, Brad §.: Weisen die Todesvorbereitungen von Tiufer-
mittyrern geschlechtsspezifische Merkmale auf? In: MGBI 54 (1997),
S. 52-60

Jecker, Hanspeter: Die Hinrichtung einer Tiuferin in Rheinfelden —
die letzte im friihneuzeitlichen Europa? In: MGBI 54 (1997), S. 76-88
Rothkegel, Martin: Hutterische Handschtiften in Hamburg. In:
MGBI 54 (1997), S. 116-152

Rothkegel, Martin: Die Veteinigungsbestrebung zwischen Hut-
terern und Sozinianern in der Mitte des 17. Jahrhunderts und ihre

Voraussetzungen in den hutterischen Lehrtraditionen. In: FF 7
(1997), S. 94-101

283



227

228.

229:

BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

Spallek, Jobannes: Ein Bidnis von Menno Simons. In: MGBI 54
(1997), S. 161-170

Wagner, Margarete: Das ,Hasenhaus® in Wien — Schauplatz der
Festnahme dreier Taufer? In: MGBI 54 (1997), S. 69-75

Wolgast, Eike: Melanchthon und die Taufer. In: MGBI 54 (1997),
S. 31-51

E. Verwandte Stromungen, Werke und Gruppen

Evangelikalismus und protestantischer Fundamentalismus

Aufsdtze, Artikel

230.

231,

282,

293,

234,

235,

236.

257,

238.

259,

240.

284

Bria, Ion: ,Neu-Evangelisierung” Europas,. Orthodoxe Anfragen.
In: Una Sancta (1997), H. 2, S. 99-108

Geldbach, Erich: Die Geburt des Fundamentalismus in den USA.
In: Der Uberblick 33 (1997), S. 25-27

Geldbach, Erich: Thesen zum Fundamentalismus. In: ZThG 2
(1997), S. 83-100.

Mit Synopse thematischer Schwerpunkte aus protestantischer, fundamentalistischer,
evangelikaler und charismatischer Sicht.

Gundjajev, Kirill: Fundamentalistische Phinomene im nachkom-
munistischen Ruflland. In: Una Sancta (1997), H. 2, S. 90-98
Jahrbuch fur Evangelikale Theologie (JETh) 1997, hg. von Heing-
Werner Nendorfer. Wuppertal: Brockhaus 1997, 360 S.

Litg, Dietmar: Die Wahrheit des Fundamentalismus. In: ZThG 2
(1997), S. 101-107.

Hempelmann, Reinhard: Christlicher Fundamentalismus. In:
MDEZW 60 (1997), S. 162-172.

Pieh, Eleonore: Rekonstruktionismus: Der wiederentdeckte Post-
millenarismus. In: MDEZW 60 (1997), S. 173-178.

Pieh, Eleonor:e Rezension zu: Dietz, Lange (Hg.), Religionen, Fun-
damentalismus, Politik. Vortrige im Rahmen des Studium generale
der Georg-August-Universitit Gottingen  im  Wintersemester
1994/1995. Frankfurt 1996, 228 S. In: MDEZW 60 (1997), S. 191.

Pieh, Eleonore: Partei Bibeltreuer Christen auf Erfolgskurs? In:
MDEZW 60 (1997), S. 255 £

Vellenga, Sipco J. Houten: Ist das Wachstum der evangelikalen
Bewegung in den Niedetlanden eine fundamentalistische Erweckung?



BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

In: Theol. Zeitschrift, hg. von der Theol. Fakultit der Universitit Ba-
sel (1997), H. 4, S. 361-372

241. Wiist, Jiirgen: Wahre Liebe wartet. Vom Bekenntnis junger Christen
zur sexuellen Enthaltsamkeit vor der Ehe. In: MDEZW 60 (1997),
S. 337-342.

Glaubensmissionen

Selbstandige Veriffentlichungen

242

243.

244,

245,

246.

247.

248.

Berneburg, Eduard: Das Verhiltnis von Verkiindigung und sozialer
Aktion in der evangelikalen Missionstheorie unter besonderer Be-
ricksichtigung der Lausanner Bewegung fiir Weltevangelisation
(1974-1989). Wuppertal: Brockhaus 1997, 413 S.

Laura Pessy (Hg.): Joseph Booth, Africa for the African. Bonn:
Verlag fiir Kultur und Wissenschaft 1996 (Karchere Texte Nr. 6), 114 S.

Fiedler, Klaus: Christianity and African Culture. Conservative Ger-
man Protestant Missionaties in Tansania 1900-1940. Leiden: Brill 1996,
259 S

Fiedler, Klaus, Panl Gundani u. Hilary Mijoga (Hg.): Theology
Cooked in an African Pot. Special Volume, ATISCA Bulletin No.
5/6 (1996/97). Zomba 1998, 181 S.

Fiedler, Klaus: The Story of Faith Missions. Oxford 1994, 428 S.,
auch Southerland NSW/Australia 1994; reedited Oxford 1995 mit
dem Untertitel: From Hudson Taylor to Present Day Africa
Langworthy, Harry: Aftica for the African. The Life of Joseph
Booth. Blantyre: CLAIM 1996 (Kachere Monogtaph 2), 520 S.

Booth, ein Baptist, gab den Ansto8 zu zwei oder drei interdenominationellen Missio-
nen, drei Baptistischen Denominationen und den Seventh-Day-Adventists in Ma lawi.

Phiri, Isabel Apawao, Kenneth R. Ross u. James L.Cox (Hg.):
The Role of Christianity in Development, Peace and Reconstruction.
Southern Perspectives. Nairobi: All Africa Conference of Churches
1996

Enthilt u.a. einen Aufsatz von Klaus Fiedler: The Contribution of the Post-Classical

Missions and Churches to Social Development and Political Change in Malawi. A
Case Study, 8. 101-117

Aufsdatze, Artikel

249.

Bahr, Dieter: Die Keldsche Kirche Irlands und ihre Mission, Teil I:
Eine Erweckung im 5. Jahrhundert. In: Charisma 100 (Diisseldorf
1997), 8. 17-19

285



250.

251

252

253,

254,

255,

256.

257.

BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

Bahr, der sich seit iiber 20 Jahren eingehend mit der keltischen Kirche Itlands beschif-
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(Disseldotf 1997), S. 7

Seit den Anfingen der Chatismatischen Bewegung diente das Schniewindhaus in
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Eggers, Ulrich zu: Hank Hanegraaff: Der Papst der Charismatik-
Kritiker. Wer kotrigiert die Kirchenwichter-Szene? In: Aufatmen
4/97 (Witten 1997), S. 72 £

Bei aller Wertschitzung fiir das geistliche Wiachteramt, das auch Sektenspezialisten wie
Hank Hanegraaff (USA) innezuhaben glauben, warnt Eggers davor, ,,nur mit dem
Nachschub von stindig neuen schlechten Nachtichten® die eigene Existenz zu legiti-
mieren. In seinen Biichern, die teilweise zu Bestsellern geworden sind, kritisiert Ha-
negraaff nicht nur die Pfingstbewegung und die Charismatische Erneuerung generell,
sondetn auch spezielle prominente Vertreter und ihre Werke sowie die groen Aufbrii-
che der 90er Jahre in Toronto und Pensacola.

Eichler, Astrid: Dornbusch in der Wiiste. Das Julius-Schniewind-
Haus bei Magdeburg. In: Aufatmen 4/97 (Witten 1997), S. 74-76

Zum 40jihrigen Bestehen des Schniewind-Hauses erzahlt die evangelische Pfarrerin aus
Buchholz, Brandenburg, von der Entstehung und dem Werdegang dieser Einkehrstitte.
Grofimann, Siegfried: Das Chatisma des Humors. In: Una Sancta
(1997), H. 4, S. 289-293

Auf dem Hintergrund des ,, Toronto-Segens®
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BIBLIOGRAPHIE ZUR GESCHICHTE DER FREIKIRCHEN

[Hempelmann, Reinbhard]: Streit iiber das Thema ,,geistlicher Mil3-
brauch® . In: MDEZW 60 (1997), S. 377-379

Bettifft: Charismatiker, Evangelikale, ,, Erweckungs - u. Erneuerungsbewegungen® (so
MDEZW)

Hempelmann, Reinhard: Die Charismatische Bewegung: Anliegen —
Erscheinungsbild — Herausforderungen und Gefihrdungen. In: Un-
ternehmen Kirche. Otganisationshandbuch fiir Pfarrer und Ge-
meinde. Stadtbergen, Mirz 1997, 3-2.3, S. 85-104

Hempelmann, Reinbard: Wehen der Endzeit. Apokalyptische Be-
wegungen im Kontext charismatischer und evangelikaler Bewegun-
gen. In: H. Gasper u. F. Valentin, Endzeitfieber, Apokalyptiker, Un-
tergangsptopheten, Endzeitsekten. Freiburg. iBr. 1997, S. 51-69

Hempelmann, Reinhard: Pfingstlich-chatismatische Bewegungen als
Trendreligion. In: idea-Spektrum Nr. 20 (1997), S. 16 f

[Hempelmann, Reinbard]: Willow Creek Kongresse in Hamburg.
In: MDEZW 60 (1997), S. 24-27

Hempelmann, Reinhard: Zur Wahrnehmung des Bosen aus kirchli-
cher und charismatischer Sicht. In: Craheimer Reflexionen Nr. 1:
Realitit und Wahrnehmung des Bosen. Stadtlauringen 1997, S. 13-28

Hollenweger, Walter ].: Zeichen und Wunder. Kritik der Pfingstler
an den Heilungsevangelisten. In: Wort und Antwort. Zeitschrift flir

Fragen des Glaubens (Dominikanerprovinz Teutonia). Diisseldotf 3
(1996), S. 101-107

Passon, Klaus-Dieter: Die Zellenbewegung. Die Gemeinde der
Zukunft. In: Charisma 101 (Dusseldorf 1997), S. 1-6 u. 30-32

,Die Gemeinde der Zukunft wird Zellengemeinde sein oder sie wird nicht mehr
sein!® Mit dieser provozierenden These Robert Logans setzt sich der Pastor des Diis-
seldotfer Jesus-Hauses, K.-D. Passon, auseinander und legt selbst ein ,,Plidoyer fiir
einen Gestaltwandel der Gemeinde an der Schwelle zum 21. Jh. hin zur Zellenge-
meinde® ab. Kirchengeschichtliche Beispiele (von Jesu Jiingetkreis angefangen tiber
Petrus Waldus, Martin Luther, Philipp Jakob Spener, John Wesley bis hin zum
pfingstlich-charismatischen Aufbruch in unserem Jh.) verstirken das Anliegen.

Penkagki, Werner: Zum Toronto-Segen — zwei Jahre danach. In:
Licht und Leben 3 (1996), S. 9-12

Ranke, Stephan: Dem personlichen Glauben neues Leben geben.
Alpha-Kurse — ein Angebot fir die Gemeindeglieder und Fernste-
hende. In: Deutsches Pfarrerblatt 97 (1997), S. 236-239
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Aufsdtze, Artikel
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Boébmische Briider: Vorreiter der Versohnungspolitik. EKD will
»Gebotene Hand ergreifen”. VEF-Erklirung (vom 12. November
1996) zur deutsch-tschechischen Situation: In: Reformierte Kirchen-
zeitung (1997), H. 1, S. 13-14

Es handelt sich hier um eine Minderheitskirche, die 1, 5% der Bevolkerung ausmacht

und die zweitgroBte nach der romisch-katholischen Kirche ist. Entstanden 1918 als
lutherisch-reformierte Union in Béhmen und Mihren

Wasem, Peter: Die Gebote der Langmeiler Sekte. Eine regionale
Separation im 19. Jahrhundert, deren Gedanken sie selbst iiberlebten.
In: Blitter fir Pfilzische Kirchengeschichte und Religiése Volks-
kunde 62 (1995), S. 107-118
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Vereinsmitteilungen

Der Verein zur Forderung der Erforschung freikirchlicher Geschichte und
Theologie an der Universitit Miinster e.V. wurde 1990 durch Professor Dr.
Robert C. Walton, den damaligen Direktor des Seminars fiir Neue Kirchen-
und Theologiegeschichte an der Ev.-Theologischen Fakultit der Westfa-
lischen Wilhelms-Universitit, in Verbindung mit Fach- und Laienhistorikern
gegriindet. Zur Zeit gehéren ihm 180 Einzel- und 19 korporative Mitglieder
(Kirchen, Gemeinden, Gemeindebiinde und Ausbildungsstitten) in 12 Lin-
dern aus iiber 20 Denominationen an.

Der Verein fiihrt in Verbindung mit seinen Jahresversammlungen Sym-
posien durch und lidt zu zusitzlichen Seminaren ein. Zu diesen Verantal-
tungen sind an den Themen interessierte Giste willkommen.

Bestimmten Themen widmen sich drei stindige Arbeitsgruppen:

1. ,,Geschichte der Freikirchen in der DDR*
2. Archivwesen
3. ,.Die Freikirchen in der einen Christenheit*

Im Aufbau begriffen ist eine Forschungsstelle mit einschligiger Biblio-
thek in Miinster. Mitglieder und Interessierte sind gebeten, mit Hinweisen
und Gaben, eventuell aus Nachldssen, dabei zu helfen.

Die Arbeitsgruppe Archivwesen hilft beim Aufbau freikirchlicher At-
chive und der Auswertung der Archivalien durch Benutzer. Dafiir wurden
Mustersatzungen erarbeitet, die die gesetzlichen Grundlagen der Archivar-
beit beriicksichtigen. Sie wurden den Mitgliedskirchen zugesandt, die sie
ihren speziellen Bedurfnissen entsprechend iberarbeiten. Die Mustersat-
zungen koénnen bei der Geschiftsstelle des VEfGT angefordert werden.

Jeder, der Interesse an den Zielen und Aufgaben des Vereins hat, kann
Mitglied werden. Der Jahresbeitrag betrigt zur Zeit:

fur Einzelpersonen in den alten Bundeslindern: 50—~ DM
fiur Einzelpersonen in den neuen Bundeslindern: 30—~ DM
Studenten: 20—~ DM
Korperschaften und Firmen: 100,- DM

Hohere Beitrige 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 Einlésung von Schecks aus dem Ausland zieht die Bank eine Gebiihr
von ca. 9,— DM ab. Darum empfehlen wir, Betrige direkt auf das Konto zu

294



VEREINSMITTEILUNGEN

liberweisen oder bei der Zusendung von Schecks die Einzugsgebiihr zu
beriicksichtigen.

Anfragen, Beitrittserklirungen und Bestellung einzelner Hefte FREIKIR-
CHENFORSCHUNG sind zu richten an den

Verein zur Férderung freikirchlicher Geschichte
und Theologie an der Universitit Miinster
Postfach 410 153
48065 Miinster
Tel.: 02534-5206
Auslieferung:
Geschiftsfiihrer Pastor
Manfred Birenfinger
Schelmenstiege 8, 48161 Munster.
An diese Anschrift werden auch Beitrige, Tausch- und Besprechungsexem-
plare erbeten.

Vorbereitet wird z.Zt. ein Seminar ,,Freikirchliche Geschichte und Iden-
titit — Die Taufer und die Erweckungsbewegung® vom 9. bis 12. September
1999 in dem mennonitischen europiischen Ausbildungs- und Tagungszen-
trum Bienenberg, CH-4410 Liestal (Schweiz).
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Anschriften der Verfasser

Pastor i.R. Manfred Birenfinger, Schelmenstiege 8, 48161 Minster
Dozent Dr. Johannes Demandt, Jahnstrae 48, 35716 Dietzholztal
Dozent Reimer Dietze, IndusttiestraBBe 6-8, 64390 Erzhausen

Pastor Roland Fleischer, Ladenbeker Furtweg 27, 21033 Hamburg
Professor Dr. Etich Geldbach, Breite Hille 44, 44892 Bochum
Privatdozent Dr. Wolfgang Heinrichs, Am Kalkofen 32, 42489 Wiilfrath
Pastor Klaus Jakob Hoffmann, HubertusstraBe 21, 65549 Limburg
Professor Dr. Werner Klin, Krockhausstr. 25 B, 44797 Bochum
Direktor Dr. Manfred Marquardt, Hagstralle 8, 72762 Reutlingen
Professor Dr. Hans-H. Mallau, Sternbergweg 3, 72766 Reutlingen

Dr. Ulrich Meisel, Mittelbreite 46, 06849 Dessau

Pastor Lothar Nittnaus, Bachmattenstrale 4, CH—4102 Binningen
Professor Dr. Lutz E. v. Padberg, BonhoefferstraBe 13, 48351 Everswinkel

Akademischer Oberrat Dr. Friedhelm Pelzer, GroBer Berg 19,
48341 Altenberge

Fritz Renken, M.A., Haerte Kidmpe 10, 49751 Sogel

Diplomarchivar Hans-Volker Sadlack, Johann-Gerhard-Oncken-Strale 6,
14627 Elstal

Pastor i.R. Dr. Eduard Schiitz, Guipavas-Ring 42, 22885 Barsbiittel
Superintendent a.D. Dr. Menno Smid, Bentinksweg 6, 26721 Emden
Pastorin Dr. Andrea Striibind, BruggspergerstraBie 26, 81545 Miinchen
Pastor Karl Heinz Voigt, Hardenbergerstrale 15, 24105 Kiel

Pastor Hartmut Weyel, BismarckstraB3e 77, 1257 Betlin
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Wer
von uns
traumt

nicht davon?

In angenehmer Umgebung den Alltag
vergessen, Ruhe und Entspannung
finden, Zeit fiir sich und Gott haben, mit
sympathischen Menschen Gedanken aus-
tauschen, Urlaubsatmosphare genieBen,
wertvolle Anregungen fiir das eigene
Leben und fiir den Alltag gewinnen und
neue Freude am taglichen Umgang mit
Gottes Wort erfahren?

Fir die ,,schonsten Tage des Jahres” soll
das nicht beim Traumen bleiben. Wir
haben fiir Sie ein umfangreiches Freizeit-
und Seminarangebot
zusammengestellt.
Angebote fiir Familien,
Singles, Senioren, Kids
und Teenager, Ehepaa-
re, Musiker, Miitter,
Vater und und und . . .
- finden Sie lhren per-
sonlichen Urlaubs-
und Freizeittraum.

Jet
zt den aktuellen Prospekt anforderp!

Neues Leben
"R ZENTRU M

Irma Kolbach,
Raiffeisenstr. 2, 57635 Wolmersen
Telefon 02681/2395 Fax 70683

Y

HERZLICH WILLKOMMEN 1M

NéUEJ LER

N

HIGHLIGHTS

1999 beispielsweise:

FAMILY & CO.

Sommer- und Familienfrei-
zeiten im Westerwald
i 11.-24.7.1999
H 8.-15.8.1999
E 15.-22.8.1999

FUR JEDEN ETWAS |

Sportler-Sommer-Seminar
24.07.-1.8.1999

Theaterworkshop
22.-27.8.1999
Motorradfreizeit
29.8.-3.9.1999
Seelsorgeseminar Ehe
19.-21.11.1999

music time
11.-14.11.1999

'BESONDERES

Frauenfreizeit
13.-17.9.1999
Creativ Congress
6.-11.7.1999

Woche der Entspannung
17.-22.10.1999

KIDS + JUGENDLICHE

Abenteuer-Camps
fiir Jungscharkinder
12.-18.7. und 9.-15.8.1999

Jugendtrainingslager
2-8.81999

Neues Leben
SEMINAR

das Theologische
Seminar fur Mission,
Evangelisation und
Gemeindeaufbau

Bibelschule (1 Jahr)
zur personlichen geistlichen
Weiterbildung

Theologische Fachschule

(2 Jahre)

Berufsaushildung zum Gemein-
dehelfer oder technischen Mis-
sionar (Bafég geférdert)

Theologisches Seminar

(4 Jahre)

Berufsaushildung zum Predi-
ger, Pastor, Missionar oder
Evangelisten (Bafog gefordert)

Theologischer Fernunter-
richt

Sprechen Sieuns an, . ..
. . wenn Sie eine Ausbildung

suchen, bei der

= geistliches Leben

« gute theologische Arbeit im

Vertrauen auf die Autoritat

der Bibel

* und starker Bezug zur Praxis

miteinander verbunden wer-

den.
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